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Oddajac do rak Czytelnikéw drugi tom serii ,Azja i Oceania.
Monografie”, Muzeum Azji i Pacyfiku im. Andrzeja Wawrzyniaka
w Warszawie konsekwentnie realizuje przyjety program rozwoju
swojej dziatalnosci wydawniczej. Seria ta rozwija sie w obrebie
zainteresowan badawczych Muzeum, a jednoczesnie tworzy
przestrzen dla interdyscyplinarnego dialogu i wspotpracy na-
ukowej. Jest réwniez miejscem pogtebionej refleksji nad kulturg,
historig i sztuka Azji i Oceanii.

Po pierwszym tomie, poswieconym obecnosci Indo-
nezji w polskich badaniach i kolekcjach, z dumg prezentujemy
druga publikacje skupiong na wodzie — zywiole fundamen-
talnym dla rozwoju cywilizacji, systemow wierzen, zycia spo-
tecznego i sztuki. Publikacja ta towarzyszy wystawie czasowej
,Oblicza wody w kulturach Azji i Oceanii”, prezentowanej
w Muzeum Azji i Pacyfiku w Warszawie, stanowigc jej naukowe
i interpretacyjne dopetnienie.

Ponizszy tom gromadzi artykuty zaréwno specjalistow
z Zespotu Muzeum, jak i wybitnych badaczy reprezentujgcych
rézne osrodki akademickie i instytucje naukowe. Dzieki wyso-
kiej wartosci merytorycznej oraz bogatej warstwie ilustracyjnej
publikacja ta ma szanse stac¢ sie nie tylko waznym gtosem
w dyskusji naukowej, lecz takze inspirujaca lekturg dla wszyst-
kich zainteresowanych kulturami Azji i Oceanii.

Dr Jézef Zalewski




Drugi tom serii ,Azja i Oceania. Monografie” poswiecony jest
w catosci zagadnieniom zwigzanym z woda. Nie bez znaczenia
jest fakt, ze temat ten byt od kilku lat zgtebiany przez kuratoréw
Muzeum Azji i Pacyfiku w Warszawie. W 2024 r. zorganizowali
konferencje naukowa zatytutowang ,Oblicza wody”, podczas
ktorej przedstawiciele réznych dyscyplin dzielili sie swoimi do-
$wiadczeniami oraz wynikami badar nad rolg i postrzeganiem
wody w kulturach Azji i Oceanii. W listopadzie 2025 r. w Muzeum
otwarta zostata wystawa czasowa o tym samym tytule. Towarzy-
szy jej katalog, w ktérym temat wody omawiany jest w $cistym
powigzaniu z wybranymi obiektami z kolekcji Muzeum. Niniejszy
tom stanowi kontynuacje i uzupemienie tych dziatar. Znalazto sie
w nim dziesie¢ rozdziatéw — cze$¢ z nich to rozszerzone wersje
referatow prezentowanych na konferencji, pozostate powstaty
specjalnie na potrzeby tej publikacji. Wszystkie analizujg role,
jakie woda odgrywa w kulturach Azji i Oceanii oraz w zyciu
spotecznosci zamieszkujacych te regiony. Odnoszg sie do réz-
nych epok historycznych — od starozytnosci po wspoétczesnose,
obszaréw geograficznych — od Azji Potudniowo-Zachodniej po
Oceanie, oraz znaczen kulturowych nadawanych wodzie.
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Woda jest jednym z najblizszych cztowiekowi elementéw
otoczenia. Uzywamy jej na co dzien do zaspokajania pragnienia,
gotowania, mycia. Stanowi takze zrédto przyjemnosci, jako miejsce
spedzania wolnego czasu. Dla wielu ma jednak o wiele gtebsze
i bardziej ztozone znaczenia. Przypisywana jest jej moc kreacyjna,
uzdrawiajgca, oczyszczajgca. W wielu miejscach ludzie uznaja jg za
siedlisko nadprzyrodzonych stworzen i duchow. Istotny pozostaje
jednak takze jej materialny wymiar — jest zrédtem pozywienia,
z jej gtebin pozyskiwane s materiaty, takie jak perty czy korale,
bedace przedmiotem handlu. W niektérych regionach zbiorniki
wodne, morza i oceany utrudniaty przeptyw ludzi i zwierzat, przy-
czyniajgc sie tym samym do powstania odseparowanych kultur
oraz rozwoju endemicznych gatunkéw roslin i zwierzat. Z drugiej
strony morze tgczyto i umozliwiato kontakty z mieszkarcami od-
legtych terytoriow, a rzeki byty w lasach deszczowych jedynymi
drogami komunikacji. To z pewnoscig nie wszystkie role wodly.
Niniejsza publikacja to dopiero pierwsza préoba przyjrzenia sie
jak zywiot ten postrzegany jest przez mieszkancéow krajow tak
bardzo odlegtych od Polski.

Naszymi przewodnikami po tematach zwigzanych z wodg
stali sie specjalisci z réznych dziedzin — orientalisci, jezykoznawcy,
historycy sztuki i teatru, antropologowie kultury. Kazdy z nich
prezentuje wiasne, odmienne spojrzenie na to zagadnienie, po-
zwalajgc nam poznac ogromng réznorodnosc zwigzanych z woda
rytuatéw, jak rowniez zauwazy¢ podobienstwa w postrzeganiu
tego zywiotu w dalekich geograficznie regionach.

Nasza tematyczng podréz zaczynamy od czaséw naj-
dawniejszych, starozytnej Mezopotamii i Babilonu, czyli obszaréow
lezgcych w Azji Zachodniej. Rozdziat opracowany przez Magdalene
Maciudzirska-Kamczycka skupia sie na zwigzkach miedzy pogla-
dami na temat wody, jej wiasciwosciami i rolg w ksztattowaniu
$wiata, a koncepcjami istot wodnych i ich miejscem w kosmogonii
spotecznosci omawianego regionu. Woda rozwazana jest w tym
kontekscie geograficzno-historycznym zaréwno jako namacalny
element rzeczywistosci, jak i byt nadprzyrodzony — opiekun-
czy, sprawczy, boski. Kontynuacjg analiz siegajgcych do bardzo
odlegtych czaséw, w tym wypadku 5000 lat p.n.e., jest kolejny
rozdziat. Bogna takomska odczytuje symbolike oraz znaczenia

religijne i spoteczno-kulturowe zwierzat wodnych przedstawianych
na neolitycznej chinskiej ceramice. Poprzez odwotanie sie do
przedmiotow o wyjatkowej i wyrafinowanej estetyce dowiadujemy
sie nie tylko o artystycznych zdolnosciach éwczesnych ludzi, ale
zyskujemy wglad w ich wierzenia i mitologie. Z terenu Chin prze-
nosimy sie do sasiedniego Wietnamu, w ktérym bohaterka naszej
ksigzki — woda — jest niezbednym elementem przedstawien teatru
na wodzie. Martyna Groth wskazuje na znaczenie wody w realiach
tego kraju oraz w samym teatrze, w ktérym petni funkcje sceny,
odbija otaczajacy jg krajobraz i wystepujgce na niej lalki oraz
staje sie jednym z aktorow. W tym kontekscie woda przestaje
by¢ martwa — zyje dzieki animacji.

Kolejne dwa teksty dotycza stownictwa zwigzanego
z woda w jezykach tureckim i japoriskim. Kamila Stanek ana-
lizuje obecnos$¢ stowa ,woda” i nazw wszystkich jej stanow
skupienia, a takze zawierajace je zwigzki frazeologiczne i przy-
stowia w jezyku tureckim na podstawie wybranych stownikéw.
Ich analiza pozwala zauwazy¢ liczne podobienstwa i réznice
w postrzeganiu wody w dwoch kulturach — polskiej i tureckiej.
Rozdziat autorstwa Anny Zalewskiej réwniez skupia sie na je-
zyku. Szczegdtowo opisuje znaczenie wody w japonskiej dro-
dze herbaty, znanej takze jako ceremonia herbaty. Badaczka
analizuje tekst Nanpéroku, w ktéorym woda wymieniona jest
wielokrotnie. Jej zastosowanie dotyczy nie tylko przygotowania
samej herbaty, ale takze uczestniczacych w rytuale osob i uzy-
wanych utensyliow. Liczne odwotania do tekstu maja za zadanie
jak najpemiej przedstawic zakres praktycznych, symbolicznych
i estetycznych funkcji wody w drodze herbaty. Cho¢ w kolejnym
rozdziale ksigzki geograficznie pozostajemy w tym samym
miejscu, to przenosimy sie do innej, blizszej czasowo rzeczywi-
stos¢. Na ambiwalentnej naturze oraz kulturowych i religijnych
kontekstach wody skupia sie Julia Helena Domagata, analizujac
wybrane japonskie filmy grozy. Zywiot ten jest w nich fgczony
ze strachem, smiercia i trauma, cho¢ w tradycji tego kraju
wigzano go czesto z oczyszczeniem, duchowoscia i witalnoscia.
Autorka, korzystajac z teorii feministycznych i psychoanalitycz-
nych, omawia wybrane sceny z horroréw, ukazujac dwoistos¢
natury, a tym samym wody jako jej elementu. Kinematografia
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jest takze obszarem zainteresowania autorki tekstu o symbo-
lice wody w kinie indyjskim, dzieki ktérej w naszej literackiej
podrozy przenosimy sie do Azji Potudniowej. Blanka Katarzyna
Dzugaj przedstawia kilka sposoboéw, w jakie woda wykorzysty-
wana jest w filmie do przekazywania tresci, o ktérych wprost
mowic nie mozna. Podkresla jej religijny, kulturowy i estetyczny
wymiar. Zwraca uwage na zastosowanie wody jako metafory
posredniczacej w napieciach pomiedzy sprzecznymi ze soba
wzorcami kulturowymi i realiami wspotczesnego swiata.
Agnieszka Erdogan zabiera nas w krag kultury turec-
kiej, analizujac wierzenia zwigzane z woda rozpowszechnione
na rozlegtych terenach od dzisiejszej Turcji po Syberie. Woda
byta uwazana za $wiets istote — zrodto zycia, site stwdrczg oraz
byt ochronny i leczniczy. Opisywane w dawnych inskrypcjach
i przekazywane oralnie tradycje w niektérych spotecznosciach
przetrwaty do wspoétczesnosci, a rytuaty zwigzane z wodg sg
nadal praktykowane. Wspotczesne, choc zakorzenione w tradycji,
praktyki zwigzane z woda sa tematem tekstu Hristiny Nikoli¢ Murti.
Stworzyta ona przeglad obrzedow, zwyczajow i wierzen istniejg-
cych do dzi$ na wyspach Archipelagu Malajskiego nalezacych do
Indonezji. Dzieki licznym przyktadom przebiegu i znaczenia po-
szczegdlnych rytuatébw mozemy zauwazy¢ podobienstwa i réznice
miedzy praktykami spotecznosci z réznych czesci tego obszaru.
Uwage zwraca takze czeste odwotywanie sie do symboliki wody
we wspotczesnej polityce oraz organizowanie ceremonii majacych
spajac¢ niezwykle roznorodne spoteczenstwo indonezyjskie. W tym
samym kregu kulturowym pozostajemy réwniez za sprawg rozdzia-
tu autorstwa Hristiny Nikoli¢ Murti i Marii Szymanskiej-linaty, cho¢
z ladu przenosimy sie w tym wypadku na wode. Bohaterami stajg
sie tu ,ludzie morza” — Bajo, dla ktorych woda byta dawniej gtéw-
nym miejscem zycig, a i wspdtczesnie odgrywa wyjatkowo wazng
role. O ich silnym zwigzku z tym zywiotem $wiadczy uznawanie
morskich zwierzat za swoich braci blizniakéw oraz przystosowanie
genetyczne — powiekszenie sledziony wynikajgce z uprawianego
przez wiele pokoler diugotrwatego i czestego nurkowania. Za-
nurzenie w oceanie wigze ten tekst z kolejnym — poswieconym
historii najoopularniejszego stylu ptywackiego, ktéry wyksztatcit sie
na wyspach Pacyfiku. Tomasz Madej umiejscawia go w kontekscie

historii ptywania w Europie i pokazuje, jak wygladata droga kraula
z Wysp Salomona na olimpijskie ptywalnie na catym swiecie oraz
jego pojawienie sie w Polsce, a konkretnie na warszawskim Powislu.

Ksigzka Woda w kulturach Azji i Oceanii nie pretenduje
do objecia swoim zasiegiem catosci znaczen i symboli przypisy-
wanej wodzie w zakreslonym kregu kulturowym. W zamysle jej
tworcéw ma byc przyczynkiem i inspiracjg sktaniajgca badaczy,
mitosnikéw i mieszkancow Azji do dalszych refleksji nad rolg tego
zywiotu w zyciu cztowieka oraz powigzaniami z czasami juz minio-
nymi i przodkami, ktorzy zwigzek z naturg odczuwali w sposéb
inny, by¢ moze silniejszy.

Maria Szymariska-linata
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Magdalena Maciudzinska-Kamczycka

StODKIE /7 SLtONE:
STAROZYTNE WIZJE WOD
W KULTURACH

AZJ1 ZACHODNIE)J

Na poczatku byta stodka i stona woda — tak mozna rozpoczac
sumeryjskg opowies¢ o wszechswiecie, ktory podlega bezoso-
bowym sitom. Z pramaterii — kosmicznego morza, ktére istniato
zawsze — rodz3 sie byty, a te podlegaja prawu statego odradza-
nia sie i rozwoju poprzez faczenie elementdw przeciwstawnych,
takich jak stodkie/stone wody, meski/zenski, zycie/smier¢.
Koncepcja ta, zawigzana prawdopodobnie w lIl tysigcleciu p.n.e.,
a znana z pozniejszych redakcji tych opowiesci i mitéw (szcze-
golnie nowobabilonskich z pierwszej potowy | wieku p.n.e.),
wynikata z uwaznej obserwacji natury, doswiadczania powta-
rzalnosci zjawisk w przyrodzie i poszukiwania obiektywnych
saddw na temat powstania i ustalenia porzadku $wiata — od
chaosu po jego zorganizowang strukture, z czynnikiem ludzkim
wigcznie. Ta pierwsza, usystematyzowana kosmogonia — jako
spojna, o wyraznie zarysowanej strukturze — okazata sie podsta-
waq dla bardziej rozbudowanych, ale opartych na tym schemacie,
wersji (Bielicki, 1966).

Jedna z najwazniejszych zachowanych opowiesci o po-
czatkach $wiata jest poemat Enuma elisz, ktéry powstat w kregu
kultury babilonskiej (Lambert, 2013). Odnalezione redakcje

]
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dzieta pochodzg z | tysigclecia p.n.e. z bibliotek Babilonii i Asyrii.
Lektura tekstu wyraznie wskazuje na bezposrednie potaczenia
z kosmogoniag sumeryjska, w ktorej wizja swiata oparta jest
na zywiole wody. Warto tez zaznaczy¢, iz poemat ten ma
wiele punktéw stycznych z mitologig innych ludow starozytnej
Mezopotamii i Bliskiego Wschodu, w tym takze z literaturg
biblijng (Lyczkowska, Szarzynska, 1981).

Bogata symbolika wody faczy sie z jej uosobieniem
i sprawczoscig — w zachowanych tekstach i artefaktach jawi sie
jako zrédto zycia, obfitosci, oczyszczenia i zbawienia, ale takze
jako miejsce transgresji, $mierci, choroby i osgdu. Odniesienia
do wody i jej sprawczosci, silnie obecne w mitach, rytuatach
i zakleciach, wykazuja ztozone relacje do krajobrazu regionu,
ktory ksztattowaty dwie wielkie rzeki Tygrys i Eufrat wraz z nie-
zliczona siatka doptywow, kanatow irygacyjnych i potudniowych
bagien. Kontekst symbolicznych i metaforycznych znaczen
okresla wszelkie wodne byty, od legendarnych stodkich wod
Abzu, po zrédta i zamieszkujace je nieludzkie istoty (Graham,
2019; Woods, 2005).

W czasach starozytnych to postrzeganie zywiotu wody
w kategoriach osobowego bytu, podmiotu, zywej i ptodnej
istoty, ktéra wchodzi w relacje spoteczne, religijne i polityczne,
wydaje sie niezwykle swiadome, uwarunkowane wzajemnym
oddziatywaniem i efektywna komunikacja. Dlatego wszelkie
powigzania wod, morskich i rzecznych krajobrazéw, wraz
z widzialnymi i niewidzialnymi mieszkaricami innymi niz ludzie,
mozna rozumiec¢ jako heterarchie bytéw relacyjnych (Ray, Fer-
nandez-Gotz, 2019). Byty te uobecniajg sie w krajobrazie, a ten
jawi sie jako mityczne, swiete miejsce, w ktorym kumuluje sie
przesztose, czyli ztozony system narracji, duchowosci i pamieci
(Walmsley, Lewis, 1997; Schama, 1995; Tuan, 1987: 130).

Woda jako fundament sSwiata
W 1882 roku, podczas wykopalisk prowadzonych na stanowisku

Abu Habba, utozsamianym ze starozytnym miastem Sippar,
okoto 60 km na pétnoc od Babilonu, odkryto gliniang tabliczke

z mapg swiata, ktdra obecnie przechowywana jest w zbiorach
British Museum w Londynie. Ten datowany na VIl lub VIwiek p.n.e.
artefakt reprezentuje ustalone w czasach nowobabilonskich
kosmografie, na ktére wptyw miaty znacznie wczesniejsze wizje
struktur Swiata. Na awersie tabliczki znajduje sie schematycznie
oddana mapa z komentarzem, ktory obejmuje takze jej tylng
strone. Te zachowane fragmentarycznie inskrypcje stanowig
opis przedstawionego $wiata, w ktérym woda odgrywa
kluczowa role.

Na mapie z Sippar lad z zaznaczonymi miastami, go-
rami i ciekami wodnymi otacza pierscier morza, zwany Gorzka
Rzeka. Centrum przedstawienia stanowi Eufrat, ktory przecina
mape z pdtnocy na potudnie i wpada do poziomego pasa
u dotu z oznaczonymi ,bagnami” po prawej i ,odptywem” po
lewej stronie. Z rozpoznanych miast nalezy wymieni¢ potozony
bezposrednio nad rzekg Babilon oraz ulokowane na wschodzie
Der, a takze panstwa Urartu i Asyrie. Poza okregiem morza
znajduja sie, oznaczone w formie wychodzacych z niego troj-
katow, gorzyste ,wyspy”, reprezentujgce najprawdopodobniej
odlegte regiony zamieszkane przez rézne, wymienione z nazwy
zwierzeta i inne hybrydalne istoty: ,Posrodku morza [..] waz,
wielki smok, ptak Anzu, i cztowiek-skorpion”'. Ponadto w opi-
sie pojawiaja sie liczne nawigzania do Marduka, naczelnego
bostwa babilonskiego, opiekuna stolicy, ktory wedle mitow
miat stoczy¢ walke z morskim potworem, boginig Tiamat, i z jej
przepotowionego ciata stworzy¢ niebo i ziemie. W tekscie
pojawiajg sie takze odniesienia do wczesniejszych mitéw Su-
meru i Akadu poprzez przywotane postaci wtadcow i heroséw,
jak Gilgamesz, Sargon czy Utnapisztim. Ten ostatni — wedle
legendy — przetrwat zestany przez bostwa potop i zamieszkiwat
potozong za wodami $mierci trudno dostepna kraine.

Uksztattowany w | tysigcleciu p.n.e. obraz swiata fi-
zycznego zaktadat, ze ziemia to ptaski dysk na morzu, nad
ktérym rozcigga sie niebo, a pod nim znajdujg sie stodkie

1 Informacje dotyczace mapy z Sippar wraz z ttumaczeniem inskrypcji
pochodzg ze strony British Museum [https://www.britishmuseum.org/
collection/object/W_1882-0714-509 [dostep: 23.02.2024].
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Mapa s$wiata z Sippar, VI w. p.n.e.
(ze zbioréw British Museum w Londynie; domena publiczna).

Schemat mapy z Sippar; domena publiczna.

wody i $wiat podziemny przeznaczony dla zmartych. Miejsce to
opisywano jako bezwodna pustynie, ciemna i zapylong, w kté-
rej przebywanie jest wieczng udreka. Wszystkie te struktury
oblewa kosmiczne morze, ktére stanowi pierwotng materie.
Mapa z Sippar reprezentuje zatem pewien wycinek tej struk-
tury, skonkretyzowany obraz rozpoznanego $wiata, w ktorym
poszczegodlne elementy majg swoje nazwy wiasne i odniesienia
w topografii. Tabliczka ta jawi sie zatem jako wizja Mezopotamii,
w ktérej rzeki, kanaty, zrodta, bagna i morza uksztattowaty
aluwialne réwniny regionu oraz horyzont ludzkiej wyobrazni.

Enki/Ea i czyste wody Abzu

Pramateria wszelkiego istnienia, mieszanina wéd stodkich i sto-
nych, okreslana jako ,otchtann wody”, ,gtebia oceanu”, a takze
.matka prarodzicielka nieba, ziemi i bogow”, w tekstach sume-
ryjskich wystepuje jako Nammu. Z niej wytaniajg sie pierwotne
byty An (niebo) i Ki (ziemia), a te razem tworzg jedno bdstwo
o imieniu Enki (akad. Ea), ktére zamieszkuje Abzu (akad. Apsu),
ocean stodkiej wody, zrédto wszystkich zyciodajnych wod na
ziemi. Wedle innych wersji mitu to z Nammu rodzi sie Enki, jeden
z pierwszych bogow stworzycieli, pan stodkich wdd, madrosci,
wiedzy i rzemiosta, magii i zakle¢, wyznaczajgcy bieg losu, kre-
ator cztowieka, rozdzielajgcy me’. W ikonografii akadyjskiej bo-
stwo to pojawia sie jako brodaty mezczyzna w rogatej tiarze na
gtowie, odziany w dtuga szate, z dwoma potokami wody i rybami
wyptywajgcymi z jego ramion. W podzniejszej, nowoasyryjskiej
i nowobabilorskiej sztuce Enki jako bdstwo zamieszkujgce pod-
wodny region czesto przedstawiany jest jako hybryda taczaca
postac cztowieka z ryba lub jako cztowiek w rybiej skorze.

2 W mitach i hymnach mezopotamskich zachowato sie wiele informacji
opisujgcych bostwa (takze Enkiego) i ich wiasciwosci czy sprawcze
moce, ktére wystepuja pod nazwg me. Sa to stare, trwate i drogo-
cenne prawa, od ktérych zalezy istnienie ludzkiej cywilizacji, poniewaz
regulujg dziatania i umozliwiajg spetnienie planow (gis-hur) (Black,
Green, 1998: 129).
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Odcisk pieczeci cylindrycznej z przedstawieniem Enkiego,
pana stodkich wod, okres akadyjski, XXIlIl w. p.n.e.
(ze zbioréw British Museum w Londynie; domena publiczna).

W kosmologii mezopotamskiej Abzu — wodna siedziba
Enkiego — to byt ztozony i niejednoznaczny. W eposie Enuma
elisz jawi sie jako pierwotne bostwo meskie, ucielesniajace
stodka wode podziemi, ktora wchodzi w relacje z Tiamat, jego
zenskim odpowiednikiem wody stonej. Z ich zwigzku zrodzity
sie bostwa, ktére miaty uformowac $wiat. Zgodnie z tg tradycja
rozmaite byty powstaty z potaczenia wody stodkiej i stonej,
wyrazajgc wymownie wiare w wode jako zrédto wszelkiego
poczatku i zycia. Dopiero po $mierci boga Abzu jego wodne
ciato stato sie podziemnym regionem, miejscem nieskazitelnej
czystosci i zyciodajnych mocy, siedzibg Enkiego i jego zony
Damgalnuny (akad. Damkina), jednej z licznych bogin matek,
tgczonych z rytualnym oczyszczeniem i uzdrowieniem. Juz
w poczatkach okresu sumeryjskiego zawigzat sie kult tej pary
bostw, ktorym sktadano w ofierze ryby jako symbol ptodnosci
i urodzaju, naturalnie fgczony z ich wodng siedzibg (Lambert,
2013: 50-51). W jednym z hymnéw pochwalnych pojawia sie
fraza: ,Abzu, ty$ zyciem Sumeru, kraju ukochanego przez Enki”
(Lyczakowska, Szarzynska, 1981: 98).

Abzu zamieszkiwaty takze apkallu, czyli tzw. medrcy.
Wedle tradycji te na wpdt boskie istoty, opisywane jako hy-
bryda cztowieka z ryba, byty integralnie zwigzane z Enkim,
rowniez jako jego wcielenie. Apkallu byty tgczone z madroscia,
uzdrawianiem i ochrona. W literaturze te nadprzyrodzone istoty
sg czesto okreslane mianem siedmiu medrcéw?. Mieli oni zostac
zestani na ziemie w czasach przedpotopowych przez Enkiego,
aby krzewi¢ kulture i ucywilizowa¢ ludzkos¢ (Graham, 2019:
10-11). W tekstach zrodtowych jawig sie jako byty opiekuncze,
troskliwe, ale tez przebiegte i méciwe (Abusch, 2002: 210).
Podobne wyobrazenia mozna odnalez¢ na ptaskorzezbach
pochodzacych z nowoasyryjskich patacow, gdzie postacie
w rybich skérach czesto pojawiajg sie w rytualnym gescie
pokropienia czystg woda stylizowanego drzewa”.

Zwigzek miedzy Abzu a bogiem Enkim powraca w catej
literaturze religijnej Miedzyrzecza. Bostwo stodkiej wody stato
sie jednym z czotowych, najczesciej przywotywanych w licz-
nych podaniach i ikonografii. Jako pan zycia, troskliwy opiekun
cztowieka, ktory wptywa swa madroscig na dziatania wtadcow,
Enki zyskat powszechny szacunek i powazanie, a jego kult zostat
ustanowiony w jednym z najstarszych miast Sumeru — Eridu.
Miasto to, potozone na potudniowym kraricu Mezopotamii nad
morzem (doktadnie nad Zatoka Perska) w poblizu ujscia Eufra-
tu®, otoczone przez rozlegte bagna, zachowato staty dostep do
stodkiej wody (Roaf, 1990: 24). W podaniach sumeryjskich oraz
w pogladach uczonych ten fenomen mieszania sie stodkich

3 Tradycja siedmiu medrcow prawdopodobnie przetrwata u Berossosa,
kaptana Marduka, zyjagcego w Babilonie na przetomie IV i lll wieku p.n.e.
W jego pismach pojawiaja sie postaci, ktdére wyszty z morza w pierw-
szych dniach, a ich imiona to m.in. Oannes czy Odakon.

4 Przedstawienia apkallu w sztuce nowoasyryjskiej byty wzorcem dla
figurek ochronnych o przeznaczeniu domowym (Feldt, 2015; Wigger-
mann, 1992).

5 Obecnie ruiny tego miasta lezg wewnatrz ladu, gdyz linia brzegowa

Zatoki Perskiej, na skutek akumulacji mutu nanoszonego przez Eufrat
i Tygrys, stopniowo przesuwata sie coraz bardziej na potudnie.
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i stonych wod miat zadecydowad o wyborze Eridu jako pierw-
szej z pieciu przedpotopowych stolic®.

Swiatynia Enkiego, ufundowana w Eridu, byta nazywana
E-abzu, co znaczy ,dom Abzu”. Przybytek ten stanowit wazne
centrum zycia religijnego i ceremonialnego, rytualnie odwie-
dzane przez inne béstwa podrozujgce w swoich todziach’.
W ikonografii sumeryjskiej i akadyjskiej Enki/Ea jest przed-
stawiany jako posta¢ siedzaca w zbiorniku wodnym. Basen
funkcjonuje tu jako siedziba boga, jego wodny tron, przed
ktorym pojawiajg sie inne przyjmowane bostwa. Na odciskach
pieczeci cylindrycznych wyraznie widac¢, iz z basenu wyptywajg
stodkie wody, fundament ziemskiego zycia. W nomenklaturze
mezopotamskiej abzu/apsu to takze wznoszony na dziedzincu
Swigtynnym zbiornik swietej wody, wazny element wyposaze-
nia okregow sakralnych, ktorego nazwa powiela (pod)wodna
siedzibe Enkiego. Badania archeologiczne prowadzone na
licznych stanowiskach w Mezopotamii potwierdzity istnienie
stawu, sadzawki, basenu lub $wietej studni — miejsc wypet-
nionych stodkg wodg i wedle opiséw zamieszkanych przez
ryby — jako immanentnej czesci przybytku dopemiajacej jego
symboliczne znaczenie. Jednym z najbardziej monumentalnych
i dobrze zachowanych apsu jest basen z Aszur z czasow pano-
wania Sennacheryba, ktory faczy aspekt funkcjonalny z bogata
dekoracjg reliefowg, bezposrednio nawigzujgcg do wodnych
rytuatow z udziatem kaptanéw w rybich skérach.

W literaturze religijnej, mitach i zakleciach wody
Abzu przywotywane sg obok innych boskich bytéw. Dobrym

6 W wielu pogladach dotyczacych pochodzenia Sumerdw i ich poja-
wienia sie w Eridu (i potudniowej czesci Mezopotamii) dominuje prze-
konanie o ich morskiej wedrowce ze wschodnich obszaréw Azji ku
Zatoce Perskiej i ujsciom wielkich rzek. Kult boga Enki, szczegdlnie
rozpowszechniony we wczesnym Sumerze, ktérego dom znajduje
sie w gtebinach oceanu, a takze osadnictwo scisle zwigzane z zeglu-
ga morska i $rédladowa, pobudzajgce gospodarke i handel wodny,
miatyby te teze potwierdza¢, zob. Bielicki, 1966.

7 Na wczesnych odciskach pieczeci cylindrycznych pojawiajg sie liczne
przedstawienia fodzi przewozacych bostwa. Ich schemat zachowuje
charakterystyczng forme z wydatnym dziobem zakoriczonym ludzka
gtowg lub sylwetka wioslarza czesto z boska tiarg. By¢ moze jest to
wyobrazenie boga todzi lub personifikacja todzi bostwa, zob. Black,
Green, 1998: 118-119, 159.

Basen apsu ze $wiatyni Aszura w miescie Aszur z przedstawieniami
apkallu, VIl w. p.n.e., fot. Osama Shukir Muhammed Amin FRCP(Glasg)
(ze zbiorow Vorderasiatisches Museum, Berlin, https://pl.wikipedia.org/
wiki/Plik:God_Ea_(Sumerian_Enki)_with_a_fish-cloaked_apkallus,_part_
of_a_basalt_water_basin_from_Assur,_Iraq,_reign_of_Sennacherib,_7th_
century_BCE._Pergamon_Museum.jpg)

przyktadem sa praktyki magiczne i recytowane formuty, ktore
majg oczyscic i uzdrowi¢ ciato chorego (Wiggermann, 1992: 46).
Te datowane na | tysigclecie p.n.e. zaklecia oferujg holistyczny
obraz wzajemnych praktyk i powigzan miedzy ludzkimi i nie-
ludzkimi bytami kosmosu. Czyste wody, wyptywajace ze swych
gorskich zrédet, oczyszczaty i uzdrawiaty poprzez realny dotyk.
Ta potezna moc zywiotu, ktory czesto przyjmowat postac bo-
stwa, wchodzita w bezposrednig, indywidualng relacje z ludzkim
ciatem. W ten sposéb Abzu jawi sie jako podziemne prazrodto,
stale napemiajace studnie i strumienie, z ktérego poczatek
bierze cata zyciodajna, uzdrawiajgca sita rzecznych waod.

Boéstwa rzeczne — Eufrat i Tygrys

Analiza tekstéw zrodtowych pochodzacych z Il i Il tysigc-
lecia p.n.e. pozwala uznac rzeki za byty o boskim statusie, obdarzo-
ne mocami i atrybutami oséb innych niz ludzkie (Woods, 2005: 35).
W | tysigcleciu p.n.e. stopniowo zatraca sie ten wyjatkowy status
rzek (i innych bytéw natury), zachowujac jednak wiare w ich po-
tezne sity, ktore przyzywano przy rytuatach religijnych, uzdra-
wiajgcych, oczyszczajacych oraz w procesach sgdowych
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(Wiggermann, 1992). Te boskie aspekty rzek byty nierozerwalnie
zwigzane z ich topograficzng i kosmiczng natura. Rzeki (ogdlnie
wystepujace pod nazwa Id lub Naru) lub konkretne rzeczne
byty — takie jak Tygrys, Eufrat, Habur, Halhalla czy Balih — byty
uwazane za potezne osoby nieludzkie i bostwa aktywnie uczest-
niczace w zyciu starozytnych mieszkancow Mezopotamii.

Wedtug mitéw sumeryjskich Tygrys i Eufrat powstaty
z nasienia boga Enkiego. Natomiast w babiloriskim poemacie
Enuma elisz opis powstania obu rzek fgczy sie z pojedyn-
kiem Marduka z Tiamat. Z rozcztonkowanego ciata prabogini
powstaje swiat, a z jej oczu (i tez) wyptywaja wody Tygrysu
i Eufratu (Lambert, 2013: 100-101). Rzeki, ktorych zrodta biorg
swoj poczatek w boskim ciele Tiamat, zyskujg w tej opowiesci
niezwykte pochodzenie i nadzwyczajng moc. Innym przykta-
dem, ktory wskazuje na boska geneze i wyjatkowy status rzeki,
jest Id-sala, okreslana jako swieta i czysta rzeka Enlila — pana
nieba. Kgpiel w jej wodach byta surowo zabroniona. W sume-
ryjskim micie Enlil i Ninlil przedstawiona zostata scena ztamania
tabu wejscia i zanurzenia sie w wodzie przez mtoda Ninlil,
w literaturze okreslang tez jako bdstwo niebios i uzdrowienia.
Dziewczyna, wchodzac w kontakt z wodg, zostaje zgwatcona
i zaptodniona przez Enlila®.

W Zrodtach literackich i ikonograficznych rzeki charak-
teryzuje wewnetrzna dwoistos¢, ktéra zawiera sie w formach
gramatycznych, okreslajacych ich nazwy, a takze w sposobach
reprezentacji. Akadyjski termin oznaczajacy rzeke (naru) jest
gramatycznie zenski, ale zawiera réwniez rodzaj meski, pod-
czas gdy sumeryjski termin (id) jest rodzaju meskiego (Woods,
2005:19-20; Lambert, 2013: 430). Ta ptynna ptciowos¢ objawia
sie w materiatach ikonograficznych, w ktérych rzeki s na
przemian przedstawiane jako byty zenskie i meskie, czesto tez
jako postaci hybrydalne, fgczace cechy ludzkie z elementami
zywiotu wody (Woods, 2005: 19-20; Lambert, 2013: 430). Ten

8 Enlil miat popedliwg nature, porwat i zgwatcit Ninlil, swa przyszta zone,
ktora urodzita mu dziecko. Za ten czyn zostat wypedzony przez Zgro-
madzenie Bogow do zaswiatow. Historia ta, podobnie jak mity greckie,
prébuje objasni¢ przemocowe zachowania bostw wobec kobiet, zob.
Black, Green, 1997: 139.

wewnetrzny dualizm mozna przypisac atrybutom fizycznym
i symbolicznym. Fizycznie ta dwoisto$¢ moze by¢ postrzegana
jako odniesienie do punktow poczatku i korica cieku wodnego
(tj. zrodta i ujscia), do naprzemiennych cech podziemnych
i nadziemnych lub do przeciwstawnych brzegow, co znakomi-
cie oddaje reprezentacja rzeki jako diady (Woods, 2005: 21).
Symbolicznie rzeka jest zwigzana z zyciem i $miercig, czesto
opisywana jako samoodnawiajgca sie i samoregenerujaca, co
wskazywatoby na rozumienie zywiotu jako istoty hermafrody-
tycznej (Lambert, 2013: 430-432).

Rzeki najczesciej tgczono z pierwiastkiem kobiecym,
okreslanym w kategoriach ptodnosci i urodzaju. W towarzy-
szacych im epitetach pojawiaja sie takie okreslenia, jak bogini
matka czy stworzycielka wszystkich istot, ktéra troszczy sie
o wszelkie zycie i obdarza ptodnoscia ,dotkniete” jej wodami
miejsca. Ten matczyny aspekt zostat tez poswiadczony w tek-
stach obrzedowych. Sposréd wielu rzek Mezopotamii Tygrys
jawi sie jako opiekuncza matka oraz troskliwa bogini, ktéra
wstuchuje sie w prosby i modlitwy swych wiernych, ale takze
domaga sie nalezytego szacunku i ofiary. Takze kult Eufratu byt
utrzymywany przez wieki, na co wskazujg zachowane teksty
i zabytki z Mari i Sippar. W tym pierwszym miescie przetrwaty
liczne naczynia wotywne, posagi, inskrypcje, a takze freski
patacowe nawigzujgce do uroczystosci religijnych i panstwo-
wych kultywowanych az do okresu starobabilonskiego, kiedy
miasto zostato zniszczone przez Hammurabiego (Woods, 2005:
34-35). Zachowana w archiwach patacowych bogata korespon-
dencja krélewska doskonale ilustruje sciste zwigzki miedzy
woda rzeczng a suwerennoscia i niezaleznoscig polityczng
(Sasson, 2015). Znakomitym przyktadem jest posta¢ Zimri-Lima,
krola Mari, ktéry w tekstach nazywat rzeke (id) swoim panem
i zlecit wykonanie dekoracji patacowych, ktére odzwiercie-
dlaja te zaleznos¢. W literaturze przedmiotu zachowany fresk
okreslany jest jako Inwestytura Zimri-Lima. Jego centralng
czesc¢ stanowig dwa panele, umieszczone jeden pod drugim.
Goérna czesc ukazuje Zimri-Lima przed majestatem bogini Isztar,
od ktérej odbiera insygnia wtadzy krélewskiej. Dolna czes¢
przedstawia scene rozdzielenia wody lub reprezentacje boskiej
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Fresk z patacu w Mari, fragment z panelem
przedstawiajgcym Inwestyture Zimri-Lima, XVIIl w. p.n.e.
(ze zbioréw Luwru, Paryz; domena publiczna)

osoby Eufratu poprzez zenska diade. Kobiece bostwa trzymaja
przy piersiach naczynia, z ktorych wyptywajg po cztery stru-
mienie wody z rybami. Wigczenie sceny z boskim Eufratem
do kompozyciji, ktérej celem byto potwierdzenie legitymizacji
wiadzy Zimri-Lima, prawdopodobnie odnosi sie do gteboko za-
korzenionych wierzen upatrujgcych w zywiole wody podstawy
wszelkiego istnienia i jego porzadku, w tym wiadzy krolewskiej
(Woods, 2005: 18—-19).

Inny kontekst znaczeniowy wody rzecznej mozna za-
obserwowac w Sippar, ktérego nazwa oznacza Miasto Eufratu
(Roaf, 1990: 57). Jego wyjatkowe potozenie na mezopotamskiej
rowninie aluwialnej z nieograniczonym dostepem do obu wiel-
kich rzek poprzez sie¢ doptywow i kanatéw (tgczacych Eufrat
z wodami Tygrysu) w sposob naturalny przyczynito sie do
utworzenia w miescie waznego miejsca kultu bostwa rzecz-
nego. Ponadto od lll tysigclecia p.n.e. Sippar byto waznym
centrum religijnym Utu (akadyjskiego Szamasza), boga Stonca,
najwyzszego sedziego, co znacznie przyczynito sie do wysokiej

rangi miasta, jednego z najwazniejszych w catej Mezopotamii®.
Mozna przypuszczacd, ze zwigzek miedzy Utu i béstwem rzecz-
nym dziatat na zasadzie synergii, znacznie wzmacniajac role
sgdowniczg obu béstw (Woods, 2005: 42). Kult rzeki trwat do
okresu nowoasyryjskiego, co potwierdzajg zachowane zrédta
okreslajgce stosowane rytuaty i zaklecia. W tekstach zrédto-
wych rzeki Mezopotamii, wraz ze swoimi ptyngcymi wodami,
ich oczyszczajgcymi mocami, byty uwazane za nieantropomor-
ficzne (lub poétantropomorficzne) bostwa (zenskie lub meskie,
w zaleznosci od kontekstu), a ich nadprzyrodzona i zyciodajna
sprawczosc fgczyta sie takze z rolg bezstronnego sedziego™.

Cztowiek-ryba i inne morskie byty
w kulturach starozytnego Lewantu

Wodny krajobraz Miedzyrzecza, w ktorym roi sie od hybrydal-
nych bytéw, rzecznych bostw, egzotycznych zwierzat oraz hero-
sow, ukonstytuowat takze system (czesto symbolicznych) wzor-
cow i odniesien, ktore s wspolne dla wszystkich starozytnych
ludow zamieszkujacych obszar Azji Zachodniej. Reprezentacje
zywiotu wody czesto podlegajg wspomnianym juz procesom
terio- i antropomorfizacji. W wyniku fgczenia cech ludzkich z ry-
bimi pojawiaja sie wspomniane juz apkallu, scisle powigzane
z boéstwem stodkich wod Enkim. Rybie ciato badz imitujace je
kostiumy stanowig zatem wazny motyw w ikonografii
bliskowschodniej.

W kulturach Kanaanu i Ludéw Morza réwniez mozna
odnalez¢ rybie bostwa. Jednym z najwazniejszych jest Da-
gan (hebr. Dagon), ktéry pierwotnie uznawany byt za bostwo
rolnicze, opiekuna upraw i zbdz. Poczatki jego kultu wywo-
dza sie z obszaréw Mezopotamii, siegaja Ill tysigclecia p.n.e.

9 Sippar, podobnie jak Eridu, osiggneto wyjatkowy status jako jedno
z pieciu miast wybranych przez bogéw do rzadzenia Sumerem przed
potopem.

10 Préba rzeki w kontekscie asyryjskim odnosita sie do metody dowo-

dowej, w ktorej oskarzonego wrzucano do rzeki, a jego przetrwanie
miato $wiadczy¢ o niewinnosci. Byta to jedna z form sadu boskiego.
Jesli oskarzony przezyt, uznawano go za niewinnego.
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i prawdopodobnie tgczg sie z miastem Mari. W Ugarit kult
Dagana wystepuje od ok. 1500 roku p.n.e., gdzie uwazany byt
za ojca Baala, boga wegetacji. Na przetomie Xl i XIl wieku p.n.e.
wraz z pojawieniem sie u potudniowo-wschodnich wybrzezy
Morza Srédziemnego Filistynéw bostwo to stato sie zwierzchnie,
utozsamiane z morskim zywiotem. Stowo dagdn w jezyku heb-
rajskim i ugaryckim okresla ,ziarno”, stowo dag oznacza ,rybe”.
W miejscowej ikonografii Dagan imituje apkallu znane ze sztuki
Mezopotamii jako potaczenie cztowieka z rybig skorg, czasem
jako meski tors z rybim ogonem. Te ostatnie przedstawienia
czesto wystepujg w sztuce nowoasyryjskiej jako kulullu (me-
ska hybryda) i kuliltu (kobieta-ryba)". Najwazniejsze sanktuaria
Dagana — wtadcy morz — zostaty wzniesione w Aszdod i Gazie
(1Sm 5,1 nn). W tym drugim miescie w okresie hellenistycznym
i rzymskim miejsce Dagana zajat Marnas, ktory w swych kom-
petencjach nadal fgczony byt z morzem (Singer, 1992).

Warto w tym miejscu wspomnie¢, ze w Aszkelonie,
jednym z najwazniejszych miast filistyriskich, upowszechnit sie
kult Atargatis (bogini ptodnosci, ktérej gtownym atrybutem
byty ryby — symbol ptodnych i urodzajnych wod), w okresie
hellenistycznym nazywanej Derketo, ktora w ikonografii zy-
skata postac syreny. W czasach starozytnych bostwo to byto
niezwykle popularne w kulturach Lewantu®”, w ktérych obja-
wiato sie pod zamiennie zapisywanym imieniem — jak Astarte
lub Aszirat (,Pani Morza” lub ,Ta, Ktéra Stgpa po Morzu”)*=.
W tekstach ugaryckich i biblijnych posta¢ ta wystepuje jako
Aszera, bogini wybrzeza morskiego, matzonka Baala, ktorej
kult byt skutecznie zwalczany przez krolow i prorokéw Izraela,
tgczonych z przedwygnaniowa tradycjg deuteronomiczng, jak
Ezechiel, Jozjasz czy Jeremiasz. Jak pokazujg zrodta archeo-
logiczne, w I tysigcleciu p.n.e. bogini ta zyskata szerokie rzesze

n Hybrydy te, czesto okreslane jako trytony i syreny, zadomowity sie
w literaturze i sztuce greckiej, zob. Dobrowolski, 1987.

12 Popularnos¢ kultu Astarte wzmiankowana jest wielokrotnie w tekstach
biblijnych, takze krol Salomon wznosi dla niej ottarz (1 Krl 11,4-5).

13 Atargatis to rodzina krabow, a Astarte to popularny rodzaj matzy
z rodziny astartowatych (Astartidae), obejmuje wiekszos¢ nalezgcych
do niej gatunkdw.

wyznawcow i wyznawczyn, jej aspekt ptodnosci i urodzaju
przesadzat bowiem o dostatnim zyciu (Binger, 1997).

Dla obszaru Lewantu ten bezposredni zwigzek z Mo-
rzem $rodziemnym gwarantowat rozwdéj miast i zapewniat do-
brobyt. To nakierowanie na zyciodajne sity, a takze nieprze-
niknione i nieujarzmione moce zywiotu, w sposob naturalny
zadecydowato o wodnym aspekcie wielu bostw regionu i ich
charakterystycznej wizualnej oprawie. taczenie cech ludzkich
z rybim kostiumem badz ciatem wpisywato sie w wielowiekowe
tradycje kultur dominujacych, dla ktérych procesy antropo-
i teriomorfizacji najlepiej wyrazaty swiat ludzkich wyobrazen
trwale potaczonych z praktyka religijng i magiczng. Te sym-
boliczne znaczenia wody i morskich béstw obecne sg takze
w tradycji biblijnej, ktora — poprzez wielowiekowe kontakty
z kulturami ludéw osciennych — stata sie niezwykle ciekawym
materiatem dla badan poréwnawczych i analiz dotyczacych
wizji poczatkow Swiata i cztowieka, jego miejsca i roli w boskim
planie stworzenia.

Kosmogonie starozytnej Mezopotamii wybrzmiewaja
m.in. w Ksiedze Rodzaju, ktéra spaja watki lokalne, kananejskie,
Z poznanymi juz motywami i tematami zachowanymi w zrédtach
babilonskich (Briend, 2001: 65-67; Chmiel, 2001). Sama wizja
Edenu, ustanowionego na Wschodzie, 1gczy sie z prarzeka,
ktora zasila ogrod i daje poczatek czterem najwazniejszym
rzekom $wiata, m.in. rozpoznanymi w narracji biblijnej Tygrysem
i Eufratem (Har-El, 2003: 72—74). Te dwie wielkie rzekiiich wez-
brane wiosng wody byty odpowiedzialne za czeste powodzie,
ktore wptynety na wyobraznie starozytnych, a destruktywny
wylew (potwierdzony w badaniach archeologicznych) stat sie
wazng metaforg dla niszczycielskich mocy béstwa. Z Mezo-
potamii mit o potopie przeszedt do Ugarit i Palestyny, gdzie
zostat wigczony do lokalnych opowiesci. A spoéréd licznych
bytoéw zamieszkujgcych wodne otchfanie ksigg biblijnych war-
to przywotac Lewiatana, ktory przyjmuje posta¢ morskiego
potwora (Mielnik, 2017). Jako symbol pierwotnej sity i chaosu,
tgczony z prawodami Tehon, zostaje ostatecznie unicestwiony
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przez Boga w zamierzchtych czasach'. Ten morski byt pojawia
sie w Biblii kilkakrotnie. W Ksiedze Psalméw (104:26) i Ksiedze
Izajasza (27:1) jawi sie jako ,krety waz i rybi potwor”, ktory wedle
tradycji w dniu Sadu Ostatecznego stanie sie pokarmem dla
sprawiedliwych, a skoéra potwora nakryje namioty dla ucztu-
jacych (Unterman, 2003: 157). W Ksiedze Hioba (40:25-41:26)
Lewiatan to niezwyciezony wrog cztowieka. W literaturze pdzno-
antycznej i midraszach Lewiatan pojawia sie jako morski ol-
brzym, ktéry pochtania wielkie ryby i stanowi zagrozenie dla
innych biblijnych postaci, m.in. Jonasza uwiezionego przez
trzy dni w brzuchu ryby. Sposréd tych wymienionych paraleli
i zestawien warto pochyli¢ sie wtasnie nad Ksiegg Jonasza,
w sposob unikatowy taczy bowiem opisane powyzej funkcje
i symboliczne znaczenia wody rozpowszechnione w licznych

L1

zrodtach kultur bliskowschodnich.

Jona w brzuchu ryby
i hebrajskie wizje wod

Biblijna opowies¢ o Jonaszu przypomina historie starozytnych
heroséw, ktorych losy tgcza sie z wyprawg przez wody. Ta (nie
zawsze udana) przeprawa przez morza ziemskie i kosmiczne
konczy sie przebudzeniem, nowa swiadomoscig, przystaniem
na ofiarowany przez bostwa los”. Taki przebieg ma tez historia
Jonasza, proroka, ktory nie chce przyja¢ swojego wybranstwa
i postannictwa. Jego morska ucieczka ma swoj poczatek w por-
cie Jaffo, gdzie znalazt okret ptynacy do Tarszisz, miasta

14 Konflikt ten jest echem znanego juz starcia babilorskiego Marduka
z boginig stonych wod — Tiamat, ktérej rozcztonkowane ciato stato
sie podwaling ziemi i nieba. Ponadto zydowskie podania o Lewiata-
nie przypominaja ugaryckie legendy o walkach pomiedzy béstwem
Baalem i Lotanem, morskim potworem, ktéry reprezentuje sity chaosu
i $wiata podziemnego — do niego nalezy réwniez Mot, zachodnio-
semicki bdg $mierci, suszy i mocy niszczycielskich. Zob. Wakeman, 1973.

15 Najbardziej popularnym w czasach starozytnych opisem (za)morskiej
wyprawy jest akadyjski Epos o Gilgameszu, ktéry po $mierci swego
przyjaciela prébuje znalez¢ tajemne ziele, by zapewni¢ sobie niesmier-
telnos$¢. Podczas swej wedrowki spotyka Utnapisztima, ktéry przetrwat
wielki potop i zyskat zycie wieczne.

odlegtego, wyznaczajgcego drugi kraniec basenu Morza Sréd-
ziemnego. Jednak rejs konczy sie poteznym sztormem zestanym
przez Boga, ktory uniemozliwia dalszg podréz. Prorok rozumie
te niebezpieczne zjawiska i nakazuje zatodze statku wyrzuci¢ go
do morza. W ten sposéb chroni zeglarzy przed $miercig, sam
natomiast zostaje potkniety przez rybe. W jej brzuchu spedza
trzy dni i trzy noce, a nastepnie wychodzi na brzeg i ostatecznie
przyjmuje zadanie nawrdcenia mieszkancow wrogiego miasta
Niniwy (Pecaric, 2007). WHasnie ten otwierajacy ksiege watek
morski rysuje sie jako najbardziej atrakcyjny w kontekscie lite-
rackich i wizualnych przeksztatcen.

Posta¢ proroka i jego niezwykte perypetie powraca-
ja w mysli i ikonografii europejskiej wielokrotnie. Natomiast
w zydowskiej sztuce starozytnej watek ten, podobnie jak inne
historie biblijne, ze wzgleddw doktrynalnych nie mégt zaistniec
w obrazie. Dopiero reforma judaizmu po zniszczeniu Swiatyni
Jerozolimskiej i otwarcie gmin zydowskich na do$wiadczenia
wizualne wspolne dla catego $wiata antycznego wprowadzaja
Swiat ozywiony do narracji obrazowej (Maciudzinska-Kamczycka,
2014). Morski epizod z Ksiegi Jonasza w zydowskiej sztuce pdzno-
antycznej zostat odkryty zaledwie kilka lat temu, podczas badan
archeologicznych prowadzonych na stanowisku w Huqgoq
w Dolnej Galilei. Miejsce to okazato sie niezwykle bogate w za-
bytki architektury i inne artefakty, ktére pozwalajg nakresli¢
symboliczng funkcje wody w tradycji zydowskiej. Na terenie
starozytnej osady, zamieszkanej od okresu wczesnego brazu,
odkryto gtowne zrodta, liczne cysterny oraz mykwy’®, a takze
pozostatosci synagogi z zachowang dekoracjg z V wieku”.

Mozaika podtogowa z synagogi w Hugogq to unikato-
wy przyktad z terendw dzisiejszego lIzraela, ktory potwierdza
synkretyzm zydowskiej pdznoantycznej sztuki przedstawiajace).

16 Mykwa to zbiornik wodny stuzacy do rytualnego oczyszczenia ludzi
lub przedmiotdw, pozostajacych z roznych wzgleddw (np. menstruacja,
choroba, kontakt z ciatem zmartego) w stanie nieczystosci. Woda
w mykwie powinna pochodzi¢ z naturalnego zrodta (strumien, rzeka,
morze, deszczdwka), zob. Unterman, 2007: 193-194.

17 Badania archeologiczne w Hugoq rozpoczety sie w 2011 roku, ich
przebieg jest opisany na stronie [https://magazine.college.unc.edu/
features/hugoq/ [dostep: 12.06.2025].
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W Hugogq watki biblijne wspdtistniejg z motywami klasycznymi,
zaczerpnietymi z mitoéw greckich i babilonskich. Mozaika boga-
ta jest w stworzenia morskie i odniesienia do kilku opowiesci,
ktorych akcja dzieje sie w ,wodnym” otoczeniu. Sa to sceny
zwigzane z arkg Noego czy wymowne proby ukazania przejscia
Izraelitow przez Morze Czerwone, w ktorej zotierze faraona sa
konfrontowani z rybimi olbrzymami. llustracje z Ksiegi Jonasza,
zachowane dos¢ dobrze, przedstawiajg najbardziej dramatycz-
ng i znaczeniowo pojemna scene, w ktdrej prorok potykany jest
przez rybe. W czesci centralnej tego przedstawienia dominuje
jednomasztowy statek z rozpierzchtg po poktadzie zatoga.
Spojrzenia i gesty zeglarzy skierowane sa w jedng strone —
ku trzem wielkim rybom, ktore potykajg siebie wzajemnie,
a z pyska tej najmniejszej sugestywnie wystajg nagie nogi
proroka. Ta potrojona sekwencja jawi sie jako rozszerzona
narracja ksiegi o wartosci symboliczne i alegoryczne zawarte
w komentarzach do tekstu, ktore w kolejnych wiekach znacznie
wzbogacity biblijny wywdd. Te trzy wzajemnie pozerajgce sie
ryby to odniesienie do trzech dni i trzech nocy spedzonych
przez Jonasza w brzuchu ryby albo nawigzanie do apokryféw
i legend, ktére méwig o dwoch lewiatanach, ktére miaty po-
tknac siebie i rybe z prorokiem. Na mozaice swiat wodny tetni
zyciem, oprécz postaci powigzanych z narracjg ksiegi pojawia
sie tu wiele roznych morskich stworzen: liczne gatunki ryb,
weze/wegorze, katamarnice, a takze rybacy wyciggajacy sieci,
czy wreszcie greckie harpie, ktore po raz pierwszy wystepujg
w ikonografii synagogalnej prawdopodobnie jako zwiastun
niebezpieczenstwa i poteznej burzy zestanej przez bostwo. Bo-
gactwo motywow, ich wzajemne przenikanie sie i uzupemianie
umozliwiajg znacznie pogtebiona lekture historii proroka, ktéry
przeciez zamierzat uciec przed swym wybrarstwem morskim
szlakiem. Ostatecznie spotkanie z zywiotem odmienito jego
serce i ciato.

Historia Jonasza, niezwykle pojemna znaczeniowo
i otwarta na dialog z symbolikg kultur osciennych, przywotuje
zywiot wody jako medium gtebokiej przemiany. Juz samo wej-
$cie do wody i bezposredni kontakt z tym wiecznie ruchliwym
$rodowiskiem ma znaczenie oczyszczajgce, terapeutyczne,

wyzwalajace, ktére w tradycji zydowskiejtaczy sie z rytualnym
pojsciem do mykwy. Na poziomie metaforycznym zanurzenie
sie Jonasza i jego trzydniowy pobyt w gtebinach mozna od-
czytywac jako symboliczny akt zmartwychwstania lub tez ale-
gorie ponownych narodzin'®. Motyw ten, niezwykle popularny
w judeochrzescijanskiej sztuce sepulkralnej, utozsamiany jest
z zejsciem do Szeolu, czyli $wiata umartych. W tradyc;ji biblijnej
Szeol umiejscowiony jest w ,wodnych gtebinach” (Jon 2, 3),
a jego otchtan przyréwnana do ,miejsca, ktore rozszerza swa
gardziel i otwiera swa niezmierzong paszcze” (1z 5, 14). W tej
opowiesci wazne miejsce zajmuje ryba, ktorej brzuch staje sie
dla Jonasza miejscem refleksji, modlitwy, transgres;ji. Ryba — jak
pisze w komentarzu do ksiegi Jony Sacha Pecaric — jest stwo-
rzeniem tajemniczym, ktére przetrwato potop i stad czerpato
niedostepng cztowiekowi wiedze o zamierzchtych sprawach.
Ponadto ,ryba przebywa w zywiole, w ktérym cztowiek nie
potrafi egzystowac, a potagczone ze sobg morza i oceany po-
zwalaja jej przemieszczac sie w bezkresnej niemal podrozy”
(Pecaric, 2007: 24). Ryby w tradycji hebrajskiej reprezentujg
sprawiedliwych, a woda symbolizuje Tore, w ktorej zanurzeni
sg sprawiedliwi. W ikonografii Jonasz czesto przedstawiany
jest jako wchodzacy lub wychodzacy z ryby, tym samym jawi
sie jako istota hybrydalna, przypominajgca wizerunki apkallu,
béstwa Enkiego i Dagana, asyryjskich kaptanéw w strojach
imitujgcych skore ryby z otwartym pyskiem umieszczonym na
gtowie. Warto tez wspomnie¢ o mozliwej (na polu interpreta-
cyjnym wybranych watkow ksiegi) transgresji ptciowej Jonasza,
jaka dokonuje sie w wodnej otchtani. Wskazujg na ten trop
m.in. zabiegi lingwistyczne, gdyz imie proroka w wersji hebraj-
skiej — Jona — jest powszechnie uznawane za imie neutralne
ptciowo, nadawane zaréowno chtopcom, jak i dziewczynkom.
Ponadto w samej opowiesci, w rozdziale drugim, ktory odnosi
sie do momentu wyrzucenia proroka do morza, ryba, ktéra
go potyka, najpierw okreslana jest hebrajskim stowem dag
(rodzaj meski), by w nastepnym wersie zmieni¢ rodzaj na zenski

18 Trzydniowy pobyt Jonasza w brzuchu ryby jako metafora $mierci
i zmartwychwstania Chrystusa (Mt 12, 38; tk 11, 29).
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i pojawia sie zapis daga (Pecaric, 2007: 83). Ta zmiana pfci
ryby, kiedy Jona jest w jej brzuchu, moze wskazywac takze na
(metaforyczng) przemiane proroka, jaka zachodzi w morskich
gtebinach (Kamczycki, 2023: 90-91), zblizajac w ten sposob
pole wodnych skojarzen do symboliki stosowanej w starozytnej
Mezopotamii.

Ksiega Jony to historia uniwersalna, ktora moze by¢ od-
czytywana w sposdb metaforyczny, obejmujgcy doswiadczenia
zbiorowe lub jednostkowe, koncentrujgce sie na przemianie
duchowej, cielesnej, tozsamosciowej, a nawet ptciowej. Wszyst-
kie te aspekty wskazujg na bliskie zwigzki z wypracowanym
w kulturach Mezopotamii sposobem postrzegania zywiotu
wody, widzac w nim moc oczyszczenia, uzdrowienia, wreszcie
przemiany — takze na poziomie genderowym, odnoszgcym
sie do hermafrodytyzmu i androgynii. Tym samym podkreslo-
na zostaje jednoczgca moc wody, jej afirmatywne dziatanie
w kontekscie procesu naprawy i zblizenia sie do doskonatosci
samego bostwa (Kamczycki, 2023: 85-116).

Dywagacje na temat Jony i jego zamkniecia w brzuchu
ryby moga tez prowadzi¢ ku bardziej fundamentalnym aspek-
tom przemiany czy ochrony w trudnym badz niebezpiecznym
okresie. To swoiste zatrzymanie czasu, jakie nastepuje we wne-
trzu ryby i jest doswiadczeniem Jony, ciekawie wybrzmiewa
w komentarzach do ksiegi, a takze w sztuce wspdtczesnej”.
Brzuch ryby moze by¢ postrzegany jako miejsce metaforyczne,
powigzane z tonem matki, ktore jest gwarantem zyciodajnych
sit, odnowy i ptodnosci. Wszystkie te aspekty silnie tgczg sie
z pierwiastkiem wodly, jej wyjatkowych mocy, ktore — tak jak
w pismach sumeryjskich i babilonskich — zamykajg cykl zycia
i Smierci poprzez ponowne narodziny.

19 Warto w tym miejscu przywota¢ instalacje Hadassah Goldvicht, zaty-
tutowang Jonah (2015), ktéra stanowi probe reinterpretacji tekstu
biblijnego i otwarcia go na wiasne, kobiece doswiadczenia. Artystka
na czas drugiej cigzy zbudowata wieloryba, ktérego wnetrze stato
sie azylem w jej nowojorskim mieszkaniu. W brzuchu ryby kobieta
odnalazta spokojne schronienie dla siebie i swojej rodziny, miejsce
kontemplacyjne, wytgczone z realiéw wspotczesnosci. W ten sposob
wnetrze wieloryba moze tez imitowac¢ brzuch matki, w ktérym budzi
sie zycie, a wodna powtoka zapewnia bezpieczne warunki dla jego
rozwoju.

Podsumowanie

Starozytne wizje wéd i ich zyciodajnych sit, uchwycone w mito-
logii, tekstach i zrédtach wizualnych wybranych kultur Azji Za-
chodniej, nierozerwalnie tgcza sie z krajobrazem, ktory nalezy
postrzegac jako przestrzen pragmatyczng, mityczng i abstrak-
cyjna (Tuan, 1987: 130). To w krajobrazie istniejg miejsca szcze-
gdlne, miejsca swiete, w ktérych znajduje sie zrodto niezwyktych
mocy, zycia, urodzaju, sprawiedliwosci, ale tez $mierci i odnowy
(Park, 1994). Byty te uobecniajg sie w przestrzeni konkretnej,
zmaterializowanej, poprzez aktywne cieki wodne, a takze w sfe-
rze wyobrazen jako bdstwa matczyne, opiekuncze, sprawcze.
Nadanie im osobowosci, wyniesienie do rangi istot zywych,
wchodzacych w trwate relacje z ludzkim i nieludzkim otocze-
niem, pozwala uchwyci¢ ich uniwersalny i ponadczasowy wy-
miar. Byty, ktére majg swoje nazwy, przynalezny im system wie-
rzen i magicznych rytuatéw, a takze bogactwo wizualnych
odniesien, sprawiajg bowiem, ze naznaczona ich obecnosciag
przestrzen to rezerwuar zaprzesztych narracji, ktére w kazdej
chwili moga sie odrodzi¢.
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Bogna takomska

WIZERUNKI
ZWIERZAT WODNYCH
W NEOLITYCZNE)J
CERAMICE CHINSKIEJ

Zwierzeta wodne od zarania dziejébw odgrywaty istotng role
w wierzeniach, codziennym zyciu i wyobrazni cztowieka. Ich
obecnos¢ w sztuce najstarszych cywilizacji stanowi wazne $wia-
dectwo nie tylko umiejetnosci artystycznych, ale takze $wiato-
pogladu twoércow. Szczegdlnie interesujgcym przyktadem takiej
symboliki s przedstawienia zwierzat wodnych w neolitycznej
ceramice chinskiej. Wytwory kultury materialnej z tego okresu —
dekorowane motywami ryb, ptazéw, gadéw i ptakéw wodnych —
pozwalajg spojrze¢ na relacje miedzy cztowiekiem a przyroda
przez pryzmat sztuki uzytkowej i rytualnej*®. Bogactwo form,
zréznicowanie technik i znaczen oraz wyrazna obecnosc¢ ele-
mentéw mitycznych i totemicznych wskazujg na silne zakorze-
nienie tych motywow w duchowym zyciu neolitycznych spotecz-
nosci. Niniejszy rozdziat ma na celu analize wybranych przyktaddw
wizerunkow zwierzat wodnych wystepujacych w malarskiej de-
koracji ceramiki neolitycznej z obszaru dzisiejszych Chin, ze
szczegoblnym uwzglednieniem ich potencjalnych znaczen

20 Do zagadnienia dekoracji malarskiej w chinskiej ceramice nawigzy-
watam juz w swoich wczesniejszych badaniach. Zob. takomska 2020,
takomska 2021.
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symbolicznych, religijnych oraz funkgji spoteczno-kulturowych.
Poprzez omdéwienie konkretnych artefaktéw z réznych stano-
wisk archeologicznych sprébuje ukazac, w jaki sposob starozyt-
ni mieszkancy tych ziem ksztattowali swoéj system wartosci i rela-
cje z natura.

Zwierzeta wodne nie byty przedstawiane przypad-
kowo — ich obecnos$¢ na naczyniach wigzata sie z cyklami
przyrody, gospodarka, wierzeniami i mitem kosmologicznym.
Czesto utozsamiane byty z sitami zycia, transformacji i ptodno-
$ci, a takze pemity funkcje mediatoréw miedzy swiatem ludzi
a swiatem bostw. Ceramika, jako medium trwate i dostepne
w codziennym uzytku, stawata sie nosnikiem symbolicznych
narracji przekazywanych z pokolenia na pokolenie. W zwigzku
z tym, analiza motywow zwierzat wodnych w ceramice neo-
litycznej nie powinna ogranicza¢ sie wytacznie do ich formy
estetycznej, lecz uwzgledniac¢ rowniez szerszy kontekst spo-
teczny, religijny i rytualny. W niniejszym opracowaniu skon-
centruje sie na wybranych przedstawieniach ryb, ptazéw, ga-
dow i ptakéw wodnych, podkreslajac ich role w ksztattowaniu
symbolicznego jezyka wczesnych wspoélnot zamieszkujgcych
obszary dzisiejszych Chin.

Wsrod rozmaitych przyktadéw szczegdlne znaczenie
maja znaleziska z Banpo, Yancun, Xiping, Taosi i Shizhaocun,
reprezentujgce rozne fazy kultury Yangshao oraz kulture
Longshan. Przedstawienia te nie tylko roznig sie stylistycz-
nie i technicznie, ale tez $wiadcza o roznorodnosci funkcji,
jakie mogty pemi¢ — od ochronnych i wrézebnych, po to-
temiczne i prestizowe. Interpretacja tych obrazéw wymaga
wieloaspektowego podejscia tgczgcego analize formalng,
archeologiczng i antropologiczna. Kluczowe bedzie takze
odniesienie do wspodtczesnych koncepcji dotyczacych po-
czatkow chinskiej cywilizacji, w tym teorii o kontaktach kultu-
rowych miedzy wczesnymi spoteczenstwami Azji Wschodniej
i Potudniowo-Zachodniej. Dopiero takie ujecie pozwoli uchwy-
ci¢ peme znaczenie ikonografii zwierzat wodnych w ceramice
neolitycznej jako formy jezyka wizualnego, ktéry nie tylko
dekorowat naczynia, ale réwniez komunikowat idee wspol-
notowe, kosmologiczne i religijne.

Ryby

Do najwczesniejszych dekoracji ceramicznych z wykorzystaniem
motywow zwierzat wodnych nalezg wzory zdobigce naczynia
z okresu rozwoju kultury Yangshao (5000-3000 p.n.e.) rozwija-
jacej sie na dzisiejszych terenach prowincji Shaanxi, Hebei
i Henan?. Wérod licznych artefaktéw tej kultury szczegolne
miejsce zajmujg znaleziska z neolitycznej osady Banpo, potozo-
nej nieopodal wspodtczesnego Xi'an. Przedmioty te charaktery-
zujg sie nie tylko wysokim poziomem technologicznym, ale
takze wyrafinowanym artyzmem, ktéry przejawia sie zwtaszcza
w starannie przemyslanej ornamentyce. Zdobienia te wykony-
wano najprawdopodobniej za pomocy elastycznych narzedzi
przypominajacych pedzle, co sugeruja ptynne, falujgce linie
o zwezajacych sie koncach, czesto zakoriczone miekkimitukami.
Czarne wzory kontrastujg z czerwonopomaranczowg po-
wierzchnig wypalonej terakoty, tworzac kompozycje o duzej sile
wyrazu. Repertuar przedstawien obejmuje zaréwno formy reali-
styczne, z wyraznie zaznaczonymi cechami anatomicznymi, jak
i motywy silnie zgeometryzowane, niemal abstrakcyjne, co moze
Swiadczy¢ o ich funkcji symbolicznej lub totemicznej. Wyrazi-
stos¢ i ekspresja tych przedstawien budzg podziw — widoczne
jest to szczegodlnie w przypadku terakotowej misy ozdobionej
trzema rybami.

Zwierzeta ukazano z profilu w dynamicznych pozach,
ktore sugeruja ruch — jakby unosity sie w wodzie. Wrazenie to
poteguja szeroko rozwarte pyszczki z wyraznie zaznaczonymi
zebami oraz szczegdtowo opracowane ptetwy. Mimo schema-
tycznego ujecia, autorowi udato sie uchwyci¢ zywiotowos¢
i naturalng ptynnos¢ ruchu.

Wazniejsza jednak od estetyki wydaje sie warstwa sym-
boliczna oraz religijna dekoracji ceramiki z Banpo. Rybotéwstwo

21 Kultura Yangshao rozwijata sie na dosc¢ rozlegtych obszarach obejmu-
jacych swym zasiegiem srodkowy i dolny bieg Zéttej Rzeki (dzisiejsze
prowincje Shaanxi, Hebei i Henan), potudniowy i srodkowy bieg rzeki
Hanshui (dzisiejsza prowincja Hubei) oraz bieg rzeki Tao (dzisiejsza
prowincja Gansu). Wiecej na temat kultury Yangshao zob. Zhang
Zhongpei, 2005: 45-83. Encyklopedyczne informacje na temat ceramiki
z czaséw rozwoju kultury Yangshao zob. Valenstein, 1989: 3-8.
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Ceramiczne naczynie malowane dekoracjg w postaci ryb.
Kultura Yangshao, styl Banpo (4800-4300 p.n.e.)
Stanowisko archeologiczne: Banpo, Shaanxi.

Chinskie Muzeum Narodowe, Pekin (www.wxmuseum.
cnWapNewsDetails8ff687e8-d57d-467c-8e53-3c11ffdcc945)

z pewnoscig odgrywato wazna role w zyciu tamtejszej spotecz-
nosci, na co wskazuja liczne narzedzia stuzgce do chwytania
ryb odkryte przez archeologow. Ryba, jako zrédto pozywienia
i zycia, symbolizowata dostatek, ale réwniez — ze wzgledu na
swojg zdolnos$¢ do szybkiego rozmnazania — ptodnos¢ i re-
generacje. Zdobienia ceramiczne mogty zatem pemic¢ funkcje
apotropaiczng lub wréozebng — przywotywac pomysinose, za-
pewniac urodzaj lub komunikowac sie ze $wiatem duchowym.
Jak sugeruje John C. Didier, niektére przedstawienia ryb mogty
by¢ kierowane do istot boskich jako forma ofiary wizualnej,
majaca na celu zapewnienie przychylnosci sit nadprzyrodzo-
nych?’. Taka interpretacje zdaja sie potwierdzac¢ takze misy
stuzace jako przykrywki dzieciecych urn pogrzebowych, czesto
zdobione motywami ryb oraz ludzkich twarzy. Jednym z naj-
bardziej sugestywnych przyktadow jest misa przechowywana
w zbiorach Chinskiego Muzeum Narodowego w Pekinie.

22 Didier, 2009: 9-15.

Ceramiczne naczynie malowane dekoracjg w postaci ludzkiej twarzy/
maski i ryb. Kultura Yangshao, styl Banpo (4800-4300 p.n.e))
Stanowisko archeologiczne: Banpo, Shaanxi, fot. Zhangzhugang

(ze zbiorow Chinskiego Muzeum Narodowego, Pekin
https://upload.wikimedia.org/wikipedia/commons/9/9c/National_
Museum_of_China_2014.02.01_14-56-24.jpg)

Jej dekoracje tworzg cztery symetrycznie rozmiesz-
czone przedstawienia: dwie ryby oraz dwie maskopodobne
twarze. Ciekawym elementem sg mniejsze rybki umieszczone
w miejscu uszu masek, tworzace formalnie i ideowo spoj-
ng catos¢. Ryby ukazano schematycznie, z profilu, ustawione
w przeciwnym kierunku do ruchu wskazéwek zegara, co moze
wskazywac na odniesienia kosmologiczne lub rytualne. Maski
natomiast, prawdopodobnie reprezentujace duchy przodkow
lub bostwa opiekunicze, tworzg wzgledem siebie lustrzane od-
bicia, co moze podkreslac¢ dualizm zycia i $mierci lub cykliczny
charakter istnienia. Niektorzy badacze sugerujg, ze kompozycja
ta odzwierciedla starozytng mape nieba — ryby i twarze moga
symbolizowa¢ konstelacje otaczajgce potnocny biegun nie-
bieski, co wpisuje sie w szerszy kontekst neolitycznej kosmo-
logii*®. Zestawienie motywdw wodnych z antropomorficznymi
twarzami mogto zatem pemic funkcje ochronng w kontekscie

23 Didier, 2009: 1.
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Naczynie z Samarry malowane dekoracjg w postaci ryb. Irak, ok. 5000 p.n.e.
(ze zbioréw Muzeum Pergamonskiego, domena publiczna)

Ceramiczne naczynie malowane, z wizerunkiem bociana lub czapli (?)

z rybg i kamiennym toporem. Kultura Yangshao (5000-3000 p.n.e.)
Stanowisko archeologiczne: wioska Yancun, Henan, fot. Bogna takomska
(ze zbiorow Chinskiego Muzeum Narodowego)

pochoéwku dziecka — zapewniac opieke sit niebianskich i gwa-
rantowac cykliczne odrodzenie duszy.

Co szczegodlnie interesujace, analogiczne rozwigzania
formalne — w tym kierunek ruchu przedstawionych ryb — moz-
na odnalez¢ w dekoracjach neolitycznej ceramiki z Samarry
(Mezopotamia), datowanej na VI tysigclecie p.n.e.

Tam rowniez ryby ukazywane byty w rytmicznych
uktadach, ptynace w kierunku przeciwnym do ruchu wskazo-
wek zegara. Podobienstwo to moze wskazywac¢ na istnienie
szerszych kontaktéw kulturowych lub paralelnych proceséow
rozwoju symboliki wodnej w odrebnych kregach cywilizacyj-
nych. Coraz wiecej badaczy sktania sie ku tezie, ze chinska
tradycja garncarska — choc¢ oryginalna i zakorzeniona lokalnie —
czerpata takze z idei i form wypracowanych na terenach Azji
Potudniowo-Zachodniej, by¢ moze za posrednictwem powolnej
transmisji wzorcéw przez Azje Srodkowa

Ryba w dziobie ptaka

Motyw ryby pojawia sie tez na zewnetrznych sciankach terako-
towego naczynia datowanego na okres Miaodigou (ok. 4000—
3000 p.n.e), nalezacego do podznej fazy rozwoju kultury Yan-
gshao. Naczynie to odkryto we wsi Yancun, nieopodal Linru
w prowincji Henan™.

Tym razem mamy do czynienia z wieloelementows,
barwna dekoracjg malarska, w ktérej — obok ryby — pojawiaja
sie takze bocian (lub czapla) i symboliczny topor. Najbar-
dziej przyciggajacym uwage elementem kompozycji jest bez
watpienia ptak, wykonany biatg farbg, co czyni go wyraznie
odcinajacym sie od tta. Ujety z profilu, zostat ukazany w cha-
rakterystycznej pozie — na lekko ukosnych, napietych nogach,
z duzym, zakrzywionym dziobem, w ktérym trzyma pokaznych

24 Munsterberg, 2011 21.

25 Jest to jeden z obiektéw znajdujgcych sie na liscie chinskich zabytkéw
kultury, chronionych prawem przed wywozem za granice i jakgkolwiek
tam ekspozycja.
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rozmiardw rybe. Sztywnos¢ ndg i intensywnie zaznaczone, okrag-
te oko nadajg mu wyraz napiecia i skupienia, jakby uchwycony
zostat w momencie walki o zdobycz?. Dynamika tej sceny, cho¢
uproszczona w formie, jest niezwykle sugestywna i $wiadczy
o wnikliwej obserwacji $wiata przyrody. Dostrzegalna relacja
pomiedzy ptakiem a ryba — symboliczne starcie drapieznika
i ofiary — mogta mie¢ wymiar nie tylko narracyjny, ale i rytualny.
Kompozycja zdaje sie mie¢ charakter totemiczny?’. Wizerunki
ptakéw, takich jak bocian czy czapla, prawdopodobnie pemity
funkcje ochronna i identyfikacyjng w kontekscie plemiennym,
szczegolnie w regionie dolnego biegu Zoéttej Rzeki. Wspomnia-
na scena mogta zatem nie tylko dokumentowa¢ obserwowa-
ng rzeczywistos¢, lecz rowniez wyrazac lokalng mitologie lub
system wierzen. W bezposrednim sasiedztwie przedstawienia
ptaka znajduje sie wizerunek topora — narzedzia wykonanego
z kamienia, z ozdobnym trzonkiem owinietym materiatem badz
skora i udekorowanym geometrycznymi wzorami. Topor ten
nie pemit zapewne funkgji uzytkowej, lecz symboliczno-rytu-
alnag. W wielu spotecznosciach neolitycznych bron tego typu
utozsamiana byta z wtadzg, statusem oraz zdolnoscig komuni-
kowania sie z przodkami. Topory wykorzystywano w rytuatach
ofiarnych — zaréwno do rozdzielania pozywienia sktadanego
duchom, jak i w praktykach inicjacyjnych?®. Zestawienie tych
trzech elementow — czapli, ryby i topora — wskazuje na ztozong
narracje symboliczng, dotyczgca nie tylko codziennego zycia,
ale takze wyobrazen religijnych i spotecznych.

Oproécz interesujgcego tematu, scena ta wyrdznia
sie rowniez walorami malarskimi. W przeciwienstwie do wielu

26 Podkreslanie oczu postaci w neolitycznych przedstawieniach (i to
roéznych kultur) moze mie¢ rowniez zwigzek z przezyciami hipnago-
gicznymi, tj. wizjami, czy tez halucynacjami wywotanymi neurologicznie
w stanie pétéwiadomosci, albo za pomoca takich srodkow, jak alkohol,
rytmiczna muzyka, taniec lub leki psychotropowe. Zob. Allan, 2016:
33, por. Pearce i Lewis-Williams, 2005.

27 Fang, 2011: 10. S jednak uczeni, ktorzy podajg w watpliwos¢ teorie
dotyczace totemizmu w prehistorycznych Chinach. Zob. Yang
Xiaoneng, 2000: 82. Nie zmienia to faktu, iz nadal brakuje konkret-
nych wyjasnien w tym zakresie.

28 Przyktady neolitycznych kamiennych narzedzi o charakterze rytualnym
zob. Rawson, 1996: 44-45.

dekoracji wykonywanych czarng farbg wedtug powtarzalnych
schematéw, mamy tutaj do czynienia z kompozycjg o indywi-
dualnym, niemal narracyjnym charakterze. Nasycenie emocjo-
nalne przedstawienia, jego ekspresyjnosc¢ oraz troska o detale
Swiadczg o twdérczym podejsciu artysty i stanowig unikatowy
przyktad rozwoju malarstwa figuralnego w ceramice neo-
litycznych Chin.

Salamandra

Rownie wyjatkowe pod wzgledem ekspresji jest przedstawienie
gigantycznej salamandry, namalowanej czarng farba na podtuz-
nym brzuscu terakotowego naczynia (o ksztatcie butli tu-
dziez wazonu z dwoma uchwytami) odkrytego w Xiping, w pro-
wincji Gansu

Naczynie to réwniez przypisywane jest kulturze Yang-
shao i datowane na ok. 3200 p.n.e. Kompozycja, mimo pozornej
niedbatosci wykonania — linie miejscami naktadaja sie na sie-
bie, sprawiajgc wrazenie pospiechu lub niepewnosci ruchéw —
tchnie niezwykig sita wyrazu. Zwierze przedstawiono jako dtugi,
wijacy sie ksztatt, ktorego gietkosc¢ podkreslono poprzez su-
gestywne zawiniecie ciata — gtowa i ogon niemal sie stykaja,
tworzac zamknietg forme. Uchwycenie elastycznego ruchu
salamandry swiadczy o swiadomosci biologicznych wtasciwosci
tego zwierzecia. Salamandra olbrzymia (Andrias davidianus),
jeden z najwiekszych zyjacych obecnie ptazéw, moze osiggac
dtugos¢ nawet 1,8 m*°. Jej sptaszczona gtowa, szerokie usta,
mate oczy pozbawione powiek oraz pomarszczona, cetkowana
skora czynig z niej stworzenie zarazem zagadkowe, jak i fa-
scynujace. Artysta z Xiping najwyrazniej starat sie uchwycic
te cechy w uproszczonej, stylizowanej formie, dodajac jednak

29 E Jun, 2006: 33, 56.

30 Niestety dzi$ gatunek ten jest krytycznie zagrozony wyginieciem
z powodu nadmiernej eksploatacji, zanieczyszczenia srodowiska, a co
za tym idzie — chordb i utraty naturalnych siedlisk. Niegdys licznie
zasiedlaty goérskie rzeki i jeziora srodkowych oraz potudniowych Chin,
dzi$ spotykane sg w naturze niezwykle rzadko.
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Ceramiczne naczynie malowane, z motywem olbrzymiej salamandry.
Stanowisko archeologiczne: Xiping, Gansu. Kultura Yangshao,
datowana na ok. 3200 p.n.e., fot. Bogna takomska

(ze zbiorow Muzeum Prowincji Gansu)

elementy wyraznie symboliczne — nienaturalnie powiekszo-
ne oczy oraz przerazajgce zeby, ktére trudno wyttumaczy¢
biologicznie. Ich obecno$¢ moze sugerowac przypisanie sa-
lamandrze witasciwosci mitycznych, by¢ moze demonicznych
lub opiekunczych. Z uwagi na liczne przedstawienia tego ptaza
w ceramice kultury Yangshao — przy czym wyobrazenie z Xi-
ping wyroznia sie szczegolng ekspresjg — mozna przypuszczad,
ze zwierze to pemito funkcje totemiczng w obrebie konkretnej
grupy spotecznej. W niektérych przypadkach interpretowano
je nawet jako wizerunek Fuxi — legendarnego praprzodka i bo-
skiego wtadcy, przedstawianego w sztuce chinskiej jako istota
z ludzka gtows i ciatem przypominajacym weza®. Gtowa sala-
mandry z Xiping, z jej antropomorficznymi cechami, rzeczywi-
$cie moze przywotywac na mysl oblicze cztowieka, co stanowi
podstawe dla takich spekulacji. Tego rodzaju hybrydalnos¢
formy wzmacnia przekonanie, ze mamy do czynienia z przed-
stawieniem nie tyle naturalistycznym, ile mitologicznym —
symboliczng wizualizacja sit przyrody, duchowych przodkéw
lub béstw opiekunczych.

Waz — pierwowzoér smoka?

Motyw weza pojawia sie w chinskim malarstwie ceramicznym juz
w epoce neolitu, stanowigc jeden z najbardziej intrygujgcych
i symbolicznie natadowanych tematow ikonograficznych. Do
najstarszych znanych przedstawien nalezy wzér namalowany
wewnatrz ptytkiej misy odkrytej w grobowcu w Taosi, w prowin-
cji Shanxi — na obszarze zwigzanym z kulturg Longshan
(ok. 2500-1900 p.n.e.)™

Terakotowe naczynie mogto pemi¢ funkcje pdtmiska
lub symbolicznej umywalki, jednak najprawdopodobniej prze-
znaczone byto wytgcznie do uzytku rytualnego — by¢ moze jako
dar grobowy ztozony zmartemu cztonkowi elity. Te hipoteze

31 E Jun, 2006: 33.
32 Bavarian, Reiner, 2007: 8-9.
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Ceramiczna misa malowana, z motywem weza. Stanowisko
archeologiczne: Taosi, Shanxi. Kultura Longshan (2500-1900 p.n.e.).
Instytut Archeologii, Chirskie Muzeum Archeologiczne, Pekin,

fot. Bogna takomska

wzmacnia kilka istotnych przestanek: misa zostata wypalona
w stosunkowo niskiej temperaturze, co czyni jg mato odporna
na uszkodzenia, a jej dekoracje malarska naniesiono juz po
wypaleniu, co w praktyce wykluczato czeste uzytkowanie na-
czynia®. Przedstawienie ukazuje zwinietego weza o wyraznie
stylizowanych cechach: z zaznaczonymi uszami, wydtuzonym
aparatem szczekowym oraz jezykiem zakonczonym ksztattem
przypominajacym ptomien lub gatgzke efedry®. Takie ujecie
wskazuje na probe przekroczenia konwencjonalnego realizmu

33 Hogarth, 2000: 1. Por. Min Li, 2018: 120.
34 Min Li 2018: 120.

i wejscie w obszar symbolicznej syntezy. Zwierze zyskato tu
forme bardziej mityczng niz zoologiczng — zblizajgc sie do
wyobrazer smoka, ktory przybierat postac¢ kolistg, zamknietg
w sobie, ukazujgca ptynnosc i potege natury. Motyw ten silnie
koresponduje z rzezbionymi w podobnie kolisty sposéb jadei-
towymi amuletami (zhulong), znanymi z neolitycznych grobow
z regionu Hongshan i Liangzhu, gdzie wyobrazenia smoko-wezy
odgrywaty role w rytuatach przejscia i praktykach klanowych.

Na szczegodlng uwage zastuguje nietypowa technika
wykonania malowidta. Artysta natozyt czerwony pigment na
wczesniej zagruntowang, ciemng — prawdopodobnie czar-
ng — powierzchnie misy, co daje efekt kontrastu i podkresla
centralnos$¢ przedstawienia. Zestawienie tych barw — rzadko
spotykane w obrebie ceramiki Longshan, zdominowanej zwykle
przez odcienie szarosci i czerni — moze sugerowac¢ wptyw
innych osrodkow kulturowych, zwtaszcza tradycji zwigzanych
z obrdbka laki. Przypuszcza sie, ze inspiracjg mogty by¢ wyroby
lakowe z regionu dzisiejszej zatoki Hangzhou, wytwarzane juz
w czasach kultury Hemudu (ok. 5500-3300 p.n.e.)*. Niewy-
kluczone, ze misa zostata wykonana wtasnie na wschodnich
obszarach Chin, a nastepnie przekazana w darze w ramach
wymiany elitarnych débr — praktyki powszechnej wérod neo-
litycznych elit, dgzacych do budowania sojuszy i wzmacniania
prestizu poprzez transfer przedmiotéow o wysokiej wartosci
symbolicznej

Obraz uszatego weza (lub smoka) umieszczony w cen-
tralnym polu misy odkrytej w tzw. duzym grobie w Taosi z pew-
noscig miat gteboko symboliczne znaczenie. Jak przypuszcza
Min Li, mégt pemi¢ funkcje emblematu klanowego, oznaczac
przynaleznos$¢ do konkretnej grupy rodowej lub stuzy¢ jako
znak religijny, taczacy zmartego z porzadkiem kosmicznym

35 Hogarth, 2000: 1. Por. Min Li, 2018: 120.

36 Li Liu przypuszcza, ze przedmiotem wymiany mogty by¢ przede
wszystkim rytualne zady i bebny obite skorg aligatora, odnalezione
w tym samym grobie w Taosi co ceramiczne misy ze wzorem. Zob. Li
Liu, 2005: 136.

37 Min Li, 2018: 120.
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Waz byt obiektem kultu szczegdlnie w spotecznosciach za-
mieszkujacych dorzecza wielkich rzek*. W mitologicznej wy-
obrazni czesto utozsamiano go z wodnymi duchami, zdolnymi
do przemiany, kontroli nad zywiotami, a nawet leczenia i pro-
rokowania. Jego obecnos$¢ na naczyniach grobowych moze
zatem odnosi¢ sie zarowno do kwestii zwigzanych z zyciem
po $mierci (straznik lub przewodnik duszy), jak i do rytuatéw
zapewniajacych cykliczne odrodzenie.

Niezaleznie od warstwy symbolicznej, przedstawienie
weza moze rowniez mie¢ charakter bardziej praktyczny, zako-
rzeniony w konkretnej geografii i doswiadczeniach $rodowisko-
wych. Wezowate zwierzeta zasiedlajgce okolice rzek i kanatéw
mogty przypominac¢ o konsekwencjach powodzi i podtopien.
Pamietajmy, ze rozwdj pierwszych kultur chinskich byt scisle
zwigzany z siecig rzeczna, a zycie w dolinach rzek Zottej i Bte-
kitnej (Yangzi) wymagato nieustannej czujnosci wobec kapry-
$nych zywiotéw. Szczegdlnie wymownym kontekstem moze
by¢ tu rozlegta katastrofa hydrologiczna z ok. 1920 roku p.n.e.,
potwierdzona wspotczesnymi badaniami stratygraficznymi i ra-
dioweglowymi. Fala powodziowa, spowodowana trzesieniem
ziemi i osunieciem sie zboczy do Rzeki Zéttej, zniszczyta wiele
osad i zmienita bieg ciggu wodnego, stajac sie punktem zwrot-
nym w historii regionu. W obliczu takich wydarzen, legendarna
opowies¢ o Wielkim Yu — znanym rowniez jako Wielki Gad —
zyskuje nowy wymiar=®. Yu miat ujarzmi¢ wody, zapoczatkowad
system kanatow i doprowadzi¢ do powstania pierwszej dynastii
w dziejach Chin — dynastii Xia. Z tego punktu widzenia smoko-
wezowy wizerunek na misie z Taosi mozna interpretowac jako
symboliczny obraz poskromiciela wéd — istoty 1gczacej sity
natury, przodkow i porzadek polityczny. Jest to zarazem ob-
raz idealnego witadcy, ktory przez zrozumienie i okietznanie
zywiotu zapewnia dobrobyt swojej wspolnocie.

38 Eberhard, 2006: 331.
39 Wood, 2020: 60-66.

Zaby i ropuchy

Z woda zwigzany byt réowniez inny motyw obecny w dekorac;ji
neolitycznej ceramiki chinskiej — motyw zaby lub ropuchy, ktéry
pojawiat sie w réznych wariantach formalnych i stylizacyjnych.
Ptaz ten, ze wzgledu na swojg $cistg zaleznos¢ od srodowiska
wodnego oraz silne konotacje ptodnosci i transformacji, stanowit
szczegolnie wyrazisty element symboliczny. Do najbardziej
czytelnych i szczegotowych przedstawien nalezy wizerunek
zaby namalowany czarng farba na dnie oraz wewnetrznych
$ciankach terakotowej misy odkrytej w miejscowosci Shizhaocun
w prowincji Gansu.

Naczynie to, zwigzane z kregiem kultury Yangshao,
wykazuje stylistyczne pokrewienstwo z przedstawieniem sala-
mandry olbrzymiej z naczynia odnalezionego w Xiping — szcze-
godlnie pod wzgledem przerysowania formy i schematyzmu
linii. Podobienstwa dotyczg m.in. silnych uproszczen morfo-
logicznych oraz specyficznej techniki wypetniania konturu
figury: zaréwno zaba z Shizhaocun, jak i salamandra z Xiping
zostaty przedstawione w formie graficznej siatki, zbudowanej
z ukosnych i krzyzujgcych sie kresek, co nadaje powierzchni
ciata fakture i wrazenie trojwymiarowosci. Mimo schematyzacji,
wizerunek zaby pozostaje zaskakujgco realistyczny: ptaz zostat
uchwycony w ujeciu z goéry, z wyraznie zaznaczong linig grzbie-
towa i proporcjonalnie dtuzszymi korczynami tylnymi — zgodnie
z rzeczywistg budowg ciata zwierzecia. Artysta wykazat sie tu
umiejetnoscig obserwacji oraz wyczuciem formy biologicznej,
co $wiadczy o gtebokim zakorzenieniu tej sztuki w kontakcie
z natura.

Ciekawy wydaje sie réwniez koncept kompozycyjny —
czarna ,obrecz” biegngca po wewnetrznych $ciankach misy
taczy ze soba gtowe, brzuch oraz wszystkie konczyny zaby,
tworzac zamknieta forme, ktéra integruje malunek z naczyniem
jako obiektem. Ten zabieg plastyczny nie tylko scala przedsta-
wienie z geometrig naczynia, lecz takze wprowadza niejako
efekt iluzjonistyczny: zaba wydaje sie rozpostarta na wewnetrz-
nej powierzchni misy, jakby znajdowata sie w wodzie lub byta
do niej przytwierdzona, co wzmacnia wrazenie obecnosci ptaza
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Ceramiczne naczynie malowane, z motywem zaby.

Miejsce archeologiczne: Shizhaocun, Gansu. Kultura Yangshao
(okres Miaodigou 4000-3000 p.n.e.), fot. Bogna takomska
(ze zbiorow Prowincjonalnego Muzeum Gansu w Lanzhou).

w realnym swiecie uzytkownika naczynia. Motyw zaby badz
ropuchy wystepujacy w neolitycznej dekoracji ceramicznej
niewatpliwie miat pozytywne, dobroczynne konotacje. Zwigza-
ne byty one przede wszystkim z ptodnoscia i odrodzeniem —
naturalnymi atrybutami tych ptazow, ktore sktadajg znaczne
ilosci jaj i cyklicznie powracajg do miejsc rozrodu. Ich okragta
forma oraz zwigzek z woda sprzyjaty rowniez utozsamianiu ich
z ksiezycem — nie tylko z jego fazowoscig i rytmem, ale takze
z wyobrazeniem pemi jako stanu doskonatosci i réwnowagi.
Koncepcje te znalazty pdzniejsze odzwierciedlenie w mitologii
chinskiej, m.in. w opowiesci o ropusze, ktéra potkneta ksiezyc,
a takze w legendzie o Chang’e — matzonce tucznika Hou Vi,

ktora po wypiciu eliksiru niesmiertelnosci zbiegta na Ksiezyc,
gdzie przybrata posta¢ ropuchy*®. W kulturze symbolicznej
Chin ropucha z czasem przeksztatcita sie w istote magiczng —
nie tylko lunarnego pochodzenia, ale takze zdolng do przyno-
szenia bogactwa i ochrony. W tym szerszym kontekscie, zaba/
ropucha — podobnie jak ryba, ptak, waz czy salamandra — staje
sie czescig symbolicznego repertuaru, ktorym postugiwaty sie
wspdlnoty neolityczne dla przedstawiania zaleznosci miedzy
cztowiekiem a swiatem przyrody. Zwierzeta te, zamieszkuja-
ce graniczne strefy miedzy woda a ladem, niebem a ziemig,
zyciem a s$miercig, stanowity uosobienie sit przyrody, ktore
nalezato nie tylko zrozumie¢, lecz takze oswoic lub uhonorowac.
Wizerunki zab, obecne na ceramicznych naczyniach, miaty
zatem nie tylko walor dekoracyjny — pemity funkcje talizmanow,
znakdw dobrobytu i ptodnosci, a by¢ moze réwniez mediatorow
miedzy $wiatem ludzkim a boskim. Ich obecnos¢ na przed-
miotach codziennego lub rytualnego uzytku wpisywata sie
w szerszg praktyke magiczno-symbolicznego porzgdkowania
rzeczywistosci.

Podsumowanie

Przedstawione powyzej przyktady wizerunkéw zwierzat wod-
nych w neolitycznej ceramice chinskiej stanowig cenne zrodto
wiedzy o $wiatopogladzie, rytuatach i systemach symbolicznych
wczesnych spotecznosci zasiedlajacych terytorium dzisiejszych
Chin. Analiza tych przedstawien ujawnia nie tylko bogactwo
form artystycznych i rozmaitos¢ konwencji stylistycznych, ale
przede wszystkim gteboko zakorzenione tresci ideowe, ktore
wykraczajg daleko poza czysto dekoracyjny charakter tych
obiektéw. Zwierzeta wodne — ryby, ptazy, gady czy mityczne
smoko-weze — pojawiajgce sie w kontekscie naczyr ceramicz-
nych, odgrywaty przypuszczalnie wielorakie role: totemiczne,
religijne, kosmologiczne i ochronne. Byty nosnikami tresci odno-
szacych sie do ptodnosci, transformaciji, zycia i smierci, a takze

40 Eberhard, 2006: 364.

o))
=

FIDISNIHD IDINVYID INZDALITOIN M HOANAOM LYZHIIMZ DINNYIZIM



()]
N

VISWOMVT YNDOd

sit przyrody — przede wszystkim wody, ktorej ambiwalentny
charakter (zyciodajny, ale i niszczycielski) byt przedmiotem za-
rowno leku, jak i czci. Ich obecnos$¢ na naczyniach uzytkowych
i grobowych wskazuje na istnienie ztozonego systemu wierzen
oraz rozwinietego jezyka symbolicznego, stuzacego do wyraza-
nia relacji miedzy cztowiekiem, swiatem naturalnym i porzgd-
kiem metafizycznym. Obiekty te, précz wymiaru ideowego,
odstaniaja takze istotne aspekty spotecznej i miedzykulturowej
dynamiki wczesnych Chin. Zaréwno techniki zdobnicze, jak
i motywy ikonograficzne wskazujg na istnienie wymiany arty-
stycznej i symbolicznej miedzy réznymi osrodkami kulturowy-
mi — niekiedy bardzo odlegtymi geograficznie. Przemieszczanie
sie wzorow, pigmentéw czy form ceramicznych sugeruje rozwi-
niete sieci kontaktow oraz istnienie elitarnych systemow daréw,
w ktérych naczynia odgrywaty role nosnikéw prestizu i tozsamosci.

Z tego punktu widzenia, neolityczne przedstawienia
zwierzat wodnych okazuja sie nie tylko $wiadectwem ducho-
wego zycia dawnych wspolnot, ale réwniez dokumentem
$wiadczacym o stopniu ich organizacji spotecznej, poziomie
technologii i zdolnosci do symbolicznego myslenia. W perspek-
tywie historycznej stanowig one wazne ogniwo w zrozumie-
niu ciggfosci i przemian chinskiej tradycji kulturowej — od jej
poczatkdw w epoce przedpismiennej, po rozwiniete pozniej
systemy mitologiczne, filozoficzne i artystyczne. Analiza tych
przedstawien pozwala nie tylko lepiej zrozumiec duchowy $wiat
dawnych spotecznosci, ale takze stanowi swiadectwo ztozono-
$ci i dojrzatosci myslenia symbolicznego juz w epoce neolitu.
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Martyna Groth

LALKARSTWO WODNE
DUSZA WIETNAMSKICH
POL RYZOWYCH

C6 ai nudc cdng bdng bo,

Khéng ai nudc ciing cdm comuc nay (Tang, 2025: 553).
(Dla jednych woda zawsze réwna sie z brzegiem,

inni wcigz zmagaja sie, by utrzymac grunt pod stopami)*.

Wietnam: w dialogu wody z ladem

Woda jest jednym z najcenniejszych, ograniczonych zasobéw
naturalnych, stanowigcym wspolne dobro. Z uwagi na potozenie
i topografie Wietnam uwaza sie za jeden z najbardziej zagrozo-
nych katastrofami krajéw na swiecie. Zamieszkujgca go ludnos¢
i zwierzeta borykajg sie z powodziami, tajfunami, suszg i niedo-
borem wody, a takze coraz dotkliwszymi zmianami klimatyczny-
mi (spowodowanymi réwniez uprawa ryzu i zwigzang z nig emisjg
metanu czy podtlenku azotu), ktére groza podniesieniem pozio-
mu morza. Wedtug danych prezentowanych w raporcie Water.
Vital for Viet Nam’s Future istnieje tam az 2360 wieloletnich rzek
o dlugosci ponad 10 km, ktore naturalnie tworza 15 gtéwnych

M Tekst zilustrowany zostat w wiekszosci zdjeciami ze spektaklu Trady-
cyjne lalki wodne, wykonanego przez Thang Long Puppetry Theatre
z Wietnamu, rez. Nguyen Hoang Tuan podczas 4. edycji Miedzy-
narodowego Festiwalu Teatru Formy Materia Prima w Krakowie (2017).
Fotografie pochodzg z archiwum Festiwalu.

42 Jesdli nie podano inaczej, wszystkie cytaty przetozyta z jezyka angiel-
skiego autorka tekstu.
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Taniec smokow

dorzeczy obejmujgcych caty kraj**. Prawie dwie trzecie obecnej
populacji mieszka w trzech gtéwnych dorzeczach. W starozyt-
nosci kraj ten nosit nazwe krainy dziesieciu tysiecy zrodet.
W filmie Zapominajgc Wietnam przywotano jedng z legend,
dotyczacych jego mitycznych prapoczatkédw powigzanych
z woda. Powstat on w wyniku

walki dwodch smokéw, ktdrych splecione ciata wpadty do Morza
Potudniowochinskiego i utworzyty zakrzywiona linie brzegowa
Wietnamu w ksztatcie litery ,S". Legenda gtosi réwniez, ze
przodkowie Wietnamu urodzili sie ze zwigzku Krola Smokéw Lac
Long Quén i wrézki Au Co. Byta ona mitycznym ptakiem, ktory
potknat gars¢ ziemi i w konsekwencji stracit moc powrotu do
Nieba. Jej zy utworzyty niezliczone rzeki Wietnamu, a powta-
rzajace sie powodzie [..] maja by¢ forma upamietnienia Au Co*.

43 Szerzej o tym w: Water. Vital for Viet Nam’s Future.

44 Wypowiedz z filmu Zapominajgc Wietnam, rez. T. Minh-ha Trinh, 2015.

Taniec wrozek

Nudc oznacza w jezyku wietnamskim zaréwno ,kraj”,
jak i ,wode”. Jako obiektywna rzeczywistos¢ woda stanowi
tu czeste srodowisko zycia dla licznych stworzen. Od wielu
wiekoéw na Morzu Potudniowochirskim, zwanym Bién Pong,
i rzekach tworzacych uktady labiryntowe unosza sie ptywajace
wioski i fodzie koszowe, stuzgce do przemieszczania sie czy
potowu. W czasie petni wodnymi drogami ptyng kolorowe,
Swietliste lampiony, ktore majg pomoc pozbyc sie smutkdw
i przyciggnac szczeécie oraz powodzenie. Zycie toczy sie tutaj
w ciggtym dialogu wody z lgdem, a zywych istot z zywiotami.
Od wielu wiekow praktykuje sie tu tradycyjng uprawe ryzu
na mokro, opartg na zasadzie kontrolowanego zatapiania
i nawadniania prostokatnych poletek, ktore stanowig system
naczyn potaczonych. Kilkutygodniowe siewki przesadza sie
do podtopionej ziemi, co wymaga wielogodzinnego stania
w wodzie i zmudnej pracy ludzi oraz zwierzat. Przyjeto sie, iz
z uwagi na ciezar i czasochtonnos¢ wykonywanych prac, ryz
jest produktem meskich rak. Jego uprawa na mokro catkowicie
opiera sie na wodzie.
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Rosliny ryzu muszg sta¢ w wodzie, aby rosnac¢, jednak jesli
woda zaleje do potowy wysokosci roslin, gnijg. W zwigzku z tym
wymagany jest system regulacji poziomu wody, ktéry osigga
sie poprzez zbieranie wody na polach ryzowych.

(Nguyen, 2005: 63-64)

Warunki klimatyczne na tych terenach zagrazajg wiec
plonom, a woda daje pozywienie i samowystarczalnos¢, ale
rownoczesnie bywa, ze odbiera zycie i mienie. Ludzie odczu-
wajg wobec niej wdziecznos¢, ale zarazem strach.

Zrédta wietnamskiego teatru lalek na wodzie

By¢ moze podczas jednej z powodzi, okoto Xl wieku albo
i wczesniej, spotecznos¢ w delcie Czerwonej Rzeki, oderwana
od uprawy, wymyslita teatr na wodzie? Mogt by¢ zwigzany z ry-
tuatami religijnymi (buddyjskimi) poswieconymi temu zywiotowi.
Na pewno narodzit sie z inspiracji tym, co otacza, a wiec agrar-
nym rytmem zycia cztowieka, jego czestymi i bezposrednimi
kontaktami z naturg. W Wietnamie wiekszos¢ ludzi wciagz zyje
w wioskach i matych miastach. Lalki na wodzie utrwalajg wiec
codzienny modus, $wiatopoglad i wartosci wietnamskich chto-
pow, ktorych nie da sie oddzieli¢ od ryzowych taraséw. W jezyku
wietnamskim teatr ten znany jest jako mda réi nudc. Przetrwat
przez stulecia i wcigz jest pielegnowany, nie odrywajgc sie od
swoich ludowych korzeni nawet po tym, jak zostat wtgczony do
tradycji dworskich. W pdmocnym Wietnamie nie przyjety sie
formy lalkowego teatru europejskiego, ktére przywedrowaty
z francuskimi kolonizatorami. Spoteczno$¢ ta pozostata wierna
przede wszystkim lokalnemu dziedzictwu. Tradycyjna sztuka
teatru wodnego, opowiadajac losy konkretnej grupy spotecz-
nej, uczynita ja metaforyczng reprezentantka catego wietnam-
skiego narodu. W zwigzku z uprawianiem jej w wielu wioskach
i z organizowanymi przez ich mieszkancéw przegladami, dtugo
byta to technika szczegdlnie chroniona, dostepna tylko dla
wtajemniczonych i przekazywana w relacji mistrz—uczen tym,
ktérzy przeszli dtugi proces terminowania i rodzaj inicjacyjnego

rytuatu. We francuskim filmie dokumentalnym The Water Pup-
petry: A Vietnam Tradition to Be Saved (Sizaret, 2004) mozemy
zaobserwowad, jak Monsieur Cau, starszy lalkarz z Hanoi, de-
monstruje animatorom z Béng Ngu nieznang im dotad scenke,
przedstawiajgcg towienie ryb na wedke. Proces nauczania
mtodszych animatoréw odbywat sie tu kilkuetapowo — od zamo-
wienia u rzezbiarza z dzielnicy B6ng Ba w Hanoi wykonania lalki
rybaka, przez sporzadzenie zapisu tekstu sceny z archiwalnych
tasm magnetofonowych, po wspdlne proby w wodzie pod
okiem dos$wiadczonego nauczyciela. Co wiecej, rejestracja fil-
mowa z 2004 roku, dokumentujgca dziatalnos¢ artystow, zostata
przepleciona archiwalnymi, sepiowanymi materiatami ukazuja-
cymi dawniej odgrywane sceny. Zachowanie licznych sladéw —
zaréwno w pamieci starszyzny, jak i na materialnych nosnikach
w postaci tasm dzwiekowych, filméw oraz fotografii — odzwier-
ciedla gteboko zakorzeniong kulturowg potrzebe ochrony i za-
pewnienia ciggfosci tego dziedzictwa artystycznego.

Przez wiele wiekdéw byt to zawdd dostepny jedynie dla
mezczyzn. Thumaczono to zaréwno potencjalnym zagrozeniem,
wynikajgcym z wychodzenia przez kobiety za maz za kogos
spoza wioski, jak i ochrong przed negatywnymi konsekwen-
cjami zdrowotnymi zwigzanymi z wielogodzinnym staniem
w wodzie (m.in. przeziebienia, hipotermia, reumatyzm, pijawki).
Potwierdzit to Le Van Ngo, dyrektor artystyczny zespotu Nha
hat Mua réi nudc Thang Long, Ha Noi (Thang Long Water
Puppet w Hanoi):

[.] Zwyczaje te byty przez lata starannie chronione. Zgodnie
z tradycja lokalni artysci nauczali tych umiejetnosci jedynie
swoich synéw. Coérki nie byty uczone, poniewaz w razie ich
zamazpodjscia za mezczyzne z innej wioski techniki mogtyby
zosta¢ ujawnione lub utracone. Umiejetnosci te byty prze-
kazywane z ojca na syna przez wiele, wiele lat. W 1983 roku
rzad przekonat mieszkancoéw, ze teatr lalek wodnych powinien
by¢ zachowany i rozwijany. Stopniowo wiejscy lalkarze zrozu-
mieli to i wkrotce zaczeli nas uczy¢. Niektorzy z nauczycieli

mieli wowczas 60 lub 70 lat. Lokalne artystki i artysci zaczeli
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nastepnie uczy¢ swoje coérki, a takze synéw, dzieki czemu
moglismy réwniez uczy¢ sie od mtodszych artystéw.
(Phillips, 1999)

Wedtug Kathy Foley pierwsza animatorka, pochodzaca
zresztg z rodziny tradycyjnych lalkarzy — Nguyen Thi Chanh —
pojawita sie w zespole teatru wodnego w Hanoi w 1972 roku
(Foley, 2001: 129-141). Obecnie coraz czesciej spotyka sie
zespoty mieszane. Wodne lalkarstwo jest sztuka kolektywna,
wymagajaca scistej wspotpracy. Zwykle za bambusowa zaluzjg
znajduje sie 810 osdb, ktore manipuluja lalkami (w przypad-
ku bardziej skomplikowanych animantéw* robig to wspolnie),
obserwujac przy tym jakos¢ wykonywanej animacji czy reakcje
publicznosci. Pierwotnie ich motywacja byta mitos¢ do tej sztuki.
Pienigdze na produkcje pochodzity z darowizn od lokalnej
spotecznosci, obecnie za$ najczesciej pozyskiwane sa z dotacji.
Jak ustalili badacze:

W 2002 roku rzad Wietnamu przyznat Bdo Ha 800 miliondow
dongow (VND), czyli okoto 40 OO0 USD, na rozwdj podsta-
wowej infrastruktury niezbednej do przyjmowania turystow.
Inwestycja ta nastgpita wkrotce po utworzeniu wiejskiego
zespotu lalkarzy wodnych w 1999 roku i mozna jg uzna¢ za
czes¢ znacznie szerszego programu wydatkéw rzgdowych
na ,zachowanie” niematerialnego dziedzictwa kulturowego.
Woczesniej, w 1983 roku, rzad wietnamski rozpoczat dziatania
majgce na celu aktywne zachowanie i rozwdj teatru lalek
wodnych.

(Peck i in., 2012: 25)

45 Termin animant wprowadzita Halina Waszkiel. Oznacza on: ,przed-
miot” — absolutnie dowolny, materialny lub niematerialny (np. cien) —
poddany animacji przez artyste-animatora. ,Animantem moze by¢ lalka
cztekopodobna, pacynka, jawajka, kukietka, marionetka, lalka cieniowa,
maska, dowolny przedmiot, kawatek materiatu, nawet smuga s$wiatta,
ale potraktowane jako postac sceniczna, partner dialogu, nosnik idei,
przedmiot estetyczny budujgcy metafore — co$, co aktor wprowadza
na scene i pokazuje widzom jako trzeci element spektaklu” (Waszkiel,
2013: 10).

Teatr lalek na wodzie z wioski Pao Thuc, potozonej w gminie Thuy Lam,
w dzielnicy Béng Anh w Hanoi, fot. https://nguoihanoi.vn/bai-cuoi-mua-
roi-nuoc-dao-thuc-dua-nghe-thuat-truyen-thong-thanh-san-pham-du-
lich-hap-dan-74067.html

Wietnamskie zespoty — szczegdlnie wspomniany juz
Teatr Wodnych Lalek Thang Long z Hanoi — odbywajg tez
objazdy, by prezentowac swoje spektakle na réznych wodach
Swiata. Sztuka ta od 1980 roku stata sie narzedziem dyplomacji
kulturalnej, pozwalajgcym poznac i lepiej zrozumiec wietnamska
kulture, a takze zmieni¢ utrwalony przez amerykanskie kino
obraz zniszczonego i straumatyzowanego wojng kraju. Lalki
wodne zyskaty swiatowa stawe, a zespoty lalkarskie otrzymaty
mozliwosci profesjonalizacji, cho¢ czesto wigze sie to z du-
chowym zubozeniem tej sztuki.

Dawniej to staw, sadzawka, jezioro czy rzeka stanowity
ptynna scene na wolnym powietrzu, w zupetmie wyjatkowy
sposob budujac sojusz sztuki z przyrodg. Bywaty wbudowywa-
ne trwale badz tymczasowo w kontekst przestrzenny, stuzac
lokalnemu zespotowi i spotecznosci. Wspdtczesne lalkarstwo
wietnamskie odbywa sie réwniez w sztucznych zbiornikach
wodnych w plenerze lub na scenach basenowych umieszczo-
nych w teatralnych budynkach, ktére dodatkowo sg wyposa-
zone w specjalistyczng, multimedialng technologie. Niczym
lustro, wodna scena podwaja w odbiciu dookolny krajobraz,
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Wiesniak z koszem do potowu ryb wraz z widocznym animatorem

bedac réwniez ekranem dla gier swietlnych reflekséw, przez
co — wedtlug wierzen — reprezentuje swiat podziemny. Nie-
bo, drzewa i taniec fantastycznych postaci symbolizujg swiat
wyzszy. Pomiedzy nimi, w wymiarze ziemskim znajdujace sie
na terenie sceny rosliny w stawie, ludzie i postaci uczestnicza
w przedstawieniu. Przemyslany ukfad wertykalny odzwierciedla
catosciowe, mikrokosmiczne widzenie trzech wspotegzystuja-
cych i przenikajacych sie swiatow. W koncepcji tego narodu
istotne jest wspolnotowe zycie w tej samej wodzie — na tym
samym terytorium — a takze koegzystencja wszystkich istnien
z hydrologicznym zywiotem. Kiedy umrg, ich szczatki rowniez
zostang najpewniej zamoczone w wodzie w zwigzku z regu-
larnymi powodziami i podtapianiem podl. To, co w budynku
teatralnym ze scena pudetkowa bywa trudne z powodu kosztow
i przepiséw (choc nie niemozliwe) i zwykle symbolicznie ukaza-
ne, tutaj staje sie realnym polem gry. Uczestniczac w spektaklu
lalkarstwa wodnego, widownia nie tylko widzi ruchoma tafle,
styszy tez jej plusk powstajgcy w kontakcie z lalkami, bywa
opryskiwana woda dla zartu i pogtebienia doznan. Stuzy to
interakcji i zbudowaniu poczucia wspdlnoty z widzami.

Animatorki i animatorzy prezentujacy publicznosci konstrukcje
lalek wodnych

Akwatyczny zywiot nie jest tylko ptynna sceng, lecz na
rowni z lalkami bywa okreslany postacia. Jak wspominat Marek
Waszkiel to woda

dzwiga lalki, odbija ich ksztatty, btekit nieba, drzewa kotyszace
sie wokot stawu, nadaje przedstawieniom charakter nierealny
i fantastyczny. Wzmacnia dzwieki instrumentéw towarzysza-
cych spektaklom, wzmaga huk petard. Czasem jest spokojna
i przypomina wielkie lustro: moze uosabia¢ ziemie i prace
zwigzane z jej uprawa, moze przedstawia¢ wzbudzong rzeke
podczas potowu czy wielkiej bitwy morskiej. Woda jest ele-
mentem fundamentalnym...

(Waszkiel, 1995: 171)

Woda nie jest martwym przedmiotem, ktéry ozywa
dzieki aktowi animacji. Artysci wzmacniajg jedynie obecnos¢,
site plastyczng i aktywnos¢ tego zywiotu, starajac sie uczynic
ja partnerka w grze postaci, a takze nadac jej metaforyczne
znaczenia. Powierzchnia wody, wypetiajgc zwykle pole o wy-
miarach 10 x 15 m, w czasie widowiska staje sie metonimig
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akwenu dla wyscigdéw smoczych todzi, by na oczach widzow
transformowac sie w zwyczajny wiejski staw, w ktérym chtop
towi ryby, albo w ryzowe tarasy. Bywa tez sceng tancéw mi-
tycznych stworzen czy miejscem dzieciecych zabaw i kapieli.
Jej modus taczy przestrzen, postac i zywiot, ukazujac pemne
spektrum teatralnych mozliwosci.

W pewnym sensie myslenie o wodzie jako o osobie
koresponduje silnie ze wspoétczesng walkg o nadanie rzekom
(i nie tylko) podmiotowosci i postrzegania wody jako wspdlnego
dobra. W tym teatrze jest ona srodowiskiem, ktére wymaga
od artystow zanurzenia niekiedy do pasa, wspdtbycia w niej
wraz z lalkami, cho¢ na odlegtos¢, znajomosci specjalnych
technik i trikéw w ozywianiu, a wiec warsztatu uwzgledniaja-
cego wodny kontekst. Stojgca (cho¢ nieznajdujgca sie nigdy
w bezruchu) woda, czesto dodatkowo barwiona, umozliwiata
zachowanie tajemnicy widowiska i ukrycie sposobdéw animacji
lalek. To jedno z bardziej przemyslnie skonstruowanych wi-
dowisk, w ktérych wyrzezbione w wodoodpornym drewnie
kilkudziesieciocentymetrowe postaci (30—-100 cm) pomalowane
farbami, a nastepnie warstwg ochronnej zywicy, pojawiajg sie
i znikajg pod woda w nieoczekiwanych momentach, budujac
dramaturgie dziatan scenicznych. Marta Steiner opisata budowe
klasycznej sceny teatru wodnego:

[..] podzielona jest ona na trzy obszary. Po lewej, na podescie,
usadowiony jest chér i orkiestra [w pierwotnej wersji spektakl
grany byt bez muzyki — M.G] U ich stop, w dole, znajduje sie
basen z zabarwiong na szarozielony kolor wodg (oczywiscie po
to, zeby nie byto wida¢ mechanizméw i zeby zbudowac iluzje
samodzielnego poruszania sie lalek). Trzecia czes¢ to barwna
chata stylizowana na $wiatynie. Jej fasada, niczym prospekt,
zamyka od tytu prostokatne pudto basenu. W niej, za siegajaca
tafli wody zastong, ukryci sg animatorzy lalek. Bambusowa
przegroda nie pozwala dojrze¢ wnetrza, zwtaszcza ze przed
wystepem polewa sie jg wodg, ktéra formuje rodzaj membrany,
tak aby odbijajgce sie $wiatto uniemozliwiato widzom dostrze-
zenie tego, co dzieje sie za azurowym ekranem.

(Steiner, 2003: 180)

Manipulacja z dystansu odbywa sie za pomocg dtu-
gich (majacych 2,5-4,5 m) bambusowych tyczek, systemow
przektadni, nici, steréw, klawiszy, w scenach grupowych
wspieranych linami i sznurkami pokrytymi woskiem, ktorymi
nalezy poruszac tak, by ich nie splata¢. Lalki wyrzezbione sg
czesto z jednego kawatka drewna figowego lub bananowca.
Wazg 2-15 kg. Zbudowane sg z dobrze wywazonego korpusu
i podstawy, ktére utrzymujg postaci w rownowadze, a umiesz-
czone pod woda, stajg sie tez ptywakiem. Miewaja ruchoma
gtowe i ramiona. Ich kolorowanie odbywa sie w trzech etapach:
najpierw catkowicie pokrywa sie je czarng farba, nastepnie
ciato lalek jest malowane jasniejszym kolorem, a na koncu
ubidr — jaskrawymi barwami, ktore wyraznie odbijaja sie na
powierzchni wody. Ich styl jest symboliczny i przedstawia formy
idealizowane. Twarze lalek sa radosne i urocze. Ich wyglad, do-
pracowany przez wieki, inspirowany byt rzezbami swigtynnymi
i sztukg ludowa. Zauwazalne jest pewne podobienstwo este-
tyczne chocby do rzezbiarskich postaci wybitnych mnichéw
buddyjskich w $wiatyni Trdn Quéc w Hanoi. Mirostaw Kocur
ogladajac wodny spektakl, miat wrazenie, ze lalki te, mimo
dzielagcej ich odlegtosci, byty przedtuzeniem ciat lalkarzy (Kocur,
2020:120-121). Jeden z animatoréw Luu Huy Can z wioski Bao
Ha w filmie dokumentalnym Water Puppetry in Vietnam an
Ancient Tradition in a Modern World stwierdzit, iz sztuka ta
jest kombinacja pieciu zywiotow:

metalu, drewna, wody, ognia i ziemi. Z metalu wykonane sg
prety, za pomoca ktorych steruje sie lalkami. Z drewna uno-
szgcego sie na wodzie wykonuje sie lalki. Woda to scena sama
w sobie. Ognia uzywa sie podczas malowania lalek. Na ziemi
siedzi widownia ogladajgca spektakl.

(Pack, 2012)

Zwykle publicznos¢ ulokowana jest po trzech stronach
przestrzeni gry, skad widzi lalki wchodzgce drzwiami zycia
od wschodu, by w centrum odegra¢ historie, a po jej zakon-
czeniu opusci¢ scene drzwiami smierci znajdujacymi sie po
przeciwnej stronie.
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Badacz To Sanh ustalit, iz zachowato sie okoto 200 scenek
czy historyjek wykorzystywanych w spektaklach. Sg to konsty-
tutywne dla imaginarium Wietnamu tematy i obrazy — sceny
z zycia, uroczystosci czy zabawy, przypominajace o rolniczych
korzeniach, sukcesie w walkach z ciemiezcami (chirskimi wo-
jownikami, wojskami francuskimi czy amerykanskimi) oraz
wyrazajgce wiare w stabilnos¢ i przyszty dobrobyt (postep
spoteczny, polityczny, ekonomiczny). Struktura spektaklu zbu-
dowana jest najczesciej z 20-30 luzno powigzanych numerow.
Sa one surowa, performatywnga esencjg roznych wymiardw cza-
su i przestrzeni, obejmujaca przesztose, terazniejszosc i spo-
gladanie w przysztos¢. Odzwierciedlajg holistyczne widzenie
i potgczenie. Zwrdcenie uwagi na przyrode, szczegolnie swiat
wody i jego stworzenia, oraz koegzystencje z cztowiekiem,
a takze sceny podkreslajgce znaczenie pomocy, wspdtczucia,
wytrwatosci, rutyny, pokory, madrosci, prostoty czy tryumfu
dobra nad ztem, odzwierciedlajg ideaty buddyjskie i sy darzone
przez mieszkancoéw szacunkiem. Artystki i artysci zachowuja
wiec znane obrazy i wartosci, przy rownoczesnym aktualizowa-
niu tresci w zgodzie z duchem czasu i wspdtczesnymi potrze-
bami. Wodny teatr lalek bez watpienia przez wieki umacniat
nardd i jego tozsamos¢ kulturowa, chwalac poczciwy zywot
i pokazujac trudy oraz ostateczne zwyciestwo nad najezdzcami.
Spektakle sg rowniez ostrzezeniem dla innych narodéw, by
szanowaty terytorium panstwa.
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Trinh T. Minh-ha, 2015: Zapominajqc Wietnam.
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Kamila Stanek

OBRAZ WODY W JEZYKU
TURECKIM NA PODSTAWIE
DANYCH SLtOWNIKOWYCH

Wstep

Celem niniejszego opracowania jest ukazanie obrazu WODY

w jezyku tureckim na podstawie danych stownikowych. Analizie
podlega¢ beda dane umieszczane w jednojezycznych stowni-
kach tureckich, gtéwnie w stowniku internetowym TDK (Tureckie
Towarzystwo Jezykowe), stowniku idiomow i przystow Aksoya
oraz stowniku przystow Albayraka. Ze wzgledu na to, iz celem
pracy jest przedstawienie obrazu wody w jezyku tureckim, ist-
nienie polskich odpowiednikéw znaczeniowych traktowane jest
jako naddatek pozwalajacy uzmystowi¢ sobie réznice i podo-
bienstwa w postrzeganiu wody w polszczyznie i jezyku tureckim,
dlatego tez umieszczane bedg w przypisach. Wybor polskich
ekwiwalentow opracowany zostat na podstawie Wielkiego stow-
nika frazeologicznego jezyka polskiego pod red. Piotra

46 W niniejszym tekscie, zgodnie z zasadami przyjetymi w pracach jezyko-
znawczych, WODA jest pisana wersalikami, gdy chodzi o pojecie, a nie
jedynie o wyraz znajdujacy sie w stowniku.

©
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Muldnera-Nieckowskiego oraz opracowan przystéw polskich
przez Danute i Wiodzimierza Mastowskich.

Dane jezykowe podzielone zostang na trzy grupy. Pierwsza
z nich stanowia definicje wszystkich stanéw skupienia wody oraz
nazwy nadane réznym postaciom wody istniejgce w turecczyznie.
Druga grupa sg wybrane zwigzki frazeologiczne zawierajgce zde-
finiowane uprzednio leksemy*” z uwzglednieniem wyodrebnienia
porownan i zwrotéw zaréwno o dostownym, jak i metaforycznym
znaczeniu. Trzecig grupe tworzg wybrane przystowia zawierajgce
zaprezentowane powyzej stownictwo. Dane stownikowe zostang
przedstawione najpierw w wersji oryginalnej, a nastepnie tuma-
czone dostownie, w przypisie umieszczane bedzie ttumaczenie
omowienia. Stownictwo bedzie podane w kolejnosci alfabetycznej,
natomiast zwigzki frazeologiczne i przystowia zostang przedsta-
wione i omowione zgodnie z aspektami, jakich beda dotyczyc,
np. charakter cztowieka, odruchy bezwarunkowe czy prognostyki.

Materiat jezykowy wybrany zostat ze stownika interne-
towego jezyka tureckiego (http://www.tdk.gov.tr/), chyba ze
zostanie wskazane inne zrodto. Czes¢ przystow i idiomow byta
juz przedmiotem innego opracowania, dlatego tez w pracy od-
wotywano sie do wczesniej dokonanego ttumaczenia (Stanek,
2017: 49-92). Podsumowaniem analizy bedzie przedstawienie
obrazu WODY wytaniajgcego sie jedynie na podstawie danych
stownikowych.

Definicje stownikowe — stany skupienia

W jezyku tureckim su to woda — 1. Substancja niemajgca koloru,
zapachu ani smaku, wystepujaca w postaci cieczy, ztozona z tlenu
i wodoru; 2. Zbiorniki sktadajgce sie z tej substancji, cieki, morza;
3. Ciecz otrzymywana przez wyciskanie np. owocow, warzyw itp.;
4. Pachnaca ciecz uzyskiwana z niektérych pachnacych ptatkow
kwiatéw w procesie destylacji (ekstrakt), np. woda kwiatowa,

47 Zgodnie z definicjg leksem jest to ,wyraz lub wyrazenie traktowane
jako jednostka stownikowa”, https://sjp.pwn.pl/sjp/leksem;2565833 html
[dostep: 03.12.2025].

woda rézana; 5. Czes¢ potrawy w stanie ciektym; 6. gwar. Raz,
krotnos¢; 7. Twardo$¢ narzedzi zelaznych uzyskana wskutek za-
nurzenia w wodzie po uprzednim rozgrzaniu ich w ogniu (harto-
wane zelazo)*®. W dalszej czesci opracowania istotne bedg zna-
czenia pierwsze, drugie i pigte. Kolejne stany skupienia to
buz —l6d -1 Zamarznieta woda, woda w stanie statym; 2. Rzecz
lub osoba wywotujgca zimny efekt (zimna reakcje, niezadowole-
nie)*, i buhar — para wodna — Stan gazowy osiggany przez
ptyny i niektére ciata state pod wptywem temperatury

Oprécz standw skupienia nalezy uwzgledni¢ takze
definicje ,wilgoci”, gdyz ze wzgledu na potozenie geograficzne
Turcji jest to okreslenie czesto pojawiajgce sie w prognozach
pogody. Ma takze znaczenie przenosne, ktére uwidacznia
sie w idiomach oméwionych w dalszej czesci pracy. W jezyku
tureckim mamy do czynienia z dwoma okresleniami, a mia-
nowicie yas i nem, ktorych znaczenia i konteksty uzycia nie
pokrywaja sie mimo tozsamego ttumaczenia: yas — wilgo¢ —
1. Wilgotny/mokry, przeciwienstwo suchego; 2. Nietracacy so-
kéw, zywotnosci, niezeschniety; niewysuszony, swiezy; 3. Lzy;
4. Zty; 5. Trudny®'. Nem — wilgo¢/wilgotnos¢ — 1. Znajdujaca sie
w powietrzu para wodna; 2. Lekkie zmoczenie, wilgotnosc
Od obydwu tych wyrazéw tworzone sg przymiotniki, ktore
tylko w jednym kontekscie moga by¢ uzyte zamiennie, tj. za-
tzawione oczy. Nemlir — ,Nemi olan, az islak; rutubetli, ratip,
kuru karsiti; 2Yash (g6z)” — wilgotny — 1. Zawierajacy wilgo¢,
troche mokry, wilgotny, przeciwienstwo suchego; 2. Zatzawiony

48 1. Hidrojenle oksijenden olusan, sivi durumunda bulunan, renksiz,
kokusuz, tatsiz madde, ab; 2. Bu sividan olusan kitle, deniz, akarsu,
3. Meyve, sebze vb.nin sikimasiyla elde edilen sivi; 4. Bazi kokulu
yaprak veya giceklerin imbikten gekilmesiyle elde edilen kokulu sivi;
5. Yemegin sivi bolumu; 6. ... kez; 7. Demir araglar ateste kizdirdik-
tan sonra, suya daldirilarak saglanilan sertlik”, http://www.tdk.gov.tr/
[dostep: 11.03.2024].

49 1. Donarak kati duruma gelmis su; 2. Cok soguk bir etki uyandiran
(sey veya kimse)”, http://www.tdk.gov.tr/ [dostep: 11.03.2024].

50 Buhar - ,Isi etkisiyle sivilarin ve bazi katilarin donustukleri gaz durumu”.

51 Jslak, kuru karsiti; 2. Kendi suyunu, canliigini yitirmrmis, kurumamis,

kurutulmamis, taze; 3. Gozyasi; 4. Kotu; 5. Zor”.

52 1. Havada bulunan su buhari; 2. Hafif islaklik, rutubet”.
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(o oczach); i Yash — Yasla dolmus (g&z) — zatzawiony (o oczach):
oczy peme tez.

Wszystkie przedstawione powyzej leksemy, jak réw-
niez ich omoéwienia maja swoje odpowiedniki tak znaczeniowe,
jak i leksykalne w jezyku polskim. Problematyczne jest istnienie
wielu synoniméw w jezyku tureckim, sg to gtéwnie zapozycze-
nia z jezykéw arabskiego i perskiego, ktére nadal funkcjonujg
w jezyku potocznym, oraz wyrazy dialektalne, ktore takze
pozostajg w uzyciu.

Definicje stownikowe — zbiorniki wodne
w przyrodzie

Cay (1) — Potok/strumien — Ciek wodny wiekszy od struzki, ale
mniejszy od rzeki

Damla — Kropla — 1. Bardzo mata ilos¢ ptynu o okragtym ksztatcie;
katre — arab. kropla; 2. Lek stosowany za pomocg zakraplacza;
3. Paraliz podchodzacy do serca (skrzep krwi bedacy przy-
czyng zawatu serca); 4. Bardzo mata ilos¢; 5. W ksztatcie kropli
(ozdoba)

Deniz — Morze — 1. Potaczone ze sobg zbiorniki stonej wody
pokrywajgce puste czesci skorupy ziemskiej; z arab. morze;
z pers. morze; 2. Okreslona czes¢ tego akwenu; z arab. morze;
z pers. morze; 3. Rbwniny na Ksiezycu; 4. Duzy, szeroki obszar;
5. Obfity, obszerny, gesty (wystepujacy w duzej obfitosci)

53 .Dereden buyuk, irmaktan kiguk akarsu”.

54 1. Yuvarlak bigimde, ¢ok kuguk miktarda sivi; katre; 2. Damlalikla
kullanilan ilag; 3. Kalbe inen felg; 4. Cok az miktar; 5. Damla bigiminde
olan (ziynet)”.

55 1. Yer kabugunun gukur boltimlerini kaplayan, birbiriyle baglantil, tuzlu
su kutlesi; bahir, derya; 2. Bu su kutlesinin belirli bir pargasi; bahir,
derya; 3. Aydaki diizlukler; 4. Genis alan; 5. Bol, ¢ok, yogdun olarak
bulunan”.

Dere — Potoczek/struzka — 1. Ciek wodny mniejszy od potoku,
latem wysychajacy lub o ograniczonym przeptywie wody; 2. Wa-
woéz — zagtebienie miedzy dwoma gdérami lub wzniesieniami;
3. Rynna — wykonana z cynku lub dachowki droga odprowa-
dzajgca gromadzaca sie deszczéwke (dost. krople deszczu)™.

Derya — 1. Morze; 2. Ktos bardzo madry/uczony; 3. Miejsce
w co$ obfitujgce.

Gol - Jezioro — 1. Niemajacy potaczenia z morzem zbiornik wody
stojacej; 2. Sztuczna katuza / sztuczny zbiornik wodny

Golet — Staw/jeziorko — 1. Mate jezioro, w ktorym za zaporg
gromadzi sie zazwyczaj wode zbierang tam w celu nawadniania;
stawik, zalew, dial. grobla; 2. Kamienny basen, w ktorym nama-
czana jest surowa skoéra (przed dalsza obrobka)

Ihca/kaplica — Terma — 1. Miejsce, z ktérego wyptywa ciepta
woda; 2. (Naturalna) taznia wypemiona wodg termalng / taznia,
w ktorej gorgca woda wydobywa sie z ziemi; dial. Cermik —
terma, kudret hamami — naturalna taznia

Nehir/irmak — Rzeka — Najwiekszy ze wzgledu na szeroko$c
i ilos¢ przenoszonej wody ciek wodny, zazwyczaj wpadajacy
do morza®.

56 1. Gaydan kuiguk, yazin kuruyan veya suyu azalan kucuk akarsu; 2. ki
dag veya tepe sirti arasindaki uzun gukur; 3. Damlarda yagmur sularini
toplayarak oluga veren ginko veya kiremit yol".

57 1. Z pers. Deniz; 2. Bilgili kimse; 3. Bir seyin bol oldugu yer".

58 1. Karalarin iginde denizlerle baglantisi olmayan durgun su birikintisi;
2. Yapay su birikintisi”.

59 1 Birikinti sularin sulamak amaciyla genellikle bir set ardinda toplandig
kaguk gol; golcuk, golek, buvet (I), buget; 2. Icinde ham deri islatilan
tas havuz”.

60 1. Sicak su cikan yer; 2. Suyu sicak olarak yerden ¢ikan hamam; kaplica

(), germik, kudret hamami”.

61 .Gogunlukla denize dokilen, szellikle genisligi ve tasidigi su niceligi
bakimindan en buyuk akarsu; nehir”.
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Okyanus — Ocean — Morze oddzielajagce od siebie kontynenty;
morze gtéwne, z arab. ocean

Pinar — zrédto/zdroéj/krynica — 1. Woda wyptywajaca z ziemi
(pod wptywem temperatury / wrzac); 2. Zrédho: 3. Fontanna,
zréodto wody .

Podobnie jak w przypadku definicji stanow skupie-
nia, takze i w tym miejscu problematyczne sg wyrazy majace
rownorzednie funkcjonujgce synonimy. Niektére z nich two-
rza nazwy witasne, niebedace przedmiotem zainteresowania
niniejszego opracowania, jednakze nie mogg one zostac¢ po-
miniete, np. rzeka: nehir i irmak. Réznorodnos¢ nazw ciekdw
wodnych w turecczyznie wynika m.in. z tego, ze klimat i samo
uksztattowanie terenu wptywa na ich okresowos¢. Ciek, ktory
byt rzeka, staje sie strozky, a nawet catkiem wysycha. Cieki
w gorach ptyng wartkim nurtem, woda moze by¢ lodowata,
a z drugiej strony Turcja obfituje tez w wody termalne. Kolejna
wartg uwagi kwestie stanowi wieloznacznos$¢ danego terminu,
ktoéry rozumiany i ttumaczony jest w zaleznosci od kontekstu
jego uzycia, np.: dere czy pinar.

Woda — opady atmosferyczne

Powstawanie opadéw

Opady atmosferyczne powstajg wskutek cyrkulacji
wody, jej skraplania sie i powstawania opaddw pod wptywem
temperatury i cisnienia, co przedstawia ponizszy schemat.

Krysztatki lodu w zaleznosci od chmur opadajg na
ziemie w postaci deszczu — yagmur, sniegu — kar lub gradu —
dolu. Wieksze krysztatki przy uktadzie chmur nimbostratus
tacza sie, tworzac ptatki $niegu, ktdre moga po rozpuszczeniu
opas¢ na ziemie w postaci deszczu, a jesli sie nie rozpuszczg,

62 JKitalari birbirinden ayiran deniz; ana deniz, umman”.

63 1. Yerden kaynayarak gikan su; bulak, goze; 2. kaynak (I); 3. gesme”.

BUZ KRISTALLERI

Yayilma Gelisme

Genig Kristaller Kigari Olugsumu

Birlesme Yumusak Dolu
Kari Taneleri
Erime Erime
Yagmur Kar Yagmur Dolu

Schemat opadow yadis,
fot. https://www.mgm.gov.tr/genel/meteorolojiyegir.aspx?s=6.

mamy do czynienia z opadami $niegu. W przypadku chmur
cumulonimbus tworzy sie szron — kiragi, nastepnie drobny
grad, ktory pod wptywem topnienia moze opas¢ na ziemie
w postaci deszczu — yagmur lub gradu — dolu.

W jezyku tureckim istnieje jednak wiecej terminéw nie-
specjalistycznych, niz pokazano na schemacie, ktére wystepuja
w mowie potocznej. Ponizej wymienione zostaty w kolejnosci
alfabetycznej, poza terminami ,opad atmosferyczny” i ,parowa-
nie”, ktére uznano za terminy nadrzedne wobec pozostatych.

Adis — Unoszenie sie do gory pary wodnej lub innych gazow,
parowanie, przeciwienstwo opadéw

64 ,Su buharinin ve baska gazlarin yerden havaya dogru cikisi, yadis
karsiti”.
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Yagis — Opady — opadanie na ziemie w postaci ptynnej lub
statej pary wodnej pod wptywem kondensacji, przeciwiernstwo
parowania

Cise — cisenti — Mzawka, kapusniaczek — 1. Drobny deszczyk
padajgcy pomatu, sigpigcy deszczyk; 2. przen. Cos, co jest
podobne do drobno opadajacego pytu/kurzu

Ciskin — rzeczownik i przymiotnik o znaczeniach: 1. Mzawka,
drobny deszczyk; 2. Zmoczony drobnym deszczem, mzawka

Dolu — rodzaj opadu szybko opadajgcego na ziemie w postaci
roznej wielkosci okragtych lub nieregularnych kawateczkow lodu
powstatych wskutek nagtej kondensacji i zestalenia pary wodnej
w powietrzu; dial. kirci — grad

Kar — Snieg — Para wodna, opadajaca na powierzchnie ziemi
w postaci biatych, leciutkich, zamarznietych krysztatkow, po-
wstatych w wyniku kondensacji pary wodnej w atmosferze

Sis — Mgta — Niska warstwa chmur powstata w wyniku kon-
densacji blisko powierzchni ziemi pary wodnej znajdujacej sie
w atmosferze

Yagmur — Deszcz — 1. Powstate w wyniku kondensacji pary
wodnej w atmosferze opady spadajgce na powierzchnie ziemi

65 ,Havadaki su buharinin yogunlasma sonunda sivi veya kati durumda
yere dismesi, agis karsiti”.

66 1. Yavas ve ince ince yagan yagmur; ahmak islatan, cise; 2. Toza
benzer bigimde ince ince yagan sey”.

67 1. Giseleyen yagmur; 2. Ciseleyen yagmurdan hafifge islanmig”.

68 ,Havada su bugusunun birden yogdunlasip katilasmasindan olusan,

tarla irilikte, yuvarlak veya duzensiz bigimli buz pargalari durumunda
yere hizla dusen bir yagis turd; kircr”.

69 LAtmosferdeki su buharinin yodunlasmasiyla olusan ve yeryuzine
beyaz ve hafif billurlar bigiminde donarak disen su buhar”.

70 LAtmosferdeki su buharinin yeryuzine yakin yerlerde yogusmasiyla
olusan algak bulut tabakasi”.

w postaci ciektej; deszcz, opady, obfitos¢, drobny letni deszcz,
dial. dobroczynny, zbawienny deszcz; 2. przen. Cos, co spada
lub pojawia sie w duzych ilosciach i czesto; 3. przen. Obfitos¢,
wielos¢/mnogose’’.

Opady atmosferyczne takze zwdzieczajg swa rézno-
rodnos¢ nazw zaréwno uksztattowaniu terenu, odlegtosci od
morza, jak i potozeniu nad poziomem morza. Nie ma jednak
nazw, ktére nie funkcjonowatyby w polszczyznie, co swiadczy
o bogactwie leksykalnym obu jezykéw, a takze o podobnym
postrzeganiu otaczajacej rzeczywistosci pozajezykowej. W celu
doktadnego oddania bliskich znaczeniowo stéw positkowano
sie w tym punkcie Sfownikiem turecko-polskim autorstwa Marii
Koztowskiej. Na uwage zastuguje rowniez fakt, ze niektoére
wyrazy, np. deszcz, majg w obu jezykach takie samo znaczenie
przenosnie (duza ilos¢, mnostwo).

Woda w stuzbie cztowieka

Definicje stownikowe przedstawione ponizej dotyczg gtownie
ujec i zbiornikéw wodnych tworzonych przez cztowieka.

Gesme — Wodotrysk / ujecie wody / zrédto — Stuzacy do po-
wszechnego uzytku zbiornik wodny w ksztatcie koryta, z kto-
rego doprowadzana rurami woda wyptywa z kranu lub rynny,
budowany zazwyczaj na poboczach drég

Hamam — taznia — 1. Migjsce, w ktérym [cztowiek] sie myje, dial.
Isidam — ciepto; 2. Miejsce, w ktérym za optatg jest sie mytym

7 1 isim Atmosferdeki su buharinin yogunlagmasiyla olusan ve yerytiziine
dusen yadisin sivi durumda olani; yagar, yads, baran, bereket, kay (1),
rahmet; 2. isim, mecaz Gok miktarda ve sik digen, gelen sey; 3. isim,
mecaz Cokluk, bolluk”.

72 .Genellikle yol kenarlarinda herkesin yararlanmasi igin yapilan, borularla
gelen suyun bir oluktan veya musluktan aktig, yalakl su hazinesi veya
yapisi; pinar”.

73 1. Yikanilacak yer; isidam, sicak; 2. Para karsiiginda yikanma isinin
yapildig yer”.

O
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Havuz — Basen — 1. Miejsce, zazwyczaj odkryte, napemmiane
woda, ktérego boki i dno wytozone sg marmurem, ptytkami
ceramicznymi, betonem itp. [tworzywami], w ktérym gromadzi
sie wode do réznych celdw, np. ptywania czy tez upiekszania
otoczenia. 2. Dot/zagtebienie, w ktérym sktaduje sie materiaty
tj. piasek, kwas itp. 3. Miejsce, do ktérego przecigga sie duze
okrety w celu ich naprawy. 4. Miejsce gromadzenia na okreslony
cel pieniedzy pochodzacych z réznych zrodet, ktore nastepnie
sg przekazywane zainteresowanym [stronom]’*.

Lavabo — Kran/zlew/umywalka/umywalnia — kran; miejsce lub
przedmiot z zagtebieniem stuzace do zmywania lub mycia twarzy
i rgk, wykonane z porcelany, emalii, blachy itp. [tworzyw], w/nad
ktorym znajduja sie krany; 2. Restauracja, dworzec itp. miejsca,
w ktoérych wystepuje powyzszy uktad; 3. Toaleta

Musluk — Kran — 1. Urzadzenie naktadane na rure lub pojemnik
tak, by w razie potrzeby umozliwi¢ przeptyw wody poprzez od-
krecanie i zakrecanie, dial. Burma — kran (,zakrecak”); 2. Zlew/
umywalka/umywalnia/toaleta

Oluk — Rynna — 1. Rura z otwartg goérng czescig umozliwiajaca
przeptyw [cieczyl]; 2. Utozona poziomo rura, zazwyczaj cyn-
kowa, zbierajaca i odprowadzajgca deszczéwke do krawedzi
dachu; 3. Wyryta/wyztobiona na czyms sciezka/droga; 4. Droga

74 1. Su biriktirme, yizme, cevreyi guzellestirme vb. amaglarla alti ve
yanlari mermer, beton benzeri seylerden yapilarak igine su doldurulan,
genellikle tstt agik yer; 2. Kum, asit vb. konulan gukur yer; 3. Buyuk
gemilerin onariimak igin gekildikleri yer; 4. Bir amag gudulerek farkl
kaynaklardan gelen paranin ilgililere daha sonra paylastiriimak tzere
toplandigi belirli bir yer”.

75 1. Uzerinde su musluklar bulunan, porselen, emaye, sac vb.nden
yapilmis, el, yuz, bulasik yikamaya yarar, cukur yer veya esya; musluk;
2. Lokanta, gar vb. yerlerde bu duzenin bulundugu yer; 3. Tuvalet”.

76 1. Takildigi boru veya kabin igindeki akigkani, istenildiginde akitabilecek
bir duzende yapilmis agilir kapanir alet; burma; 2. Lavabo”.

powstata, by umozliwi¢ ptyniecie wody po glebie lub kamieniach
[row, kanat]”.

Pierwsze dwie z przedstawionych powyzej nazw mozna
uznac za charakterystyczne dla jezyka tureckiego (przynajmniej
w porownaniu z polszczyzng). Trudno bowiem znalez¢ jeden tak
obszerny znaczeniowo odpowiednik oddajgcy doktadnie nazwy
obiektow wystepujgcych w jezyku tureckim, tj. cesme i hamam.
Gesme zgodnie z podang powyzej definicjg to ujecie wody ce-
lowo umieszczane gtéwnie na poboczach drég, po pierwsze
w celu utatwienia podréznym dostepu do wody, a po drugie
w celu umozliwienia dokonania ablucji przed modlitwa. Ujecia te
sg czasem proste, czasem zas bardzo wykwintne i bogato zdobio-
ne. Nazwa ta funkcjonuje takze na okreslenie fontann miejskich.

Kolejna nazwa to hamam — taznia. Mimo iz w jezyku
polskim ten wyraz funkcjonuje, nalezy zwroci¢ uwage na spe-
cyfike tazni tureckich, ktére nie sg jedynie miejscem oczysz-
czania organizmu, lecz takze miejscem spotkan towarzyskich,
pemigcym wazna funkcje jako element zycia spotecznego

Pozostate wymienione leksemy funkcjonujg w obu je-
zykach i ich wystepowanie zwigzane jest z podobnym korzy-
staniem z wodly, jej gromadzeniem i odprowadzaniem.

Idiomy — przenosnie, poréwnania

W niniejszej analizie uwzgledniono 70 idiomdw wystepujacych
w internetowym stowniku TDK (http://www.tdk.gov.tr/), w ktérych
pojawiaja sie omawiane powyzej leksemy. Nalezy podkresli¢,

77 1. Bir seyin akmasina yarayan ust yani agik boru; 2. Yagmur sularini
damlarin kenarlarina toplayip akitan yatay konumlu, genellikle ginko
boru; 3. Bir seyin tGzerinde oyulmus yol; 4. Toprak veya tas tUzerinde
suyun akmasi igin agiimis yol”.

78 W Leksykonie wiedzy o Turcji definiowana jest jako ,tradycyjna faznia
parowa oparta na systemie dziatania ciepta i chtodu. W hlaremiel.
sg dwa rodzaje pomieszczen — z chtodnym i gorgcym powietrzem
(tradycja antyczna). (..) Dawniej wznoszenie fazni nalezato do zadan
dobroczynnych. taznie byty waznym miejscem spotkar towarzyskich,
zwtaszcza dla kobiet”, s. 96.

e}
~N

HOAMOMINMOIS HOANVA JIMVLSAOd VN WINDIYNL NYMAZIT M AOM ZV¥80



]

8

JIANVLS VANV

ze przy ich wyborze kierowano sie wtasna intuicjg jezykowa i ich
wystepowaniem w jezyku potocznym, niespecjalistycznym. Ze
wzgledu na tak duzg liczbe prezentowane beda nie w kolejnosci
alfabetycznej, lecz ze wzgledu na aspekt, ktérego dotyczg, jak
zostato to zasygnalizowane we wstepie; kolejnos¢ alfabetyczna
zostanie uwzgledniona w poszczegdlnych kategoriach. Tak
przedstawiona ponizsza analiza pozwoli na szybsze zapoznanie
sie z postrzeganiem wody w jezyku tureckim w roznych jej for-
mach i zastosowaniach.

Idiomy, w ktorych pojawia sie odwotanie do $wietosci
wody, wykorzystujg nazwe zemzem, czyli okreslenie na znajdujacg
sie w poblizu Kaaba’™ wode w studni, ktora uwazana jest przez
muzutmanow za $wieta. Ponizsze idiomy beda takze analizowane
w omdwieniu innych aspektdw, tj. cech charakteru czy $wiado-
mego postepowania — bezwzglednosci w dazeniu do celu.

Wiara (Swietos$¢), przeznaczenie, fatum,
zemsta losu

(Bir yerde) icecek suyu olmak®®. — (W pewnym miejscu) jest
woda, ktorg sie bedzie pic.

(Biri 6tekinin yaninda) zemzemle yikanmis olmak® — (W prze-
ciwienstwie do innych) by¢ obmytym wodg zemzem.

79 Miejsce to definiowane jest jako ,islamska $wigtynia i sanktuarium
w Mekce, cel pielgrzymek muzutmanoéw”, https://sjp.pwn.pl/slowniki/
kaaba.html [dostep: 03.12.2025].

80 LBir yere gitmesi kismet olmak”. — O przeznaczeniu: péjs¢ / dojs¢ do
jakiego$ miejsca. / Komus jest sadzone dotarcie do danego miejsca.

81 ,Biri, tekine gore gok iyi nitelikte olmak”. — Odznaczad sie lepszymi
cechami w poréwnaniu do innych / by¢ lepszym.

Denizden (denizi) gegip ¢cayda bogulmak. / Caydan gecip de-
rede bogulmak®*. — Po przeptynieciu morza utopic sie w potoku.
/ Po przeptynieciu potoku utopi¢ sie w strumyczku

Kazdigi cukura (kuyuya) kendisi dismek®. — Wpasé¢ do wyko-
panego przez siebie dotu (studni)

Zemzem kuyusuna isemek. — Siusiac¢ do studni z woda zemzem
Zemzem suyu ile yikanmak. — Umy¢ sie w wodzie zemzem

Poza idiomami zawierajgcymi okreslenie zemzem,
w grupie tej zostaty umieszczone zwigzki frazeologiczne uka-
zujace przeswiadczenie, ze cztowieczy los jest z gory okre-
$lony i nikogo nie ominie to, co jest mu pisane. Przestanie
to widoczne jest w idiomie zawierajagcym metaforyczny opis
miejsca docelowego, jako miejsca, gdzie ktos$ napije sie wody.
Przeznaczenie jest takze tematem dwdch podobnie brzmigcych
wyrazen, w ktorych poréwnuije sie pokonanie ogromu wody do
przezwyciezenia trudnosci, by nastepnie ponies¢ porazke przy
przekraczaniu nic nieznaczacej strozki symbolizujacej niewielka
przeszkode.

Sprawiedliwo$¢ czy tez zemste losu ukazuje idiom,
w ktorym studnia jest nie tylko, jak zapisano w definicji, miej-
scem dusznym, ciasnym i gtebokim, ale przede wszyskim jest

82 JBir iste buyuk guglukleri yendikten sonra 6nemsiz bir sebeple
basarisiziga ugramak”. — Pokonawszy wielkie trudnosci, nie odnies¢
sukcesu z btahego powodu.

83 W polszczyznie odpowiednikiem moze by¢ powiedzenie: ,Wiste prze-
ptynat, a w Dunaju zginat”.
84 Baskas! i¢in hazirladigi kstiluge kendi ugramak”. — Do$wiadczy¢ zta/

nieprzyjemnosci przygotowanych dla kogo$ innego.

85 W polszczyznie odpowiednikiem moze by¢ przystowie: ,Kto pod kim
dotki kopie, sam w nie wpada”.

86 LUnlu olsun, adi anilsin diye herkesi igrendirip kizdiran kétt bir
is yapmak”. — Zrobi¢ co$ ztego, zeby tylko zdobyc stawe i by¢
zapamigtanym.

87 LHigbir sugu veya guinahi olmamak”. — By¢ niewinnym i bezgrzesznym.
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symbolem putapki, z ktédrej trudno sie wydostac. Osoba podstep-
na, zastawiajgca na innych putapke, sama staje sie jej ofiarg

Praca

Tureckie zwiagzki frazeologiczne, ktérych znaczeniem przenos-
nym jest praca, zostaty w obrebie tej kategorii podzielone na
poszczegodlne aspekty, tj. wysitek i zmeczenie oraz praca na
prozno (niepotrzebna badz nieprzynoszaca rezultatow).

Wysitek i zmeczenie

Symbolem wysitku, jak réwniez zmeczenia jest pot /
pocenie sie. Powyzsze idiomy mozna rozumiec dostownie, gdyz
wykonujac ciezka, zmudna prace, jestesmy skazani na pocenie
sie, co jest naturalng reakcjg organizmu. Oczywiscie pot moze
by¢ objawem choroby czy goraczki, jednakze w jezyku i kultu-
rze tak utrwalone wyrazenia odnosza sie jedynie do wysilania
sie / meczenia sie i uzywane sa tylko w takim kontekscie: alin
teri dskmek® — wylewac pot na czole®® / kan ter icinde” — we
krwi i w pocie [w pocie i krwil.

W kolejnych idiomach dodatkowo pojawia sie metafora,
w ttumaczeniu dostownym ,czarna woda”, oznaczajgca wolno
ptynaca / saczacy sie wode, ale takze cos ztego, przynosza-
cego nieszczescia, co ma zwigzek z przenosnym znaczeniem
koloru czarnego (czerni). W powyzszych idiomach metafora
symbolizuje pot, ktéry jest objawem ogromnego zmeczenia,
wyczerpania i utraty sit. Podkreslany jest takze inny wymiar
zmeczenia, pot nie tylko sie pojawia, ale sptywa az do kolan/
stép, co podkresla jego obfitos¢: ayaklarina (ayagina) kara

88 Tematyka przeznaczenia i ludzkiego losu jest tez poruszana w przy-
stowiach, ktére s omoéwione w dalszej czesci rozdziatu.

89 ,Gok emek vermek, zahmetli bir is gormek”. — Poswieci¢ duzo wysitku;
wykonywad zajmujgcg (wymagajaca uwagi) prace.

20 W polszczyznie odpowiednikiem znaczeniowym moze by¢ wyrazenie
LW pocie czofa”.

91 ,Gok terli, yorgun ve perisan bir durumda” — bardzo spocony, zmeczo-
ny i w rozsypce.

su (sular) inmek®? — czarna woda sptywa na stopy / dizlerine
kara su inmek®* — czarna woda sptywa na kolana.

W ostatnim w tej grupie idiomie mamy do czynienia
z opisem sytuacji, gdy i tak meczaca praca wykonywana jest
przy uzyciu nieodpowiednich narzedzi. Dostowne ,kopanie igta
studni” w przenosni oznacza wysitek i wole wykonania zadania,
nawet bez niezbednych do jego realizacji srodkow: igne ile
kuyu kazmak® — kopac¢ studnie igtg™. Nalezy zwroci¢ uwage
na zestawienie stéw ,igta” i ,studnia”, ktore oprdcz znaczen
dostownych majg znaczenia prznos$ne i wywotujg cigg skojarzen
(.igta” — cos matego, kiujacego, ,studnia” — miejsce gtebokie,
ciemne, obfitujgce w wode niezbedna do zycia).

Praca na prézno

W grupie opisujacych prace na prézno, bezowocng
i niepotrzebna umieszczono cztery zwroty, z czego w dwoch
wystepuje wyraz ,woda”. W pierwszym z nich woda jest ubijana,
co dostownie nie zmienia jej stanu skupienia, a w przenosni
poza wykonywang czynnoscig nie przynosi zadnych efektéw:
havanda su dévmek®® — ubija¢ wode w mozdzierzu?. W drugim
woda noszona jest sitem, ktorym zadna ciecz nie moze by¢
skutecznie czerpana czy transportowana. Podobnie jak w po-
przednim, tak i w tym idiomie podkreslana jest bezowocnos¢

92 .Gok yorulmak, giigstiz, dermansiz kalmak”. — By¢ bardzo zmeczonym,
bezsilnym; opas¢ z sit.

93 .Beklemekten veya yorgunluktan guigsiiz kalmak”. — Opas¢ z sit z powo-
du zmeczenia badz czekania.

94 .Yetersiz araglarla, surekli ve sabirli bir bigimde galisip ok gug olan
veya ¢ok agir yurtyen bir isi basarmaya galismak”. — Usitowa¢ osiggnac
sukces w pracy trudnej i wymagajacej cierpliwg i nieustanng praca,
aczkolwiek bez odpowiednich narzedzi.

95 W polszczyznie odpowiednikiem znaczeniowym moze by¢ wyrazenie
.z motyka na Storce”.

96 ,Bosuna ugrasmak”. — Stara¢ sie na proézno.

97 Jedynie w kontekscie tzw. méwienia po proznicy w polszczyznie odpo-
widnikiem moze by¢ zwrot ,bi¢ piane”.
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staran, marnowanie czasu i sit kalburla su tasimak® — nosi¢
wode rzeszotem/sitem

Inny rodzaj pracy na prézno prezentujg zwroty, w kto-
rych wykonywana praca nie przynosi zamierzonych rezulta-
tow, jest niepotrzebna i/lub niemozliwa do wykonania. W obu
metaforyzacja polega na opisie tatwo obserwowalnych i wy-
magajacych wydatkowania energii czynnosci, odpowiednio
wiostowania pod prad: akintiya (akintiya karsi) kiirek ¢ek-
mek'°° — wiostowac pod prad'®' i kopania studni: cay kenarinda
kuyu kazmak'®? — kopac¢ studnie na brzegu potoku.

Emocje i uczucia

W tej kategorii uwzgledniono osiem réznych uczuc¢ i emoc;i.
Wiadomo, ze emocje i uczucia nie sg synonimami'®?, gdyz odwo-
tuja sie zaréwno do przejsciowych odczug, jak i ich swiadomego
przezywania, ale na potrzeby niniejszego opracowania tak bedg
traktowane. Emocje i uczucia oprécz samej nazwy okreslane sg
za pomoca przenosni i metafor, opisany moze by¢ wyglad

98 ,Verimsiz, sonugsuz bir isle ugrasmak”. — Zajmowac sie pracy bezowoc-
ng, nieprzynoszacy rezultatéw.

99 W polszczyznie odpowiednikiem znaczeniowym moze by¢ zwrot ,sitem
czerpac¢ wode”.

100 ,Olmayacak bir is ugrunda bosuna gabalamak”. — Wysila¢ sie na prézno,
dazy¢ do wykonania niemozliwego.

101 W polszczyznie odpowiednikiem znaczeniowym moze by¢ zwrot
Lptynac pod prad”.

102 ,Elde, amaca ulasilacak bol arag varken emek harcayarak baska yollar
aramak”. — Majac wiele niezbednych narzedzi do osiggniecia celu,

szuka¢ innego rozwigzania, [niepotrzebnie] sie wysilac.

103 JEmocje sg zwykle wywotywane przez konkretne wydarzenie lub
sytuacje i maja tendencje do krotkotrwatosci. W przeciwienstwie do
nich, uczucia sg czesto mniej zwigzane z konkretnymi wydarzeniami
i moga trwac przez dtuzszy czas. Ponadto, uczucia zazwyczaj wigzg
sie z wiekszym poczuciem samos$wiadomosci niz emocje”, https://
psychoterapiacotam.pl/uczucia-i-emocje/ [dostep: 15.02.2025].

zewnetrzny cztowieka'®” i na zasadzie utrwalonych w jezyku
skojarzen osobie charakteryzowanej z uzyciem danego wyraze-
nia przypisuje sie odczuwanie danej emocji.

Nie w kazdym jezyku mamy do czynienia z takimi
samymi nazwami emocji i uczuc:

Uczucia staja sie zrozumiate dzieki jezykowi, jako nazwy reakgc;ji
fizjologicznych, nazwy dziatar i zachowan. Mozna powiedzie¢,
zejezykoswaja uczucia, pozwala nazwac to, co niewy-
razalne, i zakomunikowac¢ o tym otoczeniu. Dobrze stuzg temu
celowi zwlaszcza frazeologizmy, nacechowane ekspresywnie
w stosunku do nazw uczu¢ (nienacechowanych ekspresywnie).

(Nowakowska-Kempna, 1995: 47)

Wsréd tureckich idioméw zawierajgcych ,wodne” kom-
ponenty'®®, negatywne uczucia odrazy, wstretu, niecheci, anty-
patii maja najwieksza reprezentacje; uwidaczniajg sie w czte-
rech idiomach. Oszotomienie i dezorientacja prezentowana jest
w trzech, a zmartwienie w dwodch idomach. Pozostate uczucia:
cierpliwo$¢, gniew, rados¢, smutek, strach, sg opisywane przez
pojedyncze poréwnania.

We wszystkich idiomach wskazujgcych na emocje
i uczucia mamy do czynienia z metaforami. Cierpliwos¢, a ra-
czej jej utrata, opisywana jest przez odwotanie sie do sytuacji,
w ktdérej najmniejsza wyodrebniana w jezyku potocznym czagst-
ka wody — kropla — powoduje, ze ciecz wylewa sie z naczynia.
Ostra reakcja stowna lub nagte dziatanie niewspdtmierne do
ostatecznego powodu, symbolizowanemu w idiomie przez
krople, to dostowne przepemienie sie naczynia oznaczajgce

104 Konceptualizacja uczu¢ opracowana przez |. Nowakowska-Kempng
obejmuje: 1. Nazywanie uczu¢; 2. Nazywanie objawow uczu¢; 3. Nazy-
wanie dziatan i zachowar zwigzanych z uczuciami; 4. Nazywanie prze-
zy¢ — doznan zwigzanych z danym uczuciem (Nowakowska-Kempna,
1995; Nowakowska-Kempna, 2000: 8).

105 Wyrazenie uzyte na okreslenie lekseméw omoéwionych na poczatku
opracowania, tzn. nazywajgcych stany skupienia, zbiorniki wodne,

zastosowanie wody — rézne ujecia oraz opady atmosferyczne.
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wyczerpanie sie cierpliwosci: bardagi tasiran damla'*® — kropla,
ktora przelata/przepetnitg szklanke

Ogrom ztych emociji, tj. gniewu i ztosci odczuwanych
wobec kogos, powoduje che¢ usmiercenia powodu ich zaist-
nienia, nawet gdy okolicznosci to uniemozliwiajg i nie ma sie
po temu odpowiednich narzedzi. Okolicznosci niesprzyjajace
popemieniu zbrodni w idiomie symbolizowane sg przez tyzke
wody, natomiast che¢ jej popetnienia swiadczy o przezywanym
gniewie: (Elinden gelse, biraksalar) bir kasik suda bogmak'®®. —
(Gdyby to byto w jego mocy, jesli ich tak zostawic), to utopi
[go] w tyzce wody

Dezorientacja i oszotomienie metaforycznie oddawane
jest w idiomach przez porownanie bezradnosci cztowieka w za-
skakujgcej dla niego sytuacji z zachowaniem ryby, ktéra zostata
pozbawiona jej naturalnego $rodowiska zycia: denizden ¢ikmis
baliga dénmek. /Sudan ¢ikmis baliga dénmek™. — zmieni¢
sie w rybe wyciggnietg z morza (wody)"". Z kolei niemoznos¢
wystowienia sie i wyrazenia sprzeciwu oddawane sg przez
zwrot: akan sular durmak' — zatrzymac ptynacg wode'”. Do
wody poréwnywana jest tu ptynnos¢ wypowiedzi.

106 ,Sabir tuketen asin davranis veya durum” — zachowanie lub sytuacja
wyczerpujgca cierpliwose.

107 Z tozsamym pojmowaniem i obrazowaniem mamy do czynienia
w polszczyznie, tj. w adekwatnej sytuacji uzywa sie idiomu ,kropla
przepetniajgca czare”.

108 LBir kimseye gok kizmak veya ¢ok &fkelenmek”. — Bardzo sie na kogos
ztosdci¢ lub gniewad.

109 W polszczyznie wyrazenie wystepuje w skroconej formie: ,utopic
kogos$ w tyzce wody”.

10 ,Herhangi bir sebeple ne yapacadini bilememek, cok sasirmak”. — Nie
wiedzie¢, co robi¢, by¢ zdziwionym, by¢ oszotomionym.

m W polszczyznie takze pojawia sie metafora ,ryby wyciagnietej z wody”.

12 Jtiraz edememek, sdyleyecek sézi kalmamak”. — Nie méc sie prze-

ciwstawi¢, nie mie¢ nic do powiedzenia (komus$ zabrakto stow).

13 W polszczyznie wyrazenie ,brak stow” wskazuje na niemoznos$¢ wysto-
wienia sie wywotang silnymi emocjami; z kolei ,zabrakto $liny w gebie”
wskazuje zaréwno na objaw chorobowy, jak i na niemoznos¢ wysto-
wienia sig; bliskie znaczeniowo jest kolokwialne wyrazenie ,kogo$
zatkato”.

Zarowno uczucie radosci, jak i sumutku ujawnia sie, tak
w zyciu jak i w zwigzkach frazeologicznych, w ptaczu i przez
odwotanie do ptaczu. W zaleznosci od uczucia, w idiomach
mowa jest o krwawych tzach symbolizujgcych przygnebienie
i cierpienie psychiczne: kanl yas (yaslar) dokmek™ — wylewac
krwawe tzy, badz tzach radosci: seving yaslari (gézyaslari)
dékmek™ — wylewac tzy radosci. Uczucie strachu natomiast
oddawane jest przez opis fizycznosci cztowieka, a mianowicie
pocenia sie. Sam pot, jako reakcja fizyczna, zostat omowiony
powyzej, a w analizowanym w tym miejscu idiomie mamy do
czynienia z ,zimnym potem”, ktory oblewa cztowieka. Taka
reakcja towarzyszy najczesciej odczuwaniu niepokoju i leku:
soguk ter dékmek (basmak, bosanmak)"® — wylewac (wyciskac,
tryskac) zimny pot

Odczuwanie wstetu i odrazy, uczucie antypatii i nie-
checi ma wiekszg w stosunku do innych uczu¢ reprezentacje
wsréd idiomoéw. We wszystkich chodzi o metaforyczne trakto-
wanie lodu i zimna. We wszystkich bowiem idiomach pojawia
sie stowo ,lod”, ktérego gtdwnymi cechami sg niska tempera-
tura i twardos¢. Mozliwosc fizycznego schtodzenia i obnizania
temperatury zostaje przeniesiona do wymiaru psychicznego.
Oziebiajaca sie atmosfera, ochtodzenie stosunkéw miedzyludz-
kich, wywotywanie nieprzyjemnego, odpychajacego uczucia
zimna to podstawowe wyrazenia bazujgce na kojarzeniu lodu

z nieprzyjemnoscia: (birinden) buz gibi sogumak"® — zmarz-
nac¢ jak/na l6d [zlodowacie¢ wobec kogosl; buz gibi™ — jak
14 Buyuk Gztintuyle aglamak”. — Ptaka¢ z wielkim smutkiem, szlochac.
15 LSevingten aglamak”. — Plaka¢ z radosci.

16 Korkmak, heyecanlanmak, bunalmak, gerilmek”.— Bac sie, ekscytowac
sie, by¢ przyttoczonym (przezywac kryzys), by¢ skrepowanym, napinac
sie.

17 W polszczyznie ,zimne poty” oprécz objawu chorobowego sa, podob-
nie jak w jezyku tureckim, oznakg strachu i niepokoju.

18 .Birinden tiksinmek”. — Czu¢ wstret, odraze do kogos.

19 1. Gok soguk; 2. Cok soguk bir etki uyandiran (sey veya kimse);
3. Kotu nitelikler igin kesinlik; 4. Kesinlikle”. — 1. Bardzo zimny;

2. Wzbudzajacy zimne odczucia/uczucia, (rzecz lub cztowiek) wywotu-
jacy zobojetnienie/oziebtos¢; 3. Kto$ o niezaprzeczalnie ztych cechach;
4. Z pewnoscia.
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l6d; buzdolabi gibi*® — jak lodéwka. W grupie tej umieszczo-
no takze jeden zwrot, ktéry réwniez zawiera odwotania do
lodu, ale odnosi sie do ocieplenia stosunkdéw, a mianowicie
Jody puszczajg”: buzlar ¢ézilmek™ — lody sie rozpuszczajg/
puszczajg. W realnym swiecie rozpuszczanie sie / topienie sie
lodu z powodu ocieplenia wywotane jest wzrostem otaczajacej
temperatury. W sferze emocjonalnej ocieplenie wskazuje na
zanik antypatii i poczatek zblizenia sie uprzednio unikajgcych
sie osob.

Ostatnie z uczu¢, ktore oddawane jest przez zwrot
zawierajacy nawigzanie do wody, jest zmartwienie i niepokd;.
W tresci idiomu pojawia sie ,wrzacy pot”, ktoéry sptywa po
kims$ az do stép: Basindan asadi kaynar sular dékilmek. /
Tepesinden kaynar sular dékilmek.”> — Wrzaca woda sptywa
od gtéw do stép. / [po kims] sptywa wrzaca woda [kogos
oblewajg gorace potyl'*. W opozycji do ,zimnego potu”, ktory
symbolizowat strach, ,wrzacy pot” odnosi sie do niepokoju
i martwienia sie wywotanego nieprzyjemnym zdarzeniem.

Odruchy bezwarunkowe

Za odruchy bezwarunkowe'* uznano pocenie sie i ptacz. Poce-
nie sie jest definiowane nastepujaco: ,1. wydzielanie potu wsku-

120 ,Gok soguk bir etki uyandiran (kimse)” — kto$ wywotujacy zimne
uczucia (antypatie).

121 1. Buzlar erimeye ve kirimaya baglamak; 2. mec. aradaki sogukluk,
darginlik, gerginlik ortadan kalkmak”. — 1. Léd zaczyna sie rozpusz-
czac i pekac¢; 2. przen. zanika napiecie, urazy i zimno [oziebtos¢ / zta
atmosfera] miedzy [osobamil.

122 LUzuntulu veya kétu bir olay kargisinda birdenbire buytk bir sikinti
duymak”. — Nagle bardzo sie zmartwic¢/zaniepokoi¢ z powodu smut-
nego lub ztego/przykrego zdarzenia.

123 W polszczyznie wyrazenie ,gorgce poty” oraz ,uderzenia goraca”
przewaznie opisujg stan fizyczny, ale w kontekscie uczu¢, podobnie
jak w jezyku tureckim, oznaczaja ekscytacje, niepokdj, panike, stres.

124 Odruch bezwarunkowy definiowany jest jako ,reakcja wrodzona orga-
nizmu, zachodzaca automatycznie przy pobudzeniu odpowiednich
receptoréw”, https://sjp.pwn.pl/slowniki/odruch%20bezwarunkowy.
html [dostep: 07.07.2025].

tek nadmiernego goraca, wysitku, dziatania lekéw itp.;
2. trudzi¢ sie, 3. o szkle, metalach, produktach jadalnych itp.
pokrywac sie kropelkami wody, wilgocig na skutek roznicy tem-
peratur”'*, ptacz zas$, to ,wydzielanie tez spowodowane silnymi
emocjami, zwykle potgczone z wydawaniem urywanych, cichych
lub gtosnych dzwiekow”

Mimo ze powyzej wymieniono szes¢ idiomow, w ktd-
tych pojawia sie motyw pocenia sie, tylko jeden odnosi sie do
samego stanu fizycznego, bez odwotan do innych okolicznosci,
ktorym towarzyszy pocenie sie, tj.: su gibi terlemek' — poci¢
sie jak woda. W objasnieniu niniejszego znajduje sie informacja,
ze podkresla sie obfitos¢ potu. Woda nie moze sie pocic, ale
kto$ moze ,by¢ mokrym od potu”. Pozostate idiomy dotycza
odpowiednio wysitku: alin teri dékmek'* — wylewa¢ pot na
czole'™, kan ter icinde™ — we krwi i w pocie [w pocie krwi],
strachu; soguk ter dékmek (basmak, bosanmak)”' — wylewac
(wyciskac, tryskac) zimny pot™?; i niepokoju / martwienia sie:
Basindan asagi kaynar sular dékilmek. / Tepesinden kaynar
sular dékilmek™ — Wrzaca woda sptywa od gtéw do stép. /
[po kims$] sptywa wrzaca woda [kogos oblewajg gorgce poty],
i s omdwione w odpowiednich miejscach.

125 https://sjp.pwn.pl/slowniki/pocenie%20si%C4%99.html [dostep:
07.07.2025].

126 https://sjp.pwn.pl/sjp/placz; 2501164 html [dostep: 07.07.2025].

127 .Gok terlemek” — bardzo sie poci¢.

128 .Gok emek vermek, zahmetli bir is gormek” — poswieci¢ duzo wysiku,

wykonywa¢ zajmujaca (wymagajacy uwagi) prace.

129 W tym idiomie, podobnie jak w polskiej definicji, pocenie sie oznacza
wysitek, a nie tylko fizyczng czynno$¢. Polszczyzna oferuje rowniez
powiedzenie ,w pocie czota”.

130 .Gok terli, yorgun ve perisan bir durumda” — bardzo spocony, zmeczo-
ny i w rozsypce.

131 Korkmak, heyecanlanmak, bunalmak, gerilmek”— ba¢ sie, ekscytowac
sie, by¢ przyttoczonym (przezywac kryzys), by¢ skrepowanym, napinac
sie.

132 Idiom omowiony przy odczuwaniu strachu.

133 Uzuntult veya kst bir olay kargisinda birdenbire buyuk bir sikinti

duymak” — nagle bardzo sie zmartwi¢ / zaniepokoi¢ z powodu smut-
nego lub ztego/przykrego zdarzenia.
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Ptacz jest opisywany przez szes¢ idiomédw, majacych
warianty, przy czym nie we wszystkich pojawia sie cho¢ jeden
z wymienionych powyzej ,wodnych” leksemdw, natomiast uzyte
sq wyrazy ,napemiac”, ,wylewac”, ,topic sie”, ktdre kojarzg sie
z woda, ciecza. Wiekszos¢ z nich odnosi sie do konkretnych
uczug, ale sg i takie, ktore mowig o samej czynnosci — ptakaniu.

Ptacz jako czynnos$c¢ jest przedmiotem trzech idio-
mow (z wariantami), w ktérych nie sg wskazywane powody
ani okolicznosci, w jakich sie pojawia. We wszystkich pojawia-
ja sie metafory; osoba ptaczaca ,tonie we {zach”: gézyasina
bogulmak™* — topi¢ sie we tzach, ,wylewac 1zy": yas akitmak
(dokmek)* — wylewac tzy™° lub jej ,oczy wygladajg/zamie-
niaja sie w fontanny”: iki gézu iki cesme™’ — dwoje oczu, dwie
fontanny, co oznacza obfitos¢ tez, nasilenie ptaczu.

W pozostatych idiomach mamy do czynienia ze
wskazaniem, ze ptacz jest wynikiem radosci lub smutku. O ile
rados¢ jest dostownie wskazana: seving yaslari (gézyaslari)
dokmek™® — wylewac tzy radosci, o tyle elementem wskazuja-
cym, ze powodem ptaczu sg ogromne przykrosci, jest uzycie
stowa ,krwawe”, gdzie krew, zwtaszcza ptynaca, przywotuje
skojarzenia z cierpieniem i bolem odczuwanym podczas uszko-
dzenia ciata, zranienia sie czy bycia okaleczonym. Cierpienie
fizyczne, symbolizowane przez krew w omawianym idiomie, jest
przeniesione na cierpienie psychiczne, a odczuwjgca smutek
osoba ,wylewa krwawe 1zy”: kanl yas (yaslar) dékmek™ —
wylewac krwawe tzy. Istnieje jeszcze jeden zwrot, w ktérym
uczucie wywotujgce ptacz nie jest precyzowane na zasadzie
opozycji rados¢ — smutek, lecz podkresla sie jego nateze-
nie. Niemoznos$¢ powstrzymania sie od ptaczu pod wptywem

134 ,Gok aglamak” — bardzo ptakac.
135 JAglamak” — ptakac.
136 W polszczyznie takze ,oczy napetniajg sie zami”, ktos ,tonie we tzach”

czy ,wylewa tzy szczescia”. Brak jest porownania oczu do fontanny.

137 1. Surekli aglar durumda; 2. Surekli aglayan”. — 1. Ciagle w ptaczy;
2. Ciggle ptaczacy.

138 LSevingten aglamak” - ptaka¢ z radosci.

139 LBuyuk Uzuntuyle aglamak” — ptakac¢ z wielkim smutkiem, szlochac.

odczuwanego wzruszenia przedstawiane jest jako ,napemianie
oczu”, w domysle tzami: gézleri dolmak (dolu dolu olmak)*“° —
napemi¢ oczy (oczy sg przepemione).

Zachowanie $wiadome

Idiomy opisujace swiadome zachowanie cztowieka obejmujg
réznorodne czynnosci, ktdre na zasadzie skojarzer odnoszg sie
do tych, ktére wykonywane sg tez przez wode, np. ptyniecie,
lub do jej cech fizycznych, znajdowania sie w jakim$ stanie,
np. bycie mokrym. Do $wiadomego zachowania cztowieka nale-
zy zaliczy¢: przekonywanie/namawianie, wyolbrzymianie pro-
bleméw, przedwczesne podejmowanie dziatan, szkodzenie sa-
memu sobie, dopasowanie sie do sytuacji/otoczenia, obietnica
pomocy, nawet gdyby faczyta sie z podjeciem pracy zmudnej
i meczacej, oraz profanacja i ambicja.

Wielokrotne powtarzanie tych samych tresci jest te-
matem dwoch idiomoéw, przy czym w kazdym z nich wystepuje
nawigzanie do odmiennych skojarzen i utartych kulturowo
znaczen. Usta traktowane jako miejsce, z ktérego wychodzg
stowa, moga by¢ opisywane w rézny sposdb, zwazywszy na
uwypuklanie cech istotnych w danym kontekscie. W powyz-
szym idiomie waznga cechg jest obecnos¢ sliny czy wilgotnos¢,
jaka charakteryzuje sie jama ustna. Zwrot ,wyschto komus
w ustach” dostownie moégtby oznacza¢ objaw chorobowy,
tu natomiast jest wynikiem faktu, ze usta sg ciggle otwarte
podczas méwienia i nawigzuje do ciggtosci i nieustannosci po-
wtarzania tego samego: agzinda yas kalmamak'' — w ustach
nie zostato wilgoci

140 LAglayacak kadar duygulanmak” — wzruszy¢ sie az do ptaczu / az do
tez.
141 ,Bir dustincesini bir kimseye birgok kez soylemis olmak” — powtarzac

komus wielokrotnie jedng mysl (idee, przestanie).

142 Przytaczane powyzej wyrazenie ,zabrakto éliny w gebie”, sugerujace
sucho$¢ w jamie ustnej w znaczeniu przenosnym, oznacza niemoz-
no$¢ wystowienia sie, a nie, jak w omawianym tu tureckim idiomie,
nadmierng gadanine.
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W drugim z idiomoéw istotna jest zaréwno symbolika
liczb, jak i znaczenie samej wody i potoku. Liczby uzyte w idio-
mie sugeruja, ze czegos jest duzo/mndstwo, a potok oznacza
zrodto. Nieustanne przynoszenie wody — cieczy niezbednej
do zycia — z roznych zrédet oznacza ciggte dostarczanie/
przedstawianie argumentow. Warto tez zwroéci¢ uwage, ze
w samym omowieniu uzyty zostat idiom — wylewac jezyk —
oznaczajacy ,ciggle moéwic”, ktory nie jest tozsamy z paplaning
czy plotkowaniem, opisuje jedynie nieprzerwany stowotok:
kirk'** dereden su getirmek / bin dereden su getirmek'* —
przynosi¢ wode z czterdziestu/tysigca potokow.

Wyolbrzymianie probleméw zobrazowane jest przez
zwrot, ktory funkcjonuje w wielu jezykach: bir bardak suda
firtina koparmak'*> — wywota¢ burze w szklance wody

Przedwczesne dziatanie ukazane jest w idiomie, w kto-
rym zamiennie pojawia sie stowo ,potok” lub ,strumien”, a dzia-
tanie cztowieka polega na przygotowaniu sie do przejscia przez
wode. Gotowos¢ do dziatania ukazana jest jako podwijanie
nogawek, tyle ze wody, ktdra miata by¢ przekroczona, nie ma
w zasiegu wzroku: ¢ayr gérmeden pagalari sivamak / dereyi
goérmeden pacalari sivamak'’ — podwija¢ nogawki, zanim ujrzy
sie potok/strumien. Idiom nie zawiera wartosciowania poste-
powania, zawarta jest w nim tylko charakterystyka aktywnosci
ludzkiej i usposobienie, jakim kto$ moze sie odznaczac, czyli
nadmiernym asekuranctwem czy brakiem cierpliwosci.

143 Symboliczne znaczenie liczby 40 odpowiada liczbie 100 w jezyku
polskim, oznacza duzo wiele, mndstwo.

144 ,Birini ikna etmek igin birgok sebep ileri surmek, dil dokmek” - przed-
stawia¢ wiele powodéw, zagadywac (na $mierc¢) w celu przekonania
kogos.

145 .Onemsiz, kiguk bir sorunu buyitmek” — wyolbrzymia¢ biahy, niewazny
problem.

146 W polszczyznie istnieje tozsamy idiom ,rozpeta¢/wywota¢ burze

w szklance wody” lub ,burza w szklance wody”.

147 ,Gerektiginden ¢ok 6nce veya henuiz ortada higbir sey yokken hazir-
lanmaya kalkismak” — podejmowac/ rozpoczynac przygotowywania,
podczas gdy nic sie nie wydarzyto, lub na dlugo przed tym, gdy
bedzie to konieczne.

Szkodzenie samemu sobie jest tematem dwoch idio-
moéw, w jednym pojawia sie motyw studni, ktorg ktos kopie,
a w drugim opady atmosferyczne. Kopanie studni wystepuje
w wielu zwigzkach frazeologicznych i przystowiach, w ktérych
stowo ,studnia” wywotuje rozne skojarzenia. W niniejszym idio-
mie symbolizuje putapke, w jaka tapie sie zwierzyne. Kopanie
studni dla siebie samego czy zastawianie na samego siebie
putapki w przenosni oznacza podejmowanie sie dziatania, ktore
moze jedynie zaszkodzi¢: kendi kuyusunu kendi kazmak'*® —
samemu sobie kopa¢ studnie (dét)

W drugim idiomie usitowanie wyratowania sie z opres;ji
przynosi niespodziewanie odwrotny skutek i cztowiek znajduje
sie w sytuacji gorszej od poprzedniej, od ktorej probowat
uciec. Symbolami sytuacji ztej i gorszej s deszcz i grad. Uciecz-
ka przed deszczem, by nie zmokna¢, nie jest poczynaniem
dziwnym, nieoczekiwanym, jest natomiast takim zachowaniem,
ze zamiast mniejszego zta — deszczu, cztowiek zostaje zmoczo-
ny i poobijany przez gorsze zto — grad: yagmurdan kagarken
doluya tutulmak'° — uciekajac przed deszczem, dac sie ztapac
przez grad

Brak aktywnosci, brak sprzeciwu i rezygnacja z oporu
wobec okolicznosci ukazane sg w dwdch idiomach. W pierw-
szym pojawia sie motyw ptyngcej wody. Poddanie sie jej
nurtowi i ,ptyniecie z pradem” oznacza dostosowanie sie do
sytuacji i niestawianie oporu: suyun akintisina gitmek'=* — is¢
z pradem wody'*?, a daremny opor/wysitek prezentowany jest
przez idiom ,wiostowa¢ pod prad”. W drugim idiomie mamy

148 JKendine zarar verecek davranista bulunmak” — zachowywal¢ sie
w sposéb przynoszacy samemu sobie szkode.

149 W polszczyznie podobne znaczenie ma zwrot ,podcina¢ gataz, na
ktérej sie siedzi”.

150 ,GUg bir durumdan kurtulayim derken daha kétustyle karsilagmak”—
Usitujgc ratowac sie przed trudng sytuacjg popasc¢ w jeszcze gorsza.

151 W polszczyznie podobne znaczenie posiada wyrazenie ,z deszczu
pod rynne”.

152 ,Olaylarin veya durumun gelismesine gére davranmak, uymak” — poste-

powac¢ zgodnie z rozwojem wydarzen lub sytuacji, dostosowad sie.

153 W polszczyznie odpowiednikiem jest zwrot ,i$¢ z pradem”.

-
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do czynienia z opisem czynnosci zwijania/opuszczania zagli na
todzi: yelkenleri suya indirmek™ — zwing¢ zagle do wody™*. To
opuszczanie zagli metaforycznie oznacza opuszczenie broni,
czyli rezygnacje z podejmowania dziatar, w tym obronnych.

Obietnica udzielenia pomocy i podjecia sie pracy
zmudnej, meczacej i niewykonalnej prezentuje idiom, w ktorym
pojawia sie omoéwiona juz metafora ,noszenia wody sitem”.
Praca niemozliwa do realizacji jest symbolicznym wskazaniem,
ze nawet gdyby kto$ musiat sie podja¢ takiego zadania, to
i tak nie odmowi mu sie wsparcia w jego realizacji: (birinin)
dugtntinde kalburla (elekle) su tasimak™® — nosi¢ wode rze-
szotem (sitem) na czyims$ weselu.

Profanacje i ambicje ukazuje ostatni z przytoczonych
w tej kategorii zwigzek frazeologiczny, z ktdrego tresci wynika,
ze sa ludzie postepujacy w sposdb postrzegany jako bezboz-
ny: zemzem kuyusuna isemek'’ — siusia¢ do studni z wodg
zemzem (siusia¢ do wody uznawanej za swietg), byle tylko
osiggnac swoj cel, ktérym w idiomie jest zyskanie rozgtosu.

Charakterystyka napojoéw/potraw

Charakterystycznym elementem napojéw jest nie tylko ich kon-
systencja, wyglad, przejrzystosc, ale tez smak, kolor i tempera-
tura. Wszystkie te cechy sg przedmiotem poréwnan, w ktorych
pojawia sie motyw wody, a zwtaszcza wody o charakterystycz-
nym zabarwieniu. Ze wzgledu na kolor, rozwodniong kawe

154 Direnmekten vazgegip karsisindakinin dedigini benimsemek, kabul
etmek” — zrezygnowac z oporu, zaakceptowac i przyjaé to, co mowi
rozméwca.

155 W polszczyznie odpowiednikiem jest zwrot ,zwijac¢ zagle”.

156 L,Bir yardimina karsilik olarak bekér bir kimseye ¢ok btyuk bir yardimda

bulunma s6zt vermek” — w zamian za otrzymang pomoc obiecac, ze
tez udzieli sie wielkiego wsparcia (kawlerowi/pannie).

157 LUnlu olsun, adi anilsin diye herkesi igrendirip kizdiran k&tu bir
is yapmak” — zrobi¢ co$ ztego, zeby tylko zdoby¢ stawe i by¢
zapamigtanym.

poréwnuje sie do wody z kasztandw: kestane suyu gibi*® — jak
woda kasztanowa (sok z kasztandw), rozwodnione napoje i po-
trawy do pomyj: bulasik suyu gibi*® — jak woda po zmywaniu /
jak pomyje, a nieestetycznie wygladajgce napoje do wody po
ablucji: capanoglunun abdest suyu gibi®® — jak woda po ablu-
qji*®' [po] ktopotliwej sytuacji. Natomiast ze wzgledu na tempera-
ture, za zimne badz za gorgce napoje — poréwnywane sg do
wody po ablucji imama: imamin abdest suyu gibi'®> — jak woda
po ablucji imama

Cechy ilosciowe i jakosciowe — poréwnania

Porownania zawierajace leksemy zwigzane z WODA wystepuja
w odniesieniu do wielu cech, tj. ciggtosci, cech charakteryzuja-
cych cztowieka (urody, madrosci), temperatury, ktéra pojawiata
sie w okresleniu potu (zimny — goracy), ilosci (obfitos¢ — zniko-
mosc¢), gtebokosci, natezenia wilgoci / wilgotnosci, okreslenia
madrosci/perfekgji.

Obserwacja ptynacej wody lezy u podstaw powstania
idiomu opisujgcego ciagtosc i nieprzerwane trwanie dziatania:
akarsu gibi"** — jak ptynaca woda. Podobny, aczkolwiek wielo-
znaczny idiom: oluk gibi akmak'®> — ptyna¢ jak z rynny, takze
wskazuje na kontynuacje wykonywania czynnosci.

158 LSulu (kahve)” — rozwodniona (kawa) / lura.

159 ,Gok sulu, tatsiz ve kott gorunusla olan (igilecek seyler)’— Zle przy-
gotowane, bez soli, bez smaku (rozwodnione jedzenie lub napdj).

160 ,Gok sulu, tatsiz ve kotu gorunuslu olan (igilecek seyler)” — bardzo
wodnisty, bez smaku i brzydko/nieestetycznie wygladajacy
(o napojach).

161 Ablucja to rytualne obmycie ciata przed modlitwa.

162 .Soguk veya sicak olmasi gerekirken ilik olan icecekler igin kullanilan

bir s6z” — wyrazenie uzywane do okreslenia napojéw, ktore sg letnie,
podczas gdy powinny by¢ zimne lub gorace.

163 Imam — duchowny muzutmanski.
164 JAraliksiz, kesintisiz” — bez przerwy i ciggle.
165 .Gok bol ve arasi kesiimeden gelmek” — czego$/kogo$ przybywa

w duzej ilosci i bez ustanku.
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Cechy charakteru i opis cztowieka prezentowane sg
w trzech idiomach. Pierwszy odnosi sie do poréwnania urody
kobiecej do tyka wody: jak tyk wody [w goracy dzien]: bir icim
su (gibi)"“°. Kolejne dwa, wspomniane na poczatku niniejszego
opracowania, dotyczg bezgrzesznosci i wyjatkowosci / wyz-
szosci nad innymi: (biri &tekinin yaninda) zemzemle yikanmis
olmak'®” — (w przeciwienstwie do innych) by¢ obmytym woda
zemzem oraz zemzem suyu ile ylkanmak'®® — umy¢ sie w wo-
dzie/woda zemzem.

Temperatura pojawia sie w dwoch idiomach opisu-
jacych skrajne wartoséci, czyli bardzo zimno i bardzo goragco.
W przypadku zimna positkowano sie poréwnaniem: buz gibi'®® —
jak l6d"?, natomiast wysoka temteratura opisywana jest przez
poréwnanie do fazni: hamam gibi”' — jak taznia" [jak w taznil.

Natezenie ilosci, czyli podkreslenie obfitosci, mnogosci
w opozycji do znikomosci, matej ilosci opisywane jest przez od-
wotanie do matych i duzych skupisk wody / akwenow wodnych.
Wykorzystywana jest rowniez obserwacja natezenia przeptywu
wody. Wieloznaczny idiom: derya gibi"”* — jak morze'* oraz
porownanie oluk gibi akmak — ptynac¢ jak z rynny, wskazujg

166 ,Gok guzel (kadin)’— bardzo tadna (kobieta).

167 ,Biri, 6tekine gore gok iyi nitelikte olmak” — odznacza¢ sie lepszymi
cechami w poréwnaniu od innych / by¢ lepszym.

168 JHicbir sugu veya gtinahi olmamak” — by¢ niewinnym i bezgrzesznym.

169 1. Gok soguk; 2. Cok soguk bir etki uyandiran (sey veya kimse); 3. Kotu

nitelikler igin kesinlik; 4. Kesinlikle”. — 1. Bardzo zimny; 2. Wzbudzajacy
zimne odczucia/uczucia (rzecz lub cztowiek) wywotujacy zobojetnienie;
3. Kto$ o niezaprzeczalnie ztych cechach; 4. Z pewnoscia.

170 W polszczyznie odpowiednikiem znaczeniowym jest wyrazenie ,zimny
jak lod”.

7 .Pek sicak” — bardzo goraco.

172 W polszczyznie odpowiednikiem znaczeniowym jest wyrazenie ,gorgco
jak w tazni”.

173 1. Cok bilgili; 2. Pek ¢ok”. — 1. Bardzo madry; 2. Bardzo duzo.

174 W polszczyznie odpowiednikiem znaczeniowym jest wyrazenie ,wielki
jak morze” lub ,morze..” — czyli ogrom czegos, brak jest znaczenia

dotyczagcego madrosci.

175 ,Cok bol ve arasi kesiimeden gelmek” — kogos$/czego$ przybywa
w duzej ilosci i bez ustanku.

na ogrom, obfitos¢, duza ilos¢ dowolnie precyzowanych rze-
czy lub czynnosci. Natomiast zwrot: kan dere gibi akmak"® —
krew ptynie jak potok'”’, takze podkreslajgcy duzg ilos¢, uzyty
moze by¢ tylko w okreslonym kontekscie. Kolejne, takze wielo-
znaczne porownanie: su gibi akmak® — ptynac jak woda'?,
moze odnosic sie do uptywu czasu lub obfitosci i dostatku. Jesli
jednak w idiomie dojdzie do zmiany czasownika, catkowicie
zmienia sie jego znaczenie: (Bir sey) su gibi gitmek'*® — (cos)
idzie jak woda'™', co oznacza duze wydatki. Ostatnim porow-
naniem jest: katresi kalmadi (yok)®> — ani kropla nie zostata
(nie ma ani kropli), gdzie kropla w jezyku potocznym oznacza
najmniejszg mierzalng czes¢ wody.

Gtebokos¢ charakteryzowana jest przez poréwnanie
do studni: kuyu gibi"* — jak studnia; nalezy jednak pamietac
o wieloznacznosci tego stowa.

Bezbtednos¢ i perfekcja opisywana jest na kilku
poziomach. Sama madros$¢ oddana jest przez pordownanie:
derya gibi*®* — jak morze. Istnieje natomiast kilka idioméw
odnoszacych sie do ptynnego recytowania, czytania czy tez
odtwarzania z pamieci zapamietanych informaciji: su gibi bilmek

176 .Vucudun bir yerinden gok kan akmak veya bir savasta gok kisi yara-
lanarak 6lmek” — bardzo krwawi¢ / (o wielu osobach) umrze¢ od ran
w trakcie wojny.

177 W polszczyznie odpowiednikiem znaczeniowym moga by¢ wyrazenia
Jkrew sie leje”, leje sie krew”, ,rosi¢ ziemie krwig”, ,rozlew krwi”,
Jstrugi krwi”, ,zalewa¢ siekrwig”, ,kto$ broczy krwig”.

178 1. Zaman hizla gegmek; 2. para, yiyecek vb. bol bol gelmek” —
1. o czasie — szybko mija; 2. o pieniqdzach, jedzeniu itp. — obfitowac,
przychodzi¢ w duzej ilosci.

179 W polszczyznie odpowiednikiem znaczeniowym jest wyrazenie ,czas
ptynie jak woda”.

180 .Bol bol harcanmak” — bardzo duzo wydawac / trwonic.

181 Identycznie brzmigce wyrazenie w jezyku polskim ma znaczenie
.dobrze sie sprzedawac”.

182 JHig kalmadi, hi¢ yok”. — Nic nie zostato, nic nie ma.

183 1. Gok derin (yer); 2. Basik ve karanlik (yer)”. — 1. Bardzo gtebokie

miejsce, 2. Duszne i ciemne miejsce.

184 1. Cok bilgili; 2. Pek gok” — 1. Bardzo madry; 2. Bardzo duzo.
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(veya okumak)'®> — znac¢/czytac jak wode; su gibi ezberle-
mek'®® — nauczy¢ sie na pamiec / (za)pamietac jak wode; sular
seller gibi"®” — wody niczym [podczas] powodzi.

Ostatnig z cech opisywana w poréwnaniach jest na-
tezenie zawilgocenia, a mianowicie: su gibi'*** — jak woda; su
gibi olmak'®® — by¢ jak woda. Natezenie opaddw opisywane
jest przez poréwnanie: bardaktan bosanircasina yagmak'*° —
padac, jakby oprozniano szklanke

Analiza przystow

We wstepie stwierdzono, ze czes¢ z zamieszczonych w niniejszej
pracy przystéw (50 ze 120) byta juz przedmiotem badan. Zostana
one oznaczone gwiazdka (*), a ich tumaczenie bedzie cytowane
z wczesniejszego opracowania. Podobnie jak idiomy, takze przy-
stowia zostang przedstawione z uwzglednieniem aspektow, kto-
rych dotycza. Uwage nalezy zwrdcic takze na to, ze w czesci
z przystow pojawiajg sie omdwione powyzej idiomy, a takze kate-
gorie utworzone przez znaczenia idiomow, np. praca.
Przystowia, w odréznieniu od idiomow, nie stuzg jedy-
nie urozmaiceniu i upiekszeniu wypowiedzi, ale przede wszyst-
kim przekazujg wiedze o otaczajgcym swiecie, udzielajg rad
i wskazowek, jak nalezy postepowad. Stanowig rodzaj kodeksu,
w ktorym pojawiajg sie zakazy i nakazy, a tym samym glory-
fikowane jest zachowanie uznawane przez dang spotecznosc

185 ,Yanlissiz bilmek veya okumak” — wiedzie¢ lub bezbtednie czytac.

186 ,Yanlissiz okuyabilecek kadar ezberlemek” — nauczy¢ sie na pamiec
tak [dobrze], ze méc czyta¢ bezbtednie.

187 ,Bir metni yanligsiz soyleyecek kadar” — na tyle, by powiedzie¢
bezbtednie [ptynnie] jakis tekst.

188 ,Gok islak” — bardzo mokry.

189 ,Gok islanmak” — bardzo zmokng¢/ by¢ przemoczonym.

190 ,Yagmur gok siddetli yagmak” — o deszczu: bardzo silnie padac.

191 W polszczyznie odpowiednikiem znaczeniowym jest wyrazenie ,leje
jak z cebra”.

za wlasciwe, potepiane jest zas zachowanie, ktore nie spotyka
sie z aprobata.

Zgodnie ze stowami Omera Aksoya, jednego z naj-
wazniejszych jezykoznawcow zajmujacych sie opracowaniem
tureckich przystow i frazeologizmoéw jezyka tureckiego:

Przystowia zrodzity sie z wielowiekowych doswiadczen sze-
rokich rzesz ludzkich i opierajac sie na ich przekonaniach.
Wspolne nacji idee ukazujg poglady i postawy [ktére sg wha-
$ciwe] oraz wskazujg nam droge. Udokumentowane przy-
stowiem postepowanie przez kazdego zostanie uznane za
stuszne. W przypadku rozbieznosci i sporéw przystowie jest
najlepszym sedzia.
(Aksoy, 1988: 15)

Zgodnie ze stwierdzeniem Bartminskiego:

przystowia to zaséb mimimalnych tekstéw, utrwalonych w for-
mie saddw, nakazow, zakazéw, doswiadczenia spotecznego
(obejmujacych obok naiwnej psychologii, obserwacji socjo-
logicznych, tez naiwne przyrodoznawstwo) oraz kanon mo-
ralno-pragmatyczny ludu, narodu.
Przystowie jako utrwalony tekst jest jednostka jezyka.
(Bartminiski, 1985: 303)

Szczegodlny gatunek tekstéw stanowigprzy stowi g, ktd-
re kodyfikujg spoteczng wiedze w jej wariancie popularnym
i modelujg zbiorowe zachowania. (..) Z reguty formutuja przy
tym, co ogromnie wazne, sady uogodlniajgce, gatunkowe.
(Bartminski, 2007: 160)

Taka charakterystyka przystéw znajduje swoje potwier-
dzenie rowniez w jezykoznawstwie tureckim:

192 JAtasozleri, genis halk yiginlarinin yuzyillar boyunca gegirdikleri
denemelerden ve bunlara dayanan distincelerden dogmuslardir.
Ulusun ortak dustince, kanig ve tutumunu belirtir, bize yol gosterirler.
Bir atasozuyle belgelendirilen tutumun dogrulugu herkesge kabul
edilir. Anlagsmazliklarda bir atasézii en buytik yargicidir”.
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Przystowia powstate w wyniku dtugotrwatych obserwacji
i doswiadczen. 1. Zawierajg bezstronne przedstawienie wy-
darzen spotecznych. 2. Wyjasniajg zjawiska przyrodnicze.
3. Przypominajg wydarzenia spoteczne bedace dla nas na-
uczka. 4. Przekazujg zasady moralnosci i wskazéwki opierajgce
sie na doswiadczeniu i logice. 5. Wskazujg droge poprzez
wyjasnianie prawdy, filozofii, madrych przemyslen. 6. Ukazuja
zwyczaje i obrzedy. 7. Prezentujg niektore wierzenia.
(Aksoy, 1988: 17-19)

Zgodnie z podanym postrzeganiem przystow, w ni-
nijszej pracy zostaty wyodrebione aspekty, takie jak: progno-
styki, praca i wysitek, pienigdze, prawdziwa wartos¢, korzysci/
oszczednosci, oczyszczajgca i niszczaca moc wody, pragnienie,
zmartwienia i troski, uczucia i cechy charakteru, odpowiedni
czas i miejsce, przeznaczenie i sprawiedliwos¢, prawda, prawdy
ogolne / reguty rzadzace $wiatem, zycie spoteczne oraz rady
i przestrogi.

Wsrdéd prognostykow najwiecej jest tych zwigzanych
z deszczem, ktéry gdy pada w odpowiednim czasie, przynosi
urodzaj. Najlepsze zbiory gwarantuje wiosenny deszcz kwiet-
niowy: Mart kuruluk, nisan yagmurluk. — Marzec — posucha,
kwieciern — deszcze. / Martta tezek kuruya, nisanda seller
ylirtiye™*. — Oby w marcu suszyc¢ tajno [na opat], oby w kwietniu
nadeszty powodzie. / Nisan yagmuru, altin araba, gimus tek-
erlek'™. — Deszcz kwietniowy; ztoty wdz, srebrne kota. Ogdlnie

193 1. Sosyal olaylarin nasil olageldiklerini — uzun bir gézlem sonucu olarak —
yansizca bildiren atasozleri vardir. 2. Doga olaylarin nasil olageldi-
klerini — uzun bir gézlem sonucu olarak — belirten atasézleri vardir.
3. Toplumsal olaylarin nasil olageldiklerini uzun bir gézlem ve deneme
sonucu olarak bildirirken bundan ders almamizi (agikga sdylemeyip
dolayisila) hatirlatan ataszoleri vardir. 4. Denemelerde ya da mantiga
dayanarak dogrudan dogruya ahlak dersi ve 6gut veren atasozleri
vardir. 5. Birtakim gergekler, felsefeler, bilgece dustnceler bildire-
rek (dalayisiyla) yol gosteren atasozleri vardir. 6. Tore ve gelenekleri
bildiren atasozleri vardr. 7. Kimi inanislar bildiren atasozleri vardir”.

194 Herkes, ortam ve kosullarin isine uygun olmasini bekler veya ister”. —
Kazdy oczekuje i pragnie warunkoéw odpowiednich do swojej pracy.

195 .Nisan da yagan yagmur urtnleri bereketli kilar, giftgiyi zengin eder”. —
Deszcz padajacy w kwietniu przynosi obfitos¢ plonéw i czyni z rolni-
kow bogaczy.

deszcz postrzegany jest bardziej jako btogostawienstwo niz
zagrozenie (choc¢ takie postrzeganie tez jest obecne w przy-
stowiach): Yagmur yagsin da varsin kerpiggi aglasin®®. — Niech
[tylko nadejdzie] deszcz i niech pada, a ceglarz niech ptacze.

Druga kwestig poruszang w prognostykach sg wiasci-
we dla poszczegoélnych gatunkéw upraw warunki: Elmanin dibi
g6l, armudun dibi yol””. — Dno jabtka to jezioro, dno gruszki
to droga. / Misira ,yagmur geliyor’ demisler, capan birlik mi?’
demis.”® — Kukurydzy powiedzieli ,idzie deszcz”. ,A motyki
gotowe?” — odpowiedziata

Istniejg takze przystowia, w ktorych tresci zawarte sg
obserwacje meteorologiczne: Lodosun gézi yash olur*®. —
Oczy lodosu (wiatru potudniowego) sg zatzawione, oraz takie,
ktdre w zaleznosci od pogody podkreslajg ludzkie preferencje:
Ruzgdrh havanin kuytusu, yagmurlu havanin uykusu®'. — Za-
ciszne miejsce podczas wiatru, sen podczas deszczu.

Przystowia umieszczone w kategorii praca i wysitek moz-
na podzieli¢ na odrebne zagadnienia, jak np.: wartosciowanie

196 .Yagmurdan yararlanacaklarin sayisi zarar goreceklerden daha fazladrr,
yeter ki yagmur yagsin”. — Wiecej [oséb] korzysta z deszczu niz tych,
ktoérzy ponosza straty [z jego powodul, wystarczy, ze bedzie padac
deszcz [niech padal.

197 .Distan birbirine benzeyen her seye ayni islem uygulanamaz, her
biri 6zelligine gore ayr bir davranis ister”. — Nie mozna stosowac
jednakowego podejécia do podobnych z pozoru rzeczy, kazda z nich
potrzebuje innego zachowania zgodnie ze swymi cechami.

198 Misir bol su ister ama gapalanmazsa sudan geredi gibi yararlanimaz".
— Kukurydza potrzebuje duzo wody, jesli nie zostanie okopana, nie
moze korzysta¢ z wody na tyle, na ile jej potrzebuije.

199 Wystepujace w polszczyznie prognostyki dotyczgce marca i kwietnia
bedace odpowiednikami tureckich przystow: lle w marcu dni mglistych,
tyle w zniwa dni dzdzystych. / Kwiecien, co deszczem rosi, wiele
owocow przynosi. / Deszcze czeste w kwietniu wroza, ze owocdw
bedzie duzo. / Kiedy w kwietniu stonko grzeje, wtedy chtop nie
zubozeje. / Jesli w kwietniu pszczoty latajg, to diugie chtody sie
zapowiadaja, https://swojskijezykpolski.com/przyslowia-o-miesiacach/
[dostep: 13.07.2025].

200 ,Lodos genellikle yagmur getirir”. — Lodos zazwyczaj przynosi deszcz.

201 LRuzgérl havada kuytu bir yer, yagmurlu bir havada da uyku tercih
edilir". — Podczas wietrznej pogody preferowane jest miejsce zaciszne,
w czasie deszczu [najlepiej] sie $pi.
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samej pracy w opozycji do lenistwa, mozliwos¢/koniecznose
utrzymania sie, sposob i czas wykonania pracy.

Praca wartosciowana jest pozytywnie, zgodnie z prze-
staniem zawartym w przystowiach zapobiega rozleniwieniu sie
i marazmowi, sprawia, ze zycie cztowieka nabiera sensu: Akan
su yosun tutmaz’®?. — Pkynacej wody nie porastajg wodorosty. /
Akarsu pislik tutmaz**°*— Ptynacej wody brud sie nie ima. /
Temiz su akar, durgun su kokar****. — Czysta woda ptynie,
stojaca woda smierdzi. W powyzszych przystowiach cztowiek
dziatajacy, pracujgcy poréwnywany jest do czystej ptynacej
wody w opozycji do wody stojgcej, ktéra ulega zabrudzeniu
i staje sie niezdatna do uzycia. Istniejg oczywiscie przystowia
wskazujace, ze cztowiek, zwtaszcza ciezko pracujgcy, sym-
bolizowany przez zwierze pociggowe — osta, stara sie pracy
unikna¢: Esegdi diugiine ¢adirmislar, ,ya odun eksik ya su de-
mis’. — Zawotali/zaprosili osta na wesele, ,albo brak drewna [na
opat], albo wody” — powiedziat. / Esedi diigine ¢adirmislar, ya
su lazimdir ya odun’ demis®°®. — Zawotali osta na wesele ,albo
potrzeba drewna [na opat], albo wody” — powiedziat.

Innym aspektem poruszanym w przystowiach odnosza-
cych sie do pracy jest przeswiadczenie, ze osoba pracowita
zawsze znajdzie odpowiednig metode do jak najlepszego jej
wykonania: Akarsu ¢ukurunu kendi kazir**°°. — Woda ptynaca
sama wyztobi swoje koryto. / Su yatagini bulur**®’. — Woda

202 ,Tembel tembel oturan kimse hantallasrr, is yapma yetenegini yitirir,
Galisan kimse gittikge agilir, daha yararli isler yapar”.— Kto$, kto siedzi
po proznicy, staje sie ociezaty i traci zdolno$¢ do podejmowania
jakichkolwiek dziatan, osoba pracowita z czasem rozwija sie [dochodzi
do perfekgji] i wykonuje prace coraz bardziej pozyteczne.

203 ,Bir insan ne kadar ¢ok calisirsa o kadar k&tu distinceden ve kotuluk
yapmaktan uzak olur”.— Im wiecej cztowiek pracuje, tym dalej jest od
ztych mysli i czynienia zta.

204 Znaczenie jw.

205 Bir isi yapmamak igin bahane bulmay anlatan bir s6z".— wyrazanie
odnoszace sie do szukania wymdwki, by nie wykona¢ jakiej$ pracy.

206 Bir seyi yapma istedi ve giict bulunan kimse, uygun bir galisma yonu
ve alani bulur”. — Osoba, ktéra chce czego$ dokonac, zawsze znajdzie
odpowiednig metode i mozliwosci dla swych poczynan.

207 Znaczenie i tumaczenie jw.

znajdzie swoje koryto. W jednym z przystéw zawarta jest tez
wskazowka, ze warto jest poradzi¢ sie specjalisty, by nikt nie
mogt zakwestionowad sposobu wykonania pracy: Su basindan
(bendinden) kesilir (baglanir)’°®. — Wode odcina sie (wigze
sie) u zrodta (przy tamie), w ktorym woda symbolizuje samg
prace. To, jak wazne jest obranie wtasciwej metody podczas
wykonywania pracy, ukazuje przystowie zawierajace kolejny
istotny element kultury i wiary Turkow, a mianowicie abdest
(ablucje): Suyu gériince teyemmium bozulur***°. — Gdy zoba-
czy sie wode, abdest uczyniony piaskiem traci swa waznosc¢.
W tym przystowiu woda symbolizuje metode, srodki, narzedzia
niezbedne do wiasciwego wykonania pracy.

Praca jest tez istotna z punktu widzenia zapewnienia
$rodkdw utrzymania. Ta mysl prezentowana jest w przystowiu,
w ktorym ukazana jest praca garncarza: Cémlekgi suyu saksi-
dan icer**°. — Garncarz pije wode z doniczki [utrzymuje sie
z pracy wtasnych rakl.

Kolejnym przestaniem jest stwierdzenie, ze wykonanie
kazdego zadania zwigzane jest z naktadem pracy, staraniem
i wydatkowaniem energii. Poréwnania i skojarzenia stosowane
w przystowiach bezposrednio nawigzujg do istotnych ele-
mentéw kultury tureckiej, jak np. odwotanie sie do hamamu:
Hamama giren terler””. — Kto wchodzi do fazni, to sie poci.
W kolejnym przystowiu mowa jest o ,oddawaniu duszy”, czyli
umieraniu i ,poceniu sie”, ktore juz w idiomach symbolizowato

208 ,Bir isi, kimsenin karisamayacagi ve bozamayacadi bigimde bitirmek
icin yetkili kisilerin en buyugu ile gérusup anlagmak gerektir”. — Aby
zakoniczy¢ jakas prace tak, by nikt sie do niej nie mogt wtracac i nie
mogt jej popsu¢, nalezy wszystko uzgodni¢ z najwyzsza [w hierarchii]
kompetentng osoba.

209 ,Bir zorunluluk dolayisiyla yapilmakta olan bir isin, bu zorunluluk orta-
dan kalktiginda geregi gibi yapilmak igin yeni bastan ele alinmasi
gerekir”. — Praca, ktora z powodu przeszkdd, nie zostata wiasciwie
wykonana, po ich usunieciu powinna by¢ wykonana od poczatku tak,

jak nalezy.

210 “Kisi, gegimini sanati ile saglar”. — Cztowiek zapewnia sobie $rodki na
utrzymanie dzieki swym umiejetnosciom.

2n LBir ise girisen, o isin gugluklerini veya masraflarini géze almaldir”. —
Kto podejmuije sie pracy, musi wzig¢ pod uwage trudy i koszty [jej
wykonanial.
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wysitek: Terlemeden para kazanilmaz, solumadan can veril-
mez”?. — Nie zarobi sie pieniedzy bez pocenia sie, nie odda
sie duszy [nie umrze sie] bez oddychania/zadyszki [jesli sie
wczesniej nie zyto / nie trudzito].

Oszczednosci i umiejetnosc¢ oszczedzania ukazana jest
w przystowiach, w ktérych podkresla sie, ze obfitos¢ pocho-
dzi z nagromadzenia drobinek. Krople wody, cho¢ niewielkie,
sktadaja sie na jezioro: Damlaya damlaya gél olur*. — Kropla
po kropli, a powstanie jezioro. Nawet najwieksza powddz takze
jest zbiorem kropel: Damlaciktan sel olur***=. — Z kropli staje
sie / powstaje / robi sie powddz

Pochwate powstrzymania sie od rozrzutnosci zawiera
kolejne przystowie, w ktérym jezioro, podobnie jak uprzed-
nio symbolizujgce oszczednosci, przeciwstawiane jest pustyni,
czyli pustce i niedostatkowi, zwtaszcza wody: Biigersen gél
olur, agarsan ¢él olur™. — Jak zatamujesz, bedzie jezioro, jak
otworzysz, bedzie pustynia.

Ostatnie z umieszczonych w tej kategorii przystow
odnosi sie do docenienia matych, lecz ciggtych dochodoéw:
Akmasa da damlar”®. — Nawet jesli nie cieknie / nie ptynie, to
kapie/kropi*”. Istnieje kilka cech charakteru i postepowania
z nim zwigzanego, ktore sa opisywane poprzez odwotanie
sie do pojecia wody. Egoizm jest tematem dwoch przystow,
ktore opisujgc wydarzenia nietrudne do zaobserwowania, majg
znaczenie zobojetnienia na troski innych i koncentrowania sie
na samym sobie: El elin esegini yirlaya yirlaya, kendi esegini

212 Hicbir emek harcanmadan para kazanilmasi mimkun degildir”. — Nie
jest mozliwe zarobienie pieniedzy bez zadnego wysitku.

213 JAzar azar olagelen seyler birikerek 6nemli bir nicelige ulasacagi igin
kiigmsenmemelidir”.— Nie nalezy pogardza¢ matymi rzeczami, ktére
gromadzac sie, moga osiggnac znaczacy rozmiar.

214 W polszczyznie odpowiednikami sa: ,Kropla drazy skate nie sitg, lecz
czestym padaniem”. / ,Ziarnko do ziarnka, a zbierze sie miarka”.

215 LBirikim, ancak tutmay! bilirsen olur”. — Nagromadzenie [tu: oszczedno-
$ci] powstaje tylko wtedy, kiedy umiesz [je] utrzymac [ich nie wydawac].

216 .Gok degilse bile az gok bir gelir veya kazang saglar”. — Nawet jesli
nie [jest] duzy, to i tak daje mniejszy czy wiekszy dochod.

217 W polszczyznie kontekstowym odpowiednikiem moze by¢: ,niech sie
wlecze, oby sie nie szargato”.

terleye terleye arar’®. — Obcy szuka osta obcego [nie swoje-
gol, podspiewujac, a swojego pocac sie. / Dinyayr sel bassa
ordege viz gelir’®. — Nawet jesli $wiat pograzy sie w powodzi,
kaczka sie tym nie przejmie®*°. W pierwszym przystowiu pojawia
sie motyw pocenia sie, oznaczajgcy wysitek, w drugim nato-
miast powddz symbolizujgca katastrofalny w skutkach zywiof,
ktory nie dotknie jednak wszystkich.

Kolejng cecha typowo ludzka jest gadulstwo. Osoby,
ktorych nawykiem jest mowienie bez przerwy, nie potrafig
zamilkna¢: Bosbogazi atese atmislar, odunum yas (az) de-
mis.**' — Paple [gadute] wrzucili do ognia (ogniska), ,drewno
jest mokre (jest mato drewna)” — powiedziat. Mniej typowa,
aczkolwiek spotykang przywarg jest bezczelnos¢, arogancja
i bezwstyd. Zachowanie osoby majacej te cechy prezentowa-
ne jest w ponizszym przystowiu: Arsizin yuziine tikdrmusler
,yagmur yadiyor’ demis. — Splunieto w twarz bezwstydnika
.deszcz pada” — powiedziat

Ostatnig z cech zawartych w przystowiach jest gtupota.
Stanowi ona temat trzech przystéw i w kazdym z nich podkresla
sie inny jej aspekt. W pierwszym przystowiu uwypuklone jest
postepowanie glupca i okolicznos¢, ze szkdd, ktdre wyrzadzit,
nie zdotajg naprawic¢ nawet medrcy: Bir deli kuyuya bir tag atar,

218 JInsanin kendi sikinti ve sorunlarina bagkalari gereken énemi vermez,
gerektigi kadar ilgilenmez”. — Ludzie nie przywigzuja nalezytej wagi
do ktopotow i problemdw innych i nie przejmuja sie tak bardzo, jak
powinni.

219 .Birgok kimse igin felakete yol agan bir olay, bazi insanlari ilgilendir-
mez". — Wydarzenie, ktére dla wielu okazuje sie katastrofalne [w skut-
kach], w innych nie wbudza zadnego zainteresowania.

220 W polszczyznie odpowiednikiem jest: ,sptywa jak woda po kaczce”.

221 .Genesi dusukler umulmadik anlarda densizce konusabilirler”. — Osoby
gadatliwe moga wygadywac impertynencje w momentach nie do
przewidzenia.

222 JArsiz ne kadar agir hakaret gorse de aldirmaz, piskinlige vurur”. —
Bezwstydnik nie przejmie sie nawet ciezka zniewaga, nie zwréci [na
nig] uwagi.
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kirk akill gikaramazmis®. — Glupiec wrzucit kamier do studni
i czterdziestu madrych nie mogto go wyciggna¢. W drugim
wskazuje sie, ze osoby gtupiej nie sposob nauczy¢: Tatsiz asa
su neylesin, akilsiz basa séz neylesin****. — Czym jest woda dla
potrawy bez smaku, tym jest stowo dla gtowy bez rozumu
W trzecim natomiast ukazane zostaty zalety glupoty/szalen-
stwa, ktére w pewnych sytuacjach okazuje sie odwaga (cho¢
odwaga ta wynika z nieswiadomosci zagrozenia): Akilli képru
arayincaya dek deli suyu geger*?**. — Madry szukat mostu,
a szaleniec [$miatek] przeszedt przez rzeke.

Istniejg jedynie trzy przystowia, ktérych tematem prze-
wodnim sg uczucia, tj. uczucie bliskosci, méciwos¢ i mitosc.
Serce cztowieka poréwnywane jest do morza, a uczucie miosci
do fal: Deniz dalgasiz olmaz, génul sevdasiz olmaz”’. — Nie
ma morza bez fal, nie ma serca bez mitosci. Bliskos¢ i zazy-
to$¢ moze zostac¢ zapoczatkowana poczestunkiem opisanym
w przystowiu jako ,fyk wody”: Yedi adim yolun, bir yudum suyun
hakki vardir***. — Nawet droga na siedem krokéw ma prawo

223 ,Bir insan bazen akla ve mantiga sigmayan bir is yapar; yapilan is, higbir
kurala uymadig icin pek ¢ok akilli insan bunu duzeltmeye calisir, fakat
basaramaz”. — Czasem cztowiek postepuje, nie zachowujgc rozwagi
i logiki, jego czyn nie wpasowuje sie w zadne reguty i nawet bardzo
madrzy ludzie nie zdotajg tego naprawi¢, mimo iz usiuja.

224 “Ise yaramayan nesneyi kiiguk gabalarla bir seye benzetmek bog oldugu
gibi aptal kisiyi de sozle akillandirmak imkénsizdir”. — Podobnie jak nie
mozna rzeczy nieuzytecznej samym staraniem uczyni¢ uzyteczng, nie
sposob jest samym moéwieniem uczyni¢ z glupca osoby madrej.

225 Bezsensowng i bezuzyteczna prace opisujg takze dwa idiomy tureckie:
kalburla su tasimak — nosi¢ wode sitem; havanda su dévmek — ubija¢
wode w mozdzierzu.

226 JAtak kisi tehlikeyi goze alarak ise girisir ve cabuk sonug alir”. — Osoba
$miata, ktora rozpoczyna dziatanie, biorgc pod uwage zagrozenie,
szybko doprowadza przedsiewziecie do konca.

227 ,Her denizde az ¢ok dalga bulundugu gibi her génulde de bir sevda
vardir”. — Tak jak na kazdym morzu sa fale, tak tez w kazdym sercu
jest mitosc.

228 ki insanin tanigip kaynasmasi ve aralarinda bir dostluk bagi olusmasi

igin 6zel bir kurala, yola, yonteme gerek yoktur, kisa bir yolculuk, kiigk
bir ikram bile bu yakinligi saglayabilir”. — Nie istnieja reguty i zasady,
wedtug ktérych ludzie nawigzujg znajomosci i przyjaznie, nawet krotka
podrdéz i niewielki poczestunek moze zapewni¢ bliskos¢.

do jednego tyka wody?*. Msciwos¢ jest tematem przystowia
ukazujgcego wyzszos¢ przebaczania nad zemsta: Kani kanla
yumazlar, kani suyla yurlar***°. — Krwi krwig nie zmyjesz, krew
wodg zmyjesz

Symboliczne znaczenie wody wigze sie z funkcjami,
jakie pemi ona w zyciu cztowieka. Po pierwsze jest ptynem,
bez ktorego zadna zywa istota nie zdota przezy¢, nie tylko gasi
pragnienie, ale zapewnia wzrost i rozwdj roslin, po drugie zas
jest uzywana do fizycznego i rytualnego oczyszczenia. Wsréd
przystow swiadczacych o jej wyjatkowosci znajduje sie zyczenie
sktadane roznosicielowi wody: Su gibi aziz ol**** — Badz swiety
niczym woda! Takze w przystowiu zawierajgcym porownanie
cztowieka, ktéremu brak cztowieczenstwa, do mtynu pozba-
wionego wody, woda postrzegana jest jako najwieksza war-
tos¢: Mirtivvetsiz adam, suyu ¢ekilmis degirmene benzer*
Potwierdzenie swietosci wody prezentowane jest tez przez
okazanie szacunku dla pijagcego wode: Su icene yilan bile
dokunmaz****. — Nawet waz nie ukasi pijagcego wode.

Oczyszczajgca moc wody opisywana jest w przysto-
wiach w sposoéb dostowny: Oliiydi diri temiz eden sudur**. —
To, co oczyszcza i zmartych, i zywych, to woda. W przysto-
wiu mowigcym o wyzszosci przebaczania nad zemstg woda

229 Blisko$¢ i przyjazn ukazana jest tez w idiomie: ,ictikleri su ayri gitme-
mek”*. — Woda, ktérg [razem] wypili, nie ptynie w rozne strony.

230 JKotuluk, ketuluk yapilarak duzeltimez ancak iyilik yapilarak ortadan
kaldirlir”. = Zta nie mozna naprawi¢ ztem, mozna je naprawi¢ jedynie
dobrocia.

231 W polszczyznie odpowidnikiem moze by¢ przystowie: ,Jak woda nie

trzyma sie gor, tak zemsta nie trzyma sie dobrego”.

232 ,Su getirenlere iyi dilek olarak sdylenen bir s6z” — sftowa wypowiadane
pod adresem roznosiciela wodly.

233 .Comert olmayan, iyilik yapmaktan hoglanmayan biri, iginde yasadigi
toplum igin bir deger tagimaz”. — Osoba skapa, nielubigca pomagac
innym nie ma zadnej wartosci spotecznej.

234 ,Dusman olsa bile su igen kimseye dokunulmamalidir”. — Nie powinno
sie dotykac¢ osoby pijacej wode, nawet jesli jest sie jej wrogiem.

235 JTemizlik ve dogal bir ihtiyag olan susuzlugu gidermek igin insan
hayatinda, dlen bir kimsenin temiz bir sekilde defnedilmesinde suyun
ok énemili bir yeri vardir”. — Woda ma ogromne znaczenie w czystym
[odpowiednim] pochéwku osoby zmartej, jak réwniez w zyciu cztowie-
ka, dla ktorego istotne sa tak czystos¢, jak i zaspokojenie pragnienia”.
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symbolizuje dobro, a krew zto: Kani kanla yumazlar, kani suyla
yurlar ¢, — Krwi krwig nie zmyjesz, krew wodag zmyjesz. Ostat-
nie z przystéw, w ktorych pojawia sie motyw obmycia, wskazuje
na ograniczonos¢ wiasciwosci czyszczgcych wody: Su herseyi
temizler, yalniz ytiz karasi temizleyemez***’. — Woda wszystko
oczysci, tylko wstydu nie zmyje. W jezyku oryginatu mamy tu
do czynienia z zastosowaniem opozycji czysty — czarny, gdyz
wstyd wyrazony jest za pomoca idiomu czern twarzy.
Niszczaca moc wody prezentowana jest w sposob
dostowny, przy czym woda wystepuje w zestawieniu z ogniem:
Atesle su hatira birakmaz****. — Ogien i woda nie zostawiajg
wspomnien. / Od ile su, dilsiz yagidir**°. — Ogien i woda to
cichy wrog. Wymieniane sg dwa zywioty nie tylko niszczace,
ale przede wszystkim zagrazajgce zyciu. Nie jest wiec dziwne
postrzeganie ich jako wroga, przed ktérym nalezy sie bronic.
Motyw wroga pojawia sie w poréwnaniu spokojnej wody do
wroga, ktéry wyczekuje okazji do przeprowadzenia ataku: Su
uyur, ddsman uyumaz***°. — Woda $pi, a wrég nie [czyhal.
Przeswiadczenie, ze wszystko, co przytrafia sie czto-
wiekowi, jest mu przeznaczone, ze to nie on, ale sam Bdég
projektuje jego los, zawarte jest w trzech przystowiach, za-
wierajgcych motyw wody. W pierwszym mowa jest o pogodzie
suchej i deszczowej: Ciftgiye yagmur, yolcuya kurak, ctimlenin

236 JKotuluk, kotuluk yapilarak dizeltiimez ancak iyilik yapilarak ortadan
kaldiriir”. = Zta nie mozna naprawi¢ ztem, mozna je naprawi¢ jedynie
dobrocia.

237 ,Su, igme ve yemeklerde kullanma yaninda, en 6nemli temizlik araci

da oldugundan her seyi temizler. Ancak suyun temizleyemedigi tek
sey insanin diisttigu utanilacak durumlardir”. — Woda, wykorzystywana
do picia i w positkach, odgrywa wazna role w oczyszczaniu i wszyst-
ko oczysci. Jedyne, czego nie moze oczysci¢, to wywotujgce wstyd
potozenie cztowieka (Albayrak, 2009: 800).

238 ,Atesle suya karsi dikkatli olmak gerekir, aksi halde her ikisi de buyuk
felaketlere yol agabilir”. — Nalezy zachowa¢ ostrozno$¢ wobec ognia
i wody, w przeciwnym wypadku oba moga sta¢ sie przyczyna wielkich
katastrof (Albayrak, 2009: 191).

239 .Yangin ve sel felaketi tipki dugsman gibidir, sessizce, haber vermeden
gelir”. — Pozar [ogien] i powddz sg niczym wrég, ktéry nadchodzi
bezgtosnie i bez uprzedzenia.

240 ,Dusmana kargi her zaman uyanik davranmak gerekir”. — Wobec
nieprzyjaciela zawsze nalezy by¢ czujnym.

muradini verecek®*'. — Rolnikowi deszcz, podréznikowi susza;
tylko Bég daje [spetnial pragnienia wszystkich. Jak juz zostato
wskazane, deszcz jest symbolem urodzaju, dlatego tez rolnik
pragnie, by padato, z kolei podréz przyjemniej sie odbywa
w stoneczng, bezdeszczowg pogode, gdy drogi sg suche.
W drugim przystowiu obrazowo przedstawiajgcym réznorod-
nos¢ ludzkich loséw, motyw wody pojawia w dwojaki sposob,
jako most (w domysle nad woda) i woda pitna: Kimi képrii
bulamaz ge¢meye, kimi su bulamaz igmeye****. — Sa tacy,
ktorzy nie znajda mostu, by przejs¢, sa i tacy, ktdrzy nie znajda
wody, by sie napi¢. W trzecim przystowiu nieuchronnos¢ i nie-
zmiennos¢ losu ukazana jest przez opisanie sposobu $mierci:
Asilacak suda bogulmaz*. — Kto ma by¢ powieszony, w wodzie
sie nie utopi.

Druga grupe przystdow w powyzszej kategorii tworzg
te, ktore dotyczg losu pechowca. Przystowiowym pechowcem
jest rolnik, ktéremu uprawy nie wschodza lub sg niszczone
przez opady: Baht (akil) olmayinca basta, ne kuruda biter ne
yasta*?. — Gdy nie ma sie szczescia (rozumu) w gtowie, to nie
wyrosnie ani na suchym, ani na mokrym. / Bahtsizin bagina
yadgmur, ya tas yagar ya dolu***. — Na winnice pechowca pada
jak nie deszcz, to grad lub kamienie. Istnieje tez przystowie,
ktore opisuje osobe pozbawiona szczescia, nie precyzujac jej
pochodzenia czy zawodu, ktora nawet jesli dotrze do celu,

241 JKullar Tanridan kendilerine gerekli olan seyleri dilerler, bu dilekleri
kabul edecek olan Tanndir”.— Studzy bozy proszg Boga o to, co jest
im niezbedne; jedynie Bég moze spemic ich zyczenia.

242 JInsanlarin nasipleri arasindaki tutarsizliklari belirten bir s6z” — stwier-
dzenie, ze przeznaczenie kazdego cztowieka jest inne [jedno nie
odpowiada drugiemu].

243 Kisi talihsiz olursa giristigi higbir isten olumlu sonug alamaz”. — Jesli
kto$ jest pechowcem, to z zadnej pracy, jakiejkolwiek by sie podijat,
nie osiggnie pozytywnych rezultatow.

244 JTalihsizin isleri ters gider, bagina yagmur yerine tas veya dolu
yagar”. — Sprawy nieszczeé$nika zawsze idg na opak, na jego winnice
zamiast deszczu padajg kamienie lub grad.
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to nie bedzie miata z tego zadnego pozytku: Cesmeye gitse
¢cesme kuruyacak*®. — Jak pojdzie do zrédha, to ono wyschnie.

Sprawiedliwos¢ losu, ktéra byta tez tematem idiomow,
ukazana jest przez odwotanie sie do omodwionego powyzej
motywu kopania studni/dotu w znaczeniu zastawiania putapki:
Elicin kuyu kazan, evvela kendisi diiser’*®. — Kto kopie studnie
[dot, putapke] obcemu/innemu, wezesniej sam w nig wpadnie.

Prawda rozumiana jako racja, sprawiedliwos¢, zgodnosc
z rzeczywistoscia jest tematem pieciu podobnie brzmigcych
przystow, w ktérych pojawia sie motyw zatrzymania ptynacej
wody: Hak deyince akan sular durur / Hak dedikten sonra,
akan sular durur**¥’. — Gdy prawda przemawia, [to nawet]
ptynaca woda sie zatrzyma. / Dogru séze akan sular durur***®. —
Woda ptyngca w kierunku prawdy sie zatrzyma.

Zmartwienia i troski ukazane sa w dwdch przystowiach:
w jednym stwierdza sie, ze kazdy ma swoje wiasne problemy
decydujace o jakosci zycia i samym zyciu: Herkesin bir derdi
var, degirmencininki su**°. — Kazdy ma swoje problemy, ten
mtynarza to woda.

Drugie przystowie zawiera stwierdzenie, ze tak jak
woda niszczy zelazo (prowadzi do rdzewienia), tak tez pro-
blemy wyniszczajg cztowieka: Demir nemden, insan gamdan

245 .Gok talihsiz kimseler igin séylenen bir s6z” — stowa wypowiadane do
o0séb pechowych / niemajgcych szczescia.

246 ,Baskasina tuzak hazirlayan kimse, bu tuzaga ondan 6nce kendisi
duser”. — Kto szykuje putapke na kogo$, wpadnie w nig jeszcze przed
nim.

247 “Bir anlasmazlikta adalet, tarafsizlik, hakkaniyet devreye girdiginde
kimsenin soyleyecek sozii kalmaz”. — Gdy w przypadku sporu do
gtosu dochodzi sprawiedliwos¢, bezstronnosc i racja, nikt nie ma nic
wiecej do powiedzenia [do dodanial.

248 ,Bir anlagsmazlikta adalet, tarafsizlik, hakkaniyet devreye girdiginde
kimsenin soyleyecek szt kalmaz”. — Gdy w sporze w gre wchodza
sprawiedliwos$¢, bezstronnos¢ i uczciwos¢, nikt nie ma juz nic do
powiedzenia. [Komus brak/brakuje stéw].

249 Herkesin kendi yasayisi ile ilgili bir derdi vardir, bir kisinin derdi
otekininkine benzemez”. — Kazdy ma problemy zwigzane z wtasnym
zyciem, troski jednego cztowieka nie sg podobne do trosk innych
ludzi.

clirtir’®®. — Zelazo od wilgoci, cztowiek od trosk rdzewieje
[niszczejel

Kwestia pieniedzy jest przewaznie tematem drazliwym.
W przystowiach tylko raz jest uzyte to stowo: Para isteme
benden, buz gibi sogurum senden®'. — Nie chciej ode mnie
pieniedzy, stane sie zimny jak l6d wobec ciebie. Oziebienie
stosunkéw bedace efektem pozyczki zostaje metaforycznie
przedstawione jako stanie sie zimnym jak l6d.

W kolejnych przystowiach pienigdze czy naktady fi-
nansowe sg symbolizowane przez ptynaca wode: Dedirmenin
suyu nereden geliyor??*? — Skad przychodzi woda mtyniska? /
Suyu nereden geliyor??** — Skad pochodzi woda?

Dochody/pienigdze, ktére zostaty zarobione bez
wiekszego wysitku, symbolizowane sg zamiennie przez wode
(powodd?) lub wiatr. tatwosc ich zdobycia i sama ilos¢ oddawana
jest przez szybkosc¢ i obfitos¢ naptywajacej wody lub predkose,
z jaka wieje wiatr: Sel ile gelen yel ile gider. — Co z wiatrem przy-
szto, odptynie jak powddz. / Yel gibi gelen sel gibi gider™*. —
Co z powodzig przyszto, z wiatrem uleci. Przeswiadczenie,
ze cztowiek nie docenia tego, co przychodzi mu z fatwoscig
ukazane jest w kolejnym przystowiu, méwigcym podobnie jak
powyzsze o marnotrawstwie: Selden gelen suya gider.”> —
Co z powodzig przyszto, do wody pojdzie [wpadniel.

250 .Nem demiri nasil paslandirip gurutiirse gam da insani dylece yipratir”.
— Tak jak wilgo¢ prowadzi do rdzewienia i niszczenia zelaza, tak troski
wyniszczajg cztowieka.

251 .Kisi, kendisinden para isteyen kimseden uzak durmak ister”. — Ludzie
wolg sie trzymac z dala od oséb, ktére chcg od nich pieniedzy.

252 ,Bu isin masrafini karsilayacak para nasil kazaniliyor”.— Jak zarabia sie
pienigdze, by pokry¢ koszty tej sprawy?

253 JBir isi gormek igin harcanan para hangi kaynaktan saglaniyor? —
anlaminda kullanlan bir s6z” — wyrazenie uzywane w znaczeniu:

.z jakiego zrodta pochodza pienigdze na sfinalizowanie tej sprawy?”.

254 ,Emek vermeden ele gegen para kisa zamanda gargur olur gider”. —
Pienigdze zdobyte bez wysitku w szybkim czasie sg trwonione.

255 JKolay ve emeksiz kazanilan seyler elden kolay gikar”. — Rzeczy zdobyte
tatwo i bez wysitku tatwo sie traci (wydaje, trwoni). W polszczyznie
odpowiednikiem jest: ,tatwo przyszto, tatwo poszto”.
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Przeswiadczenie, ze prawdziwg wartos¢ rzeczy moz-
na oceni¢ w momencie, gdy jest ona uzywana, ukazane jest
w przystowiu opisujgcym funkcjonalnos¢ ubrania podczas
deszczu: Abanin kadri yagmurda bilinir**®. — Wartos¢ ubrania
poznaje sie podczas deszczu.

O fakcie, ze cechy charakterystyczne, wspottworzace
dany przedmiot sg niezbywalne mowi przystowie, w ktérym
znajduje sie odwotanie do morza bez fal (pojawia sie takze
w opisie uczucia mitosci): Deniz dalgasiz olmaz, kapi hal-
kasiz.*>” — Nie ma morza bez fal, nie ma drzwi bez klamki/kotatki.

Ostatni z analizowanych tu aspektéw takze odnosi
sie do niezbywalnosci cech ,wrodzonych” bez wzgledu na
warunki i okolicznosci: Altin yerde paslanmaz, tas yagmurdan
iIslanmaz®*®. — Ztoto w ziemi nie rdzewieje, kamien od deszczu
nie zmoknie. / Isemekle deniz pis olmaz. — Morze nie stanie
sie brudne, jeéli sie tam nasiusia. / it degmekle (isemekle)
deniz pis olmaz®*°. — Morze nie stanie sie brudne, jesli pies go
dotknie (nasiusia). Nalezy zwrdéci¢ uwage, ze istotna jest nie
tylko czynnos$c¢ zabrudzenia morza — siusiania, ale i okolicznosc,
ze robi to pies, ktéry w kulturze tureckiej jest postrzegany
roznie. Wykorzystuje sie go w pasterstwie, ale nie traktuje sie
go jak przyjaciela cztowieka.

Pojawienie sie deszczu w odpowiednim czasie byto
tematem prognostykow, w ktérych nacisk potozony jest na
uptyw czasu, ale tez odpowiednios¢ postepowania w zaist-
niatych okolicznosciach i umiejetnos¢ wykorzystania okaz;ji.

256 ,S6zU bir seyin gergek degeri, ancak ona ok ihtiyag duyuldugu zaman
iyi anlasilir’. — Prawdziwg wartos¢ danej rzeczy mozna dobrze pojgc
tylko wtedy, gdy jest ona bardzo potrzebna.

257 ,Her nesnenin kendisine 6zgu nitelikleri, kendisinden ayriimayan 6zel-
likleri vardir”. — Kazdy obiekt ma swoje unikatowe cechy charaktery-
styczne i przypisane wiasciwosci.

258 .Degerli kisi veya nesneler, ne turlti uygunsuz kosullar iginde bulunur-
larsa bulunsunlar degerlerini ve niteliklerini yitirmezler”. — Wartosciowi
ludzie i rzeczy bez wzgledu na nieodpowiednie warunki, w jakich sie
znajda, nie stracg swej wartosci i cech [osobowoscil

259 ,Dogruluguna, durustlugine herkesin inandigi bir kimse, asagilik
kimselerin atmak istedikleri gamurla kirletilemez”.~ Osoba, w ktérej
prawos¢ i szczero$¢ sie wierzy, nie zostanie zbrukana, gdy podli
zechca obrzuci¢ jg btotem.

Sam uptyw czasu i zmiany, jakie zaszty, opisywane sg przez
poréwnanie do ptynacej wody: Képrinin (képriilerin) altindan
cok su (sular) akti (gecti)**°. — Pod mostem (mostami) wiele
wody (wdd) przeptyneto (przeszto). Konsekwencje zdarzen,
ktore pojawiajg za pozno, opisane sg w kolejnych przystowiach:
Gole su gelinceye kadar kurbaganin gézu patlar®®'. — Zanim
jezioro napemi sie wodg, zabie oczy pekna. / Onmadik yilin
yagmuru harman vakti yagar*®*. — Deszcz nieurodzajnego
roku pada w czasie zniw.

W grupie tej umieszczono takze przystowia, ktére na
przykfadzie nabierania wody w odpowiednim czasie ukazujg,
ze cztowiek powinien chwytac¢ okazje i korzystac z tego, czego
w danym momencie jest pod dostatkiem: Su akarken testiyi
doldurmali (doldur)****.— Dzban nalezy napetia¢ wtedy, gdy
woda ptynie. / Yagmur yagrken kiipleri doldurmalr*®*. — Dzban
nalezy napetniac¢ podczas deszczu. Ostroznos¢ w wyborze
miejsca i czasu do wykonania poszczegdlnych prac opisywana
jest w przystowiach poprzez odwotanie do wody i wiatru, po-
strzeganych jako sity niszczace: Dag basina harman yapma,
savurursun yel igin; sel éntine degirmen yapma, égdtlrsin
sel igin**®. — Nie réb mtécki na szczycie gory, bo rozrzucisz na
wiatr; nie buduj mtynu przed powodzia, jak zmielisz, to dla

260 .Zamanla sartlar gok degisti, eski durum kalmadi”. = Z czasem warunki
sie zmienity, nic nie zostato ze starego stanu.

261 .Yapilmasi geciken iyilikler, bekleyenleri sikinti iginde birakir”. — Dobre
[uczynki] wykonane zbyt pdzno pozostawiajg oczekujgcych na nie
w [wielkich] tarapatach.

262 .Zamaninda oldugunda buytk yarar saglayacak bir durum, zamani
gegtikten sonra gergeklesirse zarar bile verebilir”. — Stan, ktory sie
pojawia w odpowiednim czasie, przynosi jedynie korzysci, gdy pojawia
sie poniewczasie, moze przynies¢ straty.

263 JKisi, firsattan yararlanmali; geliri bol oldugu zaman ilerisi igin para
biriktirmeye, mal milk edinmeye bakmalidir”. — Cztowiek powinien
wykorzystac okazje; kiedy ma duze dochody, powinien zbiera¢ pienia-
dze i gromadzi¢ bogactwa.

264 LElinde olanak varken gerekli 6nlemi almayan kimseler, buyuk sikintilarla
karsi karsiya kalir”. — Osoby, ktére nie podjety $rodkéw ostroznosci, kiedy
miaty okazje, zmierzg sie z duzymi trudnosciami (Albayrak, 2009: 865).

265 .Yapacadin iyi bir isi, sonunu hesaplamadan yapma”. — Nie podejmuj
sie pracy,zanim nie przewidzisz efektéw/ zanim nie zrobisz rozliczen
/ zanim nie pomyslisz o jej zakonczeniu.
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powodzi. / Derede tarla sel icin, tepede harman yel i¢in®*°. —
Pole w wawozie/korycie potoku — dla powodzi, mtécka na
wzgorzu — dla wiatru.

Reguty zycia spotecznego utrwalone w przystowiach
dotycza zaréwno rodziny, postrzegania rol spotecznych, zasad
wspotzycia, jak i hierarchii panstwowej. W Turcji powszechnie
uwaza sie, ze status materialny matzonkéw powinien by¢ po-
rownywalny, ewentualnie meza wyzszy niz zony, poniewaz to do
niego nalezy obowigzek zapewnienia utrzymania catej rodziny
bez wspierania sie posagiem matzonki. Oba te sady wyrazone
sa w przystowiach: iki ciplak bir hamama yakigir’®’. — Dwa go-
lasy pasuja do jednejtazni. / Kari mal hamam tokmadidir’*®. —
Bogactwo zony to ttuczek w tazni (przyrzad stosowany w taz-
niach tureckich do uderzania w skore, by poprawic¢ ukrwienie
i fatwiejsze jej oczyszczenie). Tak jak okreslana jest pozycja
meza i zony, tak tez utrwalona jest hierarchia w rodzinie i spo-
teczenstwie, o czym $wiadczy tres¢ przystowia: Su kiigtigin, séz
(sofra, yemek) bliyigin*>*°. — Woda dla dzieci, stot [rozmowal
dla starszych. Starszyzna w spoteczenstwie tureckim nadal jest
powazana i cieszy sie szacunkiem.

Towarzystwo, w jakim sie kto$ obraca, sasiedztwo
i nawigzywane przyjaznie takze charakteryzujg sie swoistym
upodobnieniem. Razem przebywajg najczesciej osoby o po-
dobnym wyksztatceniu, podobnych dochodach i sg postrze-
gane jako jedna grupa. Przebywanie w poblizu osdb, ktore sg
(nie)akceptowane spotecznie, powoduje, ze dana jednostka

266 JElden gikarmak istemedigimiz seyleri tehlikeye agik durumlardan
uzak tutmalyiz”. — Rzeczy, ktorych nie zamierzamy sie pozby¢, nalezy
trzymac z dala od oczywistych niebezpieczenstw.

267 ki yoksul kimsenin birbiriyle evlenmesi uygundur”. — Wiasciwe jest
matzenstwo dwdch biedakdw.

268 LBir erkek, karisinin malindan yararlanmay dustinmemelidir”. — Mezczy-
zna nie powinien mysle¢ o korzystaniu z majatku zony.

269 1. Temel bir ihtiyag olan su once kuguge verilir, konusmaya ise ilk
once buytkler baslar. 2) Her seyin bir sirasi vardir; kisiler bu siralamada
yaslaring, kulttrlerine vb. ozelliklerine gére yer alirlar”. — Woda, ktéra
jest podstawowg potrzebg, najpierw podawana jest dzieciom, nato-
miast rozmowe rozpoczynaja starsi (wiekiem i hierarchig). 2. Wszystko
ma swojg kolej, ludzie zajmujg miejsca zgodnie ze starszenstwem,
kulturg i tym podobnym cechom szczegolnym.

jest traktowana w ten sam sposéb. W przystowiach zamiennie
stosowane sg przymiotniki suchy i mokry na okreslenie oséb
winnych i niewinnych, podlegajgcych tozsamym karom: Kuru-
nun yaninda yas da yanar. / Yasin arasinda (yaninda) kuru
da yanar?®. — Obok suchego mokry tez ptonie [sie spalil /
Miedzy (Obok) mokrymi (mokrych) suchy tez ptonie.

Niemoznos¢ zmiany wiasnej natury, ale tez i sposobu,
w jaki czyjs wizerunek zostat utrwalony w pamieci innych, pre-
zentowane sa w kolejnych przystowiach: Suyu havana koy, dév
doév yine su*””'. — Wlej wode do mozdzierza, bij, bij, nadal woda. /
Kulhancinin beyligi hamamcilik demisler”’?. — Powiedzieli, ze
krélestwo palacza (w piecu w fazni) to taznia.

Znajomosc¢ swych praw i obowigzkéw, a takze ko-
rzystanie z nich i wykorzystywanie zajmowanych stanowisk
jest powszechne w spoteczenstwie tureckim. Dlatego tez
w przystowiu ukazane jest podejscie do nie swojego majatku:
Devletin mali deniz, yemeyen domuz®”>. — Majatek panstwa to
morze (niewyczerpywalna obfitosc¢), niekorzystajgcy [z niegol
to $winia. Trudnos$¢ w odrdéznianiu dobrych i ztych ludzi, ich
postaw i zachowan prezentuje przystowie: Suyu getiren de bir,

270 .Begenilmeyen tutumlarindan dolay cezalandirilan kisiler yaninda sugsuzlar
da suglular gibi hirpalanirlar”. — Osoby niewinne znajdujgce sie obok
[w poblizu / w towarzystwie] ludzi, ktérzy sg karani z powodu nieakcep-
towalnego zachowania [postawy], s poniewierane podobnie jak oni.

271 .Garpicr bir ozelligi bulunan kisi ya da nesnenin, ne denli ugrasilirsa
ugrasilsin, niteligi degistirilemez”. — Bez wzgledu na usitowania, nie
mozna zmieni¢ cechy szczegdlnej, przynaleznej do kogos lub czegos.

272 .Bayag bir isle ugrasan kimse, yukselse bile ancak yaptig isle anilir”. —
Osoba zajmujgca sie prosta pracg, nawet jesli podniesie swoj status
spoteczny, i tak bedzie wspominana na podstawie tej, ktorg wykony-
wata wczesniej.

273 .Devlete hiyanet etmeyi sanat héaline getirenlere gore devletin bitmez
tukenmez mali vardir. Yolunu bulup ondan asirmayan budaladir”. —
Wedtug tych, ktérzy doprowadzili do mistrzostwa zdrade panstwa,
majatek panstwa nie ma korica, a ci, ktdrzy wiedzag jak i nie korzystajg
z niego, to idioci.
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testiyi kiran da. / Testiyi kiran da bir, suyu getiren de”. — Jest
ktos, kto przynosi wode, i ktos, kto rozbija dzban. / Jest ktos, kto
rozbija dzban, i ktos, kto przynosi wode. Znajomos¢ charakteréw
i wykonywanych zawodoéw lezy u podstaw kolejnych przystow:
Keginin uyuzu, gesmenin gézinden su icer””. — Niskos¢/podtose
kozy — picie wody u zrédta. / Su bulanmayinca balik tutulmz. —
P&ki wody sie nie zmaci, ryby sie nie ztapie. / Kurt dumani havay
sever*”©. — Wilk lubi zadymione powietrze/mglista pogode?”. /
Imam evinden as, 6l gézinden yas cikmaz?’®. — Z domu imama
strawa, z oczu zmarfego tza nie wyjdzie.

Wsréd prawd ogodlnych nie mozna wyszczegolni¢ pod-
kategorii, gdyz w zasadzie kazde z przystow dotyczy innego
aspektu. Dlatego tez zostang one przedstawione w kolejnosci
alfabetycznej. Czes¢ z nich nie wymaga omaoéwienia, gdyz tres¢
przekazuje dostowny osad sytuacji badz w polszczyznie istnieje
jednakowo brzmigcy ekwiwalent znaczeniowy.

274 LZamanimizda, gorevini iyi yapanla kétuye kullanan arasinda bir fark
gozetilmemektedir” (Aksoy, 1988: 434). — W naszych czasach nie ma
rozréznienia miedzy tymi, ktorzy dobrze wywigzuja sie ze swoich
obowigzkéw, a tymi, ktérzy ich naduzywaja. W stowniku Albayraka:
,Bir ise emek verip o isin iyi yurumesi saglayanla, o ise hig¢ emek
yermeyen kimseleri bir tutmak dogru degildir. Bir isr emek vereni,
emek vermeyenden Usutun tutmak gerir” (Albayrak, 2009: 803). Nie
jest wtasciwe traktowanie na réwni osob, ktore dobrze wykonujg
swojg prace, z tymi, ktére nie wktadajg w nig zadnego wysitku. Osoby
ciezko pracujace powinny by¢ cenione wyzej od tych, ktore tak nie
postepuja.

275 .Degersiz kisiler kendilerini degerli ve en guzel seye layik gorurler”.
— Osoby bezwartoséciowe postrzegajg sie jako bardzo wartosciowe
i sadza, ze zastugujg na to, co najlepsze.

276 JJoplum iginde kotu niyetli kimseler, ¢evredeki ve ortamdaki
karisikliklardan yararlanmayi sever ve surekli boylesi durumu gézler”.
— Ludzie o ztej woli lubig wykorzystywac¢ zamieszanie w spoteczen-
stwie, w jakim sie znajduja, i sledza niejasne sytuacje.

277 W polszczyznie odpowiednikiem jest: ,W metnej wodzie ryby towi¢".

278 ,Bir sey alinmasi imkani olmayan yerden, bir seyler vermesini beklemek
bostur”. — Daremne jest oczekiwanie, ze co$ zostanie dane z miejsca,
z ktérego nie mozna nic wzigc.

Acr aciyi keser, su sanciyr**’°. — Bol zagtusza inny bdl, kolke
uspakaja woda [na wszystko jest lek]

Denizdeki baligin bini bir paraya. / Denizdeki baligin pazari
(pazarlid) olmaz®'. — | tysigc ryb [ptywajgcych] w morzu niewiele
kosztuje (sg bardzo tanie). / Targ rybami w morzu nie istnieje

Denize dusen yilana (yosuna) sarilir’**. — Kto wpadnie do morza
i weza (porostéw) sie chwyta

Goge direk, denize kapak olmaz***. — Nie ma stupa do nieba, nie
ma nakrycia (pokrywy) dla morza. Irmak kenarina ¢esme yapil-
maz’®*®. — Nie stawia sie / Nie robi sie ujecia wody nad brzegiem
rzeki. Islanmisin yagmurdan korkusu olmaz®®’. — Przemoczony
deszczu sie nie boi.

279 Bir guglugu yenmek igin baska bir gu¢ yola bagvurulmalidir”. — By
pokona¢ dang site/moc, nalezy odwotac¢ sie do innej.

280 W polszczyznie mozna zastosowac powiedzenie: ,Klin klinem”.

281 Henuz elde olmayan bir nesnenin alimi, satimi tizerinde konusulmaz”.

— Nie méwi sie o kupnie sprzedazy tego, czego nie ma sie w reku
[czego sie nie posiadal.

282 W polszczyznie odpowiednikiem jest: ,Nie dziel skéry na niedzwiedziu”
lub ,Nie chwal dnia przed zachodem stonca,,.

283 ,Gug bir duruma dusenlerin bundan kurtulmak igin her turlt gareye
bagvurmalari olagandir”. — Jest czyms$ normalnym, ze ktos, kto znalazt
sie w trudnej sytuacji, by sie wyratowad, ucieka sie do wszystkiego.

284 W polszczyznie odpowiednikiem jest: ,Tonacy brzytwy sie chwyta”.

285 Hem gereksiz hem de gergeklestirimesi hayale bile sigmayan seylerle
ugrasiimamalidir”. — Nie nalezy sie zajmowac niepotrzebnymi i niemoz-
liwymi do realizacji marzeniami.

286 .Zaten var olan ve herkesin isine yarayan bir seyin yanina ayni isi
gormek tzere benzerini yapmak bosunadir”. — Nie ma sensu budo-
wac czegos$ podobnego do tego, co juz istnieje i jest przydatne dla
wszystkich.

287 .Daha 6nce bir zarara ugramis kimse, kendisine ayni zarari verecek
seyden korkmaz”. — Kto doznat wczesniej straty, nie obawia sie tego,
co moze przynies¢ podobng strate.
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Kar susuzluk kandirmaz®*®. — Nie oszuka sie / nie zaspokoi sie
pragnienia sniegiem.

Képek suya dismeyince ylizmeyi 6§renmez***°.—Poki pies nie
wpadnie do wody, nie nauczy sie ptywac.

Malin iyisi suya yakin, daha iyisi eve yakin. / Tarlanin iyisi suya
yakin, daha iyisi eve yakin***°. — Dobrze, gdy ziemia jest blisko
wodly, lepiej, gdy blisko domu

Sel gider kum kalir, kisi ettigini bulur’®’. — Powddz odchodzi,
a cztowiek zastaje to, co [sam] zrobit.

Sel gider, kum kalir***. — Powddz odchodzi, piasek pozostaje.

Su aktigi yere (yine) akar*. — Woda poptynie (ponownie) w miej-
scu, w ktorym ptyneta.

288 .Gergek gereksinimler, avutucu, oyalayici seylerle karsilanmaz”. — Nie
mozna zaspokoi¢ prawdziwych potrzeb zwodzeniem i pocieszaniem.

289 .Kisi, bir tehlike karsisinda her yerden umudu kesilip kendine gtven-
mekten baska care kalmadigini anlamadikga kurtulus yolunu bulamaz”.
— Cztowiek znajdujacy sie w obliczu niebezpieczenstwa, ktéry nie ma
nadziei na pomoc, nie ma szansy na przetrwanie, jesli nie zaufa sobie
i swoim wiasnym mozliwosciom.

290 ,Ciftginin toprag suya ne kadar yakinsa degeri o kadar gok olur;
bakimi, Gruntn guvenligi ve eve kolay tasinabilmesi bakimindan
topragin eve yakin olmasi daha da 6nemlidir”. — Pole im blizej wody
sie znajduje, tym wieksza ma wartos¢, ale z punktu widzenia pracy
na roli, bezpieczenstwa upraw oraz transportu bardziej istotne jest,
by znajdowato sie blisko domu.

291 W polszczyznie odpowiednikiem jest: ,Kto mieszka blisko wody,
przygotuj sie na szkody” lub ,Ogien i woda, dobrzy studzy, lecz Zli
gospodarze”.

292 ,Gegici durumlara giivenmek dogru degildir”. — Nie nalezy ufa¢ stano-

wi, ktory jest przejsciowy.

293 Jw.

Su bulanmayinca durulmaz****. — Poki wody sie nie zmaci, ta
sie nie uspokoi.

Zengine mal veren denize su gétiirir*. — Kto daje majetnemu
bogactwa, nosi wode do morza

Podobnie jak prawdy ogdlne, konkretne wskazéwki
i rady, jak nalezy postepowac, beda uzupetnianie komenta-
rzem tylko w przypadku, gdy ich tre$¢ moze wzbudzi¢ watpli-
wosci co do ich odpowiedniego zrozumienia. Mozna wydzieli¢
jedna podkategorie, tj. porade, by zachowac ostroznos$¢ wobec
obcych, ktérzy mogag byc¢ nieszczerzy i sprowadzi¢ ktopoty,
oraz wode, ktéra moze by¢ zdradliwa. Pozostate rady podane
zostang w kolejnosci alfabetyczne;j.

Ostrzezenia przed nieznanym — obcym i woda:

Adamin yere bakanindan, suyun yavas akanindan kork. / Suyun
yavas akanindan, insanin yere bakanindan kork (sakin)* *°¢. —
Boj sie cztowieka, ktéry patrzy w ziemie [ukrywa wzrok]. Boj sie
wody, ktéra ptynie powoli.

Akarsuya inanma, elogluna dayanma***’. — Nie wierz ptynacej
wodzie, nie polegaj na obcym.

294 LBir konu, turlt gekismelerden sonra aydinliga kavusur, yoluna girer”.
— Poki wody sie nie zmaci [nie bedzie sporow i dyskus;jil, to rozwigza-
nia sie nie znajdzie. ,Bir konu veya dustince etrafinda farkl yorumlar
yapilabilir, bu tur gekismelerden sonra gergek ortaya gikar ve isler
yoluna girer”. — Jedna kwestia czy pomyst moze by¢ komentowana
w réozny sposéb. Po tego rodzaju sporach/dyskusjach/utarczkach
prawda/racja zostaje ujawniona i sprawy wkraczajg na swoje tory.

295 W polszczyznie odpowiednikiem jest idiom: ,nosi¢ wode do morza”.

296 .Duygu ve dusiincelerini agiga vurmayan sessiz insan yavas akan derin
su gibi tehlikelidir”. — Cztowiek, ktory ukrywa swe uczucia i mysli, jest
réownie niebezpieczny, jak gteboka woda ptyngca powoli.

297 LAkisi ne kadar yavas olursa olsun akarsuya girmek tehlikelidir, eloglu-
na guvenmek de dogru degildir, insani zarara sokabilir”. — Nawet
jesli prad nie jest duzy, to wchodzenie do ptynacej wody moze byc¢
niebezpieczne, niewskazane jest takze poleganie na obcych, gdyz
moga sprowadzi¢ na cztowieka szkode.
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Dibi gériinmeyen tastan su igme**?®. — Nie pij wody z naczynia,
ktorego dna nie widac.

Suyun duru akanindan, insanin yere bakanindan korkmali***°. —
Nalezy bac sie tego, kto patrzy w ziemieg, i powoli ptynacej wody.

Suyun sessizinden, insanin sézsiziinden korkmali**°°. — Nalezy
bac sie milczacego cztowieka i cichej wody

Inne ostrzezenia i porady dotyczg: zachowania ostroz-
nosci w kontaktach z administracja (urzedami): Beylik cesme-

den su icme**®?. — Nie pij wody ze zrédta wtadzy, oraz zapo-
znania sie ze szczegdtami przysztej pracy: Dibi gérinmeyen
sudan gegme**°. — Nie przechodz przez wode, ktérej dna
nie widac.

Wsrod porad znajduje sie tez zalecenie, by w trakcie
pracy nie zmienia¢ metod jej wykonywania, co zobrazowane
jest przez zmiane konia podczas przeprawy: Dereyi (cayi,
irmadi) gegerken at degistirilemez*°*. — Nie zmienia sie konia,
przechodzac przez potok (strumien, rzeke)**". Tu ciek wodny
symbolizuje trudnosci, ktore nalezy pokonac.

Ostatnie z zalecen dotyczy dobrodusznosci, pokory
i skromnosci, a wyraz ,morze” pojawiajgcy sie w przystowiu

298 Znaczenie i omowienie jak w przypisie 297.

299 ,Duygu ve dustincelerini agiga vurmayan sessiz insan yavag akan derin
su gibi tehlikelidir”. — Cztowiek cichy, nieokazujacy swych uczu¢ i mysli
jest réwnie niebezpieczny jak gteboka powoli ptyngca woda.

300 Znaczenie i omowienie jw.

301 W polszczyznie odpowiednikiem jest: ,Cicha woda brzegi rwie” i ,Jesli
woda spokojna, nie sadz, ze nie ma w niej krokodyli”.

302 .Resmi islerde dikkatli olmak gerekir”. — Nalezy zachowa¢ ostroznos¢
w sprawach urzedowych.

303 JBir ise girisirken her yoninu iyice arastir”.— Zanim podejmiesz sie
jakiej$ pracy, doktadnie zbadaj kazdy jej aspekt.
304 ,Bir yontemden baska bir yonteme gegis tehlikeli bir durum veya

zamanda yapilmamalidir”. = Nie powinno sie zmienia¢ metod w niebez-
piecznym czasie lub stanie.

305 W polszczyznie odpowiednikiem jest idiom: ,Zmienia¢ konia w $rodku
drogi”.

symbolizuje niezmierzony obszar, w ktérym mozna cos ukry¢
(tu wtasne dobre uczynki, ktorymi nie nalezy sie chwali¢ ani
oczekiwa¢ wdziecznosci): lyilik et denize at, balik bilmezse
Halik bilir*°¢. — [Czyn] dobro, wrzu¢ je do morza, ryby sie na
tym nie poznaja, ale Bog tak.

Podsumowanie

Na podstwie zgromadzonego materiatu woda to przede
wszystkim zywiot. Jest niezbedna i swieta; grozna, podstepna,
wzburzona, spokojna; ciggta, nieprzerwana; zimna — oznacza
negatywne emocje (strach), goraca — relaks (faznia), ale tez
strapienie i niepokdj (gorgce poty); moze by¢ brudna, metna;
mniej wazna od posiku; jest srodowiskiem zycia zwierzat; miej-
scem przeprawy / zmierzenia sie z samym sobg; zabicia kogos.

Zwroty i wyrazenia, w ktorych sie pojawia, pozwalajg
zdefiniowa¢ wode pod wzgledem jej aktywnosci. Woda ak-
tywna — nabiera sie do statku, zatapia, topi, wylewa/zalews,
niszczy; pada, sigpi; obraca mtyn, gasi pragnienie, usmierza
bdl, rusza sie, ptynie, oczyszcza, usmierca, wsigka, nawadnia,
zapewnia plony i zycie. Woda pasywna — jest brana, czerpana,
dawana, niesiona, ubijana, nabierana, pita, wylewana, wypaca-
na; zbierana, gromadzona, odkrecana, zamykana/zakrecana;
przechodzi sie przez nig, pokonuje sie jg, przeptywa; myje sie
nig, spryskuje sie nig, odswieza sie nig; stuzy do podlewania,
relaksu i ozdoby.

Analiza przystéw wskazuje natomiast, ze najczesciej
poruszanymi tematami, w ktérych znajdujg sie odwotania do
wody, jest ukazanie praw rzgdzacych swiatem opisywanym
w siedemnastu przystowiach, stosunki spoteczne oraz zale-
cenia, jak nalezy postepowac, opisywane przez jedenascie
przystéw. Uptyw czasu oraz zmiennos¢ warunkoéw, ktory po-
rownywalny jest do ptynacej wody, ukazany jest w zblizonej
liczbie przystéw (biorgc pod uwage warianty) i pojawia sie

306 JKarsilik beklemeden iyilik yap!” — Czyn dobro, nie oczekujgc zaptaty/
wynagrodzenia/wdziecznosci.
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w siedmiu sentencjach. W podobnej liczbie mamy tez do
czynienia z innymi zagadnieniami pojawiajgcymi sie w tureckiej
paremiologii, tj.: z oczyszczajgcg mocg wody, przeznaczeniem
i ludzkim losem, pieniedzmi i prawdziwg wartoscia.

Praca, wysitek, starania oraz nieustannos$¢ dziatan takze
okazuja sie istotnymi tematami z punktu widzenia krotnosci
pojawiania sie w przystowiach, sg one tematem dwunastu
przystow.

Osiem prognostykow opisuje najwazniejszg dla rolni-
kow zyciodajna, ale i niszczacg moc wody, gtéwnie opadow
zapewniajgcych dobre zbiory. Wszystkie koncentrujg sie na
pogodzie w miesigcach wiosennych. Opady pojawiaja sie
takze w opisach cech ludzkiego charakteru, korzysci, ale tez
zmartwien i trosk.

Wiekszos¢ z prezentowanego materiatu leksykalne-
go ma swoje odpowiedniki w jezyku polskim, co wskazuje
na podobny sposob interpretacji okolicznosci pojawiania sie
wody w zyciu cztowieka, aczkolwiek nie wszystkie ekwiwalenty
polskie zawierajg komponent wigzany z woda.

Temat ten wymaga dalszych badan, gdyz — jak wspo-
mniano we wstepie — w tekscie umieszczono jedynie wybrane
przyktady idiomoéw i przystéw tureckich, celowo tez pominieto
czest leksyki, w ktérej pojawia woda, np. stfownictwo specja-
listyczne, techniczne i nazwy wtasne.
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Anna Zalewska

WODA W JAPONSKIEJ
DRODZE HERBATY, CHADO,
NA PODSTAWIE TEKSTU
NANPOROKU (XVII WIEK)

Wprowadzenie: japonnska droga herbaty 145

Wyspy Japonskie obfitujg w wode, co sprawito, ze w Japonii
mogty sie wyksztatfci¢ i rozwing¢ takie gatezie gospodarki, rol-
nictwa, rzemiosta i sztuk, ktére wymagaja ciggtego dostepu do
wody biezacej. W rolnictwie japonskim tradycyjnie najwazniej-
sza byta uprawa ryzu, ktéry rosnie na polach zalewanych wodag*”’,
a wsrod rzemiost duzy rozwaoj osiggnety m.in. czerpanie papieru,
barwiarstwo i jedwabnictwo. Na terenie Japonii liczne sa krotkie,
ptytkie strumienie i rzeki, co umozliwiato np. ptukanie barwio-
nych tkanin bezposrednio w rzece, pobieranie wody koniecznej
do czerpania papieru czy tez do usuwania serycyny z kokonow

"OdVHD ‘ALvEY¥3H 3Za0oya raSNOdYI M YAOM

jedwabnikéw w jednym z etapdéw w procesie pozyskiwania
i produkcji jedwabiu.

307 Pole wodne to po japorisku ta; wyraz ten wystepuje wyjatkowo czesto
w nazwiskach i nazwach geograficznych, np. Tanaka, Yamada (w wersji
udzwiecznionej, da), Tayama, Nakata, Tamori, Ota, Kanda itp., co poka-
zuje, jak waznym i czestym elementem krajobrazu i zycia codziennego
byty i sg pola ryzowe. Na okreslenie pola suchego, do uprawy innych
zbdz, warzyw itp. uzywa sie stowa hatake.
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Z uzyciem wody jest rowniez scisle zwigzana uksztat-
towana w Japonii sztuka, nazywana drogg herbaty, chadé lub
sadb, na Zachodzie znana jako ceremonia herbaty*°°: ta wiasnie
sztuka jest przedmiotem niniejszego rozdziatu. Oprocz nazwy
chadbé w Japonii réwnie czesto uzywa sie nazwy chanoyu lub
cha no yu, co znaczy dostownie: gorgca woda na herbate.
W jezyku japonskim istniejg osobne okreslenia: yu to goraca
woda, wrzatek, zas mizu to woda zimna. Tak wiec goraca
woda jest juz w samej nazwie tej sztuki. Na czym polega jej
praktykowanie? Chajin, czyli cztowiek herbaty, organizuje spo-
tkanie herbaciane, na ktore zaprasza gosci i podaje herbate,
do niej czesto serwuje sie stodycze, a takie spotkanie moze
takze obejmowac positek i przygotowywanie na oczach gosci
wegli w palenisku. Wszystkie dziatania tworzgce spotkanie
i wykonywane w obecnosci gosci majg swoje konkretne for-
my, kolejnos¢, ustalone miejsca ustawiania utensyliéw, swoja
choreografie. Formy te nazywane sa temae i opanowanie ich
jest czescig nauki drogi herbaty. Ponadto w miejscu, gdzie
odbywa sie spotkanie, moze by¢ wyeksponowana wybrana na
ten dzien kaligrafia, ustawia sie kwiaty itp. Tak wiec wiele sztuk
taczy sie w jedng, catosciowa sztuke, droge herbaty, aby mozna
byto urzadzi¢ spotkanie nazywane chakai (%), poswiecone
wypiciu czarki zielonej herbaty sproszkowanej, matcha ($£ 7).
Do tego dla wielu ludzi herbaty, ktérzy tworzyli te sztuke,
praktykowato medytacje pod kierunkiem mistrzow buddyzmu
zen, droga herbaty jest takze swoistg medytacjg w dziataniu.

Niniejszy rozdziat przedstawia zarys tego, w jaki
sposob funkcjonowanie wody w drodze herbaty pokazane
jest w tekscie pt. Nanpdroku, co jako autorka przektadu

308 Okreslenie tea ceremony — ceremonia herbaty, ukute zostato na
potrzeby ludzi Zachodu, a spopularyzowane m.in. przez Okakure Kaku-
20 w jego The Book of Tea, ksigzce napisanej po angielsku i wydanej
najpierw w Stanach Zjednoczonych w roku 1906. Jej polski przektad
nosi tytut Ksiega herbaty, a jego autorka jest. Maria Kwieciriska. Pierw-
sze wydanie ukazato sie w 1986 roku (PIW) z przedmowa Krystyny
Okazaki, pdzniej wydano jg w wydawnictwie Karakter w 2017 roku
z przedmowsg Urszuli Mach-Bryson.

pierwszych dwoch (z siedmiu) rozdziatéw ttumacze: Zapiski
z potudniowych stron

Podstawowe informacje o tekscie
Nanpéroku i jego autorstwie

Nanpdroku to najbardziej znany japonski tekst typu chasho, co
oznacza teksty poswiecone drodze herbaty, a jego autorstwo
przypisywane jest mnichowi buddyjskiemu Nanbd Sokeiowi,
ktory miat zy¢ w XVI wieku i by¢ bezposrednim uczniem najwaz-
niejszego tworcy tej sztuki, Sen no Rikya (1522-1591). Uwaza sie,
ze RikyT miat najwiekszy wptyw na uksztattowanie drogi herbaty,
od niego tez wywodzg sie trzy gtébwne, istniejace do dzi$ rodly,
a jednoczesnie szkoty drogi herbaty: Urasenke (najpopularniej-
sza w Japonii i poza nig), Omotesenke i Mushanokojisenke. Sam
Rikyd nie spisat swoich nauk. Mistrzowie japonskich sztuk trady-
cyjnych (takich jak kaligrafia, malarstwo, sztuki performatywne itp.)
najczesciej nie zbierali swoich nauk w postaci jednolitego wy-
ktadu zawartego np. w traktacie. Opierali sig, i tak jest do dzis,
przede wszystkim na przekazie ustnym (kuden M1z), bezpo-
$rednim, od mistrza do ucznia, a na wyzszych poziomach nauki
réwniez tajnym (hiden FMz), nieudzielanym osobom postron-
nym, mniej zaawansowanym lub w przypadku najwyzszych po-
ziomow nauki, rowniez osobom spoza rodu. Do chasho zalicza
sie rézne formy niebeletrystyczne: zbiory anegdot o mistrzach
herbaty i stow zapamietanych przez uczniow i uczestnikéw
spotkan, listy, zapiski o spotkaniach herbacianych, informacje
o utensyliach itp.

Nanpéroku sktada sie z siedmiu rozdziatéw i mozna po-
wiedzie¢, ze jest niemalze tym wszystkim, co zostato wyliczone
w poprzednim zdaniu, gdyz zawiera wtasnie spisane stowa i po-
uczenia wygtoszone przy réznych okazjach, skréotowe zapiski

309 Przektady te zostaty opublikowane w pismie ,Silva laponicarum”,
kazdy rozdziat w dwoch czesciach: pierwszy, Oboegaki, w numerach
2 i 3, a drugi, Kai, w numerach 10 i 11, s3 one dostepne w catosci
na stronie: https://silvajp.web.amu.edu.pl/index.php/back-numbers/
Przektady zostaty opatrzone wstepem i licznymi przypisami.
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o spotkaniach herbacianych i informacje o utensyliach, rysunki
pokazujace ich rézne ustawienia w pokoju herbacianym itp.

Tradycyjnie uwazano, ze tekst jest zapisem pouczen,
ktore autor, Nanbo Sokei, miat ustyszec bezposrednio od Rikya,
tymczasem obecnie przewaza opinia, ze Nanpdoroku najprawdo-
podobniej jest apokryfem, a jego autorem nie jest uczen,
ktéry zyt w czasach Rikyd i miat z nim bezposredni kontakt,
lecz mitosnik herbaty, Tachibana Jitsuzan, zyjacy kilkadziesiat
lat pozniej i podajacy sie za odkrywce tekstu Nanproku (Mat-
suoka, 1998: 10). Niemniej, ten apokryf, ktéry zapewne powstat
pod koniec XVII wieku, a wiec okoto stu lat po $mierci Rikya,
byt od tamtego czasu przez ludzi herbaty uznawany za zapis
stéw mistrza, wywierat wptyw na droge herbaty i robi to nadal,
gdyz jest rowniez dzis wydawany, komentowany, cytowany
i wykorzystywany. Dlatego tez w niniejszym tekscie pomijam
dos¢ dobrze juz opracowang kwestie autorstwa i skupiam
sie na obrazie wody. Nalezy doda¢, ze pomimo tak duzej
wartosci tekstu, dotad nie powstat petny przektad na jezyki
zachodnie: w jezyku angielskim dostepny jest tylko przektad
fragmentaryczny

Tres¢ Nanpéroku

Zawartosc¢ tekstu Nanpéroku przedstawia sie nastepujgco:
Rozdziat pierwszy: Oboegaki, czyli Spisane z pamieci,
sktada sie z 33 epizoddw. Siedem z nich jest w formie dialogu,
a doktadniej pytan ucznia i odpowiedzi mistrza przypominaja-
cych mondé (%), czyli sformalizowane dialogi prowadzone
przez adepta buddyzmu zen i mistrza w ramach praktyki pro-
wadzonej w klasztorze zen (Nakamura, 1987: 1371). Pozostate
26 epizoddw jest bez dialogdéw. Epizody te sg krotkie, we
wspotczesnych wydaniach zajmujg od kilku do dwudziestu kilku

310 Dennis Hirota wydat Wind in the Pines: Classic Writings of the Way
of Tea as a Buddhist Path, antologie tekstéw zwigzanych z droga
herbaty we wtasnym przektadzie na angielski, w tym zawart m.in. petny
przektad rozdziatu pierwszego, Oboegaki (s. 217-235), oraz pierwsze
dwa epizody z ostatniego, Metsugo (s. 235-240). (Hirota, 1995).

linijek tekstu, i omawiajg najrozniejsze szczegdtowe zagad-
nienia zwigzane z praktyka herbaty, np. sposéb postugiwania
sie pewnymi utensyliami, podawane potrawy, wartos¢ zwojow
kaligrafii, zachowanie gosci spotkania herbacianego w réznych
sytuacjach itp., nie ma zas zwartego wywodu prezentujgcego
droge herbaty jako catos¢.

Rozdziat drugi: Kai, czyli Spotkania, zawiera skrotowe
notatki na temat prawie 60 spotkan herbacianych przepro-
wadzonych w ciggu jednego roku (niejasne ktdérego). Zostaty
w nich spisane informacje o porze spotkania, gosciach, po-
czestunku, uzytych najwazniejszych sprzetach, kaligrafii, kwia-
tach itp. Przewaznie nie sg to peme zdania, tylko wyliczenia
okazji, osob, przedmiotow czy potraw, ale w niektorych przy-
padkach pojawia sie troche wiecej informacji, np. w sytuacji,
gdy opisywana jest wizyta szczegdlnie dostojnego goscia.

Trzy kolejne rozdziaty: Tana, czyli Pdtka, Shoin, czyli
Gabinet pisarski, i Daisu, czyli Pétka daisu, zawierajg przede
wszystkim rysunki réznych ustawien i potgczen utensyliow
w pokoju herbacianym, w szczegdlnosci na potkach typu chi-
gaidana, daisu i innych, oraz krétkie wyjasnienia do nich.

Rozdziat szosty: Sumihiki, czyli Przekreslone tuszem,
zawiera 65 epizodow, z ktérych wiekszos¢ dotyczy kanewa-
ri, czyli teorii miary i proporcji istotnych dla odpowiedniego
ustawienia wzgledem siebie utensyliow herbacianych na pot-
kach, deskach, matach tatami itp. Proporcje te mozna zbadac¢
poprzez poprowadzenie na danej powierzchni réwnolegtych
linii, ktére na przemian okreslane sa jako linie yin i linie yang
(Iguchi, 1975: 214-215). Ten rozdziat réwniez zostat zilustrowany
prostymi rysunkami ukazujgcymi owe linie i ustawienie uten-
syliow w stosunku do nich.

Rozdziat siédmy: Metsugo, czyli Po smierci (oznacza
$mier¢ Sen no Rikyt), jest najdtuzszy, gdyz zawiera az 93 epi-
zody. Zbierajg one wazne nauki, ktére nie znalazty sie we
wczesniejszych rozdziatach (w tym np. o setchin, czyli ustepie,
jaki umieszczano w ogrodzie w poblizu pokoju herbacianego),
a takze zapiski poswiecone éwczesnym mistrzom herbaty.
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Woda w drodze herbaty

Jako wprowadzenie do omdéwienia tresci zwigzanych z woda
w Nanporoku w wymienionych wyzej epizodach ponizej przed-
stawie najpierw podstawowe sposoby wykorzystania jej w dro-
dze herbaty. Wode stosuje sie w dwdch postaciach — goracej
i zimnej. Matcha to herbata sproszkowana, ktérg utrzepuje sie
z goracg woda, yu, za pomoca bambusowej matewki (chasen
A5%E). W kociotku ustawionym na palenisku znajduje sie goraca
woda, ktéra caty czas jest gotowa do tego, by gospodarz mogt
jej zaczerpnac, nalac¢ do czarki i nastepnie przyrzadzi¢ herbate.
Ptyn ten jest zatem nieodzowny do przygotowania najwazniej-
szego elementu tej sztuki, ale to nie wszystko. Zimnej wody
uzywa sie do oczyszczania czarki w czasie spotkania, w obecno-
$ci gosci, najpierw przed przyrzadzeniem herbaty, a nastepnie
jeszcze raz, kiedy gos¢ juz ja wypije i oddaje czarke gospoda-
rzowi. W naczyniu nazywanym mizusashi (7Kf§) znajduje sie
zimna woda, ktérej mozna uzy¢ do umycia czarki, ale takze do
dolania do kociotka. Te przyktady zastosowan wody scisle zwig-
zane z samym przygotowywaniem herbaty bezposrednio przed
podaniem jej gosciom nie obejmujg jednak ich catosci w prak-
tyce chanoyu.

Droga herbaty rozwineta sie wokdt czynnosci podania
czarki herbaty, a to praktykuje sie w miare moznosci w chashit-
su (A8 2), czyli pokoju herbacianym. Do takiego pokoju powinna
prowadzi¢ éciezka, roji (#Z ), niezbedna nawet w najmniejszym
ogrodzie. Gos¢ przechodzi nig, by dotrze¢ do pokoju. Przejscie
ma pomdc w pozostawieniu za sobg wszystkich codziennych
spraw oraz skupieniu sie na spotkaniu i biezacej chwili. Pro-
ces ten wspomagany jest przez oczyszczenie ciata i umystu
za pomocg obmycia dtoni i ust wodg z misy, tsukubai (FiE),
umieszczonej przy $ciezce. Obecnos¢ wody jest konieczna nie
tylko wewnatrz pokoju, gdzie stuzy do przyrzgadzenia herbaty,
ale takze do dziatan poprzedzajgcych samo spotkanie.

Whnetrze chashitsu (pokoju herbacianego) o nazwie Kaian,
Biblioteka Uniwersytetu Warszawskiego, fot. Urszula Mach-Bryson
(ze zbiorow prywatnych)

Woda w Nanpéroku — rozdziat 1, Oboegaki

Zapiski w Nanpdroku, w ktorych jest mowa o wodzie, zardwno
goracej, yu, jak i zimnej, mizu, pojawiaja sie zasadniczo w trzech
rozdziatach anegdotycznych, czyli w pierwszym, szdstym i siod-
mym: Oboegaki, Sumihiki i Metsugo. W Oboegaki uzycie i zna-
czenie wody wspominane lub omawiane jest w osmiu epizodach:
czterech dialogowych (epizody 1, 2, 5i10) i czterech przytacza-
jacych stowa Rikya w formie ciggtej (epizody 11, 12, 14 i 31).

W rozdziale szbstym, Sumihiki, czyli Przekreslone tu-
szem, woda jest wspominana lub omawiana w siedmiu epi-
zodach (ktére nie zawierajg dialogéw i pytan): 35, 37, 38, 44,
53, 60, 62 i 64. Z kolei w rozdziale siédmym, Metsugo, czyli Po
Smierci, woda nie jest gtéwna trescig epizodu, cho¢ w postaci
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krotkich wzmianek pojawia sie w az 15 epizodach. Ponizej
przedstawie obraz wody w tych trzech rozdziatach. Ze wzgledu
na ograniczong dtugos¢ rozdziatu, a takze dostepnos¢ petnego
przekfadu na jezyki polski oraz angielski pierwszego rozdziatu,
Oboegaki, najwiekszy nacisk zostanie potozony na ten rozdziat.

Woda pojawia sie w Oboegaki juz w pierwszym epi-
zodzie, gdzie przyniesienie wody, zagotowanie jej i zrobie-
nie herbaty, ktérg ofiaruje sie buddom i poda ludziom, jest
wymienione jako czes¢ praktyki zgodnej z wzorami buddow
i patriarchow (Tsutsui, 2021: 14). Epizod drugi jest za$ w ca-
tosci poswiecony wodzie przeznaczonej do symbolicznego
oczyszczenia:

Kiedy udac¢ sie na herbate do Rikyd, on zawsze osobiscie
przynosi wode w ceberku i wlewa jg do misy do obmywania
rgk. Wobec tego zapytatem go, jakie jest tego znaczenie,
a on powiedziat:

— Pierwsza czynnoscig gospodarza na ziemi rosy (roji)
jest przyniesienie wody, a i dla goscia pierwszg czynnoscig
jest uzycie wody do obmycia rak. (...) Ta misa stuzy do tego, by
obaj, zaréwno odwiedzajacy, jak i odwiedzany, optukali z siebie
kurz $wiata. Kiedy jest zimno, gospodarz czerpie i przynosi
wode, nie wzdrygajac sie z zimna, za$ w czasie upatu robi to
tak, ze wytwarza poczucie ods$wiezajgcego chtoduy, i to tez
jest czescig poczestunku.

(Nanbo, 2004: 22-23; Tsutsui, 2021: 14)

Jest tu podkreslone, ze uzycie wody z tsukubai stuzy
oczyszczeniu ducha nie tylko goscia, ale i gospodarza, ktory
te wode nalewa do misy. Gospodarz podchodzi z najwiekszg
starannoscig do tej prostej czynnosci, gdyz nawet ona pomaga
w stworzeniu wiasciwej atmosfery. Cigg dalszy wyjasnienia
Rikya brzmi:

31 Termin roji mozna przettumaczy¢ jako $ciezka rosy czy droga rosy,
a w jezyku angielskim stosowane jest na przyktad ttumaczenie dewy
path. Na temat znaczenia tego terminu, jego pochodzenia oraz
znaczenia roji w drodze herbaty por. Zalewska, 2019.

Woda, ktérg wlano nie wiadomo kiedy, nie wywota przyjem-
nego wrazenia. Wode nalezy wlewac na oczach goscia, w taki
sposob, by wywota¢ wrazenie jak najwiekszej czystosci. Tylko
ze jesli misa znajduje sie tuz przy faweczce, nalezy rozwazyc
to i wla¢ wode, zanim goscie przyjda. Jesli misa znajduje sie
tak jak zwykle wewnatrz ziemi rosy albo w podcieniu przy
ganku, to gospodarz powinien przynies¢ i wla¢ wode juz po
tym, jak goscie sigdg na taweczce (...)

(Nanbo, 2004: 23; Tsutsui, 2021: 14-15)

Nalezy zauwazy¢, ze nie tylko woda sama w sobie jest
rekwizytem, ktérego zastosowanie pomaga osiggnac okreslony
cel, ale tez wszystkie dziatania z jej uzyciem, ktére podejmujg
obie strony zaangazowane w spotkanie, gospodarz i goscie,
majg wptyw na ksztattowanie spotkania. Zauwazmy tu takze
Sciste skupienie na danej chwili, co jest zgodne z praktyka
buddyzmu zen.

Do czynnosci i sposobu nalewania wody odnosi sie
rowniez epizod 14:

Rikya powiedziat:

- Podczas spotkarh w dni sniezne nalezy starac sie, by
przede wszystkim nie zostawi¢ wielu sladow stop. Nalezy de-
likatnie roztopic $nieg, polewajac woda jedynie powierzchnie
kamieni, po ktorych sie stgpa. Poniewaz nie mozna nie wla¢
wody do misy do obmywania rak, nalezy polac¢ jg wodg i roz-
pusci¢ $nieg na niej tak, by to tadnie wygladato. Tylko ze jesl
$nieg lezat na kamieniach przy misie albo tez na drzewach
wokot niej, to wtedy mozna go pozostawic tak jak jest, a wode
do obmycia rak zanies$¢ az do taweczki, w dzbanku.

(Nanbo, 2004: 32; Tsutsui, 2021: 19)

taweczka, o ktérej tu mowa, znajduje sie jeszcze przed
roji, gdzie zwykle jest umieszczana misa z wodg, tak wiec tutaj
gospodarz stara sie utatwi¢ gosciom oczyszczenie w trud-
niejszych, zimowych warunkach, a jednoczesnie zachowac¢
piekny $nieg, lezacy na gateziach i kamieniach. Na poczatku
powiedziane jest, by roztopic $nieg tylko w tych miejscach, na
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ktorych goscie postawig stopy, tak aby byto jak najmniej inge-
rencji w $niezny krajobraz. Woda stuzy oczyszczeniu, ale tez
stworzeniu odpowiednich warunkéw do przejscia sciezki, a jej
uzycie jest nastawione na zachowanie stanu naturalnego. Nawet
w przypadku, gdy ze wzgledu na warunki atmosferyczne woda
do obmycia przygotowana zostanie w innym miejscu, misa nie
moze pozostac pusta, poniewaz ma znaczenie symboliczne.

Woda ma jeszcze jedno wazne zastosowanie na sciez-
ce prowadzacej do pokoju herbacianego (epizod 5):

Jesli chodzi o polewanie ziemi rosy (roji) woda, nie wystarczy
tylko pobiezne zrozumienie. Istote chanoyu stanowig trzy
wegle i trzy rosy. (..) Nalezy pola¢ sciezke woda raz, zanim
goscie wejdg na ziemie rosy, raz przed tym, zanim goscie
wyjda do ogrodu w trakcie spotkania i raz, kiedy spotkanie
sie konczy i goscie majg wyjs¢, w sumie trzy razy. Wiedzcie, ze
i rano, i w potudnie, i wieczorem trzykrotne polewanie woda
zawsze ma gtebokie znaczenie.

(Nanbd, 2004: 25-26; Tsutsui, 2021: 16)

Trzy wegle (santan =J&) odnosza sie do uktadania
i poprawiania utozenia wegla drzewnego w palenisku. Robi sie
to w trzech czesciach spotkania, w obecnosci gosci, zgodnie
z forma przewidziang dla tej czynnosci. W czasie spotkania na
palenisku stoi kociotek i wiasciwe utozenie wegli jest wazne dla
podgrzania i zachowania wody w takiej temperaturze, by moz-
na byto zrobi¢ dobra herbate. Wedtug przytoczonego powyzej
pouczenia Rikyt trzykrotne utozenie wegielkdéw drzewnych jest
dla spotkania herbacianego rownie wazne co polewanie, a wiec
odswiezenie sciezki, po ktérej za chwile beda szli goscie, czyli
trzy rosy (sanro —§%)*". Japonskie lato jest gorace i parne, wiec

312 Rosa, czyli tsuyu (w ztozeniach z tym znakiem uzywa sie zwykle innego
czytania, ro) jest rowniez w stowie roji, o ktorym byta mowa wyzej,
a w buddyzmie czesto wystepuje jako symbol nietrwatosci i prze-
mijania (por. Nakamura, 1987: 1445). Droga herbaty ktadzie nacisk na
przezywanie i docenianie chwili obecnej, terazniejszosci, co wyrazajg
na przyktad znane stowa: ichigo ichie (—#1—%) — jedno zycie, jedno
spotkanie (kazda chwila, kazde spotkanie sg jedyne i niepowtarzalne,
Iguchi, 1975: 67), dlatego tez rosa jest adekwatna do filozofii chanoyu.

takie polanie kamieni, po ktorych sie stgpa w ogrodzie (tobiishi
A, tworzy poczucie swiezosci i jest wyrazem goscinnosci
i dbatosci o dobre samopoczucie odwiedzajgcych. Nie jest to
dziatanie wtasciwe tylko dla drogi herbaty, lecz raczej element
etykiety zycia codziennego przeniesiony do chanoyu: réwniez
dzis w Japonii polewa sie wodg okolice przed wejsciem do
domu, ogrodu czy sklepu. Gos¢, ktéry przychodzi w odwiedzi-
ny i widzi chodnik polany woda, wie od razu, ze gospodarze
czekajg, jest to wiec takze okazanie gotowosci na interakcje.
Trzy rosy wymagajg bardzo dobrej orientacji w przebiegu
spotkania, troche wybiegania myslag w przod, a jednoczesnie
bycia tu i teraz, gdyz spotkanie caty czas trwa. Kiedy goscie
wchodza na ziemie rosy i widzg polang wodg, gotowa na ich
przyjscie $ciezke, zauwazajg stan ducha gospodarza i jego
zrozumienie dla przebiegu spotkania.

Powyzsze fragmenty pokazywaty wykorzystanie wody
poza pokojem herbacianym, tymczasem w rozdziale 1w epizo-
dach 11i 12 znajdziemy tez pouczenia dotyczace wody w ko-
ciotku na palenisku. Ponizej cytuje epizod 11:

Bardzo wazny jest stan ognia o swicie. To wielka tajemnica,
ktora lezy u podstaw trzech wegli. Rikya powiedziat:

— Niektorzy ludzie grzejg wode od poprzedniego wieczo-
ru, moéwiac, iz to po to, by o $wicie byta wrzaca. To zupemie
nie tak. Gdy ptaki zaczynaja $piewac, nalezy wstac, sprawdzic¢
palenisko, podtozy¢ rozzarzone wegielki, od ktdrych zajma sie
nastepne, utozy¢ wegiel w palenisku. Nastepnie is¢ do studni,
by zaczerpna¢ wody, przynies¢ te wode do mizuya, kuchni,
umy¢ kociotek, napetmi¢ go wodg i postawi¢ na palenisku. To
jest reguta, do jakiej nalezy sie stosowa¢ w pokoju herba-
cianym kazdego ranka. Réwniez goscie biorg pod rozwage
stan ognia i stan goracej wody, gdy wchodzg na ziemie rosy.
Czasami zdarza sie, ze goscie przychodzg nadspodziewanie
wczesnie i przygladajg sie pracy gospodarza juz od chwili,
kiedy uktada on pierwsze rozzarzone wegielki, i od ,mokrego
kociotka” (...).

(Nanbo, 2004: 30; Tsutsui, 2021: 18)
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W tym pouczeniu RikyG podkreslona jest swiezos¢
wody, ktéra ma by¢ uzywana do przyrzadzania herbaty. Widzi-
my tu znow, jak wazne dla stworzenia jak najlepszego spotkania
herbacianego sa dziatania obu stron: i gosci, i gospodarza.
Wazne jest takze dobre zrozumienie przebiegu nie tylko spo-
tkania, ale i przygotowan, podejmowanych przez gospodarza
nie na oczach gosci, zaréwno przed ich przybyciem, jak i w cza-
sie ich wizyty. ,Mokry kociotek” (nuregama 1%4148) oznacza
kociotek, ktéry wiasnie zostat umyty, napemiony swiezg, zimna
woda i wcigz mokry postawiony na palenisku. W zaleznosci od
formy parzenia herbaty zdarza sie, ze powierzchnia kociotka
zostaje przetarta zwilzong sciereczka (chakin 45 111) w pdzniej-
szej czesci spotkania (Iguchi, 1975: 710), tutaj jednak wyraznie
chodzi o stan kociotka na poczatku, a nawet jeszcze przed
spotkaniem. Kociotek na palenisku stopniowo rozgrzewa sie
i woda na jego powierzchni wysycha, przez co zmienia sie jego
wyglad. Jest to efekt dziatania wody wptywajacy na spotkanie
i podnoszacy jego estetyke (Kumakura, 1983: 36—37).

W Oboegaki woda wspominana jest ponadto w dwdch
innych epizodach, a oprécz tego jest czescig np. takich stéw
jak mizusashi (wspominane wczesniej duze, ceramiczne naczy-
nie na zimna wode), czy tez chézu (stowo to zapisywane jest
dwoma znakami, z ktérych drugi to mizu, tutaj odczytywany
w niestandardowy sposob, a oznacza obmywanie ragk). Pokazuje
to, ze stowo woda (mizu) wystepuje nie tylko jako samodzielne
stowo, ale réwniez w ztozeniach, co znacznie zwieksza czesto-
tliwos¢ wystepowania odniesiern do wody w tekscie.

Woda w Nanpéroku — rozdziaty 6 i 7

W rozdziale 6, Sumihiki, czyli Przekreslone tuszem, woda jest
wspominana w siedmiu epizodach. Omowione jest jej uzycie
w czasie przyrzgdzania herbaty dla gosci, w naczyniu mizusashi,
w kociotku (kama %), w czarce. Oprocz tego wspominane sg
obmywanie rak i stuzaca do niego misa (chézubachi F7k#k) oraz
naczynie do wylewania wody uzytej do obmywania czarki, nazy-
wane mizukoboshi (K ZIE L). W niniejszym tekscie skupie sie

tylko na epizodach, ktdre zawieraja istotne pouczenia na temat
stosowania wodly.

W epizodach 35 i 37 przytoczona jest historia naczynia
na wode, mizusashi, ktére byto uzyte do przyrzadzenia herbaty
podczas spotkania herbacianego urzadzonego na prosbe sio-
guna Ashikagi Yoshinoriego (1394-1441). Warto zwrdéci¢ uwage
na ilo$¢ wody nalang do naczynia. Zostato ono wniesione puste
do pokoju, w ktérym odbywato sie spotkanie. Nastepnie z na-
czynia z dzidbkiem (kataguchi Ji 1) nalano do niego wode,
wypetniajgc je w 80 procentach objetosci. W omawianym
tekscie znajduje sie uwaga, ze kiedy naczynie to wnosi sie
juz z woda, powinna ona je wypemia¢ w 60 lub 70 procen-
tach (Tsutsui, 2021: 204). O ile epizody wczes$niej omawiane
koncentrowaty sie przede wszystkim na gtebokim znaczeniu
wody w drodze herbaty dla gospodarza i gosci, o tyle tutaj
mamy szczegotowe uwagi techniczne na temat obchodzenia
sie z woda w czasie spotkania. W praktyce drogi herbaty
niezwykle istotne jest potozenie réznych utensyliéw wzgledem
mat i potek, na ktérych sa stawiane, a takze wzgledem siebie.
Omawiany epizod za$, oprécz wiasnie informacji o tym, co
i jak zostato ustawione, zawiera tez informacje o ilosci wody.

Podobnie techniczne informacje co do postugiwania
sie woda w trakcie przyrzadzania herbaty zawarte sa w epi-
zodzie 62. Jest w nim mowa o formie parzenia, w ktérej przy-
rzgdza sie kolejno w tej samej czarce dwie herbaty, z dwoch
réznych plantacii.

Kiedy czarka powraca do gospodarza, ten wlewa gorgca wode
i zimng wode, by jg optukac, nastepnie tylko gorgca wode i jesz-
cze raz ptucze. Nastepnie ptucze matewke, a potem sptukuje
zapach, ktéry pozostat. Nastepnie znow ptucze, tak ze jest tego
w sumie piec¢ razy. Tak czy inaczej, chodzi o to, by sptuka¢
i usung¢ zapach tej pierwszej herbaty.

(Tsutsui, 2021: 217)

313 Od tego cytatu do konca: przektad wiasny z oryginatu, dotad
nieopublikowany.
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Widoczna jest tutaj wielka starannos¢ wtozona
w oczyszczenie czarki za pomocg wody wlewanej az piecio-
krotnie, podczas gdy najczesciej woda do umycia czarki wle-
wana jest do niej tylko raz. W tym szczegdlnym przypadku
zastosowana tez zostata woda i goraca, i zimna, wszystko po to,
by oczysci¢ czarke o wiele bardziej starannie niz przy innych,
standardowych formach parzenia.

Najwiecej uwagi poswiecono wodzie w epizodzie 60.
Jest w nim mowa o parzeniu herbaty z uzyciem meisui (4 7K),
stynnej wody, czyli ze zrédta styngcego z jej dobrej jakosci.

W przypad u spotkania, na ktére stynna woda bedzie przynie-
siona z odlegtego miejsca, nalezy z wyprzedzeniem powiado-
mic¢ gosci. Goscie tez powinni wybrac sie wczesniej niz zwykle,
tak zeby mogli zobaczy¢ wszystkie dziatania gospodarza. Gdy
goscie zajma juz miejsca, gospodarz wygtasza stowa powitania,
poswiecone wodzie, podnosi kociotek z paleniska i wynosi go
z pokoju (...) Wnosi go potem zwilzony stynng woda (meisui
nuregama 4 /KIfG#V4%) i ustawia.

(Tsutsui, 2021: 216)

Widzimy tutaj, ze woda ze stynnego zrédta byta tak
wazna i cenna, ze poswiecono jej specjalny sposob parzenia
(powyzszy cytat obejmuje tylko poczatek opisu), a o tym, ze
taka woda bedzie uzywana, goscie powinni by¢ poinformowani
z wyprzedzeniem. Na poczatku spotkania herbacianego go-
spodarz zwykle wita sie z gos¢mi i wymienia uprzejme stowa
z kazdym z nich. W tym przypadku to powitanie nazwane jest
mizu no aisatsu (/K / #25), czyli powitanie poéwiecone wodzie,
co pokazuje, ze stynna woda byta rzeczywiscie najwazniejsza.

W rozdziale 7, Metsugo, czyli Po $mierci, woda jest
wspominana az w 15 epizodach, ale sg to zasadniczo krotkie
wzmianki. Niektére epizody zawierajg pouczenia czesciowo po-
krywajace sie z tymi ze zwojow wczesniejszych, a takze krotkie,
lecz istotne uwagi techniczne. Epizod 5 méwi np. o cennym
naczyniu na kwiaty przypominajacym swoim ksztattem t6dke
i przeznaczonym do zawieszania, a nie ustawiania:

Ptytkie naczynie, ktére zostato mi ofiarowane, oczywiscie za-
wiesitem na samym $rodku tokonomy, wydtuzywszy tarcuch.
Jesli powiesi sie je wysoko, nie bedzie wygladato jak t6dka
i bedzie to niewtasciwe. A zwtaszcza latem nalezy napemic je
wodg i zawiesi¢ jeszcze nizej, po to, by byto widac lustro wody.

(Tsutsui, 2021: 2025)

W tym epizodzie wida¢, jak wazne jest dostosowanie
sposobu wykorzystania utensyliow do ich wygladu i charakteru.
Wazon, ktéry wyglada jak todka, nalezy wieszad nisko, ponie-
waz todzie rzadko widuje sie ponad nami i takiego umiesz-
czenia bedziemy oczekiwac¢ dla sprzetu o takim ksztatcie.
to6dke widzi sie zwykle na wodzie, tymczasem trudno bytoby
to zaaranzowac¢ dla naczynia na kwiaty w pokoju herbacianym,
dlatego tez Rikyl zalecat, by do naczynia nala¢ duzo wody
i zawiesic¢ je tak, by byta ona widoczna. W ten sposdb, przez
odwrocenie sytuacji i sugestie, dazyt do zachowania charakteru
todki. W tym wypadku wykorzystanie wody jest kolejnym do-
wodem na to, ze podczas ceremonii pemi ona réwniez funkcje
estetyzacji przestrzeni.

W ostatnim zwoju pojawia sie réwniez temat obmy-
wania rak (epizod 35):

Jesli spotkanie odbywa sie w czasie deszczu lub gdy jest
bardzo zimno, zwykle goscie wchodza do roji i wychodza
stamtad szczegdlnie hatasliwie, nalezy na to uwazac. Kiedy jest
silny wiatr i deszcz, nalezy przygotowac szerokie kapelusze
(kasa %%). Zwykle wystarczy trzymac je sobie nad gtowa, ale
w chwili obmywania ragk wodg jest to niewygodne. Dobrze jest
lekko zawigzad sznureczki. (...) Zdarza sie, ze w przypadku wia-
tru i deszczu gospodarz proponuje, zeby goscie nie wychodzili
do ogrodu przed podaniem herbaty, jak to jest przyjete.
Jednakze nigdy, nigdy nie nalezy pi¢ herbaty bez obmycia
rak, dlatego tez gospodarz nie powinien mowic nic takiego.
Kiedy goscie powiedzg, ze p6jda umyc rece, gospodarz moze
im powiedzie¢, by przy wejsciu, pod daszkiem podawali sobie
naczynie z dzidbkiem, z wodg do obmycia rak.

(Tsutsui, 2021: 240)
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Jak przekonalismy sie dotad, obmywanie rak jest waz-
nym elementem spotkan herbacianych, tutaj zas powiedziane
jest bardzo jasno, ale i surowo: nigdy nie nalezy pi¢ herbaty bez
obmycia rak. Jesli wiatr i deszcz to utrudniajg, nalezy znalez¢
inne rozwigzanie niz zwykle, ale gospodarz nie powinien nawet
proponowac pominiecia takiej czynnosci.

Na zakorczenie przytocze dtuzszy fragment epizodu 6
z rozdziatu Metsugo:

Pewnego razu zaprositem Rikyt do mojej pustelni na herbate,
a byto to w pigtym miesigcu®, przy letnim palenisku. Wsypa-
tem herbate do czarki, ale cho¢ zdjgtem pokrywke z naczynia
na zimng wode, zaparzytem herbate, nie dolewajgc wody,
poniewaz byto chtodno i juz wczesniej rozmyslatem o tym, ze
wlanie zimnej wody nie bedzie wiasciwe. Po zakoriczeniu her-
baty Rikyd surowo mnie zbesztat, pytajac, co sobie myslatem,
ze nie dolatem wody. Dowodem tego, ze nie zapomniatem,
byto to, ze zdjatem pokrywke. [Nastepnie Rikya kaze autorowi
zapytac innych gosci o te kwestie, ale nie jest zadowolony
z ich odpowiedzi, wiec sam zaczyna wyjasnia¢ autorowi — A.Z]
Skad pochodzi nazwa chanoyu? Stad, ze pierwsza zasadag
jest, by herbata i gorgca woda wzajemnie sobie odpowiadaty.
Nazwiemy mistrzem takiego goscia, ktéry gdy przychodzi na
spotkanie z herbatg, wchodzi do chaty z traw, rozwazajac stan
ognia pierwszej czesci i stosownie do stanu goracej wody
w drugiej czesci spotkania. Nastepnie, nazwiemy mistrzem
takiego gospodarza, ktéry parzy herbate, dostosowujac sie
do goscia, po odpowiednim przygotowaniu ognia i gorgcej
wody. Wprawdzie od otwarcia stoja do pierwszego, drugiego
miesigca herbata zachowuje swojg moc, ale mniej wiecej od
potowy lub konca trzeciego miesigca jej moc powoli stabnie;
w czwartym miesigcu jest juz staba, a w pigtym, w porze
deszczéw — jest juz niezwykle staba. Z tej przyczyny niech
bedzie wiadome, ze sposréd pieciu dzwiekow goracej wody

314 W kalendarzu lunarno-solarnym, ktéry byt stosowany w Japonii w okre-
sie przednowoczesnym, pigty miesigc odpowiadat mniej wiecej wspdt-
czesnemu Czerwcowi.

w porze otwarcia stoja dobry jest dzwiek wiatru w sosnach na
przeteczy, w pierwszym i drugim miesigcu zas przemija juz go-
rgco piorunow. Poniewaz od czwartego miesigca i barwa, i wor
stabna, jesli do herbaty wleje sie buzujacg wode z przeteczy,
moc herbaty natychmiast zniknie, a i barwa, i won zmienig sie.
Z tej przyczyny, jesli chodzi o stan goragcej wody w palenisku
letnim, gdy do wrzacej wody wleje sie jeden czerpaczek
zimnej wody, nastepnie zaczerpnie i w momencie, gdy dzwiek
przycichnie, wleje do czarki — wtedy gorgca woda bedzie
tagodna i odpowiadajgc mocy herbaty, wspomoze ja (...).
(Tsutsui, 2021: 226)

Epizod ten zaczyna sie od opisu spotkania urzadzo-
nego latem, przy letnim palenisku, nazywanym furo (JEUF),
ustawianym na matach, dalej od gosci niz zimowe palenisko, ro
(}7), pdzniej omdwiona jest podobna sytuacja w porze chtod-
nej. Zwraca uwage surowe, wymagajgce podejscie Rikya do
ucznidw i jego niezwykle szczegdtowe, precyzyjne spojrzenie
na spotkanie herbaciane. Rikyl wyjasnia stowo chanoyu tak,
ze méwi ono o wzajemnym dostosowaniu sie wody i herbaty.
Dalej opowiada o tym, jakie rozumienie dziatania tych dwoch
substancji powinien mie¢ prawdziwy mistrz. St6j, o ktérym
wspomina, to duze, ceramiczne naczynie z listkami herbaty,
przygotowanymi do parzenia, konieczne jest tylko zmielenie
ich najpierw w zarnach, usu (E). St¢j taki otwiera sie zwykle
w dziesigtym miesigcu roku (obecnie to mniej wiecej listopad),
stad wyjasnienia, w jakim stanie beda listki w nastepnych
miesigcach.

Podsumowanie

Powyzsze fragmenty tekstu Nanpéroku zostaty wybrane i omo-
wione ze wzgledu na to, ze ich tre$¢ przedstawia znaczenie
i zastosowanie wody w drodze herbaty. Najdoktadniej zostat
omowiony rozdziat pierwszy, Oboegaki, z uwagi na istnienie
przektadow na angielski i polski, ale takze dlatego ze w tym
rozdziale najwiecej jest epizoddw poswieconych uzyciu wody.
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Na podstawie tekstu Nanpéroku mozna stwierdzi¢, ze
woda w sztuce chanoyu, poza przyrzgdzaniem herbaty, byta
wykorzystywana:

do symbolicznego, a takze fizycznego oczyszczania
sprzetéw herbacianych, zarbwno na oczach gosci,
w trakcie spotkania, jak i przed oraz po nim (np. zimna
woda w naczyniu mizusashi),

do oczyszczania rak i ust, a przez to — symbolicznego
oczyszczania ciata i umystu (woda do obmywania ragk
w misie, dzbanie, cebrzyku itp.),

do polewania roji, sciezki, po ktdrej goscie przechodza
do pokoju herbacianego,

do nawodnienia kwiatéw utozonych w wazonach,
stanowigcych ozdobe w czasie spotkania,

zimna woda byta uzywana do dolewania do goracej
wody w kociotku, by ja uzupemi¢ lub ostudzic.

Dziatania te miaty znaczenie zaréwno praktyczne (przy-
rzgdzanie herbaty przez rozprowadzenie proszku herbaciane-
go w wodzie, oczyszczanie utensyliow, zapewnianie swiezosci
kwiatéw itp.), jak i estetyczne oraz symboliczne. Kumulujg sie
one przewaznie w jednym dziataniu, gdyz np. ,mokry kociotek”,
stawiany na palenisku w obecnosci gosci, jest po prostu mokry
ze wzgledu na oczyszczenie go i nalanie swiezej wody, ale ta
wilgo¢ na jego powierzchni ma wartos¢ estetyczng i czesto
umozliwia lepsze obejrzenie faktury powierzchni. Zmieniaja-
ca sie, wysychajaca warstewka wody pokazuje uptyw czasu
i przypomina o wartosci kazdej mijajgcej chwili, a jednoczesnie
wytwarza atmosfere swiezosci i czystosci. Z kolei woda, ktéra
podgrzewa sie w kociotku, by uzy¢ jej do zrobienia herbaty,
sprawia, ze zaczyna on pieknie szumiec, co jest bardzo cenione
i porownywane do szumu wiatru w sosnach. Kwiaty w wazonie
sg skrapiane woda tuz przed wejsciem gosci, co stuzy zaréwno
utrzymaniu ich w dobrym stanie, jak i stworzeniu naturalnego
wrazenia, jakby rosty nad potokiem czy tez zostaty zmoczo-
ne przez deszcz. O utozeniu kwiatéw ustawianych w pokoju

Utensylia herbaciane wybrane tak, by latem stwarzaty wrazenie
przyjemnego chtodu: krysztatowe mizusashi (naczynie na zimng wode),
przykryte lisciem morwy papierowej, szeroka, ptaska czarka z woda,
pdtprzezroczyste natsume (naczynko na sproszkowana herbate),

fot. Anna Zalewska (ze zbioréw prywatnych).

herbacianym méwi sie no ni aru yé ni — ,tak jakby rosty na
tace”, a pare kropli rosy na ich listkach doskonale wspomaga
stworzenie takiego efektu. Polewanie woda $ciezki, na ktérag
wkroétce majg wejs¢ goscie, jest z jednej strony dbatoscia
o czystosc i odswiezenie, a z drugiej — pokazuje przygotowanie
na spotkanie z nimi.

W czasie upalnego lata dazy sie do wywotania wra-
zenia chtodu. Z tego wzgledu uzywa sie lzejszych utensyliow
w jasniejszych barwach, chetnie przezroczystych lub pot-
przezroczystych, np. krysztatowych mizusashi: juz sama woda
widoczna nawet przez $cianki naczynia budzi skojarzenia
z czystym strumykiem. Latem mozna uzy¢ np. czarki bardziej
ptaskiej, otwartej niz zwykle i wnies¢ jg do pokoju herbacia-
nego czesciowo wypemiong woda. Wktada sie do niej chakin,
czyli $ciereczke do wycierania czarek, a nastepnie trzeba ja
wyjac i starannie wykreci¢, wode zas wylac, starajac sie zrobic
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to tak, by szumiata spokojnie i pieknie niczym ptynacy strumien.
Wszystkie te czynnosci z jednej strony zwigzane sg z oczysz-
czeniem przedmiotéw, a z drugiej — szum wody wywotuje
wrazenie ochtodzenia i oczyszczenia.

Ten krotki i z koniecznosci niekompletny przeglad
pouczen na temat wody w tekscie Nanpéroku chciatabym
zakonczy¢ bardzo znang i czesto cytowang anegdota, mo-
wigcg o tym, jaka jest istota praktyki drogi herbaty (epizod
10 z Oboegaki):

Pewien cztowiek zwrécit sie do Rikyd, proszac go o wyjasnie-
nie, co jest najwazniejsze dla zrozumienia istoty paleniska
zimowego ro i paleniska letniego furo, czyli dla zajmowania
sie chanoyu latem i zima.

Rikya tak odpowiedziat:

- Latem stwarza¢ wrazenie orzezwiajgcego chtodu, zima
— rozgrzewajgcego ciepta, wegla wzigc tyle, by zawrzata woda,
herbaty zas$ tyle, by zrobi¢ dobra herbate. | to juz wszystkie
tajemnice. Ale ta odpowiedz nie zadowolita wcale cztowieka,
ktory zadat to pytanie, gdyz rzekt tak:

- O tym to przeciez wszyscy wiedzg!

Na co Rikyd odpart:

- Skoro tak, to sprobuj zaparzy¢ herbate zgodnie z tym,
co powiedziatem. Ja bede twoim gosciem i moge zostac twoim
uczniem.

(Nanbo, 2004: 29)
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ZNACZENIE | FUNKCJA WODY
W HORRORZE JAPONSKIM

Woda jako element przyrody nieozywionej otoczona byta bo-
gatg symbolikg, jeszcze przed powstaniem pierwszych cywiliza-
cji (Schuster, 1996). Szczegdlnie dla mieszkarcow krain nadmor-
skich i wyspiarskich, takich jak Japonia, zywiot ten byt obiektem
zaréwno uwielbienia, jak i respektu. Woda jednoczesnie obda-
rowuje ludzi, stanowigc jedno ze zrédet zdobywania pozywienia
i dajac szanse na eksploracje $wiata poprzez zegluge... oraz
odbiera te dary z tatwoscia. Wylewanie rzek niszczy plony i pod-
mywa domy postawione w ich poblizu, sztormy na morzu topig
statki, a potezne, kilkumetrowe fale tsunami zagarniaja wszystko,
co znajdzie sie w ich zasiegu, bezlitosnie, czestokroc bezpowrot-
nie. Ta dwojaka natura wody sprawita, ze juz pierwsi znani nam
poeci i filozofowie poswiecili jej wiele uwagi, upatrujac w niej
poczatkdw istnienia swiata, miejsce narodzin boéstw, a takze sie-
dzibe przerazajgcych potworow (Waida, 1977; Schuster, 1996).
Wptywowa na terenie catej zachodniej Azji kultura chin-
ska rozpowszechnita w regionie zasady chinskiej kosmologii
i nurtéw filozoficzno-religijnych. Wedle tych nauk wszechswiat
nieustannie kreuje sie z chaosu dwoch przeciwstawnych wobec
siebie sit, ktére nawzajem wypieraja sie, przenikajg przez siebie
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ifacza sie, tym samym podtrzymujac swoje istnienie. Teoria ta,
znana jako yin-yang, wode plasuje w sferze yin reprezentowa-
nej przez kolor czarny, charakteryzowanej poprzez takie cechy
i symbole, jak biernos¢, smutek, chtdéd (zaréwno emocjonalny,
jak i ten odczuwalny zmystowo), zima, introwersja oraz zenski
aspekt natury. Filozofia godai, ktéra zaczerpneta te wizje z yin-
-yang oraz buddyjskiej mahabhuty, z wtasciwym dla japoriskiej
kultury synkretyzmem przemodelowata ja odpowiednio do
wiasnych potrzeb. Zywiot ten interpretowany jest jako repre-
zentacja tego, co na $wiecie ptynne, bezksztattne — czas, uczu-
cia, emocje, zmiana. Utozsamiana jest z myslg, wrazliwoscia,
elastycznoscig wobec przemian i dopasowaniem sie do nich
(Veere, 2021). Japoniczycy cenig sobie czesto przypisywane
im jako nacji powiedzenie mizu no kokoro — serce jak woda.
Jak woda, czyli wartkie, cierpliwe, przezwyciezajace trudnosci,
refleksyjne w swoim dziataniu. Motyw ten wykorzystywany jest
w japonskiej sztuce artystycznej i uzytkowej — a moze raczej
wytwory kultury unaoczniajg widzowi podswiadomie przyjeta
przez Japonczykow wizje $wiata. Wzor fal jest jednym z naj-
popularniejszych w Japonii, mozna odnalez¢ go na ubraniach,
dekoracjach i produktach domowych. Przypisuje mu sie przy-
cigganie szczescia. Podobng funkcje petniag liczne zbiorniki
wodne nieodzowne w japorskich ogrodach tworzonych wedle
tradycji nihon teien — miniaturowe fontanny i kaskady majg
przypomina¢ wodospady zamieszkiwane przez liczne kami
(bostwa), zapewniac spokdj i fortune (Dix, 2017).

Korzystanie z motywu wody w horrorze staje w opozy-
cji do tej sielankowej wizji. Siega do niebezpiecznego aspektu
zywiotu, eksploruje ,czarng”, ,zacieniong”, tajemniczg site yin,
odwraca tagodnosc godai, zamiast niej wprowadzajgc niepokd;.
Jednak poznawszy nieco japorska kulture w tym kontrascie,
widzi sie nie zaprzeczenie porzadkowi, lecz uwydatnienie dual-
nosci natury, podkreslenie istnienia wielosci narracji. Zgodnie
z mizu no kokoro, twércy poddajg swiat refleksji, lecz nie za
pomocy poezji i wielkich stéw, ale brzydoty i przerazenia.

Niniejszy rozdziat przyglada sie temu zjawisku i zawiera
rozwazania na temat symboliki wody w japonskich filmach
grozy: serii ,Krag” (oryg. Ringu, rez. Hideo Nakata, 1998-2000),

serii Klgtwa” (oryg. Ju-On, rez. Takashi Shimizu, 2000-2006;
Ju-On: Black Ghost, rez. Mari Asato, 2009), oraz nieprzettu-
maczonym na jezyk polski filmie Dark Water (oryg. Honogurai
mizu no soko kara, rez. Hideo Nakata, 2002). Tres¢ podzielona
jest wedtug wyszczegdlnionych funkcji wody, a zaprezento-
wane w niej interpretacje prowadzone sg w nurcie teorii fe-
ministycznej (wérod analityczek filmowych dla tej pracy naj-
wazniejsze sg Creed, Kristeva i Ohinata) i psychoanalitycznej
(Freud, Klein, Okonogi). Istotne jest podkreslenie, ze na odbiodr
tych dziet natozony jest filtr obcokrajowca przynalezacego do
kregu kultury zachodniej, ktéry ma nadzieje przetamac liczne
odniesienia do japonskiej tradycji.

Woda czysta — woda brudna

Symbolika wody zmienia sie, m.in. ze wzgledu na typ zbiornika
wodnegpo, jej ilos¢, wyglad, czynnose, do ktérej jest wykorzysty-
wana, a takze jej czystos¢. Jest to by¢ moze jedno z najbardziej
uniwersalnych znaczen, wystepujgce w kazdym kregu kulturo-
wym. Brud na poziomie fizycznym rozumiany jest réwniez na
poziomie metaforycznym, jako nieczystos¢, co jest przeciwno-
$cig wody czystej, Swiezej i obmywajacej z grzechu. W buddy-
zmie czysta woda — ptynaca lub w sadzawce — to symbol
os$wiecenia, umystu niezaprzatnietego problemami swiata mate-
rialnego (Waida, 1977). Przynoszgca ukojenie sfera sacrum
znajduje swdj antonim w strefie profanum brudnej wody wzbu-
dzajacej obrzydzenie badz niepokdj. Tu swojg inspiracje odnaj-
dujag twoércy horroréw i dreszczowcow. Dla przyktadu, w powiesci
Yanagi-yu no jiken (ang. The Incident at the Willow Bath House)
metne wody tazni Yanagi-yu skrywajg w sobie zwitoki, ktére
znalazty sie tam w tajemniczych okolicznosciach. Podobne sce-
ny odnajdziemy w japonskich filmach grozy. Motyw ten wydaje
sie atrakcyjny dla twércéw ze wzgledu na wyrazny kontrast
pomiedzy sacrum i profanum — wysoko ceniong w kulturze
uswiecong wode zanieczyszcza rozktad organiczny.
Interesujace przedstawienie tego samego motywu
mozna odnalez¢ w filmie Klgtwa 2. Scena przedstawia sie
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Kadr z filmu Klgtwa 2, rez. Takashi Shimizu

nastepujgco: mtody policjant pracujgcy przy sprawie mor-
derstw — cho¢ w rzeczywistosci sg to raczej egzekucje oséb
obcigzonych klgtwa przez zte duchy — udaje sie na zaplecze,
by umy¢ rece. Kiedy schyla sie, odkrywa, ze pod blatem zlewu
znajduje sie martwe ciato jego wspdtpracownika.

Scena ta zastuguje na uwage ze wzgledu na jej pozor-
ng czystosc i charakter pomieszczenia. Jego lewa strona jest
pusta i stanowi nic nieznaczace tto, pomimo ze kamera usta-
wiona jest posrodku, umieszczajgc drzwi, przez ktére wchodzi
mezczyzna, i zlew po skrajnie prawej stronie kadru. Dolna kra-
wedz kadru konczy sie nieco ponizej blatu umywalki. Chociaz
kamera wycelowana jest w dot pod katem okoto 20-30 stopni,
przez co wnetrze widziane jest nieznacznie z gory, widz, po-
dobnie jak bohater sceny, nie widzi, co kryje sie pod blatem
i umieszczong ponizej pdtka. Dopiero gdy kamera zmienia
swojg pozycje, zgodnie z punktem widzenia mezczyzny, ktory
zaglada pod zlew, widz razem z nim dokonuje przerazajacego
odkrycia. Opisana scena rozgrywa sie w srodku dnia. Zaplecze
jest dobrze o$wietlone naturalnym swiattem, surowe, sprawia-
jace wrazenie prowizorycznego ze wzgledu na minimalng ilos¢

wyposazenia i metalowy zlew. Dzieki temu jest ono schludne,
tatwo zadba¢ w nim o porzadek. Biate $ciany zyskujg tutaj
na znaczeniu. Naturalnie, jest to typowy dobér kolorystyczny
w pomieszczeniach gospodarczych typu kuchnia lub tazienka,
lecz w tym kontekscie biel nadaje dodatkowe poczucie czy-
stosci. Biaty kojarzacy sie zarowno w kulturze zachodniej, jak
i japonskiej z niewinnoscia, szczeroscig i Swietoscig wchodzi
w drastyczny kontrast z ujeciem martwego mezczyzny znajdu-
jacego sie miedzy nézkami metalowego zlewu. Najjasniejszym
kolorem tego kadru jest biata koszula mezczyzny. Saczace
sie przez otwarte drzwi swiatto nie jest juz jasnym swiattem
dnia, lecz ciemnym, cieptym swiattem zaréwki. Dzieki niemu
pomieszczenie zmienia sie ze schludnego w odstreczajace.
Uwydatnia brudnobrgzowy kolor betonowej podtogi i slady
rdzy na pozornie tatwych do utrzymania w czystosci meta-
lowych nézkach gospodarczego zlewu. Reszta kadru niknie
w cieniu rzucanym od géry przez blat. Odkrycia martwego
mezczyzny nie zapowiada zanieczyszczenie wody w zlewie.
Nie ma nienaturalnego koloru, nie znajduje sie w niej rdza,
ptynie pod odpowiednim cisnieniem i nie rozbryzguje sie.
A jednak, ze wzgledu na to, co kryje sie pod zlewem, woda
staje sie nieczysta.

Z kolei poziom metaforyczny symboliki z fizycznym
tacza filmy Krqg i Dark Water, sygnalizujac pojawienie sie
ztych mocy poprzez wizualny stan wody. W pierwszym z nich
antagonistka, Sadako, spedza trzydziesci lat swojego zycia
w ciemnej, nieuzywanej studni. Kiedy gtéwna bohaterka filmu
schodzi w gigb studni, by wydobyc¢ zwtoki Sadako i zapewnic jej
godny pochowek, woda w studni jest zimna i czarna, zapewne
zatechta wskutek braku cyrkulacji powietrza oraz rozktadu
uwiezionego tam ciata. Asakawa wycigga szczatki Sadako na
powierzchnie — uwalnia jg od aspektu yin, od ciemnosci i nie-
czystosci, wyprowadzajgc z powrotem na swiat, co przywotuje
na mysl forme transgresji, przejscia z jednej sfery do drugiej.
Dalsze wydarzenia wskazujg, jak niestuszna byta nadzieja prze-
tamania morderczej klatwy poprzez ekshumacje. Zakleta na
kasecie wideo dusza Sadako pojawia sie w koricowych sce-
nach. Kaseta projektuje obraz na ekranie telewizora, pomimo
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ze urzadzenie jest wytgczone. Na ekranie dlugowtosa postac
wychodzi ze studni, zbliza sie do widza, a w korcu przetamuje
bariere sfery duchowej i materialnej, wytaniajac sie z ekranu.
Wskutek umocnienia tego wizerunku przez sama siebie Sa-
dako na zawsze powigzana jest ze zbrukang woda. Podczas
interpretacji dzieta poprzez lek przed rozwojem techno-
logicznym obecnym w spoteczenstwie przetomu milenium
ekran telewizora nabiera znaczenia jako paralela dla tafli wody
ze studni. Tak jak niebezpieczna dla duchowosci jest brudna
woda, tak samo zagrazajace ludzkiemu dobrostanowi sg ekrany
nowoczesnych urzadzen.

To wiasnie Dark Water najbardziej ze wszystkich wymie-
nionych filmow korzysta z pobudzania emocji widza za pomocg
brudnej wody. Jej zgnity odciern w kranach matego mieszkanka
oraz kapanie z sufitu zywo pobudzajg wyobraznie. Z pozoru
mate niedogodnosci podobne do tysiecy technicznych usterek
potegujg uczucie beznadziei, z ktérg mierzy sie gtéwna boha-
terka filmu w bezowocnej walce o zapewnienie cérce dobrego
dziecinstwa. Z czasem intensywnos¢ problemow rosnie — zaréw-
no w mieszkaniu, jak i w psyche obu postaci. Plama na suficie
powieksza sie wraz z rozwinieciem akgcji, kiedy to coraz czesciej
dochodzi do wystepowania niewyjasnionych zjawisk, brudna
woda zas towarzyszy niepodwazalnej juz obecnosci ztego du-
cha. Dwie sceny w Dark Water wywieraja szczegodlne wrazenie.
Pierwszg z nich jest ta, w ktérej mata lkuko udaje sie do tazienki,
by umy¢ zeby przed snem. Z odkreconego kranu oprécz wody
lecg czarne kosmyki witoséw. W tym momencie samoczynnie
odkreca sie rowniez kran wanny. Przerazona lkuko bezradnie
obserwuje, jak wanna zapetia sie brudng woda. Atak demona
ujety zostaje w efektownym ustawieniu kamery: catkowicie od
gory, zblizony, by pomiescic jedynie fragment wanny oraz gérna
potowe ciata pochylonej nad nig lkuko. Z wody wynurzajg sie
dwie pokryte liszajami rece, ktoére tapia dziewczynke za gtowe.

Biaty kolor bluzki Ikuko podkresla dramatycznosc¢
tej sceny, a zarazem najlepiej obrazuje jeden z gtéwnych
tematow filmu, czyli zniszczenie dzieciecosci. Bezbronna
dziewczynka staje sie ofiarg potezniejszej od niej sity. Demon
uosabia niesprawiedliwos¢ losu, ktéry nie oszczedza nawet

Kadr z filmu Dark Water, rez. Hideo Nakata

tych najmtodszych, niewinnych, o czystym sercu — te cechy
zasygnalizowane sa biela koszulki Ikuko. Ta scena przerywana
jest przebitkami na jej matke, Yoshimi, ktora w tym samym
czasie dociera do umiejscowionego na dachu budynku zbior-
nika z wodg, w ktorym niegdys utoneta inna dziewczynka — ta,
ktorej duch nawiedza ich mieszkanie. Woda wylewa sie ze
zbiornika, a sciekajgce po nim strumienie przypominaja ciek-
naca krew. Ogarnieta strachem, Yoshimi wraca do mieszkania
w ostatnim momencie, by uratowa¢ swoje dziecko. Ulga nie
trwa diugo, poniewaz w tej samej sekwencji pojawia sie kul-
minacyjny dla Dark Water moment, ostatecznie okreslajacy
pozycje wody w tym filmie nie jako rekwizytu, elementu tta,
lecz jako oddzielnej aktorki, rbwnowaznej wobec ,ludzkiej”
obsady. Wzruszajaca scena pozegnania matki z corka (ktéra
dokfadniej opisana zostanie w ostatniej czesci niniejszego
tekstu) konczy sie, gdy zrozpaczona lkuko opada na podtoge
przed windg, w ktorej znikneta Yoshimi. Drzwi otwieraja sie
nagle, a dziewczynke zalewa olbrzymia fala metnej, brudnej
wody. Kamera ustawiona jest na tym samym poziomie, na
ktorym umiejscowiona jest lkuko, totez widz niebezposrednio
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Kadr z filmu Dark Water, rez. Hideo Nakata

staje sie nig: przez chwile jest tym matym dzieckiem siedzacym
na zimnej podtodze pustego korytarza, otoczonym wysokimi
$cianami, na ktory wylewaja sie hektolitry wody. Kadr przywodzi
na mysl podobna scene z filmu Lsnienie (rez. Stanley Kubrick),
w ktorej z windy wylewa sie fala krwi.

Skojarzenie jest w petni uzasadnione nie tylko w war-
stwie wizualnej. Role krwi w Dark Water odgrywa woda, ktérej
spietrzona fala zmywa lkuko, unosi jg i porzuca w innym miejscu.
Nie ma tu mowy o oczyszczeniu, obmyciu ze zgrozy tego wie-
czoru. lkuko przezywa, ale na zawsze pozostanie dziewczynkg
tonaca w nieczystej wodzie.

Oczyszczenie, rytuat, portal

Bezposrednio zwigzane z opisanym wyzej zagadnieniem nie-
skazitelnosci wody sg oczyszczajgce rytuaty. Wystepujg one
licznie w japonskiej religii shinto i przybierajg rozmaite formy,
poczawszy od umycia rak, do zanurzania w wodzie catego ciata.
W mitologii japonskiej jedno z pierwszych béstw — Izanaga -

Kadr z filmu L$nienie, rez. Stanley Kubrick

dokonuje oczyszczenia po odwiedzeniu swojej zony, lzanami,
w Swiecie zmartych. Rezultatem jego kapieli jest powstanie na-
stepnych bostw, istotnych dla japonskiego panteonu. Interesu-
jacym szczegdtem jest sposob sformutowania tej legendy, ktéry
mezczyznie przypisuje oczyszczenie oraz kreacje zycia — z kolei
kobiecie przypada element $mierci i rozktadu (Grapard, 1991).
Pozostawiona w $wiecie zmartych, Izanami nigdy pdzniej nie
pojawia sie juz w mitach, niezdolna do transgresji przypisanej
Izanadze. Jak konkluduje w swojej interpretacji tego mitu Sherry
Ortner, ,[klobieta wobec mezczyzny jest tym, czym natura wo-
bec kultury” (Ortner, 1974: 72). Filmy grozy nie obawiajg sie
zonglowac znanymi motywami, symbolami i znaczeniami, mozna
zatem zrozumiec¢ przypisanie jednej z bohaterek, Mariko, roli
szamanki i egzorcystki*” w Klgtwie: Black Ghost (rez. Mari Asato,

315 Warto zaznaczy¢, ze pofgczenie ze $wiatem duchdw wykazujg rowniez
Kyoko z Klatwy 2 oraz Shizuko i Sadako z serii ,Krag”. Znana zachodnim
odbiorcom koncepcja kobiecej wrazliwosci na kontakty metafizyczne
obecna jest takze w kulturze wschodniej (tu: japonskiej). Jednakze
w wielu legendach i dzietach artystycznych kobiety sg bardziej podat-
ne na zagrozenia ptynace ze $wiata duchowego.
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2009), jako przeciwstawienie sie tej mitologicznej normie. Po-
dobnie jak Izanagi, Mariko doswiadcza transgresji, wchodzac
w kontakt z sitg spoza ludzkiego pojmowania rzeczywistosci
i wychodzac cato z tego spotkania. Poruszona do gtebi, po po-
wrocie do domu dokonuje rytuatu ablucji, znanego jako misogi.
Oblewajac wodg cate ciato, recytuje oczyszczajgce, chronigce
dusze modlitwy. Strumien wody wylany na Mariko nawigzuje do
tradycji misogi, ktory odbywat sie pod kaskada wodng, np. ma-
tym wodospadem. Scena wyglada jak ucielesnienie aspektu
yin — potmrok, kobieta i woda tworza przepetiong mistycy-
zmem, uroczystg atmosfere. Nie mozna jednak ignorowa¢ za-
korczenia jej historii, ktora przekierowuje interpretacje z po-
wrotem do oryginalnego mitu: egzorcyzm nie udaje sie, demon
oszukuje Mariko, a wreszcie zabija ja i jej rodzine. Porazka
w walce z duchem pozostawia jg w sferze natury i $mierci, tak
jak mitologiczng Izanami.

W wymienionych filmach woda czesto sygnalizuje
pojawienie sie duchdéw lub utatwia im przekroczenie me-
tafizycznej granicy. Jest to zgodne z naukami shintoizmu,
wskazujgcymi na ten zywiot jako dom wielu béstw — kami —
oraz granice pomiedzy swiatem materialnym a swiatem du-
chowym. W Dark Water widoczne jest to w powiekszajacej
sie plamie na suficie i brudnej wodzie w kranie, w Klgtwie 2
zas jedna z bohaterek, Kyoko, zauwaza plame na podtodze
swojego mieszkania. Gdy zasypia, w jej mieszkaniu zjawia sie
antagonistka Kayako z zamiarem wyrzadzenia jej krzywdy.
W ostatniej chwili zostaje powstrzymana przez dusze matki
Kyoko. W poprzedniej czesci serii, Klgtwie, gtbwna bohaterka
doswiadcza kontaktu z Kayako podczas mycia gtowy. W ten
sposoéb woda ukazana jest jako portal dla duchéw, zarowno
przyjaznych, jak i nieprzyjaznych.

Nie konczy to funkcji wody jako swoistego katalizato-
ra dla elementéw niematerialnych. Seria ,Krag” odznacza sie
umiejetnym wykorzystaniem réznych zbiornikéw wodnych dla
oddania odmiennych emocji i wewnetrznych przezy¢ boha-
teréw. Wzburzone wody oceanu podkreslajg niebezpieczen-
stwo przedstawionych sytuacji i wynikajgcego z nich chaosu,
z ktérym — zdaje sie — zwykty cztowiek nie zdota sie zmierzy¢.

Spotkaniu na plazy krewnego Sadako towarzyszg spokojne,
leniwe fale. Obraz ten wspotgra z refleksyjnym i petnym wspo-
mnien charakterem sceny. W prequelu Krqg: narodziny Sadako
stoi na klifie w biatej sukni, na tle czystego, idealnie niebie-
skiego, btyszczacego w stoncu oceanu. Krajobraz harmonizuje
z jej delikatng naturg i odwazng decyzjg, by poswieci¢ zycie
dla bezpieczenstwa swojego ukochanego. Z kolei czarna jak
atrament woda w jej wiezieniu — studni — odzwierciedla jej
gniew, poczucie upokorzenia i zgdze zemsty.

Deszcz

Przedstawienie deszczu w filmach grozy dalekie jest od rados-
nej $wiezosci wiosennego kapusniaczku lub romantycznej po-
gody idealnej dla tanca i pocatunkéw zakochanych. Deszcz
w horrorze nie obmywa z kurzu, nie nadaje lekkosci atmosferze.
Przeciwnie, opad z ciezkich, ciemnych chmur stanowi preludium
do nadciggajacych, mrocznych wydarzen. Sciany deszczu ni-
czym mur izolujg bohaterow filmow, zaktdcajgc ich wewnetrzny
spokdj, utrudniajgc dostrzezenie drogi ucieczki z patowej sytu-
acji, w ktorej sie znalezli.

W Kigtwie 2 deszcz pemi funkcje portalu dla Kayako
nawiedzajgcego Suzukiego, ktory miat nieszczescie zamiesz-
ka¢ w domu obtozonym klgtwa. Pogoda wprowadza chtopca
w szczegolny stan przerazajgcy kolegow spedzajacych z nim
czas w klasie. Nastepuje przejscie kamery na szkolne podwor-
ko. Suzuki z przerazeniem odkrywa, ze wpatruje sie w niego
duch. Przechodzi w pewien rodzaj transu: cho¢ przed chwilg
byli z nim koledzy z klasy, nagle jest zupetie sam, bez zadnej
pomocy w obliczu niebezpieczenstwa. Chtopiec ucieka z po-
mieszczenia. Szybko przekonuje sie, ze jest w sytuacji bez
wyjscia. Wkrétce otaczajg go rozmnozone postaci Kayako,
tak jak deszcz otacza osobe bez parasola. Kilkanascie postaci
Kayako stoi w ulewnym deszczu na tle miejskiego krajobrazu,
w ktorym dominujg mdte odcienie szarosci, przygaszonej
z0fci i jasnego bezu. Ta paleta barw, kojarzaca sie z brudem
i kurzem, moze wywiera¢ negatywny wptyw na samopoczucie

179

WIDISNOVI 3Z4Od4OH M ADOM VIDMNNA | 3INIZDVNZ



®
o

VIVOVNOA VYNIT3IH VITNr

odbiorcy, potegujac doznania towarzyszace mu podczas
ogladania filmu.

Ulewa otwiera sie inny film z tej samej serii, Kigtwa:
Black Ghost. Uczniowie szkoty podstawowej opuszczajg placéw-
ke, bawigc sie przy tym w zottawych brudnych katuzach. Jeden
z nich zatrzymuje sig, styszac za sobg huk. Stojgca za oknem
dziewczynka — Fukie — mocno uderza dtorimi o szybe, po czym
upada. Zaalarmowany chtopiec rzuca parasolke i biegnie po
pomoc. Przejscie do wnetrza sali ukazuje widzowi wijgca sie na
podtodze Fukie. Dziewczynka zostaje przetransportowana do
szpitala. W rzeczywistosci nie dolegaja jej objawy fizjologicznej
choroby, tylko demoniczne opetanie.

Taka ,pogoda duchow” towarzyszy réwniez Yoshimi
i lkuko w filmie Dark Water. Yoshimi pustym wzrokiem ob-
serwuje deszcz za oknem, wspominajgc moment ze swojego
dziecinstwa, kiedy jako ostatnia z dzieci czekats, az ze szkoty
odbiorg jg rodzice. Kadry kontrastujg ze soba: 26tty kolor sym-
bolizuje przygnebienie dziewczynki, zimny szary — odretwienie
i samotnos¢ kobiety. Po spotkaniu w urzedzie Yoshimi uda-
je sie ze swojg corka lkuko, aby obejrze¢ nowe mieszkanie.
Szarosci kadrow reprezentujg zmeczenie bohaterek. Skapany
w ulewnym deszczu budynek wydaje sie obskurny, daleki od
marzen o spokojnym, wygodnym zyciu. Okazuje sie, ze sufit
w mieszkaniu przecieka i to, co wydawato sie jedynie usterka
spowodowang niedostosowaniem budynku do pory monsuno-
wej, staje sie zwiastunem nawiedzenia, ktore na zawsze zmieni
zycie nowych lokatorek.

Ocean

Tajemnicza, nieprzenikniona gtebia oceanu fascynuje na tyle
silnie, ze po dzi$ dzier opowiada sie o nieznanych nauce po-
tworach i anomaliach wystepujacych na otwartych wodach. Ta
mnogos¢ fantastycznych opowiesci o tym, co skrywaja fale, zain-
spirowata psychoanalitykéw do uzycia oceanu jako symbolu
ludzkiej pod$wiadomosci — niezbadanej sfery psyche, niedo-
stepnej nawet dla osoby doswiadczajgcej jej podszeptow.

W praktyce terapeutycznej, podczas wprowadzania pacjenta
w stan hipnozy, sugeruje mu sie wyobrazenie morza lub oceanu,
szumu fal oraz schodzenia coraz gtebiej i gtebiej, az do dna (Beck
i in., 2021). Taka strategie zastosowat psychiatra badajacy opetang
Fukie w Kigtwie: Black Ghost. Dziewczynka zanurkowata w oce-
aniczne dno swoich wspomnien. Wspomnienie spedzonego
z rodzicami dnia na plazy znikneto wraz z prosbg lekarza o cof-
niecie sie jeszcze dalej, az do zycia ptodowego. Sesja nie wyjasni-
ta przyczyn jej problemdw, gdyz wykraczaty one poza sfere ciata
i materii. Demoniczna sita na krotko ujawnita sie, co przywodzi na
mysl symbolike wody jako portalu dla duchéw. Cho¢ woda nie
pojawita sie fizycznie, udato jej sie przekroczy¢ metafizyczng
granice dzieki wyobrazeniu oceanu w umysle Fukie.

Szczegodlng relacje z wodg ukazuje Krgg. Sadako
Yamamura, antagonistka serii, przychodzi na swiat w jaskini na
brzegu oceanu, gdzie zostawia jg matka. Kiedy okazuje sie, ze
dziewczynka przezyta noc, zostaje zabrana do domu. Rezyser
pozostawia pole do interpretacji, czy Sadako jest dzieckiem
dwojga ludzi, czy kobiety i poteznego wodnego kami. Ocean
odgrywa wazna role w prezentacji postaci. Sadako, zwtaszcza
w scenach poprzedzajgcych jej $mier¢ (Krgg: narodziny), po-
jawia sie na tle oceanu lub w jego poblizu. We wspomnieniach
o rodzinie Yamamura spietrzone fale oceanu majg niepokojacag,
ciemnozielong barwe: zapowiedz mrocznych, petnych bolu
i strachu wydarzen.

W swojej ostatniej wiadomosci do swiata — klagtwie
zapisanej na kasecie wideo dzieki parapsychicznej mocy
myslografii — Sadako umieszcza widok wzburzonych fal towa-
rzyszacych jej w chwili narodzin. Nadludzkie zdolnosci i gniew
antagonistki, wynikajacy z tragicznej, niezawinionej $mierci,
zestawione sa z nieprzewidywalng, tajemniczg i przerazajaca
naturg oceanu.

Woda — kobieta, matka

Interesujacym przyktadem adaptacji freudowskiej psychoanali-
zy na grunt japonski byta modyfikacja roli matki w zyciu dziecka.
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Kadr z filmu Krqg, rez. Hideo Nakata

Znane w kulturze zachodniej przywigzanie do matczynej posta-
ci, ktore rozwija sie w kierunku niezaleznosci i uksztattowania
indywidualnej tozsamosci dziecka, zamieniono na relacje, ktéra
rozwija i wspiera gtebokie przywigzanie i symbiotyczng wspdt-
zalezno$¢. Dziecko widziane jest jako swoiste przedtuzenie
swojej matki. Zjawisko to nazywane jest amae i wspdttworzy ja-
ponska strukture spoteczna. Kobiety postrzegane sa jako pierw-
sze i najwazniejsze przewodniczki po swiecie, ksztattujgce to,
w jaki sposob dziecko bedzie wchodzito z nim w interakcje, oraz
uczace rozgraniczania pomiedzy tatemae — wizerunkiem pu-
blicznym, a honne, czyli prawdziwymi uczuciami (Okinogi, 2009).
Chociaz do amae japoriska psychologia odnosi sie pozytywnie,
krytyka feministyczna zauwaza, jak problematyczne dla kobiet
sg elementy takiego stylu przywigzania (Ohinata, 1990). Tak
zwany mit trzech lat sugerujgcy matkom petne oddanie sie
dziecku przez jego trzy pierwsze lata zycia wyklucza kobiety
z zycia zawodowego i towarzyskiego, negatywnie wptywajac na
ich dobrostan (Kamibeppu, 2005). Zaréwno psychologia, jak
i krytyka feministyczna uznaja istnienie ambiwalencji matki wo-
bec dziecka za naturalne, a akceptacja i zrozumienie tego

stanu — za zdrowe i potrzebne, by dalsza relacja przebiegata
wtasciwie (Ohinata, 1990; Okinogi, 2009). Masami Ohinata
w swoich pracach podkreslita wewnetrzne rozterki kobiet, ktére
jednoczesnie kochajac dziecko, przez presje spoteczng zwigza-
ng ze sprostaniem wymogom bycia idealng matka, zaczynaja
postrzegac je jako co$ w rodzaju pasozyta, ktory ze wzgledu na
zalezno$¢ od rodzica w zaspokajaniu swoich potrzeb wymaga
statej asysty dorostego, kosztem jego wiasnej tozsamosci oraz
zasoboéw fizycznych i emocjonalnych. Badaczka zwraca uwage
na kwestie mitologizacji postaci matki w kulturze japonskiej
utrudniajacej dyskurs o poprawie jakosci zycia matek: [kliedy
Japonczycy styszg stowo »matka« nie przywodzi im to na mysl
prawdziwych matek z krwi i kosci, ale raczej personifikacje ro-
dzicielskich uczu¢ i poswiecenia sie dziecku”'® (Ohinata, 1990;
za Goldberg, 2004: 382).

Rozpad tej idealnej wizji macierzyrstwa stanowi cze-
sty temat filméw grozy. Demonizacja postaci matki moze by¢
odebrana dwojako: z jednej strony moze stanowi¢ komentarz
do zmieniajgcego sie swiata i upadku nierealistycznych trady-
cyjnych wzorcéw ograniczajgcych wolnos¢ kobiet, z drugiej
za$ by¢ rozumiana jako krytyka progresywnego rozwoju spote-
czenstwa (Arnold, 2013). Przedstawione w omawianych filmach
matki na wiasny sposéb wytamaty sie z tradycyjnego modelu
rodziny i japonskiego ideatu kobiecosci, czyli kobiety delikat-
nej,tagodnej, cichej, stanowigcej podpore dla reszty krewnych.
Cechy, ktére mozna celebrowac, czyli sita charakteru, dgzenie
do lepszego zycia i samodzielnosci, skupienie na karierze
zawodowej nie zawsze sg jednak celebrowane i moga by¢
zinterpretowane w skrajnie odmienny sposéb. Yoshimi (Dark
Water) probuje odebrad prawa rodzicielskie bytemu mezowi.
W Kayako (seria ,Klgtwa") rosnie obsesja na punkcie nauczycie-
la syna, odrywajac jg od jej normatywnej roli idealnej zony od-
danej mezowi pomimo do$wiadczania przemocy z jego strony.
Dziennikarka Reiko, gtdwna bohaterka horroru Krgg, samotnie

316 Ttlumaczenie wiasne z jezyka angielskiego: ,When Japanese hear
the word mother they do not call to mind the real flesh-and-blood
mothers of their personal experience but, rather, see a personification
of devotion to children, parental affection, and self-sacrifice.
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wychowuje dziecko po rozwodzie z mezem, a przedmiotem jej
$ledztwa jest sprawa Shizuko, ktéra wdata sie w romans z na-
ukowcem, oraz jej obdarzona potezng moca parapsychiczna
corka Sadako. Historia kazdej z nich konczy sie tragicznie,
jak gdyby zostaty ukarane za odrzucenie tradycji, a niektére
z nich przemieniajg sie w antagonistki, potwory, ktére nalezy
zgtadzi¢, by przywréci¢ pokdj i naturalny porzadek rzeczy.
Wpisuje sie to w poruszany przez Barbare Creed (1986, 1993)
trop potwornej kobiecosci, czyli przedstawienia postaci kobie-
cych i normatywnie zenskich cech jako niepokojgcego Innego
— w kontrze do scentralizowanego i zinternalizowanego przez
odbiorcow (niezaleznie od ich ptci) punktu widzenia mezczyzn.
Obcos¢ kobiet jest hiperbolizowana do stopnia, w ktérym
przejawiane przez nie emocje okreslane sg jako histeryczne,
a ich zachowania jawia sie jako niebezpieczne, nieokietznane
i zmuszajgce do podjecia drastycznych krokéw (w horrorze
jest to np. uwiezienie lub zgtadzenie kobiety-potwora).
Chika Kinoshita (2009) przekonuje, ze japonski hor-
ror cechuje artystyczne przedstawienie leku Japonczykow
przed rozpadem normatywnej rodziny i konsekwencjami tej
przemiany spotecznej. Fabuta wielu z analizowanych przez
nig obrazéw zawiera w sobie watek dysfunkcjonalnych relacji
rodzinnych. Zazwyczaj sg to rodzice samodzielnie wychowujacy
dzieci, morderstwa w rodzinie oraz porzucanie dzieci. Obawy
zwigzane z tym kryzysem koncentruja sie jednak gtownie na
kobietach i ich specyficznej roli w gospodarstwie domowym,
ktorej — w filmowej narracji — nie spemiaja lub catkowicie jg za-
niedbuja (Martin, 2008). Chociaz w drugiej dekadzie XXI| wieku
od kobiet przestaje sie oczekiwa¢ podtrzymywania tradycyj-
nych wartosci rodzinnych opartych na patriarchalnym modelu
spotecznym, jak miato to miejsce w ubiegtym stuleciu, to
matzenstwo i posiadanie dzieci nadal sg postrzegane jako
najbardziej definiujgce cechy kobiecosci w Japonii (Sylvester,
2020). Kobiety, ktore chcg pozostac niezalezne i kontynuowac
kariere po trzydziestym roku zycia, wcigz spotykajg sie ze
znacznymi uprzedzeniami i dyskryminacjg — zwtaszcza samo-
dzielne matki (ibidem). Zdemonizowana, ,potworna matka”
moze by¢ zatem postrzegana jako wyraz patriarchalnych lekow

zwigzanych z coraz wiekszg niezaleznoscig kobiet i odcho-
dzeniu od ustalonej normy rodzinnej. W zwigzku z tym postac
matki-potwora jest zwykle przedstawiana jako kobieta nie tyl-
ko ,nietradycyjna” (tu: dbajaca o kariere dziennikarska Reiko;
Sadako porzucajaca szkote, by dotaczy¢ do trupy teatralnej;
walczgca o wytgczng opieke nad coérka Yoshimi), ale rowniez
taka, ktéra w jakis sposob ,zawiodta” swoje dzieci — czesto
poprzez ich zabicie, fizyczne lub psychiczne znecanie sie nad
nimi, zaniedbanie lub przemoc (tu: Reiko nie dopilnowata, by
obcigzona klatwa kaseta pozostata w miejscu niedostepnym
dla jej syna; Shizuko wykazuje resentyment wobec Sadako,
zbyt przerazona jej umiejetnosciami, by widzie¢ w niej wias-
ne dziecko; Yoshimi bywa nieobecna dla coérki, pochtonieta
obowigzkami dnia codziennego; Kayako nie jest zdolna do
obrony siebie i syna przed agresywnym mezem). Widac¢ w tym
$lady aspektu yin rozumianego negatywnie jako elementu
biernego, przygnebiajacego, ulegtego, a zatem pozbawionego
sprawczosci, a w przypadku wymienionych powyzej bohaterek
z goéry skazanego na porazke.

Wskutek tych decyzji fabularnych odbiorca moze od-
czuwac wobec tych kobiet, szczegdlnie antagonistek, ambi-
walentnos¢. Z jednej strony w miare rozwoju akcji coraz wiecej
wiadomo o budzacych lito$¢ doswiadczeniach przedstawio-
nych bohaterek, z drugiej wskutek przeobrazenia kobiety
w potwora jej tozsamos¢ jako cztowieka zostaje stopniowo
wymazana, co niemal uniemozliwia widzom wzbudzenie wobec
niej wspotczucia. Dotyczy to nie tylko dorostych kobiet, ale
réwniez dziewczynek, np. ducha nawiedzajgcego mieszkanie
w Dark Water, matej Sadako zabijajgcej dziennikarza mocg
parapsychiczng lub opetanej Fukie. Nie sposdb nie dostrzec
w tym ironicznego podobienstwa do zatracenia tozsamosci,
o ktorej moéwig psychoanalitycy oraz japornskie feministki
w konteksécie wymogdw spotecznych i patriarchalnej wizji
macierzynstwa.
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Zakonhczenie

Przygotowaniu rozdziatu przyswiecata teza, ze w omawianych
obrazach woda odgrywa osobng role réwnowazng obsadzie
aktorskiej. Z poczatku to stwierdzenie moze by¢ niezrozumiate,
natomiast wzigwszy pod uwage opisane w nim przyktady funkgcji
i znaczenia wodly, jej autonomicznos¢ znajduje swoje uzasadnie-
nie. Kazdy z przedstawionych horroréw umiejetnie postuguije sie
symbolika zywiotu, przeplatajgcego sie ze srodowiskiem boha-
teréw i bohaterek, ich tozsamoscig, ptcig, rola spoteczng. Mozna
odnies¢ wrazenie, ze woda ,ma dusze” i nie stanowi jedynie
biernego rekwizytu. Jest to spdjne z kulturowym odbiorem na-
tury przez mieszkancéw Japonii, ktdrzy postrzegaja siebie jako
fragment przyrody i kosmicznego porzadku, niemajacy prymatu
nad pozostatymi elementami (Dix, 2017; Gerbert, 1965). Wizja
zjednoczenia cztowieka z przyrodg ozywionga i nieozywiona
w szczegolny sposéb przenika do sfery sztuki. Umiejscawiajac
wode w centralnym punkcie snutych przez siebie opowiesci
rezyserzy i scenografowie, idac za zasadami azjatyckiej kosmo-
logii, skupiajg swojg twodrczg uwage na kobietach. W efekcie tej
decyzji podejmuja dialog z tradycyjnymi normami ptciowymi,
przemianami spotecznymi i ideami krytyki feministycznej.
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Blanka Katarzyna Dzugaj

EROTYKA | OCZYSZCZENIE -
WODA W KINIE INDYJSKIM

Ogladajac indyjskie produkcje, czy to komercyjne, czy tez te
spod znaku kina artystycznego, nie sposodb nie zwrdéci¢ uwagi na
wykorzystywanie w nich sit natury i to nie tylko jako tta dla tocza-
cej sie akcji. Woda obecna jest w kinie indyjskim rowniez jako
symbol, czy tez element utrwalonych w kulturze Azji Potudnio-
wej konwencji estetycznych. Celem rozdziatu jest zaprezento-
wanie symboliki wody i zwigzanych z nig motywéw w kinie indyj-
skim wraz z niezbednymi kontekstami estetycznymi i religijnymi.
Nie ma kina indyjskiego bez tradycji hinduskiej. Punktem wyjscia
dla tekstu jest obecnos$¢ wody zaréwno jako materialnego ele-
mentu w hinduskich rytuatach, jak i symbolika wody w trady-
cjach religijnych hinduizmu.

Woda w hinduizmie

Woda odgrywa kluczowa role w hinduizmie, nie tylko jako ele-
ment fizyczny, ale rowniez jako symbol duchowy i staty element
rytuatow. Woda obecna jest juz w hinduistycznej kosmogonii
i postrzegana jako zrédto zycia, oczyszczenia i transformaciji.
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Rzeki, zwtaszcza Ganges, sg uwazane za swiete i majg moc
przynoszenia oczyszczania z przewin i wyzwalania z kotowrotu
wcielen. W rytuatach, takich jak pudZa czy abhiszeka (obmycie
wizerunku boga), oblanie wodg stanowi akt oddania oraz uswie-
cenia wizerunku boga lub bogini.

Woda ma ogromne znaczenie w podstawowym hin-
duskim rytuale, jakim jest pudZa, czyli oddawanie czci bostwu
obecnemu w wizerunku (Meera, 2011). W kontekscie tej praktyki
jest postrzegana jako element swiety o funkcji sakralizujgcej
i oczyszczajgcej. Woda oczyszcza zaréwno fizycznie, jak i du-
chowo. Uzywana jest do ablucji podobizny bdstwa, symbolizujac
przy tym oczyszczenie i zaproszenie boskosci do obecnosci
w codziennym zyciu wiernych. Tego typu rytuaty stanowig staty
element kultu swigtynnego, ale tez codziennej, domowej religij-
nosci. Jednym z elementéw ofiarowywanych bostwu jest woda
(dZala). Czesto w czasie ceremonii znajduje sie ona w spe-
cjalnym dzbanie (kalasa). Jej symbolika i funkcja wigze sie, co
oczywiste, z oczyszczeniem, ale tez uswieceniem wizerunku.
Woda zapewnia nie tylko czystos¢, ale powodzenie i dobrobyt,
a takze jest podstawa i gwarantem zycia. Stosowanie wody
w czasie odprawiania pudZi podkresla zwigzek miedzy czto-
wiekiem a boskoscig, stanowi symbol duchowego odrodzenia.
Wsroéd hinduskich rytuatéw zwigzanych z wodg bardzo wazne
sg ablucje i rytualne kapiele, zwane snana (Gayathri, 2009),
podczas ktérych recytuje sie okreslone mantry.

Wspomniana praktyka snany to rytuat sprawowany
nad rzekami, ktore majg w wierzeniach hinduskich specjalne
miejsce. Juz od czasow wedyjskich rzeki byty ubdstwiane. | to
dostownie. Jedna z najwazniejszych hinduskich bogin, patronka
wiedzy, sztuki i gramatyki — Saraswati, historycznie stanowi
personifikacje rzeki. Boginig jest rowniez rzeka Ganga (polska
nazwa ,Ganges” nie oddaje wyraznie zenskiego charakteru tej
rzeki obecnego w przekonaniach Hinduséw). Ganga zstapita
w mitycznych czasach z niebios, jest tez zong boga Siwy. Ganga
to jednak nie tylko bogini. To réwniez, a moze przede wszyst-
kim, droga do wybawienia. Kgpiel w Gangesie ma oczyszczac
z grzechéw, a zanurzenie w niej pokremacyjnych prochow
prowadzi do wyzwolenia z kota reinkarnacji. Najwiekszg moc

ma kapiel w Gangesie, ale podobny status osiggneto tez
szes¢ innych rzek: Jamuna, Godawari, Narmada, Indus, Kaweri
i Saraswati. Nie powinno zatem dziwi¢, ze motyw Gangesu
pojawia sie w indyjskim kinie i nierzadko jest miejscem waz-
nych filmowych wydarzen, czesto ceremonii kremacyjnych.
Jedynie gwoli uzupemienia mozna wspomnie¢ np. film Masaan
z 2015 roku, w ktérym Ganges odgrywa role tta dla opowiesci
o mitosci, stracie i spotecznych uprzedzeniach, czy tez Ganga-
ajal, wykorzystujacy swieta rzeke jako metafore moralnych zma-
gan w obliczu problemow spotecznych i korupcyjnych. Ganges
staje sie nie tylko miejscem indywidualnego oczyszczenia, ale
tez filmowym motywem i symbolem oczyszczenia grupowego.

Woda w literaturze i sztuce

O ile w rytuatach religijnych woda wigze sie z kwestig oczysz-
czenig, o tyle w literaturze i sztuce kojarzona jest przede wszyst-
kim z mitoscig i seksem — dotyczy to zwtaszcza deszczu. Jest to
dziedzictwo po poprzedzajacej klasyczng kulture hinduskich
Indii kulturze wedyjskiej (ok. 1400-500 rok p.n.e.), ktdra stanowi
zrédto i punkt odniesienia dla pdzniejszego hinduizmu. W epo-
ce wedyjskiej zjawisko monsunu odgrywato istotng role. Monsun
to sezonowy wiatr, zmieniajacy kierunek w zaleznosci od pory
roku, a powstajacy na skutek réznic w nagrzewaniu sie ladu
i morza. Dla spoteczenstwa okresu wedyjskiego, w ktérym trzon
gospodarki stanowito rolnictwo, szczegdlne znaczenie miat
monsun letni, przynosit bowiem ze sobg ulewne deszcze. Dzigki
niemu mozliwa byta uprawa zboza, gtéwnie ryzu i pszenicy. Juz
autorzy najstarszego literackiego zabytku Indii, czyli Rygwedy
(1400-1200 rok p.n.e.), utozsamiali deszcz — jako niezwykle
istotny element cyklu wegetacyjnego — z ptodnoscia:

Przyzywaj mocarnego piesnia
— wystawiaj Pardzanje, czcij poktonem!
Ryczy byk bez ustanku, szczodrze obdarowujac.
Nasienie — ptéd w roslinach — sktada.
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()
Jak woznica, co konie biczem chtoszcze
deszczowych postaricéw objawia.

Ryk Iwi z oddali dochodzi,

gdy Pardzanja chmure deszczowg tworzy.

Wieja wichry, leca btyskawice,
wstajg rosliny, wzbiera niebo...
Swiata catego orzezwienie sie rodzi,

gdy Pardzanja ziemie nasieniem zasila.

()
O Marutowie, dajcie nam deszcz z niebal!
Dajcie, by wezbraty strugi ptodnego ogieral
W te strone przybywaj, ojcze nasz Asuro,
wody wraz z grzmotem lejac.
(Jurewicz, 2013: 159)

Owa symbolike przejeta — i twérczo rozwineta — znacz-
nie pozniejsza, rozwijajgca sie od Il wieku p.n.e. literatura typu
kawja (kavya), czyli poezja dworska powstajgca w sanskrycie,
ktorej popularnos¢ trwata az do pierwszej potowy Il tysigc-
lecia n.e. (Warder, 1989). W kawji przyroda odgrywata niezwykle
istotna role, zaréwno jako tto wydarzen, jak i aktywny czynnik
wptywajacy na przezycia bohateréw. Pora deszczowa kojarzona
byta z zyciem domowym i seksualnym, na czas monsunow
zawieszeniu ulegaty bowiem prace polowe i gospodarskie.
Poeci chetnie opisywali kochankow spotykajacych sie pod
nabrzmiatymi od deszczu, ciemnymi chmurami burzowymi lub
w strugach ulewy (Warder, 1989: 332).

Pora deszczowa byta tez drugg, po wiosnie, najchetniej
opisywang pora roku w liryce zwigzanej z bogiem Wisznu.
Szczegodlnym upodobaniem poeci darzyli dwa motywy: abhisa-
ra (abhisdara), czyli droge bohaterki na spotkanie z ukochanym,
oraz wiraha (viraha) - jej tesknote za kochankiem (Warder,
1989). W przypadku pierwszego z nich dziewczyna udawata
sie na schadzke w ciemna, burzliwg noc, podczas ktorej nawet
zfodzieje wolg pozostawac w domach. Pokazuje to skale uczucia

bohaterki, zdecydowanej spotkac¢ sie z ukochanym mezczyzna
mimo leku przed zjawiskami przyrody oraz demonami kryjacy-
mi sie w mrokach burzowej nocy. Drugi z omawianych motywow
dotyczyt dziewczyny bezskutecznie czekajgcej w domu na
ukochanego — burzowa noc, wypemiona godowymi krzykami
zwierzat, zestawiana byta z jatowg samotnoscia pograzonej
w smutku kochanki.

Motyw deszczu w kinie komercyjnym

Motyw deszczu silnie powigzanego z erotykg z czasem przejeto
kino, zwtaszcza z nurtu masala movie, czyli nurtu komercyjnego,
przez dekady charakteryzujgcego sie lekkoscig tematyczna,
musicalowg estetykg oraz typowo rozrywkowym przestaniem.
Nurt ten na przetomie XX i XXI wieku wyraznie lansowat obraz
kobiety przede wszystkim jako obiektu pozadania: tatwo do-
stepnej seksualnie zmystowej kusicielki, ktérej jedynym celem
jest przypodobanie sie mezczyznie. Dotyczy to zwlaszcza piose-
nek z towarzyszacymi im choreografiami tanecznymi, przede
wszystkim item numbers. Utwory te najczesciej nie majg zadne-
go zwigzku z fabutg filmu, ich zadaniem jest wytgcznie zwieksze-
nie jego ogladalnosci — te natomiast zapewnia erotyka. Teledyski
typu item numbers sg nig przepemione, przede wszystkim
dzieki skgpo ubranym aktorkom — najczesciej w strdj bedacy
wariacjg na temat odaliski z arabskiego haremu, czyli stanika
i zaczynajgcej sie na kolcach biodrowych zwiewnej, niekiedy
nawet przezroczystej spodnicy. Tu granice stanowi wytgcznie
wyobraznia rezysera i odwaga aktorki — do (niechlubnej) historii
kina przejdzie z pewnoscig item number Sheila Ki Jawani z filmu
Tees Maar Khan z 2010 roku. Uwielbiana przez meska czes¢
indyjskiego spoteczenstwa Katrina Kaif wystepowata w nim
odziana wytgcznie w przescieradto, tariczac natozku, w dodatku
otoczona przez kilkunastu mezczyzn.

Publicznosci w item numbers nigdy nie brakuje, przy
czym zazwyczaj sktada sie ona wtasnie z mezczyzn, bacznie
obserwujgcych tanczaca aktorke — czasem wktadajacych jej
za stanik pienigdze, ,odpalajacych” zapatke od jej rozgrzanych
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tancem piersi, czasem dotykajacymi takze jej ciata. Kamera
eksponuje ruchy bioder, czeste sa zblizenia na pémagi biust.
Ale nawet poza item numbers twoércy kina komercyjnego lu-
big rozbiera¢ swoje aktorki — bardzo czesto wystepujg one
z gotymi brzuchami lub w obcistych, podkreslajgcych sylwetke
dzinsach. Na przyktad Rimi Sen w megahicie Dhoom sprzata
mieszkanie w ultra krétkich szortach i bluzeczce zawigzanej tuz
pod biustem. W tym samym filmie, w piosence Dilbara boha-
terka Sheena (Esha Deol) kusi Alego Khana (Uday Chopra), tan-
czac w strugach ulewnego deszczu — to staty motyw w bolly-
woodzkich blockbusterach, wywodzacy sie jeszcze ze srednio-
wiecznej poezji dworskiej, majacy z jednej strony mocna sym-
bolike, z drugiej natomiast — erotyzujgcy przekaz filmowy.
Taniec w deszczu w kinie indyjskim i szerzej w kulturze indyj-
skiej czesto ma subtelne, cho¢ symbolicznie wyrazne konota-
cje erotyczne. W tradycji indyjskiej, jak wspomniano, deszcz
i monsun od dawna kojarzone sg z ptodnoscia, odrodzeniem
i zmystowoscig natury. W poezji klasycznej, np. w klasycznym
poemacie Dzajadewy pt. Gitagowinda (Gritagovinda, Xl w.)
spotkanie kochankow w czasie deszczu symbolizuje zaréwno
duchowe, jak i cielesne ich zjednoczenie, w ktérym namietnosc
zostaje wpisana w zjawiska przyrody. W kinie indyjskim motyw
ten przyjat forme estetycznego, metaforycznego przedsta-
wienia pozadania. W kinie tak mocno poddanym cenzurze
jak kino indyjskie twércy musieli znalez¢ sposob, by mowi¢
o mitosci i seksie, nie narazajac sie na interwencje wtadz. Ta-
niec w deszczu to jeden z takich sposobéw — z jednej strony
jest dla indyjskiego widza czytelnym symbolem mitosnego
napiecia, z drugiej natomiast tego rodzaju sceny podkreslajg
zmystowe ksztatty aktorek i tancerek. To nie drobne krople
mzawki, lecz strugi monsunowego deszczu, ktére nie pozo-
stawiajg wiele pola dla wyobrazni widza. Sceny takie maja by¢
spemieniem ukrytych meskich fantazji — jak pokazujg badania,
zdecydowana wiekszo$¢ respondentow uwaza, ze wytgcznie
tradycyjne stroje, takie jak sari lub salwar kamiz, ss odpo-
wiednim ubraniem dla kobiet pokazujgcych sie w miejscach
publicznych, a wtozenie spodnicy lub spodni usprawiedliwia

Kadr z filmu Hum Tum

zaczepki na tle seksualnym®”. Tradycyjne stroje noszg good
desi girls — porzadne indyjskie dziewczeta.

Jednoczesnie stroje tradycyjne réwniez kojarzone by-
wajg ze zmystowoscia i seksualnoscig opartymi na wielowieko-
wych tradycjach literackich i artystycznych. Takim tradycyjnym
obrazem wystepujgcym w indyjskiej sztuce jest deszcz. Czy to
bowiem zwykta piosenka i towarzyszaca jej choreografia, czy
tez item numbers — jeden motyw stale sie powtarza: mokre sari.
Jest on tak popularny, ze doczekat sie specjalnego okreslenia:
sceny z mokrym sari (wet saree scenes). Wystepujg w nich ak-
torki ubrane w tradycyjne indyjskie sari, ktore w pewnym mo-
mencie zostajg catkowicie przemoczone w ulewnym deszczu.

Portal Hindustan Times zadat kiedys pytanie: Jaki jest
najlepszy sposob, by pokaza¢, ze jeste$ przesigkniety mito-
$cig (lub pozadaniem)? Bollywood ma tylko jedng odpowiedz
na to pytanie: mokre sari (Satarupa, b.d.). | to od przeszto
siedemdziesieciu lat, zaczeto sie bowiem juz w 1955 roku.

317 https://www.newindianexpress.com/magazine/2019/Dec/14/whats-
-wrong-with-the-indian-male-2075525 html [dostep: 09.2025].
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Kadr z filmu Shree 420

Na ekrany indyjskich kin wszedt wowczas obraz Shree 420
(pol. tytut Mitosc i paragraf) w rezyserii Raja Kapoora, opowia-
dajacy historie sieroty Raja (Raj Kapoor), prébujgcego zrobic
kariere w Mumbaju. W jednej ze scen chtopak podchodzi do
ukochanej Vidyi (Nargis), by wyznac jej mitos¢ — i robi to wiasnie
w strugach ulewnego deszczu. Ona ma na sobie sari — w kul-
turze indyjskiej bedace symbolem skromnosci i cnotliwosci
(Dhayalan, Hadi, 2023: 73). Z jednej strony wyglad Vidyi w tym
wiasnie momencie symbolizuje konserwatywne wartosci, w ja-
kich zostata wychowana i jakich indyjska kultura wymaga od
kobiety, z drugiej natomiast — fakt, ze sari jest mokre i mocno
przylega do ciata, pokazuje ttumione tesknoty i potrzeby oraz
gotowosc¢ do mitosci (takze fizycznej) protagonistki. Scena ta
przeszta do historii kina i na kolejne dekady stata sie wzorem
dla kolejnych pokolen filmowcow.

W 1979 roku w filmie Manzil w rez. Basu Chatterjeego
podczas randki z Ajayem (Amitabh Bachchan) mokta w deszczu
Aruna (Moshumi Chatterjee). W filmie Mr India z 1987 roku
znalazta sie scena tanca w deszczu (w wykonaniu Sridevi),
ktora jest uznawana za jeden z najbardziej uwodzicielskich
numerow dekady?. W kolejnym dziesiecioleciu pozycja ta
przypadta scenie monsunowego tarca w obrazie Sarfaroosh
(1999). W 2001 roku z kolei w strugach deszczu Rahul (Shah-
rukh Khan) poslubiat niewinng i uroczg Anjali (Kajol) w filmie
Czasem stonce, czasem deszcz (Kabhi Khushi Kabhie Gham),
co réwniez zostato zapamietane jako scena kultowa.

Woda w kinie artystycznym

Motyw deszczu jako symbolu erotyki i ptodnosci to jednak nie
tylko domena kina mainstreamowego — siegneli po niego nawet
tak wybitni rezyserzy bengalskiego parallel cinema (kina arty-
stycznego, niekomercyjnego), jak Satyajit Ray i Rituparno Ghosh,
wynoszac jednak te symbolike na znacznie wyzszy poziom in-
terpretacyjny. Co ciekawe, obaj wykorzystali motyw deszczu
w filmach bedacych adaptacjami dziet jedynego indyjskiego
laureata Literackiej Nagrody Nobla — Rabindranatha Tagorego.
W 1964 roku Ray przeniést w swoim filmie Charulata (ang. tytut:
The Lonely Wife) na duzy ekran opowiadanie Nastanir
(pol. Zniszczone gniazdo, 1901) — opowies¢ o swoistym trojkacie
mitosnym tgczgcym zamoznego wiasciciela gazety Bhupatiego
(Shailen Mukherjee), jego zone Carulate (Madhabi Mukherjee)
i brata Amala (Soumitra Chatterjee). Carulata to kobieta éwietnie
wyksztatcona, oczytana, bystra i obdarzona talentem literackim,
a jednak zamknieta w czterech $cianach mezowskiego domu
i zaniedbywana przez kochajgcego ja, ale pochtonietego praca
Bhupatiego. Dostrzegajac wreszcie samotnos¢ Carulaty, maz
sprowadza do Kalkuty krewnych: Umapatiego i Mandy. Jednak
dopiero powrét Amala, mtodszego brata meza, wyrywa Carulate

318 https://www.hindustantimes.com/brunch/romance-of-the-wet-sari-
-best-moments/story-OrSIiIMX2FWgqSUDV39JMSN.html
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z odretwienia. Przyjazd mtodego studenta poprzedza burza:
niebo rozswietlajg btyskawice, stycha¢ nadciggajace grzmoty,
a gwattowne podmuchy wiatru porywajg w powietrze sprzety
znajdujace sie na otwartym dziedzincu rezydencji. Wprowadzajgc
ten zabieg stylistyczny, Satyajit Ray dokonuje ciekawej syntezy
kultury zachodniej i indyjskiej. W tradycji europejskiej wiatr stano-
wi symbol zmian, niepokoju i namietnosci (Kopalirski, 2008: 453),
w scenie przybycia Amala burza moze by¢ wiec odczytana za-
réowno jako zwiastun nadchodzgcego zniszczenia matzenistwa
Carulaty i Bhupatiego, jak i emocjonalnego chaosu oraz erotycz-
nego pobudzenia, ktdre ogarnety mtoda zone.

Kolejne sceny filmu The Lonely Wife stanowig wiwi-
sekcje niezwykdej wiezi rodzacej sie miedzy Amalem i Carulata.
Podobnie jak w opowiadaniu Tagorego, miejscem ich spotkan staje
sie otaczajacy rezydencje ogrod — Satyaiit Ray pokazuje Carulate
i jej szwagra w sielskiej scenerii: ona husta sie na zawieszonej na
drzewie hustawce, on spaceruje po ogrodzie, rozprawiajgc o filo-
zofii, literaturze oraz whasnej artystycznej przysztosci, czasem takze
odczytujgc bratowej fragmenty swoich esejéw. Warto zauwazyc, ze
podczas jednego ze spotkart Amal trzyma w dtoni flet — chwilami
prébuje wydoby¢ z instrumentu dzwieki, przez wiekszos¢ czasu
jednak tylko sie nim bawi. Trudno nie skojarzy¢ wowczas postaci
Amala z bogiem Kryszng, zwtaszcza w jego aspekcie doskonatego
kochanka. W bengalskiej tradyciji literackiej Kryszna nader cze-
sto przedstawiany jest jako Czarny Kochanek (Grabowska, 2008:
194), spedzajacy wczesne lata zycia z pasterkami z wioski Gopura,
nieopodal lasu Wryndawan, zwiaszcza z ukochang Radha. Piesni
poswiecone tej tematyce wspominajg, ze bdg oczarowywat dziew-
czeta m.in. za pomocg stodkich dzwiekow swego fletu:

Jak zdotam opisa¢ ten okrutny flet!

Jego zew wycigga kobiete z domu

i za wiosy przycigga do Sjamy,

jak spragniona gazela wpada w niebezpieczenstwo.
Wierna zona zapomina o mezu, medrzec traci rozum,

flet czaruje liany i drzewa.
(Grabowska, 2008: 197)

Saumitra Chakravarty zauwaza nawigzanie do legend
o Radhice i Krysznie réwniez w motywie ogrodowej hustawki
(Chakravarty, 2011), bég i jego ukochana czesto sa bowiem
przedstawiani w ikonografii jako para siedzgca na hustawce,
ktorej rytmiczne kotysanie symbolizuje catkowite potaczenie
duchowe i cielesne pary kochankow, badz w sytuacji, gdy
to Radha buja sie na hustawce, Kryszna natomiast spiewa jej
o mitosci lub gra na flecie (Case, 200: 146). Jeannine Auboyer
zwraca ponadto uwage, ze w starozytnych Indiach hustawka
zwigzana byta z kosmicznym rytmem dnia i nocy, symbolizujac
wedréwke storica po niebie, stanowita tez istotny element
obrzedoéw religijnych i swiat ludowych, gtéwnie ku czci bogini
Parwati i boga Kamy. Autorka podkresla, ze Swieta te zwigzane
byty z nadejsciem wiosny lub pory deszczowej, a wiec czasem
kojarzonym z ptodnoscia i siewem, hustawka staje sie wiec sym-
bolem mitosci, przede wszystkim cielesnej (Auboyer, 1955: 134).

P&t wieku pdézniej Rituparno Ghosh zekranizowat po-
wieé¢ Cokher Bali (pol. Piasek w oku, 1903). Literacki pierwo-
wzor opowiadat historie rodziny, ktérej pozorne, jak sie szybko
okazuje, szczescie i spokdj zostajg zniszczone przez mtoda
wdowe i jej zakazane przez patriarchalne normy spoteczne
pragnienia. Ghosh przesunat punkt ciezkosci narracyjnej z dra-
matu rodzinnego na dramat jednostki, a konkretnie na postac
Binodini (Aishwarya Rai) — jego film Chokher Bali. A Passion
Play (pol. Gra namietnosci) to wiwisekcja kobiecosci i jej relac;i
z normami spotecznymi i kulturowymi. Wspomniana Binodini
owdowiata po trwajgcym zaledwie rok matzenstwie, a zgodnie
z przyjetymi w dwczesnym spoteczenstwie zasadami nie mogta
ponownie wyjs¢ za maz. Marzy jednak o mitosci, szczesliwym
matzenstwie i spemieniu erotycznym. Wprowadza sie do domu
przyjaciotki rodziny Radzalakszmi (Lily Chakravarty), w kto-
rym mieszka rowniez jej syn Mahendra (Prosenjit Chatterjee)
i jego niedawno poslubiona zona, Asalata (Raima Sen). Binodini
robi wszystko, by uwie$¢ Mahendre, a jednoczesénie zniszczy¢
szczescie Asalaty — kobiety, ktorej los podarowat wszystko
to, co Binodini odebrat. Jedna z najciekawszych manifestacji
dramatu Binodini jest scena, w ktérej wdowa zajeta jest kro-
jeniem warzyw razem z innymi kobietami. Nagle pojawia sie

203

DISTAGNIT JINDI M VAOM — 3INIZDZSAZIO | VIALOYI



204

[VONZA VYNAZYVLIV VINVIE

menstruacja — widzowie moga zobaczy¢ saczacy sie po ziemi
strumyk krwi, ktérego Binodini nijak nie moze ukry¢. Scena ta,
jak zadna inna w filmie Ghosha, pokazuje, ze wdowa wciaz jest
mtoda, ptodna, niepozbawiong potrzeb seksualnych kobieta.
Wciaz jest zdolna do dawania zycia, jejfono pozostanie jednak
jatowe ze wzgledu na surowy kodeks moralny éwczesnych Indii.
Krew miesieczna Binodini miesza sie ze strugami monsuno-
wego deszczu — bioragc pod uwage okolicznos¢, ze w kulturze
Indii deszcz kojarzony jest z mitoscig i seksem, scena ta nabiera
wyjatkowego znaczenia. Przepetnione smutkiem spojrzenie
obecnej w kuchni innej wdowy — Annapurny (Shuchita Roycho-
wdhury), réwniez odzianej w biate wdowie sari, pokazuje, ze
sytuacja Binodini wzbudza litos¢ i zrozumienie u innych ludzi.

Kino artystyczne chetnie odwraca tez konwencje,
bawigc sie utartymi schematami, ktore z upodobaniem wyko-
rzystujg twoércy kina mainstreamowego. We wspomnianym juz
filmie Cokher Bali. A Passion Play Rituparno Ghosh odwrécit
konwencje obowigzujgca w indyjskiej kinematografii oraz przy-
jety przez tamtejsza kulture schemat zachowan spotecznych.
Binodini przez lornetke podglada Mahendre w sypialni, a jej
postepek ma scisle erotyczne podtoze. Tym samym Ghosh
sprzeciwit sie funkcjonujgcemu w kinematografii Indii modelowi
kobiecosci, ktory zaktada, ze to kobieta jest biernym obiek-
tem meskiej aktywnosci seksualnej — mezczyzna obserwuije jg,
a ona pozwala sie obserwowa¢. Dwa lata wczesniej podobny
punkt widzenia przyjat bollywoodzki rezyser Mahesh Manjrekar
w filmie Astitva. W dramacie tym Tabu, zaniedbywana przez
zajetego karierg zawodowg meza mtoda zona, ulega zako-
chanemu w niej nauczycielowi tar\ca. W jednej ze scen Tabu
obserwuje tarnczacego w strugach deszczu Malhara i daje sie
ponies¢ rosngcemu pozgdaniu.

Komponent muzyczny
Filmowe konwencje i muzyka, ktéra towarzyszy indyjskim pro-

dukcjom filmowym, jak juz wykazano, nie powstaty w prozni.
W przypadku klasycznej muzyki indyjskiej podstawowym

konceptem jest raga, czyli swoista melodyczna rama dla kompo-
zycji i bazujgcej na niej improwizacji w klasycznej muzyce Azji
Potudniowej (Bor, 1999). Raga opiera sie na skali z okreslonym
zestawem dzwiekow, kolejnoscig ich wystepowania w melodii
i uktadami, a takze preferowanymi ozdobnikami muzycznymi.
Tradycja indyjska tgczy niektére ragi z okreslonymi zjawiskami
natury. Szes¢ rag tgczonych jest z porg deszczowa. Najpopular-
niejsza z nich to nalezaca do pd&mocnoindyjskiej tradycji mu-
zycznej (muzyka hindustani) raga megh’°. Sama jej nazwa
w sanskrycie oznacza chmure burzowa (Bor, 1999). Wedtug le-
gend $piewanie lub granie kompozycji w tej radze moze spro-
wadzic¢ deszcz. Niekiedy cechy tej ragitgczone sg z ragag malhar,
tworzac fuzje — rage megh malhar, ktérg réwniez taczy sie
z deszczem. Ragi to oczywiscie zjawisko muzyczne, kluczowe
dla muzyki klasycznej, ale obecne réwniez w kompozycjach
muzyki popularnej, czy w koncu filmowej. Warto nadmienic¢, ze
wtasnie raga megh stanowi muzyczng baze dla stawnego
utworu Chaiyya Chaiyya z Shahrukh Khanem z filmu Dil se
(1998), cho¢ w kontekscie omawianej tematyki wazniejszy jest
stawny item number zatytutowany Munni Badnam Hui z filmu
Dabangg (2010).

Jednak nie tylko same legendy i wigzanie ich z okres-
long porg roku stanowiag o ich znaczeniu dla symboliki wody
w kinie. Ragi przedstawiane byty nierzadko w malarstwie, badz
to jako pojedyncze przedstawienia, badz jako zestawy rag
(motyw ragamala). Na tych obrazach raga megh jest czesto
ilustrowana poprzez sceny monsunowego deszczu. Czesto
centralng postacia jest bég Kryszna i jego kochanka Radha
albo tariczace w deszczu pasterki (gopi). W tle pojawiajg sie
ciemne burzowe chmury, btyskawice i ptaki z gatunkow koja-
rzonych z porg deszczowa. Hipotezg wartg zasygnalizowania
jest to, czy popularne przedstawienia rag wptynety (chocby
posrednio) na sposdb przedstawiania w indyjskim kinie scen
tanca w deszczu.

319 Nazwy rag zapisane sg w ich formie obecnie stosowanej w tradycji
muzyki hindustanskiej, tj. megh, a nie megha.
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Kadr z filmu Mohra

Wielowymiarowos¢ wody

Z punktu widzenia motywu wody w kinie indyjskim wyjatkowym
dzietem jest Woda (Water) w rezyserii Deepy Mehty — film sta-
nowigcy zamkniecie trylogii o Indiach tejze artystki. Nakrecony
w 2005 roku film Woda, opowiada historie wdéw zamknietych
w asramie w Waranasi, $wietym miescie nad Gangesem. Gtowne
bohaterki to osmioletnia Chuyia (Sarala Kariyawasam), ktéra nie
rozumie, dlaczego musiata opusci¢ rodzine, zgoli¢ wtosy i zrezy-
gnowac z przyjemnosci dziecinstwa. Nie wie, ze po $mierci meza
znalazta sie na obrzezach indyjskiego spoteczenstwa i stata sie
ciezarem dla rodziny. Dziewczynka zajmuje sie Kalyani (Lisa
Ray) — jedyna sposrdod wdow, ktdra moze zachowac wspaniate,
dtugie wtosy i ozdabiac¢ ciato. Ma by¢ piekna, aby wabi¢ mez-
czyzn, ktorym oddaje swe ciato za pienigdze — co istotne,
do klientéw ptynie todzig, pokonujac rzeke oddzielajgcg asram
od reszty miasta. Kalyani prostytuuje sie na polecenie kierujacej
asramem Madhumati (Manorama) i w ten sposob zapewnia innym
wdowom utrzymanie. W pieknej Kalyani zakochuje sie Narayan
(John Abraham), mtody idealista, zwolennik Gandhiego, bojownik

Kadr z filmu Woda

o wolnos¢ i postep dla Indii. Postep, ktorego istotnym elementem
jest zmiana pozycji spotecznej kobiet, takze wddw. Narayan decy-
duje sie poslubi¢ Kalyani mimo rozpaczy jego matki, ktéra miata
nadzieje na lepsza synowa. Takze ojciec chfopaka, okreslajacy sie
mianem liberata i zwolennika postepu, pogardza wdowami — jest
jednym z klientéw Kalyani, a seksualnego wykorzystywania ko-
biet, ktére stracity mezow, nie uwaza za grzech. Po samobdjczej
$mierci Kalyani, ktora nie mogac znie$¢ upokorzenia i rozczaro-
wania, utopita sie w Gangesie, Narayan porzuca rodzinny dom
i wyjezdza, zabierajgc ze sobg Chuye.

W filmie tym Deepa Mehta siega po symbolike wody
zaréwno jako zrodta oczyszczenia, jak i erotyki, cho¢ w tym
przypadku nie tyle przyjemnosci ptynacej z miosci fizycznej, ile
przemocy seksualnej. Zgodnie z patriarchalng tradycjg hindu-
skie wdowy nie powinny wychodzi¢ za maz, ich zycie powinno
by¢ oddane modlitwom za zmartego meza i pokucie za wta-
sne grzechy. Nade wszystko nie wolno im nawigzywac relacji
seksualnych — niezaleznie do wieku powinny zy¢ w czystosci.
Czystosc te symbolizuje woda Gangesu, w ktérej codziennie
kapia sie wdowy, jednoczesnie jednak ta sama woda staje sie
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symbolem ich upokorzenia, marginalnego statusu spoteczne-
go oraz de facto czystosci zbrukanej. Woda staje sie w uje-
ciu Deepy Mehty ztozong metaforg sprzecznosci tkwigcych
w strukturach religijnych i spotecznych, zwtaszcza tych, ktore
wptywaja na zycie kobiet — metaforg, poprzez ktéra rezyserka
krytykuje normy spoteczne i religijng hipokryzje.

Zakonhczenie

Woda, bedac jednym z zywiotdéw i elementem codziennego
i zupemie bazowego ludzkiego doswiadczenia, stanowi staty
element w religijnych wierzeniach, kulturowych zachowaniach
czy tez obyczajowosci. W naturalny sposéb znajduje to odzwier-
ciedlenie w twoérczosci artystycznej. Indyjskie kino czerpigce
pemymi garsciami z wczesniejszych, klasycznych konwencji
znanych z indyjskich tekstow literackich oraz hinduskich wie-
rzen czesto przywotuje czytelng kulturowo symbolike wody, by
utrwalac¢ tradycyjne wzorce i poglady lub by je kontestowac.
Tekst ten stanowi wprowadzenie do zagadnienia obecnosci
wody w kinematografii Indii i stanowi przeglad najwazniejszych
jej funkcji. Doswiadczenie petnego obrazu wymagatoby niepo-
rownywalnie wiekszej panoramy omawianych filméw i podkre-
$lenia innych, klasycznych konwengiji literackich i estetycznych.
Wyczerpujacy przeglad wodnej symboliki pozostaje postulatem
badawczym, ktory — pozostaje mie¢ nadzieje — w przysztosci
zostanie zrealizowany na gruncie polskim.
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ERDOGAN




SYMBOLIKA WODY
W KULTURZE TURECKIE)J

Wprowadzenie

Ludy tureckie, w literaturze przedmiotu zwane réwniez ludami
turkijskimi, turanskimi czy turskimi, po pojawieniu sie okoto po-
towy VI wieku n.e. na scenie historycznej, nie osiedlity sie w kon-
kretnym miejscu. Byty to spotecznosci koczownicze, migrujace,
przemieszczajgce sie ze wschodu na zachod. Ich wedrowki
obejmuija swoim zasiegiem tereny od Europy Srodkowej, po lasy
potudniowej Rosji i ponocnej Syberii, na potudniu po géry Hin-
dukusz, a na wschodzie po Wyzyne Irariska i dalej az do Wyzyny
Anatolijskiej.

Rozprzestrzeniajac sie po tak rozlegtych obszarach
geograficznych, Turkowie®*° naturalnie wchodzili w interakcje
z licznymi spotecznosciami, wptywali na ich religie i kultury,
a jednoczesnie zmieniali wtasne zwyczaje, czerpigc inspira-
cje z miedzykulturowych kontaktow. Jednakze, niezaleznie

320 Przedstawiciele ludow tureckich okreslani s w literaturze przedmiotu
jako Turkowie lub Turkuci, rzadziej jako Turcy, gdyz — chociaz nie jest
to termin niepoprawny — bywa on uznawany za ograniczajacy sie
jedynie do wspotczesnych Turkow.
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od stopnia tych adaptacji, zawsze zachowywali i pielegnowali
rodzime wierzenia. Dziato sie tak, poniewaz wiara dawnych
Turkow, ktéra rozwineta sie wokét kultu boga nieba — Gok
Tanri lub Koktengri, nosita cechy archetypiczne (Karakurt,
2012: 3517), dzieki czemu wierzenia starotureckie miaty szanse
istniec i rozwija¢ sie przez pokolenia, réwniez pod wptywem
innych religii, osadzajac elementy napotkanych religii i kultur
na tym archetypie (Zeren, 2015: 137).

Wsréd wyrostych z kultury stepowej wierzen staro-
tureckich mozna wyrdéznié: wiare w sity natury, kult przodkéw
oraz wiare w boga nieba. Wiara w sity natury zajmowata szcze-
golne miejsce w strukturze wierzen starotureckich. Informacje
na ten temat odnalez¢ mozna w jednym z najwazniejszych,
jesli nie najwazniejszym zrodle dotyczacym dawnych Turkow —
inskrypcjach orchonskich®”', zgodnie z ktérymi dawni Turcy
czcili ziemie, wode, drzewa i inne elementy natury (Kafesoglu,
2017: 106). Kult przodkow stanowit odzwierciedlenie w sferze
wierzen ,prawa ojcowskiego”, patriarchatu, a jego podstawg
byto okazywanie szacunku zmartym przodkom. Poczawszy
od Hunow, Turkowie, jako wyraz czci, sktadali ofiary duchom
przodkow (Kafesoglu, 2011: 292). Natomiast kult boga nieba,
Gok Tanri (i zwigzany z jego postacig tengrizm), to najwaz-
niejszy i najobszerniejszy element wierzen starotureckich,
obejmujacy w pewnym sensie wszystkie te trzy grupy. Rytu-
aty zwigzane z wierzeniami dawnych Turkéw w znacznej mie-
rze zostaty uksztattowane na podstawie wtasnie tego kultu.
W omawianym systemie wierzen, nieprzypominajacym wie-
rzen zadnych innych pradawnych plemion, ktére w wiekszosci
okreslano mianem szamanizmu, najwyzszym bytem, centrum
kultu i posiadaczem petni mocy byt bdg — Tengri, a poniewaz
symbolizowat on zaréwno niebo, jak i boskos¢, przyjmuje sie, ze
boska wtadza miata swoje zrodta w niebie (Kafesoglu, 2011: 292).

Oproécz boga nieba, Gok Tanri, ktory wraz ze swoja
twdrczg moca zajmowat wyjatkowe miejsce w systemie wierzen
dawnych ludéw tureckich, przedmiot kultu stanowity rowniez

321 Najstarsze znane zabytki pisane w jezyku staroturkijskim, znajdujace
sie w dolinie Orchonu w Mongolii i datowane na poczatek VIII wieku.

elementy ziemskie: géry, ogien, rowniny, lasy i woda oraz
ciata niebieskie, takie jak Storce, Ksiezyc i gwiazdy. Turko-
wie przypisywali im $wiete przymioty i obdarzali szacunkiem.
W niniejszym tekscie podjeto préobe omodwienia kultu wody
i zwigzanych z nim symboli oraz ukazania, jakie znaczenie miat
on w sposobie pojmowania $wiata przez dawne ludy tureckie.

Symbolika kultu wody

Wiara w sity natury jest obecna w niemal wszystkich ludowych
wierzeniach, a zjawiska naturalne czy wytwory natury, takie jak
wulkany, morza, rzeki, ogien, burze, grzmoty, pioruny, Ksiezyc,
gwiazdy, Storce, od zawsze wywotywaty podziw, strach i szacu-
nek, stajgc sie obiektami kultu ze wzgledu na przypisywang im
Swietos¢ (Kafesoglu, 1980: 42—43). Kult to termin okreslajacy
zespot wierzen, modlitw, obrzeddw i rytuatéw, wykonywanych
wedtug okreslonych zasad, wyrazajgcych czesc dla okreslonej
postaci lub obiektu sacrum. W kontekscie religijnym kult jest
zbiorem czynnosci, ktore sg wyrazem czci cztowieka wobec sit
nadprzyrodzonych*? W poszczegdlnych religiach powstajg
miejsca kultu (koscioty, meczety, synagogi i inne $wiatynie) oraz
wyksztatcajg sie praktyki jego wyrazania (modlitwa pigtkowa,
nabozenstwo niedzielne, swieta). To samo dotyczyto ludow tu-
reckich w okresie przedmuzutmanskim. Ogien, jaskinie, gorskie
szczyty, zbiorniki wodne to elementy tworzace podstawe wierzen
starotureckich i odgrywajace role obiektow kultu (Ucar, 2020: 26).

Majaca zyciodajng moc woda pojawia sie w mitologii
i wierzeniach jako najwazniejszy element natury. W swoim
symbolicznym znaczeniu reprezentuje wszystkie potencjalne
sity i jest zrodtem istnienia. Stanowi podstawe wszelkiego ro-
dzaju materii we wszechswiecie i jest no$nikiem wszystkich
nasion. Jednoczesnie symbolizuje pierwotng istote, do ktoérej
mozna powrocic¢ — swoisty poczatek i koniec (Eliade, 2003: 196).
Woda jest réwniez silnie kojarzona z urodzajem i zyznoscia.

322 Na podstawie definicji terminu kult”, https://encyklopedia.pwn.pl/
haslo/kult;4008937 html#google_vignette [dostep: 26.07.2025].
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Szczegdlnie w epoce paleolitu, ukazywana jako spiralne ksztatty
rysowane na zenskich figurach, symbolizowata zycie i ptodnos¢.
Byta postrzegana jako metaforyczne fono wszechswiata. Woda
stanowi nieodtaczny element zycia, ma wtasciwosci ozywiajace.
Kapiel w wodzie symbolizuje zarowno powrot z dawnej do nowej
egzystencji, ze Smierci do narodzin, jak i powrét duszy do Swiata
materialnego (Eliade, 2003: 199; Akman, 2002: 1).

Wszystko, co ma forme, wytania sie z wody, dlatego
tez od zarania dziejéw substancja ta postrzegana jest jako
pierwotna. Niezaleznie od systemu religijnego, w ktorym sie
pojawia, woda zawsze zachowuje zblizone funkcje: ma ona
wiasciwosci oczyszczajace, obmywa z nieczystosci fizycznej
i duchowej (obmycie z grzechu) i zyciodajne (Eliade, 1992: 183).
Religijna wszechstronnos¢ wody data poczatek wielu kultom,
ktére rozwinety sie w poblizu zrédet, rzek i strumieni. Kulty te
wywodzg sie zaréwno z sakralnej wartosci wody jako substancji
lezacej u podstaw wszechswiata, jak i z faktu, ze stanowi ona
$wiety element miejsca, w ktorym sie znajduje, np. strumienia
czy zrodta. Woda ptynaca jest zywa, zmienna, ruchliwa, stanowi
zrodto inspiracji, uzdrawia i wskazuje droge. Woda stojaca,
zrodto symbolizujg site, zycie, witalnos¢, statecznosc i ciggtosc.
Tym sposobem woda zyskuje swoistg autonomie, a jej kult trwa
niezaleznie od innych wierzen religijnych (Eliade, 2003: 206).

Prawie wszystkie symboliczne cechy wody, istotne dla
funkcjonujacych na swiecie systemdw religijnych, sg obecne
w mitologii tureckiej i w réznych praktykach charakterystycznych
dla wierzen starotureckich. Chociaz nie ulega watpliwosci, ze
kult wody w kulturze luddéw tureckich byt obecny juz wczesniegj,
pierwsze informacje na ten temat pojawiajg sie u azjatyckich
Hundw i przekazywane sa za posrednictwem réznych zréodet,
rowniez po przyjeciu przez Turkéw islamu (Ugar, 2020: 27).

Kult wody u ludéw tureckich
Turkowie od samego poczatku nie wyobrazali sobie ziemi bez

wody. Ziemie i wode uwazali za elementy, ktére wzajemnie sie
uzupetniaja i nie moga bez siebie istnie¢ (Palaz, 2011: 822).

Chociaz ,woda” w obecnym rozumieniu zaczeta nabiera¢ for-
malnego znaczenia w epoce Turkutéw (Gokturkéw), czyli
tzw. Turkéw Niebieskich lub Niebianskich, to w zrédtach znajdu-
ja sie wzmianki o oddawaniu czci wodzie juz u Scytow.

ibrahim Akis w swojej pracy poswieconej wodzie
w kulturze tureckiej, w rozdziale dotyczgcym rozwoju stowa su
(woda) w jezykach tureckich, wyréznia formy sub, suv, sti oraz
su. Poczatkowo Turkowie w odniesieniu do wody postugiwali
sie stowem sub. Z czasem wyraz utracit kor\cowg gtoske ,b”
i przybrat forme uzywana réwniez we wspdtczesnym jezyku
tureckim — su. W inskrypcjach ujgurskich wystepuje natomiast
stowo sug. Autor zwraca uwage, ze wedtug Radloffa tak samo
nazywaty wode ludy tureckie z obszaru Attaju. W Divanu Li-
gat’it-Turk, jednym z najstarszych zabytkow jezyka tureckiego,
pochodzacym z X| wieku, w stowniku turecko-arabskim, autor-
stwa Mahmuda z Kaszgaru i Kutadgu Bilig (Ksiedze mgdrosci
lub Ksiedze wiedzy) Yusufa Balasaguni, znanego rowniez jako
Yusuf Has Hacip, wyraz okreslajgcy wode przyjmuje natomiast
forme suv (Akig, 2007: 15).

Aby w pemi zrozumiec¢ znaczenie wody dla cywilizacji
tureckiej, nalezy przyjrzec sie tresci, wspomnianych wczes-
niej, inskrypcji orchonskich. Pojecie wody kryje sie tam pod
mianem iduk yir-sub, czyli $wieta ziemia-woda. Termin ten
obejmuje zaréwno duchy opiekuncze, jak i pojecie ojczyzny
(inan, 1986: 48). U ludéw tureckich dominuje przekonanie, ze
poprzez czczenie ziemi i wody cata ojczyzna staje sie swieta.
Miejsca, w ktérych woda i ziemia nie sg chronione, to miejsca,
gdzie panuje gtdéd. Zgodnie z trescig inskrypcji hakanowie
sprawowali opieke nad wodg i ziemig, aby lud nie cierpiat gtodu
(Uluturk, 2009: 1). Tak jak hakan turecki chronit paristwo tureckie
i swietg ziemie-wode, tak $wieta ziemia-woda chronita hakana
i jego lud. Zapisy na stelach ukazujg wzajemne oddziatywanie
pojmowania ojczyzny i kultu wody. Fakt, ze kult yer-su (ziemi-
-wody) wspominany jest w inskrypcjach z VIl wieku, nadaje
mu charakter oficjalnego kultu.

Wzmianki na temat wierzen Turkow zwigzanych z woda
znalez¢ mozna takze w wielu innych dzietach, od zrédet chin-
skich po islamskie. Wedtug zrédet chinskich Hunowie zbierali
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sie w okreslony dzien roku i sktadali ofiary swoim przodkom,
duchom yer-su i bogu nieba. Zrodta wskazujg rowniez, ze
podobne praktyki byty znane w panstwach tureckich powsta-
tych w Azji Mniejszej po Hunach. Opisy tych obrzeddw znalez¢
mozna w pracy Han Hanedanligi Tarihi (Historia dynastii Han),
w monografii zatytutowanej Hsiung-nu: ,w pierwszym miesigcu
roku wtadcy organizowali mate spotkanie w otaku Ch’an Yu i od-
prawiali ceremonie religijne. W pigtym miesigcu sktadali ofiary
przodkom, niebu, ziemi, duchom i bogom na wielkim spotkaniu
w Lung-ch’eng” (Onat, Orsoy, Ercilasun, 2015: 8)°*. Fuat Koprulu
natomiast wspomina o tym, ze w VI i VIl wieku Turkuci gro-
madzili sie w pigtym miesigcu roku nad brzegiem rzeki Tamir,
ktérg uwazali za Swietq, i odprawiali ceremonie religijne dla
bogodw nieba, ziemi i duchéw ziemi-wody (Koprulu, 2005: 40).
Nie jest jednak pewne, czy miejsce to byto rzeka, jeziorem,
zrodtem, czy tez gora lub wzgdrzem (Erkog, 2020: 81-84).
W innym chinskim zrodle, relacji z podrézy Wanga Yan-de,
znalez¢ mozna opis pewnej gry wodnej, ktérej oddaja sie
Ujgurowie z Turfanu i ktorg cze$c¢ badaczy interpretuje jako
rytuat zaklinania deszczu. W tym samym dzienniku znajdujg
sie rébwniez wzmianki o inskrypcjach na kamiennych stelach
wzniesionych na czes¢ boga wody i deszczu w gorach Qin
Ling (Ugar, 020: 28-29).

Niewatpliwie jedna z najwazniejszych informacji na
temat kultu wody u ludoéw tureckich przekazat bizantyjski hi-
storyk Teofilakt Symokatta na poczatku VIl wieku. Stwierdzit on,
ze dla Turkutow jedyng istota stworczag byt bog nieba i mimo
iz przypisywali oni swietos¢ niektorym elementom przyrody,
takim jak ogien i woda, czcili tylko boga, ktory byt stworca
nieba i ziemi (Kafesoglu, 1980: 63-64; Roux, 1994: 115). Podaje
rowniez informacje, ze Turkuci uwazali ogien, wode i powietrze
za $wiete, a ziemie za btogostawiong (Erkog, 2020: 73; Gémeg,
2011: 56).

323 LYilin ilk ayinda buttin beyler Ch'an Yi'nin otaginda kiiguk bir toplanti
duzenleyerek dini toren yaparlardi. Besinci ayda Lung-ch’eng’daki
buyuk toplantida atalarina gége, yere, ruhlara ve tanrilara kurban
sunarlardi”.

Poza zrodtami chinskimi i bizantyjskimi, informacje
o zwigzkach Turkutow z wodg mozna znalez¢ w niektorych zréd-
tach islamskich. Wedtug relacji arabskiego podréznika Temima
lbn Bahra, zyjacego w VIl wieku i dostarczajgcego informacji
o plemieniu Dziewieciu Oguzéw (Ujgurach), raz do roku wokét
jeziora znajdujacego sie w ujgurskim miescie NGsecén zbierali
sie mieszkancy okolicznych wsi i miasteczek, aby wzig¢ udziat
w obrzedzie obchodzenia jeziora, ktory stanowit ceremonie
religijng (Ugar, 2020: 29)

Najbardziej przejrzyste informacje na temat kultu
wody wsrod ludow tureckich mozna znalez¢ w dzienniku po-
drozy lbn Fadlana, stynnego arabskiego uczonego i podroz-
nika z X wieku. lbn Fadlan relacjonuje, ze Oguzowie, ktérych
odwiedzit w 922 roku, po defekacji nie myja sie i nie maja
kontaktu z wodg, a gdy zobacza kogo$ innego, myjacego sie,
wpadaja w gniew, przekonani, ze osoba ta chce wykorzystac
wode, aby im zaszkodzi¢, np. rzucajac czar. S nawet sktonni
wymierzy¢ za takie praktyki kare lub zada¢ rekompensaty.
Informacje te sg istotne, aby zrozumiec¢, w jaki sposéb Ogu-
zowie postrzegali wode. Najwyrazniej wedtug nich byta ona
zywiotem zawierajacym sity duchowe i narzedziem magii.
Z tego powodu darzyli jg szacunkiem potaczonym z pewnym
lekiem. lbn Fadlan, opisujac kraj Baszkirow nad rzeka Ural,
wspoming, ze majg oni dwunastu bogow, z ktorych najwiek-
szy jest bog nieba, a wsrdod pozostatych jedenastu jest bog
wody (Erkog, 2020: 85-96). Podobne informacje mozna znalez¢
u iranskiego geografa Ger-diziego z Xl wieku, wedtug ktérego
turecki lud Kimekow (Yemekdw), zamieszkujgcy brzegi rzeki
Irtysz, czcit boga wody (inan, 2018: 45; Erkog, 2020: 97). Z kolei
inny iranski uczony, el-Bir(ini, stwierdzit, ze w kraju Kimekow
czczono zrédto na szczycie gory oraz ze na kamieniu w poblizu
stodkowodnego jeziora znajdowaty sie slady stép, palcow i dtoni
kleczacego mezczyzny, a takze ze Turcy Oguzyjscy oddawali
mu poktony (Erkog, 2020: 97; Coruhlu, 2010: 33). Wspomniane

324 Zeki Velidi Togan (1948, 11-14) twierdzi, ze podobne informacje znalez¢
mozna w pochodzacym z X wieku dziele arabskiego geografa ibn
el-Fakiha, wedtug niego to ludno$¢ Barsghanu raz w roku w ceremo-
nialny sposéb obchodzita jezioro Isik.
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powyzej zrodta dostarczajg pewnych informacji o tym, jak kult
wody byt postrzegany przez ludy tureckie. Dodatkowo oko-
licznos¢, ze stosunek do wody byt tematem dziet podroznikéw
odwiedzajgcych kraje tureckie, sktania do zastanowienia sie,
w jakim stopniu kult ten przenikat zycie spoteczne.

Chociaz Ibn Fadlan dostarcza jasnych i przydatnych
wiadomosci, nalezy miec na uwadze, ze jego opowiesci mogg
by¢ odrobine przesadzone. W rzeczywistosci tego, ze Ogu-
zowie niezbyt czesto obcowali z wodg, nie nalezy interpre-
towac jako braku dbatosci o czystosc¢ i higiene. Wynikato to
raczej z szacunku do wody i unikania jej zanieczyszczania.
Swietoé¢ przypisywana wodzie wymagata, by korzystaé¢ z niej
jedynie z zachowaniem okreslonych zasad i ceremoniatu
(inan, 2007: 57). Dodatkowo utrzymywanie wody w czystosci
wigzato sie nie tylko z szacunkiem dla jej swietosci, ale stuzyto
rowniez zapobieganiu epidemiom i zachowywaniu jej uzytecz-
nosci ze wzgledoéw ekologicznych i higienicznych (Gomeg,
2011: 56; Erkog, 2020: 100). Nie ulega watpliwosci, ze woda,
zwtaszcza czysta, byfa i jest niezwykle wazna dla spoteczenstw
stepowych.

Kult wody nie jest jedynie reliktem zamierzchtej prze-
sztosci, jego elementy sg wcigz widoczne u wspdtczesnych
spotecznosci tureckich. Szamanskie spotecznosci turkijskie
z Jeniseju i Attaju wierzyty, ze duchy ziemi-wody zyty razem
z ludzmi. Baszkirzy natomiast, chcac wykapac sie w jeziorze
lub rzece, odrywali kawatek ubrania i wrzucali go do wody.
Zabierali rowniez nad wode panny mtode i wrzucajac do nigj
fragment ich szaty, wypowiadali stowa: ,woda po ojcach, woda
po matkach”, co miato oznaczac¢, ze woda jest swego rodzaju
spuscizng po przodkach, elementem tgczacym obecne i prze-
szte pokolenia (inan, 2007: 55-56).

Nie ulega watpliwosci, ze dawne ludy tureckie, tak
silnie zwigzane z naturg, cechowata wiara w istnienie ukrytych
w przyrodzie sit. Wedtug nich kazdy naturalny element miat
swoj znak, nazywany iz lub iye, ktéry jednoczesnie byt postrze-
gany jako duch opiekunczy. Wierzono, ze woda ma swojego
ducha, swoje iye. Uwazano wode za starozytny i swiety byt, za
symbol obfitosci, ptodnosci i sity. Jednoczesnie przypisywano

jej ambiwalentne moce — z jednej strony niszczycielskie i de-
strukcyjne, a z drugiej — ochronne (Turkyilmaz, 2013: 86).

Zgodnie z wierzeniami dawnych Turkdw, caty swiat jest
peten duchow. Gory, jeziora, rzeki sg zywymi istotami. Rzeki
i jeziora, ktorym przypisuje sie swietos¢ w takich regionach,
jak Hangaj, Attaj, Abakan, Kam, Katun, Bey, Sutgol, to nie
tylko nazwy geograficzne, ale imiona istot, ktére odczuwajg,
pobierajg sie i maja potomstwo (inan, 1986: 50-51). Wszystkie
elementy natury maja dusze i indywidualne cechy, a takze
sktonnos¢ do czynienia dobra lub zta. W rzeczywistosci cechy
te nie nalezaty bezposrednio do elementdéw natury, ale duchow
w nich obecnych. Turkuci czcili duchy i ich moce, odczuwa-
jac wobec nich mieszanke szacunku, wdziecznosci i strachu.
Uczucia te lezg u podstaw znaczenia przypisywanemu wodzie
(Turkyilmaz, 2013: 86).

Stowo ,woda” rzadko wystepuje samodzielnie w daw-
nych tekstach. Zazwyczaj, gdy mowa jest o $wietych elementach
natury, wykorzystywane jest pojecie ,ziemia-woda” — yer-su.
Ta, uwazana przez Turkutow za $wietg, poza przynoszeniem
ludziom dobra lub zta, miata réwniez inne zadanie, ktérym
byta — wspomniana juz — ochrona tureckiego panstwa i ojczy-
zny. Kiedy spotecznosci turkijskie pozostawaty bez wtadcy i bez
panstwa, bdg Turkutow wraz z yer-su dziatali razem, ,,aby narod
turecki nie zginat i pozostat narodem”, a od czasu do czasu
pomagali réwniez tureckiemu kaganowi (Ogel, 2017: 45-46).
Oczywiscie nie nalezy interpretowac tej wypowiedzi dostow-
nie — to nie sama ziemia i wody chronity turecka ojczyzne
i niosty pomoc witadcy, ale duchy, ktore one w sobie skrywaty.
Poniewaz Turkuci nie czcili bezposrednio materii, elementy te
byty postrzegane jako duchowe (Kafesoglu, 2011: 292).

Dodatkowo, patrzac na motywy pojawiajgce sie w mito-
logii dawnych ludéw tureckich i praktyki zwigzane z kultem
wody, widac¢, ze woda — lub bardziej precyzyjnie ,ziemia-
-woda” — miata rézne cechy i pemita rézne funkcje.

N
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Woda jako ratunek i pomoc

Woda czesto pojawia sie jako element, ktory niesie pomoc
i ratunek, np. gdy tureccy wiadcy lub ludnos¢ wyruszali na wojne
czy uczestniczyli w walce lub gdy panstwu grozit upadek czy
zagtada. Najlepiej ilustrujg to przyktady, ktére znalez¢ mozna
w starotureckich inskrypcjach.

Duchy ziemi-wody regulowaty wiele zjawisk zwigza-
nych z porzadkiem $wiata, z naturg i ludzmi. W inskrypcjach
orchonskich termin ,ziemia-woda” jest ogdlnie uzywany w od-
niesieniu do sit duchowych, dziatajacych na korzys¢ Turkutow.
Tym samym widac¢, ze w czasach Turkéw Niebieskich uzna-
wano istnienie osobnego ducha ziemi, postrzeganego jako
Swietos¢ oraz jako pomocna i zyczliwag site (Goruhlu, 2010: 33;
Kafesogdlu, 1980: 26-27). W dziesigtym i jedenastym wersie
wschodniej strony inskrypcji Kul Tegina oraz w dziesiatej linii
inskrypcji Bilge Kagana jest napisane: ,Bog Turkéw, ktéry jest
na gorze, i turecka swieta ziemia i wody tak oto uczynili: aby
lud turecki nie zginat, uniesli mojego ojca ilterisa Chana i matke
mojg llbilge Hatun ze szczytu nieba i wyniedli jeszcze wyzej”
(Orkun, 1994: 34-35)°**. Jak wida¢, w czasie gdy narod turecki
pozostawat bez panstwa i wtadcy, bdg, swieta ziemia i wody
dziataty wspdlnie. Z drugiej strony, zgodnie z pojmowaniem
panstwa przez Turkutow, nardd turecki rowniez jest swiadomy,
ze nie moze istnie¢ panstwo bez narodu. Stad tez z inskrypcji
wywnioskowac¢ mozna, ze swiete sity przede wszystkim podjety
dziatania, aby narod nie zostat zniszczony (Ogel, 2017: 45).

Pomoc swietej ziemi i wéd wspomniana jest réwniez
w innej orchonskiej inskrypcji. W trzydziestym dsmym wierszu
zachodniej strony inskrypcji Tonyukuka mowa jest o tym, ze
wezyr Tonyukuk i jego wojowie, ktérzy nieustannie wyruszali
na wyprawy, aby podporzadkowac sobie kolejne plemiona
i utrzymac porzadek w panstwie, opowiedzieli, ze pokonali
trudne goéry Aftaj i rzeke Irtysz z pomoca bogini Umay oraz

325 . Yukaridaki Turk Tanrisi ve Turk Igutsal yer ve sulari sdyle yapm|§lar: Turk
halki yok olmasin diye babam lliteris Hakani ve annem llbilge Hatunu
gogun tepesinden tutup daha yiksege kaldirmiglar muhakkak ki”.

Swietej ziemi i wod (Tekin, 1994: 16—-17; Orkun, 1994: 113; Erkog,
2020: 78). Stowa wypowiedziane przez wezyra dajg wyobra-
zenie o postrzeganiu wiary w pomoc swietej ziemi i wdd nie
tylko na poziomie jednostki, ale réwniez w skali catego panstwa.

Woda jako element ochraniajgcy ukazana jest réwniez
w pierwszym micie o pochodzeniu Turkutéw. Wedtug niego
ludy tureckie wywodzg sie od wilka. Cztonkowie rodu Ashina,
potomkowie starozytnych Hundéw, mieszkajgcy na potnocy
Morza Zachodniego, zostajg zaatakowani przez sasiedni kraj
i wszyscy, poza jednym niemowleciem, zostaja zabici. Dziecko,
ktoremu obciete zostajg rece i nogi, zostaje porzucone na ba-
gnie i tym samym skazane na smier¢. Malec zostaje wykarmiony
i wychowany przez wilczyce. Wtadca sasiedniego panstwa, na
wiesc¢ o tym, ze dziecko nie umarto, postanawia je zgtadzic.
Wilczyca i chtopiec znajduja schronienie w jaskini mieszczacej
sie na pétocnym brzegu jeziora (Gomeg, 2011: 35; Erkog, 2018:
54-56; Ogel, 2014: 24). Chociaz w tym micie woda wydaje
sie pozostawac¢ na dalszym planie, to wraz z postacig wilka
i jaskini przyjmuje funkcje ochronna, co jest bardzo istotne
dla kultury tureckiej.

Wedtug innego mitu, zapisanego w tybetarskim doku-
mencie, wtadca Turkutow, Yama Kagan, wystat armie przeciwko
dwom plemionom zyjagcym za duzym pasmem goérskim z piasz-
czysta pustynia, znajdujagcym sie za panstwem Basmilow
Jednak armia nie zdotata pokonac¢ gor, a dwdch zotnierzy
zgubito droge. Mezczyzni zauwazyli slady, prowadzgce do
zrodta czystej wody. Przy zrédle spotkali kobiete ze stadem
samic wielbtadoéw i podazyli za nig, by znalez¢ bezpieczne
schronienie (Erkog, 2018: 72—-73). Rbwniez w tym micie woda nie
jest odosobnionym elementem, ale wraz z innymi elementami
odgrywa role w ocaleniu zotnierzy. Dzieki zrodle zotmierze
odnajdujg bezpieczne schronienie.

326 Basmilowie byli koczowniczym plemieniem tureckim, ktére w VIIi VIl wieku
zamieszkiwato Kotline Dzungarska. Odegrali oni bardzo wazng role
w okresie Wschodniego Kaganatu Tureckiego. Stawiali opér Kagana-
towi Turkutow (Gokturkow), jednak po pewnym czasie zanikli, miesza-
jac sie z innymi plemionami tureckimi. Basmilowie wspominani sg
w inskrypcjach orchonskich (Gumilow, 2020).
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W ksiedze wrdzb, znanej jako Irk-Bitig, napisanej alfa-
betem Gokturkow, znalezionej w 1902 roku przez Aurela Steina,
brytyjskiego podréznika i archeologa, a takze badacza Azji
Srodkowej, wystepuje stowo sub i opisany zostaje sen o koniu,
ktéry z wyczerpania zatrzymuje sie w drodze. Dzieki bozej
mocy zwierze zauwaza wode i trawe, posila sie, pije i dzieki
temu unika émierci. Ten sen uwazany jest za dobry znak, a Ogel
W swojej pracy poswieconej znaczeniu snéw interpretuje obraz
drogi i wody jako ratunek przed smiercig (Ogel, 2014: 421).

W zrédtach znajdujg sie réowniez opisy rytuatow zwig-
zanych z kultem wody, ktére moga swiadczy¢ o tym, ze tur-
kijscy wtadcy, przed podjeciem istotnych dziatan, zwracali sie
z prosba o pomoc do boga nieba. Istniejg informacje o tym,
ze wtadcy ludu Zhou, ktéry wedtug czesci zrodet uznawany
jest za lud turecki, idac na wojne, skfadali ofiary ziemi-wodzie
w miejscach usytuowanych przy drodze, a zdobywszy nowe
tereny, podczas religijnych ceremonii sktadali ofiary ze zwie-
rzat, zakopujac je lub topigc (Palaz, 2011: 823).

Na podstawie zapiskow o wtadcach Butgaréw nad
Dunajem, a wsréd nich o Kurumie Chanie (802-814), mozna
wywnioskowac, ze rowniez w panstwie tureckim zatozonym
w Europie Wschodniej kult wody stanowit istotny element
zycia. Podczas oblezenia Konstantynopola w 813 roku Kurum
Chan najpierw obszedt z zotnierzami teren przed murami mia-
sta, nastepnie wbit widcznie w Ztotg Brame i rozpoczat rytuat
ofiarny. Wszedt do morza, obmyt twarz i stopy, a nastepnie
skropit wodg swoich zotnierzy, oni zas$ pochylali przed nim
gtowy. Zachowanie to mozna interpretowac jako magiczne
oczyszczenie samego Kuruma Chana i jego zotnierzy oraz
chec¢ zapewnienia ochrony przed ztem i powodzenia w walce
(Besevliyev, 1945: 248-250).

W Ksiedze Dede Korkuta®?’, jednym z najwazniej-
szych dziet tureckiej historii i literatury, znajdujg sie opisy
wody pomagajacej ludziom. Przyktadem moze by¢ opowiese

327 Korkut Ata, szerzej znany jako Dede Korkut, to pétlegendarny medrzec,
wywyzszany i uswigcany w opowiesciach Turkéow Oguzyjskich. Narrator
najstarszego eposu Turkow Dede Korkut Kitabi (Gokyay, 1973: 15).

o spladrowaniu obozu Salura Kazana. Gdy wtadca spostrzedt,
co sie stato, natychmiast wyruszyt w droge i zaczat porozu-
miewac sie z napotkang woda, pytajac jg o losy swojej armii
i proszac o pomoc (Ogel, 2014; 448-449). Woda jest czestym
elementem opowiesci Dede Korkuta. Niekiedy jest to zrédto,
innym razem ptyngca woda. W zakoriczeniu wielu z nich pojawia
sie fraza: ,Niech nie wysycha potezny piekny strumien”.

W eposie Oguza Kagana, OJuz traci wielu swoich
zomierzy, walczac z plemieniem Kil-Barak. Chcac ratowac po-
zostatych ludzi, zawraca, dochodzi nad brzeg wielkiej rzeki,
a stamtad przechodzi na niewielka wyspe, gdzie znajduja
ratunek (Gunduz, 2016: 71; Togan, 1982: 25). W tej historii woda
dziata jak bariera odgradzajgca od wrogow i chroni Oduza
Kagana i jego ludzi. Réwniez i wyspy zajmujg wazne miejsce
w wierzeniach dawnych Turkéw. Mozliwe, ze otoczone woda ze
wszystkich stron, oprécz korzystnego potozenia, zapewniajgce-
go ochrone, maja réwniez znaczenie duchowe (Ogel, 2014: 24).
W innym fragmencie eposu znajduje sie przyktad pomocnego
dziatania wody. Gdy Oguz Kagan dotart do regionu Urukun
Karanluk Yatup, mieszkancy tego miejsca uciekli, zostawiajgc
po sobie wiele tupéw. Kiedy zotierze docierajg nad rzeke,
widza ptywajgce w jej wodach rézne przedmioty wykonane
ze zfota i srebra. Jednak kiedy wchodzg do wody, nie moga
ich znalez¢. Staruszek imieniem Busl Hoca wyjasnia im, ze tupy
ukryte sa w drzewie w poblizu rzeki, a obrazy w wodzie sg
ich odbiciem. Dzieki jego wyjasnieniom zomierzom udaje sie
odnalez¢ bogactwa (Gunduz, 2016: 68; Togan, 1982: 24).

Woda jako zrédto stworzenia i pochodzenia

Kult wody zawsze odgrywat wazna role w mitach kosmogonicz-
nych. W réznych religiach i kulturach w opowiesciach o stworze-
niu $wiata woda jest zawsze podstawowym elementem, z ktore-
go wytaniaja sie inne struktury. Istniejg koncepcje uznajace
wode za wieczng substancje, istniejgcg przed stworzeniem
wszechswiata (Uluturk, 2009: 1). Ta idea jest réwniez obecna
w tureckich mitach o stworzeniu. Zgodnie z attajskim eposem
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Yaradilis Destani (Epos o stworzeniu $wiata) opracowanym przez
Verbitskiego, zanim cokolwiek powstato, bog Ulgen unosit sie
nad bezkresnymi wodami. Nagle z wody wytonit sie kamien, bog
przysiadt na nim i za przyzwoleniem zamieszkujgcej wody bogini
Ak Ana stworzyt niebo i ziemie. Po pewnym czasie z gliny lezacej
na kawatku ziemi unoszacym sie na wodzie ulepit cztowieka i na-
dat mu imie Erlik (Ogel, 2014: 465—468; Aslan, 2007: 79-80).
W Eposie o stworzeniu $wiata, opracowanym przez Radloffa, gdy
boég i cztowiek unosza sie razem nad wodami, bdg poleca czto-
wiekowi, aby zanurkowat w wodzie i przyniost gars¢ gliny.
Nastepnie bog tworzy z niej ziemie (Ogel, 2014: 485-486;
Turkyllmaz, 2013: 85). Analizujac te historie, zauwazy¢ mozna, ze
bdg nigdy nie dziata sam, ale za posrednictwem drugorzednych
istot (Gomeg, 2011: 104). Nie jest to zjawisko znamienne jedynie
dla mitologii tureckiej, ten motyw pojawia sie w mitach o stwo-
rzeniu pochodzacych z réznych kultur. Zgodnie z pogladem
przedstawionym przez Eliadego (1992: 183), ze wszystko, co ma
forme, wytania sie z wody i odtacza sie od niej, podobnie w at-
tajskich mitach bdg nigdy nie jest samotnym stworcg, lecz za-
wsze towarzyszy mu woda. Poczatkowa wiara w bezkresng wode
w pdzniejszych epokach przeksztatcita sie w koncepcje swietosci
oceanu, morza, jeziora, rzeki (Esin, 2018: 63). Ponadto inspiracja
do stworzenia, ktérg boga Ulgena obdarzyta zamieszkujaca
wody Ak Ana, pokazuje, jak wazna role odgrywa kult wody
w procesie stworzenia. Dodatkowo, zanurzanie sie w wodzie
symbolizuje poszukiwanie najwiekszej tajemnicy, pierwotnej
prawdy i sensu zycia (Akman, 2002: 2).

Inny wazny przyktad zwigzany ze stworzeniem moz-
na znalez¢ w ujgurskim eposie o powstaniu $wiata. Wedtug
Cuveyniego, Ujgurowie wywodza sie z drzewa, zwanego Kam-
lancu, wyrastajagcego w miejscu u zbiegu rzek Tuli i Selengi,
ktore Ogel nazywa ,wyspga” (Cuveyni, 1988: 117; Ogel 2014: 100).
W eposie kult wody wzmiankowany jest razem z motywem
drzewa, poniewaz te elementy czesto wystepujg wspolnie. Jed-
nak na pierwszy plan tej opowiesci wysuwa sie inny element,
a mianowicie miejsce zbiegu rzek. Plemiona tureckie uwazaty
je za $wiete (Ogel, 2014: 596).

W kosmogonicznym micie opisanym przez Ed-
-Devadariego w jego historycznym dziele Durert't-ticédn ve
Gurer-u tevdrihi’z-zamdn wyraznie wida¢, ze woda odgry-
wa kluczowa role w procesie stworzenia. Wedtug tej legendy
rzesiste deszcze, ktére w dawnych czasach spadty na ziemie,
spowodowaty powodzie i wypetnity btotem jaskinie, zwana
Kara-Dagcl. Btoto to ksztattem przypominato cztowieka. Pod
wptywem $wiatta stonecznego ziemia i woda potaczyty sie,
a owiewajgce je przez dziewie¢ miesiecy wiatry sprawity, ze
powstata istota, ktérej nadano imie Ay-Ata (inan, 1986: 21; Ogel,
2014: 520)

Jak wida¢ na podstawie powyzszych przyktadow, po-
dobnie jak w mitologiach innych kultur, w mitycznych opowie-
$ciach tureckich, zebranych w epoce islamu i pézniej, woda
istnieje od poczatku swiata, ale nigdy nie wystepuje sama.
Stanowi zrodto i podstawe kazdej formy. Stwoérca nie stworzyt
dwiata sam — zawsze towarzyszyty mu inne elementy. W mito-
logii tureckiej woda pojawia sie jako jeden z nich. Wielokrotnie
towarzyszy stworzeniu, zaréwno w ujeciu kosmogonicznym,
jak i antropologicznym.

Woda jako symbol narodzin i zyciodajna sita

W wielu religiach woda jest uwazana za site umozliwiajgca naro-
dzenie lub odrodzenie (Uluttirk, 2009: 1). Takze u Turkutéw do-
strzec mozna przyktady wykorzystania wody w praktykach
zwigzanych z narodzinami. Juz na samym poczatku kirgiskiego
eposu Manas pojawia sie motyw wody. Yakup Khan, ojciec Ma-
nasa, skarzy sie na swojg zone, ze nie urodzita mu syna, mowiac,
ze minefo czternascie lat, odkad wzigt sobie kobiete, a ta nie
poszta na groby swietych, nie tarzata sie po sadach jabtkowych
i nie spata przy zrédtach (Radloff, 1995: 17; Ogel 2014: 458). Po-
dobnie w jednej z opowiesci Dede Korkuta mowa jest o tym, ze

328 Ogel twierdzi, ze opowieé¢ ta wywodzi sie z mitologii iranskiej i ludéw
Azji Mniejszej, a w mitologii tureckiej pojawita sie znacznie pdzniej.
Utrzymuije, ze Turcy zaadaptowali nazwy miejsc i stworzen pojawia-
jacych sie w legendzie i przywtaszczyli jg sobie (Ogel, 2014: 522).
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gdy kobieta pragnie syna, wylewa wode do wyschnietych stru-
mieni i sktada ofiary odzianym w czarne szaty derwiszom (inan,
1986: 168). Wynika z tego, ze posiadanie dziecka wigzato sie
z wykonaniem okreslonych rytuatow zwigzanych z réznymi swiety-
mi bytami, do ktérych nalezy réwniez woda (Turkyilmaz, 2013: 89).

W ujgurskiej wersji eposu o Oguzie Kadanie, OJuz
ma poslubi¢ corke ziemi, na ktérg natyka sie w dziupli drzewa
posrodku jeziora. Z dziewczyny rodza sie Gun, Ay i Deniz
(Gundiiz, 2016: 148; Ogel, 2014: 134)°*°. W islamskiej wers;ji
eposu, opracowanej przez Rasiduddina Fazlullaha, takze Kipgak
Bey urodzit sie w dziupli drzewa rosnacego posrodku rzeki.
Zgodnie z przytaczanym wczesniej mitem o pochodzeniu Uj-
gurow, pieciu ksigzat, przodkow Ujgurdw, urodzito sie w buku
w Kamlangu, u zbiegu dwdch rzek. Przodkowie Wegréw nato-
miast majg sie wywodzi¢ z miejsca przypominajagcego bagno
na $rodku morza (Ogel, 2014: 94-159; Aslan, 2007: 90).

Zgodnie z wierzeniami ludow attajskich Sut-Ak-Kol
(jezioro biate jak mleko), znajdujace sie na trzecim pietrze nie-
ba, stanowito zrédto zycia i to w nim znajdowaty sie wszystkie
ludzkie dusze. Gdy miato narodzi¢ sie dziecko, na polecenie
boga Ulgena wydobywano z jeziora dusze, ktéra miata zostac¢
mu podarowana (Ogel, 2014: 621).

Z podan ludowych wiadomo, ze Kirgizki i Kazaszki, ma-
jace problemy z ptodnoscia, przychodzity w poblize samotnie
rosngcych drzew, studni lub zrodet, sktadaty ofiary i spedzaty
tam noce (Akman, 2002: 5; inan, 1986: 168). Bezptodne tatar-
skie kobiety rowniez udawaty sie nad brzeg jeziora i tam sie
modlity. Podobne praktyki stosowano takze wsréd niektorych
ludéw ugrofinskich. Tak samo dawni Karelowie, Mordwinowie,
Estoriczycy czy Czeremisi mieli swojg ,matke wode”, do ktoérej
udawaty sie kobiety, zeby prosi¢ jg, by obdarzyta je potom-
stwem (Eliade, 2003: 199-200). Takze wsrod chrzescijanskich
Czuwaszow istniaty takie praktyki, jak chodzenie do lasu lub
nad jezioro, aby pomodli¢ sie o deszcz, wierzono réwniez
w lecznicze wiasciwosci wody, a takze sktadano jej ofiary, by
zapewnic¢ sobie powodzenie na polowaniu (Zeren, 2015: 152).

329 Imiona Gun, Ay i Deniz oznaczajg odpowiednio dzien, ksiezyc i morze.

Jak wynika z powyzszych przyktadow, zaréowno kult
drzew, jak i kult wody maja wptyw na wydarzenia zwigzane
z narodzinami. Nieptodne kobiety szukajg pomocy w wodzie.
Zywiot ten jest niemal zawsze obecny w eposach i mitach
zwigzanych z narodzinami bohateréw.

Innym przejawem kultu wody jest motyw wody zycia,
ktéra w eposach pojawia sie jako wielofunkcyjny i bogaty
element o wtasciwosciach odmtadzajacych, dajacych site
i zycie (Aslan, 2007: 89). Woda ze swojg mocg obdarzania
sitg jest symbolem wiecznosci (Eliade, 2003: 200). Motyw
wody zycia najwyrazniej przejawia sie w jakuckim podaniu
o bohaterze Er-Sogotohu. W poblizu domu, w ktorym mieszkat
Er-Sogotoh, rosto drzewo, nazywane Ada¢ Hakan. Z jego
korzeni wytryskiwato zrédto zycia, uzdrawiajace tych, ktorzy
sie z niego napili. Stare krowy przychodzity tam ugasi¢ pra-
gnienie i odzyskiwaty witalnos¢, zmeczonym ptakom wracaty
sity. Pewnego dnia na polu bitwy serce Er-Sogotoha przeszy-
ta $miercionosna strzata, lecz gdy jego matka Kubey-Hatun
podarowata mu krople cudownej wody, ktoéra trafita na jego
serce, bohater ozyt i nabrat sit (Ogel, 2014: 111-112; Aslan,
2007: 88; Goruhlu, 2010: 127). Zgodnie z attajska legenda
z okolic Minusinka, na gorze siegajacej dwunastego pie-
tra nieba, rosnie drzewo, a pod nim znajduje sie dziura,
wypetniona woda zycia. Kto jej skosztuje, nie umrze (Ogel,
2014: 120-121). Z kolei w baszkirskim eposie ludowym Ural
Batur motyw wody zycia odgrywa wazna role i pojawia sie
wraz z motywem ptakdéw. Ural Batur razem ze swoim bratem
wyrusza w podréz, by znalez¢ wode zycia i pokonac $mierc.
Jego wyprawa zostaje zwienczona sukcesem, dzieki pomocy
kolibra, ale stowa starszej kobiety sprawiaja, ze bohater re-
zygnuje z wypicia cudownej wody, a zamiast tego zrasza nig
gorskie stoki. W ten sposdb ziemia staje sie niesmiertelna
(Argun, 1996: 13; Akman, 2002: 4).

Uwage zwraca ciekawy rytuat szamanski, zidentyfiko-
wany przez Radloffa w okolicach jeziora Kengi w Aftaju. Jest to
rytuat wykonywany w celu ochrony przed krzywdg, jakg moze
wyrzgdzi¢ duch niedawno zmartej osoby. Szaman zabiera dusze
zmartego do nizszego $wiata i w czasie obrzedu stara sie skusi¢
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dusze, ofiarowujac im wode zycia, i przekonad je, aby przyjety
do siebie dusze niedawno zmartego (Coruhlu, 2010: 91).

Jedno z malowidet sciennych manichejskich Ujguréw
ukazuje Drzewo Zycia — bardzo wazny symbol w kulturze turec-
kiej. Drzewo wytania sie z wodnego zrédta przedstawionego
jako basen albo miejsce rytualne. W zrédle znajduje sie tez
para ptakéw z rodziny gesi i kormoranéw, bedacych symbolem
ksiestwa i chwaty w kulturze tureckiej (Esin, 2004: 46; Zeren,
2015: 141-142). W tym przedstawieniu mozna interpretowac
wode jako element, ktory odzywia Drzewo Zycia.

Woda jako sita wymierzajgca kare,
jako kataklizm i kleska

Woda, ktérej przypisuje sie swietos¢ i uznaje sie za pomocna
w wielu aspektach zycia, ma réwniez wiasciwosci destrukcyjne.
Turkuci byli jak najbardziej tego $wiadomi, nie zapominali o tym
w codziennym zyciu, co znajduje swoje odzwierciedlenie w lu-
dowych podaniach i réznego rodzaju zabytkach i materiatach
zrodtowych. Pierwszym przyktadem ponownie moga by¢ in-
skrypcje orchonskie, z ktorych tresci wyraznie wynika, jak wazne
miejsce w zyciu codziennym tej spotecznosci zajmowat kult
ziemi-wody. Jak juz wspomniano, $wieta ziemia-woda miata za-
pobiec upadkowi panstwa i rozpadowi spoteczenstwa. W trzy-
dziestym pigtym wierszu na wschodniej stronie inskrypcji Bilge-
go Kagana znajduja sie stowa: ,..zdradzit swojego dzielnego
wiadce, ktory karmitludzi. [Ten postepek] nie spodobat sie bogu
na goérze, [duchom] swietej ziemi i wody [na dole] ani duszy
mojego stryja hakana”. Powyzszy cytat wskazuje, ze duchy nie
aprobowaty negatywnych zachowan ludu wzgledem wiadcy czy
panstwa (Erkog, 2020: 78). Wiadza, podobnie jak zdrowie, byta
zalezna od wodly. Sita zawarta w wodzie byta przekazywana przez
nig wladcom i bohaterom, niczym taska dana przez boga. Moc ta
mogta by¢ rowniez wykorzystana przeciwko danej osobie, ktéra
dopuscita sie czynéw burzacych porzadek (Eliade, 2003: 215).
Bizantyjski historyk Menander spisat relacje z pocho-
dzacej z VI wieku ceremonii podpisywania traktatu, w ktoérej

prawdopodobnie uczestniczyt awarski wtadca. Zgodnie z re-
lacja Menandra, w celu potwierdzenia porozumienia miedzy
Bizancjum a Awarami wtadca Awaréw rzekt:

Jesli bede chciat zaszkodzi¢ Rzymianom, wytyczajac przepra-
we przez Sawe, niech runie 6w most, niech polegna wszyscy
Awarowie; niech niebo spadnie na nas, niech zabijg nas ogni-
ste strzaty boga, niech runag na nas gory i lasy; niech woda
Sawy nas pochtonie.

(inan, 1986: 280)

Motyw wody majgcy zdolno$¢ wymierzania kar pojawia
sie dos¢ czesto w roznych zrodtach, niejednokrotnie wspdlnie
ze wzmiankami o kamieniu yada, ktory byt wyposazony w moc
wywotywania deszczu, $niegu, gradu i burz. Zgodnie z wierze-
niami, kamien ten zostat podarowany przez tureckiego boga
wielkiemu przodkowi Turkéw, by ten mogt wedtug swojej woli
sprowadzac deszcz, $nieg lub grad. Podobno kamien ten znaj-
dowat sie w posiadaniu tureckich wodzow i szamanow w kazdej
epoce (inan, 1986: 160). Istnieje zwigzek miedzy kultem wody
w postaci deszczu a kamieniem. Deszcz jest matkg wszystkich
wod i pierwotng substancjg. Woda deszczowa stanowi pod-
stawe do utrzymania zycia na ziemi (Ogel, 2014: 357-358).
Ponadto fakt, ze deszcz spada z nieba, $wiadczy o tym, ze
woda i niebo sg ze sobg zwigzane. Zatem deszcz symbolizuje
rowniez moc boga nieba (Roux, 1994: 114; Akman, 2002: 2).

W jednej ze swoich prac inan powotuje sie na chinskie
zrodta, zgodnie z ktérymi kaptani spotecznosci Yueban, znaj-
dujacej sie pod panowaniem pdmocnych Hunoéw, sprowadzili
ulewne deszcze i burze, odpierajgc atak Rouranéw, ktorzy po-
gineli z zimna lub potopili sie podczas powodzi (inan, 1986: 160).
Wzmianki o karzacej sile wody mozna znalez¢ rowniez w rela-
cjach dotyczacych azjatyckich Hunow. W 90 roku p.n.e. podczas
chinskiego ataku, Hunowie pojmali Li Guangliego, jednego
z wazniejszych chinskich generatow. Chan Can-yu traktowat
jenca bardzo dobrze, nadajgc mu wysokie stopnie, co wywo-
tywato rosngcy niepokdj wsréd niektorych Hunéw. Dlatego
tez zaczeli oni przekonywa¢ wtadce, ze generat przynosi im
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niepowodzenie, i zgda¢, by ztozyt go w ofierze. Can-yu musiat
w koncu ugiac sie pod ich naciskami i wydat rozkaz zgtadzenia
generata. Przed egzekucja Li Guangli miat wypowiedziec¢ stowa:
Jesli zgine, biada niech bedzie Hunom”. Zaraz po jego $mierci
rozpoczety sie trwajgce miesigcami ulewne deszcze i zamiecie
$niezne. Spowodowato to choroby ludzi, smierc zwierzat i gtdd.
Tanhu (Gan-yu), przekonany, ze kataklizm byt spowodowany
klatwa generata, polect wybudowa¢ mu $wiatynie (Ercilasun,
2019: 105). Jak wida¢, deszcz i $nieg (czyli elementy wodne)
sprowadzity na Hunéw nieszczescie i wymierzyty im kare za ich
niecny postepek. Na tej podstawie mozna wyciggnac jeszcze
jeden wniosek, a mianowicie, ze Hunowie nie uwazali, iz boska
kara jest ograniczona jedynie do ich wtasnego plemienia czy ze
ma prawo bytu jedynie ws$rod wyznawcédw ich religii. Obawiali
sie rowniez klatwy skierowanej przeciwko nim przez przed-
stawicieli innych religii i kultur, jak np. chinskiego generata.

W Zrodtach islamskich takze mozna znalez¢ rozne in-
formacje na ten temat. Wedhug ibn eh-Fakiha, perski wtadca,
emir Chorasanu Ismail | Samanida (ismail bin Ahmed) opowie-
dziat Merveziemu, juryscie i pisarzowi, uznawanemu za jed-
nego z czterech wielkich uczonych Chorasanu, ze wyruszyt
na wojne przeciwko Turkom, a nastepnego dnia nad gtowami
jego i jego oddziatow zebraty sie straszliwe chmury i spadt
olbrzymi grad, jednak po odmoéwieniu przez Ismaila dwoch
modlitw, grad spadt na armie turecka (inan, 1986: 161). Opisy-
wany w tym fragmencie deszcz nie byt btogostawienstwem,
ale niszczaca sita, sprowadzajgca kataklizm i rozbijajgcg armie
(Goruhlu, 2010: 48). Bardzo mozliwe, ze Turkuci zwracali sie do
kamienia yada, aby sprowadzi¢ deszcz, ktoéry miat im pomdc
w pokonaniu wrogich oddziatow. Rowniez te praktyki nalezy
uznac za czesc kultu wody.

Najbardziej wyrazistym opisem destrukcyjnej sity wody
sg niewatpliwie rézne wersje opowiesci o potopie. Podobnie
jak w innych mitologiach, takze w tureckiej najwazniejszym ele-
mentem tej historii jest woda. Wedtug legend Turkow attajskich,

bog Ulgen powiedziat Namie*°, ze nadchodzi potop, i polecit
mu wybudowac arke. Nastepnie ziemia pokryta sie mgta i po-
grazyta w ciemnosciach, a spod ziemi zaczeta wyptywac woda.
Przez siedem kolejnych dni padat deszcz i wszystko znalazto
sie pod woda. Kiedy syn Namy wyjrzat z poktadu, spostrzegt,
ze ponad powierzchnie wody wystaja tylko szczyty gor (Akmaz,
2019: 10; Gomeg, 2011: 40). W wiekszosci historii o potopie
woda odgrywa taka sama role. Ziemia zostaje catkowicie pokryta
woda, a ludzkosci udaje sie przetrwac dzieki wybrarcowi. Woda
pochtania i niszczy wszystko, co zyje i znajduje sie na ziemi.
Z drugiej strony potop moze symbolizowa¢ odrodzenie. To
metaforyczne powtdrzenie narodzin $wiata i nowego cztowieka.
Pochtoniecie ludzkosci przez wode ukazuje idee ustanowienia
nowej rasy ludzkiej i rozpoczecia nowej ery. Jest to réwniez
symboliczny wyraz koncepcji cyklu wszechswiata. Potop to ka-
taklizm konczacy stara ere i wyznaczajgcy poczatek nowego
porzadku (Eliade, 1992: 193; Eliade, 2003: 215).

Woda i $mier¢

Znaleziska archeologiczne i zrodta pisane obrazujg rézne metody
pochowku wsrod ludéw tureckich, takie jak grzebanie w ziemi,
kremacja, porzucenie ciata (pozostawienie do rozktadu na po-
wierzchni ziemi lub pochowanie w ziemi), wystawienie ciata lub
mumifikacja. Do tych form nalezy dodac réwniez pochéwek w wo-
dzie (Coruhlu, 2004: 245-246; Tryjarski, 1991 222). Chociaz w zrod-
tach znalez¢ mozna mniej informaciji na temat tej formy pochéwku,
wiadomo, ze woda byta wykorzystywana w obrzedach pogrzebo-
wych. Pierwsze wzmianki na ten temat dotyczg grobéw zwigzanych
z kulturg gtaskowska*'. Wedtug Gumilowa, przodkowie
Hundéw pozostawali w bliskich kontaktach z przedstawicielami

330 Nama to w wierzeniach attajskich odpowiednik Noego, Mythology
Dictionary, http://www.mythologydictionary.com/siberian-mythology.
html [dostep 12.03.2024].

331 Kultura gtaskowska (réwniez gtazkowska) to jedna z kultur archeo-
logicznych epoki brazu z obszaru Syberii, ktéra rozwijata sie w latach
1700-1200 p.n.e. (Brézillon, 1981: 37).
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tej kultury. Ich groby w regionie Bajkatu zwrdcone sa w kierunku
rzek. Prawdopodobnie byto to zwigzane z przekonaniem, ze
zmarli zostang wystani do krainy umartych droga rzeczng
(Goruhlu, 2019: 362).

Innym rytuatem pogrzebowym przypisywanym ludom
wschodniej Syberii jest zwyczaj umieszczania ciat zmartych
w fodziach. Chociaz relacji Priklonskiego nie uwaza sie za zbyt
wiarygodne, przypisuje on te tradycje Jakutom. Do ceremonii
pogrzebowych mieli oni uzywac ustawionych na ladzie todzi,
w ktorych znajdowaty sie fopaty i dzbany. Z drugiej strony
Gurvic, Stasov i Togan utrzymywali, ze pochdéwek w todziach nie
byt znany Turkutom, ale ceremonie pogrzebowe u Chazarow
i Oguzéw odbywaty sie na rzekach i jeziorach. Podczas tych
obrzedéw nie zanurzano ciata w wodzie, ale grzebano je w nigj
(Tryjarski, 1991: 270).

Informacje o pochowku w wodzie mozna znalez¢ réow-
niez u kronikarzy islamskich, takich jak ibn Fadlan czy el-Birdni.
Wedtug jego relacji, kagan hazarski zostat pochowany w bu-
dowli sktadajacej sie z dwudziestu pokoi, a w kazdym z nich
przygotowano dla niego grob. Nastepnie koryto rzeki Wotgi
przekierowano pod budowle i wszystko zostato zalane woda.
Natomiast wedtug el-Birlinfego dawni Oguzowie mieli wrzucac
ciata swoich zmartych do Amu-darii. Ponadto niektérzy bada-
cze twierdza, ze grzebanie ciat w wodzie byto starg tradycjg
Hundw. Przyjmujg nawet, ze Attyla zostat pochowany w rzece
Lise lub Adydze (Tryjarski, 1991: 271).

Togan jest zdania, ze kult wody, ktory dominowat
w starozytnych Indiach, byt rowniez praktykowany wsrod
dawnych Turkow zamieszkujacych rejon Amu-darii i Syr-darii.
Grzebanie zmartych w wodzie miato na celu oczyszczenie ich
z grzechoéw, a smier¢ w wodzie uwazano za szlachetna. Opie-
rajgc sie na relacjach el-BirGinfego, twierdzi, ze dawni Oguzowie
opuszczali ciata swoich zmartych do rzeki Dzajahun (Amu-darii).
W islamskich podaniach mozna znalez¢ informacje, ze jesli
rzeka Dzajahun przeptynie wraz z ciatem grzesznika przez
czterdziesci sciezek, zmarty zostanie oczyszczony z grzechéw
i zyska miano $wietego. Co wiecej, wedtug mitéow oguzyjskich,
Korkut Ata (Dede Korkut) miat oczekiwac na $mier¢ na dywanie

modlitewnym nad Syr-darig (Gokyay, 1973: 292; Stumbullt, 2004:
68). W stynnym eposie o Manasie kult wody wystepuje wraz
z kultem gory, a uwidacznia sie on podczas ceremonii po-
chowku, zgodnie z trescig: ,mtody Manas, syn Yakuba, zostat
pochowany w poblizu rzeki Talas, na szczycie gory Sulpukor”
(Radloff, 1995: 204). Wsréd Kipczakéw w jedenastowiecznych
podaniach o bohaterze Cora Batirze opowiada sie, ze utopit
sie w rzece. U Tataréw z Dobrudzy w legendach o tym samym
herosie mowa jest za$ o tym, ze celowo wrzucono go do wody,
dzieki czemu osiggnat status swietego. Dodatkowo w Turkie-
stanie mozna znalez¢ materiaty zrodtowe, z ktérych wynika,
ze zmartych mieszkancéw Taszkientu grzebano w jeziorach
(Gokyay, 1973: 293).

Wsréd tureckich Gagauzow zamieszkujgcych Butgarie
z pokolenia na pokolenie przekazywane sg ustne informacje,
mowigce o tym, ze podczas poczestunku przygotowywanego
czterdziestego dnia po $mierci podawano chleb i wino (kolive)
wraz z filizankg wody. Woda ta byta wylewana na ziemie przez
kaptana w intencji duszy zmartego. Wzmianki te wskazujg nie
tylko na wptywy chrzescijanstwa, ale swiadczg tez o tym, ze
kult wody wsréd Turkow wyznajgcych chrzescijanstwo odgry-
wat istotng role réwniez podczas ceremonii pogrzebowych
(Zeren, 2015: 151).

Inng wazng kwestig u dawnych ludéw tureckich byto
usytuowanie kurhanu. Wybdér miejsca pochéwku ciata byt
jednym z najwazniejszych elementéw. Duzg role odgrywa-
ty przy tym wartosci wyznaniowe. Wzgorza, lasy, pastwiska,
brzegijezior i rzek byty najchetniej wybieranymi lokalizacjami.
Grzebanie ciat zmartych w trudno dostepnych miejscach byto
zwigzane nie tylko z przywigzaniem do kultu przodkéw, ale
takze z przekonaniem o chronigcych mocach duchoéw gor,
drzew i wody. Ponadto ukrywanie miejsca pochéwku miato na
celu ochrone kurhanéw i grobow przodkéw przed wszelkimi
atakami i zniszczeniami (Sumbullt, 2004: 66-67).

Wykorzystywanie wody podczas pogrzebu miato row-
niez znaczenie symboliczne, ttumaczone jako zaspokajanie
tesknoty zmartego. Wierzono, ze émierc¢ nie jest catkowitym
unicestwieniem, ale swego rodzaju wycofaniem sie. Cierpienie

235

rINID34NL IZINLINY M AGOM VIITOEWAS



236

NVYHOAY3 VYIZSIINOV

zmartych, oczekujacych na ostateczne zbawienie lub powrot
do kosmicznego cyklu (,przejscia” z jednego miejsca do dru-
giego), wyobrazano sobie jako pragnienie (Uluturk, 2009: 5).
Woda miata za zadanie je ugasi¢. Ponadto, jak wspomniano
powyzej, woda uznawana byta za element czystosci, pemita
zatem wazng funkcje w procesie oczyszczenia duszy.

Whnioski

Reasumuja¢, zgodnie z dawnymi wierzeniami, Turcy nie tylko
uwazali wode za $wiety element, ktéremu skfadali czes¢ poprzez
rozne rytuaty, ale takze postrzegali jg jako pierwiastek stworzenia.
Woda przynosita dobrostan, bywata nosnikiem wiesci, zatrzymy-
wata wrogdw, zapobiegata rozktadowi panstwa oraz wymierzata
kare za naruszenie porzadku i obyczajéw. Oczywiscie cechy te
nie sa bezposrednimi wiasciwosciami elementéw przyrody, ta-
kich jak morza, jeziora czy rzeki, lecz duchdw, ktore zgodnie ze
starotureckimi wierzeniami je zamieszkiwaty.

Analizujac turecka kulture i mitologie, zauwazy¢ moz-
na, ze motyw wody, podobnie jak inne, rzadko wystepuje
w izolacji, lecz raczej wspodtistnieje z innymi elementami,
np. woda-jaskinia, woda-wiatr, woda-ptak czy woda-drzewo.
Jest to wazne dla zrozumienia sposobu, w jaki ludy tureckie
postrzegaja nature. Wspotpraca pomiedzy cztonkami plemienia
czy spotecznosci, niezbedna do przezycia na stepie, znajduje
swoje odzwierciedlenie w naturze.

Woda postrzegana jest zarowno jako $rodek zapew-
niajacy fizyczne i duchowe oczyszczenie, jak i element chro-
nigcy. Szacunek ludéw tureckich do wody nie uwidacznia sie
jedynie w eposach i podaniach, ale takze w jej praktycznym
zastosowaniu w zyciu codziennym. Co wiecej, kult wody nie
istniat jedynie w wierzeniach starotureckich, ale znajdywat on
swojg kontynuacje w innych religiach przyjmowanych przez
ludy tureckie, a niektére jego elementy sg widoczne takze
we wspotczesnych obrzedach i zwyczajach.
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SWIETE WODY | PRADAWNE
GLEBINY. OBRZEDY ZWIAZANE
Z WODA NA OBSZARZE
ARCHIPELAGU MALAIJSKIEGO

W kosmologii Archipelagu Malajskiego, ktora przypomina
kosmologie Azji Potudniowo-Wschodniej i ogdlnie Azji konty-
nentalnej, woda nie jest substancjg pasywna, ale swietg sitg,
ozywiajaca obrzedy, podtrzymujacg zycie i taczaca ze soba
rézne krélestwa. Od zrédet wulkanicznych Jawy, po rafy koralo-
we Papui, od rzek prowincji Jambi i Kalimantanu, po wyzyny
Tana Toraja, obrzedy zwigzane z woda obejmujg caty wachlarz
roznorodnych wierzen i praktyk. Jednakze pod powierzchnig
réznorodnosci jawi sie jeden, wspolny motyw: woda postrzega-
na jako gtowny element kosmologii, rytualnego oczyszczenia,
obtaskawienia duchoéw, uprawy ziemi, pokrewienstwa i etyki
ekologicznej. Wierzenia te znajdujg odzwierciedlenie w trady-
cjach siraman upowszechnionych na Jawie Srodkowej i Wschod-
niej, kulcie swieconej wody Agama Tirta (Religia Wody) wyzna-
wanym na Bali, obrzedzie larung sesaji praktykowanym przez
spotecznosci nadmorskie i wielu innych, ktérych pradawne $lady
widoczne sg w jaskiniach Papui.

Tekst ten jest prezentacja przeptywu ,rytualnych wod”
poprzez trzy krainy geograficzne: Wielkie Wyspy Sundajskie
(Jawa, Sumatra, Kalimantan, Sulawesi), Mate Wyspy Sundajskie
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(Bali, Nusa Tenggara) i region Molukoéw, reprezentujacy wschodni
krajobraz Archipelagu Malajskiego, scisle powigzany z oceanem
i dzungla przez praktyki rytualne. We wschodniej Indonezji woda
postrzegana jest jako zyciodajna krew Matki Ziemi.

W Indonezji istnieje wiele poetyckich okreslerr ozna-
czajacych ,ojczyzne”. Najbardziej popularnym z nich jest tanah
air, powstate z potagczenia stéw ,ziemia” i ,woda”. Termin ten
odzwierciedla ontologie, wedtug ktérej krajobraz jest traktowa-
ny jako swietosc¢, a ciato, wioska i wyspa sg naczyniami, przez
ktére przeptywa woda, tak w sensie rytualnym, duchowym, jak
i ekologicznym. Woda to nosnik zycia, nie tylko w wymiarze
biologicznym, ale takze mitycznym i spotecznym. Pomimo dyna-
micznej modernizacji i globalizacji, odbywajacych sie na ztozonym
z okoto 17 tysiecy wysp archipelagu indonezyjskim, wcigz wierzy
sig, ze tirta (Swieta woda) wypemia pradawne zrodta, misy ob-
rzedowe, kanaty nawadniajace pola ryzowe, oddech potawiaczy
pereti senne wspomnienia historii o poczatku opowiadanych nad
brzegami rzek w blasku ksiezyca. Woda to materia niebianska,
doswiadczenie, ktére taczy ludzi zaréwno z niebem, jak i ziemia.

Wielkie Wyspy Sundajskie

Sumatra — Kraina Ztota

Sumatra, szdsta co do wielkosci wyspa swiata, usytuowa-
na w poémocno-zachodniej czesci archipelagu Wielkich Wysp
Sundajskich, zamieszkiwana jest przez réznorodne grupy etnicz-
ne, ktérych wierzenia sg gteboko zakorzenione w tradycyjnych
obrzedach i religijnosci. Woda ma ogromne znaczenie dla tych
spotecznosci jako potezny $rodek oczyszczenia duchowego
i uzyskania bfogostawienstw. Mimo réznic w przebiegu i historii
poszczegdlnych obrzedéw, kazdy z nich opiera sie na wyko-
rzystaniu wody jako symbolu oczyszczenia, udzielenia btogo-
stawienstw i przemiany zyciowej. Tradycje te jasno pokazuja,
jak wierzenia lokalne przenikajg sie z dominujgcymi systemami
religijnymi — islamem i chrzescijar\stwem — i jak miejscowa mad-
ros¢ ludowa podlega czesto reinterpretacji, a nastepnie zostaje
zintegrowana z nowymi praktykami duchowymi.

Tradycja peusijuek to pradawny zwyczaj praktykowa-
ny na terytorium Aceh przed pojawieniem sie tam islamu.
Poczatkowo obrzed polegat na recytacji mantr charaktery-
stycznych dla miejscowych praktyk duchowych. Po pokojowym
upowszechnieniu sie islamu miejscowi uczeni i suttani zezwo-
lili na kontynuowanie tradycji. Zostata one jednak poddana
modyfikacjom w zgodzie z wierzeniami islamu (An-Nabawi
2021: 30—-40). W efekcie dawne inkantacje zostaty zastgpione
modlitwami zaczerpnietymi z Koranu i sunny, a obrzed stat
sie czescig zwyczajow muzutmanskich praktykowanych przez
lokalng spotecznosd.

Celem peusijuek jest uzyskanie sity, cierpliwosci i po-
myslnosci. Byt to sposdb na wyrazenie wdziecznosci za btogo-
stawienstwa i wypraszanie dalszego dobrobytu. Tradycja ta
nabiera szczegdlnego znaczenia i uswieconego charakteru
podczas ceremonii slubnych, kiedy odgrywa role modlitwy
i bfogostawienstwa dla pary mtodej. Stowo peusijuek dostownie
oznacza ,cos schtodzi¢”. Zrédtostéw odzwierciedla symbolicz-
ny cel obrzedu, ktérym jest wprowadzenie spokoju w ciele
i duszy (Hasyim 2024: 839). Zazwyczaj obrzed sprawowany jest
przez uznane autorytety w dziedzinie religii, zwane tengku
(uczeni islamscy, mezczyzni z tytutem ustadz lub imamowie)
oraz tengku inong lub umi chik (uczone islamskie lub kobiety
z tytutem ustadzah). Osoby te odznaczaja sie dogtebna wiedza
na temat nauk islamu i petnig wazne funkcje w spoteczno-
$ci, co jest gwarancja wtasciwego przeprowadzenia obrzedu
i jego zgodnosci z wartosciami islamu. Dowodem zgodnosci
peusijuek z wartosciami religii muzutmanskiej sa recytowa-
ne modlitwy. Przeprowadzanie obrzedu w odpowiednie dni,
np. w poniedziatki i czwartki, to kolejny przyktad zwigzku ry-
tuatu z zasadami islamu.

Podczas obrzedu peusijuek wykorzystywane sa rozne
materiaty. Najczesciej sa to liscie i trawa, symbolizujgce har-
monie i site; ryz (fuskany i nietuskany), symbolizujgcy ptodnos¢
i pomysinose; woda i maka jako symbole cierpliwosci i spokoju;
ryz kleisty oznaczajgcy braterstwo (Hasanah 2009: 636—656;
An-Nabawi 2021: 35; Marpuah i in., 2024: 377). Tymi materiatami
przedstawiciel starszyzny lub tradycyjny przywddca spotecznosci
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delikatnie posypuje gtowe, ramiona i rece osoby poddawanej
rytuatowi. Peusijuek jest elementem réznych istotnych wydarzen
zyciowych i waznych okazji obchodzonych przez spotecznos¢
Acehu. Zaliczajg sie do nich sluby, poczatek pielgrzymek Hadzdz
i Umrah, ceremonie obrzezania, przeprowadzka, zakup pojazdu,
pojednanie po kiétni. Peusijuek towarzyszy réwniez waznym
wydarzeniom i dokonaniom osobistym, jak ukorczenie studiow
lub awans zawodowy (Hasanah 2009: 636—656).

Zwyczaj ten jest gteboko zakorzeniony w lokalnych
wierzeniach mieszkancéw Acehu, z ktérych wielu uwaza go za
niezbedny. Niektorzy przedstawiciele miejscowej starszyzny sg
przekonani, ze zaniedbanie go moze przynies¢ nieszczescie.
Mimo silnego umocowania kulturowego, peusijuek spotyka sie
ze sprzeciwem wspodtczesnych ruchow reformatorskich daza-
cych do odnowy religijnej, co powoduje, ze zwyczaj ten jest
odrzucany przez czes¢ spoteczenstwa. Wiekszos¢ mieszkan-
céw Acehu, w tym takze spotecznosci miejskie, wcigz kultywuje
obrzed, szczegodlnie podczas znaczacych okazji zyciowych.
Tradycja ta pozostaje zywym i trwatym elementem ich toz-
samosci. Mimo takich wyzwan wspdtczesnosci, jak moderniza-
cja, globalizacja i wewnetrzne spory religijne, spotecznosciom
Acehu, jedynej indonezyjskiej prowincji, w ktorej obowiazuje
prawo szariatu, udaje sie zachowywac swoje dziedzictwo kul-
turalne i przekazywac je mtodszym pokoleniom, dzieki zasto-
sowaniu strategii adaptacyjnych.

Na pdtocny Sumatry wystepuje takze inny zwyczaj
silnie zwigzany z oceanem, odprawiany corocznie, jamu laut
(Cahayu, 2025). Jest wyrazem szacunku i wdziecznosci dla
straznikbw morza (mambang laut), a takze ofiarg dla nich. Mala-
jowie wierzg, ze chroni przed nieszczesciem i zapewnia lepsze
potowy. Ma takze wymiar religijny — jest aktem samooczyszcze-
nia i wyrazem wdziecznosci okazywanym bogu za dary morza.
Podczas ceremonii sktada sg ofiary, recytuje zikir*** i odmawia
wspolne modlitwy pod kierunkiem miejscowego tradycyjnego

332 W islamie praktyka wspominania, rozmyslania, chwalenia Boga.

przywodcy i ,szamana morskiego” (pawang laut)**. Szaman
powinien mie¢ magiczne moce, pozwalajgce mu na komuniko-
wanie sie z duchami morza. Obrzed jamu laut podzielony jest
na szesc¢ etapdw: osadzenie w ziemi drewnianej tyczki, zabicie
wotu domowego (Bubalus bubalis), oczyszczenie wybrzeza
i ztozenie ofiary z ciata wotu wypchanego innymi darami wraz
z gtowg zwierzecia, ztozenie slubow i modlitwa, ogtoszenie za-
kazoéw oraz wspolny positek. Poczatki obrzedu siegaja czasow
poprzedzajgcych pojawienie sie islamu na wyspie. Zwyczaj traci
dzi$ na popularnosci na skutek modernizacji i zmieniajgcych sie
praktyk duchowych. Wedtug zrédet organizacji AMAN (Aliansi
Masyarakat Adat Nusantara), historia tradycji siega XVIl wieku.

Dzielgca sie na sze$¢ gtownych klandw grupa etniczna
Batakéw obecnie zamieszkuje obszary zachodniej Indonezji,
jednak jej korzenie siegajg regionu znajdujgcego sie pomiedzy
regionami Aceh i Minangkabau na Sumatrze. Kultura Batakow
Toba jest mocno zwigzana z ich naturalnym otoczeniem. Jej
elementami sg obrzedy zwigzane z woda odzwierciedlajace
silng $wiadomos¢ ekologiczng i kosmiczng — system filozoficz-
ny tej spotecznosci oparty jest na dgzeniu do harmonijnego
potaczenia ludzkiego zycia z dziataniem kosmosu. Batakowie
Toba sa wyznawcami systemu religijnego malim**. W ich kul-
turze obecnych jest kilka unikatowych alfabetéw, szczegdlna
kosmologia, mitologia i symbolika. Przyktadem tych powigzan
sg trzy obrzedy mararisabtu, martutu aek i manguras tao,
z ktorych kazdy ma inny cel i znaczenie.

Mararisabtu to cotygodniowe nabozenstwo, w ktérym
uczestniczg wszyscy wyznawcy systemu malim. Odbywa sie
w sobotnie poranki, a poprzedza je przygotowanie daupa
(kadzidta) i pangurason (swietej wody zrodlanej zmieszanej
z sokiem z limonki). Swietg wode ze zrodta zaczerpna¢ moze
tylko dziecko, ktére nie przeszto jeszcze procesu dojrzewania.

333 Zaklinacze morza, czasami wzywani w celu kontroli ptywow, gtownie
zmiang ich schematu.

334 Ugamo Malim to rdzenny system wierzert spotecznosci batackich,
ktdrego gtowna postacia jest Debata Mulajadi Nabolon, zwany takze
Stworcg  Wszechdwiata. Pobozno$¢ wyznawcdw ma  zaprowadzi¢
harmonie miedzy ludzmi, naturg i niebiosami.
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Mieszaniny wody i soku z limonki uzywa sie do pokropienia
zgromadzonych zaréwno na poczatku, jak i na koricu nabo-
zenstwa w celu ich symbolicznego oczyszczenia. W trakcie
nabozenstwa zgromadzeni siedzg zwroceni twarza do daréw
ofiarnych, mezczyzni po lewej, a kobiety po prawej stronie.
Odmawiane sa modlitwy (Tonggo-tonggo) do Stwoércy (Debata
Mulajadi Nabolon). Z pamieci recytowane sa takze patik (za-
sady/przysieqgi). Niedziela jest uznawana za dzier odpoczyn-
ku, ktéry poswiecac nalezy na czynnosci duchowe. Wszyscy
Batakowie przywdziewajg wtedy najlepsze ubrania, a osoby
pozostajace w zwigzku matzenskim wktadaja ubiory tradycyjne.

Martutu aek to nieodzowny element $wietowania na-
rodzin dziecka, ktory stanowi takze powitanie jego duszy (ruh
lub tondli) na swiecie. Polega na kgpieli noworodka w czystej
wodzie zrédlanej, ktéra odbywa sie, gdy dziecko osiggnie
trzydziesty dzien zycia. Celem rytuatu jest wyrazenie wdziecz-
nosci Stworcy oraz oficjalne nadanie dziecku imienia. Co do
zasady, noworodka nie nalezy zanosi¢ do zrodta wczesniej,
chyba ze jest to absolutnie konieczne. W efekcie obrzedu
dziecko zostaje przyjete w poczet wyznawcow religii malim.
Do daréw sktadanych podczas martutu aek naleza kadzidto
i swieta woda (Marsaulina 2021: 66-76).

Trzecim waznym obrzedem w wierze malim jest man-
guras tao (oczyszczenie w jeziorze). Ceremonia odbywa sie
co roku na brzegach jeziora Toba. Jej celem jest oddanie
czci zamieszkujgcym jezioro duchom przodkéw i zapewnienie
harmonii. Obrzed trwa caty dzien i jest wypetmiony muzyka
wykonywang przez tradycyjny zespdt, zwany gondang, smie-
chem i oczywiscie darami z limonki stuzacymi do uswiecenia
wody. Podczas procesji z tradycyjnego domu w wiosce do
jeziora jedyng dopuszczalng muzyka jest ta wykonywana na
szesciu konkretnych bebnach. Gdy pochdéd osiggnie brzeg
jeziora, mozna ponownie uzywac innych instrumentéw. Pod-
czas obrzedu mowi¢ moze jedynie przedstawiciel starszyzny,
ktéry go odprawia. Jakkolwiek starszyzna nadzoruje przebieg
celebry, na niektérych obszarach, gdzie dominujaca religig jest
chrzescijanistwo, wydarzenia te s organizowane we wspot-
pracy z kosciotem po zakonczeniu modlitw monoteistycznych.

Traktowane sa raczej jako element lokalnej sztuki niz praktyka
religijna (Pardosi, 2022).

Zachodnig Sumatre zamieszkuje inna grupa etniczna —
Minangkabau. Wiekszos¢ jej cztonkéw to muzutmanie. Trady-
cja patang balimau (kapiel z limonka) wywodzi sie z czasow
przedmuzutmanskich (Fajri i in., 2023). Jest to symboliczne sa-
mooczyszczenie dokonywane w przeddzien rozpoczecia swie-
tego miesigca ramadanu, zazwyczaj w czasie zachodu storca
lub przed wieczorng modlitwa. Obrzed ten to symboliczny
akt oczyszczenia sie z grzechow i przygotowania, zaréwno
fizycznego, jak i duchowego, do miesiecznego postu. Rytuat
polega na zbiorowych ablucjach na brzegu rzeki lub w innym
uswieconym miejscu o dtugiej historii. Wierni obmywaja sie
woda wymieszang z limonka i kwiatami, czesto wonnymi lis¢mi
pandanu i przyprawami, czemu towarzyszg modlitwy o oczysz-
czenie ciata i umystu w przygotowaniu do postu.

Zamieszkujgca prowincje Riau grupa etniczna Akit
praktykuje obrzed uzdrowienia, zwany bedekah. Przeprowa-
dza go szaman (bomoh/batin), a jego gtéwnym elementem
jest oczyszczenie za pomoca wody. W jego trakcie bomoh
$piewnie recytuje mantre, pochylajac sie nad szklanka wody.
Nastepnie pacjent wypija czesc¢ zawartosci naczynia, reszta
zas zostaje zuzyta do obmycia jego ciata nastepnego poranka.
Uwaza sie, ze obrzed moze uwolni¢ ciato chorego od ztych
duchow, ktore wywotujg chorobe. Zwigzek spotecznosci Akit
z woda nie konczy sie jednak na tym rytuale. Stanowi on
gtéwny element ich tozsamosci i kosmologii. Nazwa ,Akit”
pochodzi od stowa rakit, ktére oznacza ,tratwe”. W przesztosci
ludzie ci trudnili sie transportem drewna wzdtuz rzeki Siak.
Wedtug ich filozofii, najwazniejsze jest utrzymanie rownowagi
miedzy ladem (dakhat) i morzem (laot). Wierzg w istnienie
duchéw ladowych (antu dakhat) i duchow morskich (antu
laot). Te drugie sg uwazane za potezniejsze od pierwszych.
Wierzenia te maja wptyw na postepowanie cztonkdéw spotecz-
nosci Akit — podczas uroczystosci sktadajg w darze duchom
morskim mate todki (lancang), a takze przestrzegaja tabu,
np. wystrzegajg sie uzywania krwawej przynety ze zwierzat
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ladowych podczas towienia ryb, zeby nie rozztosci¢ boga
morza (Suroyo i in., 2022: 173-202).

Na matej wysepce Nias usytuowanej w poblizu Sumatry,
Swiadectwem zwigzku ludnosci z woda jest ksztatt trumien
(nifolasara) uzywanych do pochéwku miejscowej arystokracji
(Gede, 1999: 39-44). Byty one ozdabiane zwracajaca uwage,
rzezbiong gtowa smoka i miaty stuzy¢ zmartemu jako srodek
transportu po niebianskiej rzece. Co ciekawe, trumny prze-
znaczone dla arystokratek pozbawione byty rzezbionych
bokobrodéw i wasow, zgodnie z cechami ptciowymi kobiet.
W przesztosci na Niasie Potudniowym trumien nie zakopywano
catkowicie, pozostawiajgc gtowe smoka ponad powierzchnig
ziemi, co umozliwiato tatwiejsze odnalezienie grobdéw arysto-
kracji. Dzi$ trumne umieszcza sie pod ziemig w catosci, na
powierzchni stawia sie za$ cementowa gtowe smoka jako znak,
ze w tym miejscu pochowany jest arystokrata.

Usytuowane u potudniowo-wschodniego wybrzeza
Sumatry wyspy Mentawai zamieszkiwane sg przez wyjgtkowa
spoteczno$¢, ktdra kultywuje rdzenne wierzenia. Jej gtebo-
ki zwigzek z woda ma zrodto w religii — arat sabulungan.
Wierza, ze caty swiat naturalny — rosliny, zwierzeta i ziemia,
w tym woda, takze morska — jest zamieszkiwany przez duchy.
Niektére z nich wymierzajg kare tym, ktérzy nie szanujg norm
spotecznych. Przywédca duchowym ludzi z Mentawai jest
Bilou — odmieniec, $piewajacy gibon i jednoczesnie duch lasu.
Szczegodlnym kultem cieszy sie takze Tai Ka Bagat Koa Dewa —
bostwo zamieszkujgce wode (Munandar i in., 2024: 22-33).
Mieszkancy zawdzieczajg mu podstawowe zasoby, takie jak
ryby, ogoérki morskie i zétwie. Moze jednak takze wywotywac
kleski zywiotowe, takie jak huragany i burze. Ze wzgledu na
ten dualizm, mieszkancy wysp Mentawai surowo przestrze-
gaja tabu i praktykujg obrzedy, w celu utrzymania harmonii
miedzy dziataniami ludzi a duchami natury. Czasami znajduje
to odzwierciedlenie w ztozonych tatuazach, ktérymi ozdabiaja
ciato. Wierzg, ze okazujac szacunek duchom i ich srodowisku
za posrednictwem dziatarn magicznych wykonywanych na
brzegu rzeki lub morza (np. rytuaty majace uzdrowic¢ tych,
ktorzy wbrew zwyczajowi nie dziela sie upolowang zwierzyng),

zdotajg zapewni¢ swojej spotecznosci zrownowazone i har-
monijne zycie.

Na wyspach Mentawai obrzedy, w ramach ktérych
nastepuje ceremonialne pokropienie i oczyszczenie domu
i ludzi wodg, oparte sa na symbolicznym przeciwstawieniu
wody brudnej i czystej. Przyktadem moze by¢ istotny rytuat
o nazwie E’eruk, podczas ktorego dochodzi do samooczysz-
czenia i zaprowadzenia réwnowagi miedzy Swiatem material-
nym i niematerialnym. Podczas procesji, zwanej pasisingini
uma, szaman (sikerei) dokonuje oczyszczenia tradycyjnego
domu (uma), co ma odstraszy¢ zte duchy i przywota¢ dobre.
W tym celu uzywa dwdch rodzajow wody. Woda brudna (rauk
sikataik) pozyskiwana jest z miejsca, gdzie brak jest przeptywu,
co symbolizuje zniszczenia i nieszczescie. Stuzy ona do wyelimi-
nowania negatywnych wptywéw. Woda czysta (rauk simaeruk)
pochodzi z gornego biegu rzeki. Jest symbolem bezpieczen-
stwa i sity witalnej oraz przynosi pomyslnosc i ochrone. Kolej-
nym krokiem w strone samooczyszczenia jest pameruk, czyli
osobiste oczyszczenie, w ktorym wykorzystywana jest zaréwno
czysta, jak i brudna woda (Agustinus i in., 2024: 1504-1509).
Skropienie brudng woda ma na celu usuniecie szkodliwych
czynnikow i nieszczescia. Czysta woda zapewnia pomysinose,
czystosc i ochrone.

Sulawesi — wyspa palm kotyszacych sie na wietrze

Wyspa Sulawesi potozona jest na wschod od Wielkich
Wysp Sundajskich. Wierzenia jej mieszkancow sg takze $wia-
dectwem silnego zwigzku z woda. Powietrze, woda i ziemia
sg uwazane za zalezne od siebie. Nawet podczas lesnych
poszukiwan odpowiedniego drewna na budowe domu czton-
kowie spotecznosci Minahasa zwracajg uwage na czas ptywow
morza, zgodnie z zasadami stosowanymi przez ich przodkéw.
Jako ze $cinanie drzew podczas przyptywu jest niewskaza-
ne, czekajg z tg czynnoscig na odptyw. Woda jest uznawana
za swietos¢. Petni wazna funkcje podczas wielu ceremonii,
np. postrzyzyn, pierwszej miesigczki oraz mandi kembang, czyli
oczyszczajgcej kapieli w kwiatach. W wielu przypadkach istotng
role odgrywa takze kwiat krotonu, ktéry dodawany jest do
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Kobiety towigce ryby tradycyjnymi metodami, Indonezja, Mentawai,
fot. Anges van der Logt (ze zbioréw prywatnych)



N
ul
N

ILINAN DITOMIN YNILSIHH

wody w celu odstraszenia negatywnej energii i ztych duchow.
Sama woda ma, wedtug mieszkarncow Sulawesi, wiasciwosci
lecznicze i oczyszczajace (Tim, 1985: 88—89).

Ludzie Mandar, zamieszkujacy zachodnie, srodkowe
i potudniowe obszary Sulawesi, styng z rozwinietej kultury
morskiej, ktéra jest blisko powigzana z islamem. Makkuliwa
lopi to doroczna tradycja podtrzymywana przez miejscowych
rybakéw, ktorej nazwa oznacza ,modlitwe o bezpieczenstwo”.
Rybacy odmawiaja jg na poktadzie swoich fodzi, proszac Allaha
o btogostawienstwo i ochrone na morzu. Zwyczaj ten wywo-
dzi sie z wiary w istnienie specyficznej hierarchii duchowych
witadcow krolestwa morskiego. Prorok Noa (Nabi Nuh) uwaza-
ny jest za ,proroka todzi”, Prorok Khidr (Nabi Khaidir, znany
takze jako Nabi Heller lub Nabi Heder) uznawany jest zas za
najwyzszego wtadce oceandw, ktéremu podlegaja ich ziemscy
oraz nadprzyrodzeni mieszkancy. Chcac uniknaé nieszczescia
i zapewnic¢ sobie bezpieczny rejs, rybacy modlg sie do Proroka
Khidr jako opiekuna mérz (Arhamarrahimin, 2022: 86-95).

Torajowie, czyli gorale z Sulawesi, pielegnujg znana tra-
dycje pogrzebowa zwigzang z wodg. Zgodnie ze zwyczajem,
ciata zmartych sg myte i kapane w wodzie ze swietych zrédet,
nastepnie nacierane herbatg i balsamowane tynkturg ziotowa.
Czasami wykorzystuje sie liscie sosny, fodygi miejscowej odmiany
hebanu (Diospyros celebica), mydto i delikatny destylat ropy
naftowej. W wielu spotecznosciach tradycyjne metody wcigz
biorg gore nad tymi wykorzystujgcymi formaline. Na koniec ciato
sktadane jest w bambusowej konstrukcji, ktéra ma zapobie-
gac utracie wilgoci. W efekcie osoba zmarta moze przebywac
z zywymi przez kilka tygodni, miesiecy lub nawet lat. Oficjalny
pogrzeb przeprowadza sie jedynie w okreslonych warunkach.
Woda peti wazna funkcje w zwyczajach pogrzebowych Torajow,

poniewaz podroz duszy zmartego w zaswiaty (Puya) prowadzi
przez rzeki lub podziemne strumienie

Bugisi i Makasarczycy zamieszkujgcy nadmorskie ob-
szary Sulawesi organizujg ceremonie larung, takie jak maccera
tasi (Yunus, 2025: 67-72), ktérych celem jest wyrazenie czci
morzu, stworzeniom je zamieszkujgcym oraz duchom morskim,
a takze okazanie wdziecznosci Bogu za pozywienie. Zazwyczaj
w ceremonii uczestniczy cata spotecznos¢. Na czele proces;ji
ptynie t6dz z darami, takimi jak zywno$¢, w tym mieso, owoce
i warzywa oraz kwiaty, ktére na koniec zostajg ztozone w ofierze
morzu przez mtoda kobiete. Po modlitwach i procesjach, prze-
prowadzonych zgodnie z zasadami przekazywanymi z pokole-
nia na pokolenie, na koniec ceremonii czasami wypuszcza sie
do morza niewielkich rozmiarow rybe, ktéra uprzednio zostaje
nakarmiona matym kawatkiem ztota. Kiedy indziej do wody
wlewana jest krew zwierzeca. Zgodnie ze zwyczajem, w okresie
do trzech miesiecy po ceremonii potowy sg surowo zabronio-
ne. Czas ten poswiecany jest na naprawe sieci, czyszczenie
i naprawe fodzi oraz inne niezbedne prace konserwacyjne.

Inny zwyczaj lokalnych rybakoéw, syukuran sampa,
towarzyszy pierwszemu wodowaniu todzi. Zanim obeznany
w tradycyjnych obyczajach wédz wskaze najlepsze miejsce
dla pierwszego kontaktu todzi z falami, obmywa jg woda ze
Swietych zrodet, czesto dodajac do niej kwiaty, a czasem
nawet kawatek ztota (Sriwahyuni, 2022: 95-100). Rytuat ten
ma zapewnic szczescie rybakom wyruszajagcym w morze. Jest
takze kolejnym przyktadem tradycji sktadania daréw zwigza-
nych z woda, ktéra jest powszechna na catej wyspie i prawdo-
podobnie wywodzi sie z tolotangu, tradycyjnej religii Bugisow.

335 Inng interesujaca tradycjag jest ma’ nene, czyli ponowny pochéwek,
polegajacy na ekshumaciji szczatkow przodkow co trzy lata po zniwach
w celu ich oczyszczenia (z uzyciem wody lub bez jej uzycia), zmiany
ubrania i uzupemienia zapaséw potrzebnych zmartym w zyciu poza-
grobowym. Wiekszos¢ Torajéw jest chrzescijanami, mimo to opisane
obrzedy sg wcigz kultywowane jako sposéb uhonorowania przodkéw
i umozliwienia dzieciom poznania niezyjgcych juz krewnych (Ismail,
2021: 97-103; Tamin i in., 2021).
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Zwyczaje te sg praktykowane do dzis, mimo ze wiekszos¢
Bugisow i Makasarczykow to obecnie wyznawcy islamu

Wsrdéd opisywanych spotecznosci nadmorskich jest

wcigz wielu zeglarzy i wykwalifikowanych szkutnikow, ktorzy
pielegnujg bogate tradycje budowy imponujacych statkow

336

W potowie 2023 roku miejscowa rada ulemow wydata fatwe zakazu-
jaca rytuatéw maccera tasi. Spotkato sie to z protestami w mediach
spotecznosciowych i drukowanych. Przeciwnicy decyzji argumentowali,
ze kultywowanie zwyczajéw przodkow nie stoi w sprzecznoéci z wiarg
monoteistyczna.

Budowniczy pinisi, Indonezja, Sulawesi,
fot. Anges van der Logt (ze zbioréw prywatnych)

typu pinisi**’, prezentujg postawe opartg na harcie ducha
i podtrzymujg wiele zwyczajow zwigzanych z oceanem. Po

otrzymaniu zamowienia na pinisi mistrz szkutnik panrita lopi

337

Miejscowi wierzg, ze nazwe pinisi nadattodziom krol Tallo w XVII wieku
i jest ona potaczeniem dwoch stow: picuru (,dobry przyktad”) i binisi
(gatunek matych, zwinnych ryb). Bardziej prawdopodobne jest jednak,
ze nazwa pochodzi od lokalnego stowa pini, oznaczajacego ,statek”.
Pinisi prawdopodobnie wyewoluowaty w sposdb naturalny z czternasto-
wiecznych galer Padawekang, jednak brak jest wiarygodnych zrédet,
ktére by potwierdzity te hipoteze. Najprawdopodobniej wptyw na ich
ksztatt miaty réwniez statki wczesnych portugalskich kolonizatoréw.
Wsrod wielu legend dotyczacych pochodzenia pinisi najprostsza mowi,
ze todzie zostaty podarowane dawnym Bugisom przez bogéw, a wiec
sg darem niebios (Baso, 2012). Dziatalnos¢ szkutnicza koncentruje
sie w trzech gtéwnych osrodkach na wyspie. Kazda z trzech wiosek
odgrywa okreslong role w regencji Bulukumba. W 2017 roku tradycja
budowy pinisi zostata wpisana na liste niematerialnego dziedzictwa
kulturowego UNESCO.
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szkicuje projekt na piasku. Jest to jedyny projekt, jaki powstaje
podczas catego procesu budowy fodzi — wszystkie inne plany
istniejg wytacznie w gtowie konstruktora. Nalezy pamietac, ze
mowa tu o duzych jednostkach o dtugosci 30-50 m i tadow-
nosci siegajacej 30 t. Rozpoczeciu budowy towarzyszy wiele
rytuatow. Na poczatek na brzeg zostaje przyniesiona stepka,
ktérg umieszcza sie na innych deskach. Nastepnie szkutnik
odcina maty kawatek drewna w celu degustacji — zaréwno
on sam, jaki i przyszty wiasciciel wktadajg drewno do ust, by
poczu¢ ,stodycz i rados¢” nowej fodzi. W kolejnym kroku ze
stepki wykrawa sie kawatek o dtugosci okoto 25 cm. W zadnym
razie nie moze on miec¢ kontaktu z ziemig lub piaskiem. Kawatek
ten jest zanurzany w morzu, przez chwile unosi sie na wodzie,
po czym wiasciciel wytawia go i zabiera do domu. Zwyczaj ten
ma zapobiec zatonieciutodzi i zapewnic jej samej bezpieczne
powroty do witasciciela (Rivai, 2019). Na stepce umieszcza sie
nastepnie ciasta, dary i narzedzia, a gtéwny budowniczy odma-
wia tradycyjng modlitwe, proszac, by narzedzia nie wyrzadzity
krzywdy szkutnikom, budowa potoczyta sie gtadko, a t6dz
spemita oczekiwania.

Zanim pinisi wyptynie w pierwszy rejs, na brzegu
morza odbywa sie inna ceremonia. Przewodzi jej bissu, czyli
kaptan piatej ptci, lub panrita lopi i lokalne spotecznosci. Jeden
z budowniczych pinisi z Bira tak opisat sens uroczystosci:

.Bog gor i bdg morza tacza sie [jednoczal w [budowie] statku.
Drewno z gorskich drzew ostatecznie trafi do morza. Tak jak
gorski tamaryndowiec i morskie ryby ostatecznie spotykajg
sie w garnku. Wszystko to dzieje sie dzieki potaczeniu mysli
i uczu¢, umystu i serca”.

(Haji, 2012)

Kalimantan — kraina tysigca rzek

Pomiedzy Sumatrag a Sulawesi, w p&tnocnej czesci
Wielkich Wysp Sundajskich, usytuowany jest Kalimantan, czy-
li indonezyjska czes¢ Borneo, jednej z najwiekszych wysp
na swiecie. Porastajg jg bujne lasy, pemniace istotna funkcje
jako zielone ptuca kuli ziemskiej. Wyspe przecina ztozona sie¢

Meandry rzeki ptynacej do morza, Indonezja, Kalimantan Wschodni,
fot. Hristina Nikoli¢ Murti (ze zbioréw prywatnych)]

rzek potaczonych z otaczajgcym jg oceanem. Jak wiele innych
wysp archipelagu, Borneo zamieszkujg liczne grupy etniczne.
Mieszkancy obszaréw przybrzeznych to mieszanka przybyszow
z innych wysp i autochtonoéw. Sa to przede wszystkim Malajo-
wie, w tym spotecznosci Banjar, Kutai i Bugis na potudniowym
wschodzie, Sumatrzanczycy na wybrzezu poinocno-zachodnim
i Jawajczycy, zamieszkujgcy gtownie potudniowo-wschodnie
brzegi wyspy. Rdzenne dla wyspy spotecznosci Dayakow za-
mieszkuja gtownie obszary w gtebi ladu. Kazda z grup kultywuje
obyczaje zwigzane z wodg, a w szczegdlnosci z rzekami.
Wiekszos¢ rdzennych grup na Sumatrze, Kalimantanie
oraz znajdujgcej sie po drugiej stronie Linii Wallace'a Sulawe-
si wyksztatcita podobne mity dotyczgce stworzenia swiata.
Opowiadajg one o czasach, kiedy istniato jedynie btekitne
niebo i rozlegty ocean, w ktorym wedtug pewnych legend zyto
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stworzenie podobne do weza lub wodnego smoka. W niebie
mieszkali bogowie, czasem w towarzystwie ptaka lub dwoch
ptakow. Wedtug niektérych podan znajdowato sie tam tez
niebianskie drzewo zycia, rozciggajace sie na wszystkie krole-
stwa. Ciekawa opowies$c¢ pochodzaca z Kalimantanu wyjasnia,
ze w zamierzchtej przesztosci wody byto na swiecie wiecej niz
nieba. Kiedy sie do siebie zblizyty, oceany zostaty zgniecione
przez niebo, powodujac pofatdowanie ziemi i uksztattowanie
terenu, ktére widzimy dzisiaj. Powierzchnia ziemi pomarszczyta
sie, powstaty géry oraz inne elementy krajobrazu. Woda jest
w pewnym sensie potezniejsza niz niebo.

Niektére grupy Dayakoéw, podobnie jak niektore grupy
etniczne z Sulawesi, wierzg, ze droga do zycia pozagrobo-
wego prowadzi przez niebianskie rzeki i morza®*. Wiekszos¢
Dayakéw uwaza jednak, ze majace specjalne zdolnosci zyjace
osoby potrafiag pomdc duszom zmartych dotrze¢ do $wie-
tych gor zamieszkanych przez bogdw i przodkéw. W tym celu
kultywowane sg rytuaty zwigzane z kos¢mi przodkow, ktore
przechowuje sie w matych trumnach na powierzchni ziemi,
czasami przez wiele lat. Kiedy nadchodzi czas ceremonii, kosci
s wyjmowane z trumien, czyszczone i umieszczane w zam-
knietych drewnianych kotyskach, rzezbionych i zdobionych
symbolami w kolorach biatym, czarnym i czerwonym. Kotyski
sg centralnym elementem w pomieszczeniu ceremonialnym.
Podwiesza sie je z sufitu i wprawia w delikatny ruch, na wzér
tego, jak przodkowie kotysali swoje dzieci, gdy byty mate. Wo-
kot kotysek powoli krazy tariczaca procesja, zataczajac kolejne

338 Ponizej przedstawiam relacje z ceremonii, w ktdrej uczestniczytam
w 2008 roku w wiosce Benung na Kalimantanie Wschodnim. Ze wzgle-
du na ograniczong ilo$¢ miejsca i chcac skupi¢ sie na temacie wody,
w opisie pomijam wiele szczegétéw. Jedna osoba opowiedziata mi
o istniejacej w jej rodzinie tradycji. Polegata ona na zabalsamowaniu
zmartej arystokratki, ktorg nastepnie przechowywano w specjalnie
zbudowanym poza wioska domu lamin (lou). Przynoszono jej do niego
$wieze jedzenie i napoje, zmieniano posciel i utrzymywano pomiesz-
czenia w czystosci. Miato to miejsce w gtebi wyspy. Zwyczaj ten mogt
miec¢ zwigzek ze wspolnymi wierzeniami lub miedzykulturowymi prak-
tykami matzenskimi, poniewaz nie byt zjawiskiem powszechnym. Pomi-
mo przejécia na gtdbwne religie monoteistyczne, wiekszos¢ Dayakow
nadal praktykuje miejscowa religie animalistyczng Kaharingan (Droga
Starszych).

kota. Kazde okrazenie prowadzi inna kobieta, ktora przekazuje
nastepczyni tradycyjne nakrycie gtowy, gdy procesja zatoczy
petny krag. Kiedy procesja dotrze do kotysek, sg one deli-
katnie kotysane. Mezczyzni niosg na plecach czaszki owiniete
w miejscowe tkaniny, w ktorych zazwyczaj nosi sie takze dzieci.
Z czaszkami umieszczonymi w chustach mezczyzni dotaczajg
do kolejnego wspodlnego tanca. Okazujac troske doczesnym
szczatkom przodkoéw (czaszkom i/lub kosciom), odwdzieczaja
sie ich duszom za opieke, kiedy byli dzie¢mi

Proces ten pomaga przygotowac dusze do ostatecz-
nego przejscia do zaswiatow. Dzieki niemu szaman wchodzi
tez w stan, w ktorym bedzie mégt przeprowadzi¢ zmartych
przez niebianska rzeke tgczacg swiat zywych ze Swiatem
umartych. Jako czes¢ catej serii procesji odbywajacych sie
podczas drugiego pochdéwku, jest to wyraz mitosci i troski,
a jednoczesnie poszanowania dla porzadku niebianskiego.
Towarzyszg mu ofiary z wotéw domowych, ktérych czaszki
sktadane sg pod sandungiem, czym$ w rodzaju grobowca/
relikwiarza, a nastepnie zawieszane wysoko na $cianie dtugiego
domu. Opisywane ceremonie trwaja kilka dni, a przygotowania
do nich jeszcze dtuzej.

Podobne rytuaty praktykujg inne grupy Dayakow —
Ngaju, Bahau i Tunjung, a takze Aoheng zamieszkujacy tereny
wzdtuz rzeki Mahakam, jednak dla nich kluczowe znaczenie ma
to, by narzedzia uzywane do przygotowania pogrzebu zostaty
porwane przez nurt rzeki. Oni sami zas kapia sie w rzece, by
oczyscic sie z wszelkiej negatywnej energii przed powrotem
do wioski (Berahang, 2023).

W spotecznosciach Banjar zyjacych na Kalimantanie
Potudniowym stosowane sa rytuaty lecznicze oparte na wodzie,

339 Niektore spotecznosci Bajau delikatnie kotyszg swoje nowo narodzone
dzieci, by pomoc im dostosowad sie do rytmu fal. Opisywana praktyka
moze mie¢ podobng symbolike, poniewaz jest zwigzana z wierzeniem
Dayakéw, ze dusze zmartych przed dotarciem do ojczyzny przod-
kow muszg przekroczyc rzeke i morze, a nastepnie i$¢ na piechote
przez kolejne dwa dni do niebiarskiego diugiego domu w zaswiatach.
Legenda ludowa o wyprawie Kilipa, ktéry chciat pozna¢ te zwyczaje,
opowiada jego przygody, w ktorych bohaterowi towarzyszy (lub nie
ma jej z nim) Ksiezycowa Ksiezniczka.
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a konkretnie na praktyce batatamba, czyli metodzie leczniczej
taczacej lokalne tradycje z naukami islamu. Termin ,mantra”
jest zapozyczeniem z sanskrytu i oznacza ,narzedzie umystu”.
Dla Banjarow mantry majg duchowa moc, ktora wyraza sie
w réznych formach, takich jak bacaan (recytacja)**°, tiupan
(dmuchanie), isim (zaklecie), sumpah (przysiega) i penawar
(antidotum). Mantry dzielg sie na trzy rodzaje w zaleznosci od
jezyka, w ktérym sa wypowiadane. Pierwsza kategoria obejmu-
je mantry w oryginalnym jezyku banjar, druga — w mieszance
jezykdw banjar, sanskrytu, kawi i arabskiego, a trzecia — w arab-
skim, z silnym naciskiem na recytacje koraniczne. To potacze-
nie roznych tradycji znajduje odzwierciedlenie w praktykach,
takich jak recytowanie okreslonych wersetow koranicznych
w celu uzdrowienia ran lub stosowanie tawar dingin (mantry
chtodzacej) w celu tagodzenia bdlu, co pokazuje ewolucje
starozytnych wierzen pod wptywem islamskich wartosci ducho-
wych®¥. Najczesciej stosowanym medium w praktyce batatam-
ba jest woda, ktorej przypisuje sie wiasciwosci oczyszczajgce
i lecznicze. Uzdrowiciele wykorzystujg wode do leczenia wielu
dolegliwosci, zaréwno fizycznych, jak i mentalnych. Proces
rozpoczyna recytacja mantr nad wodg, w ktérej nastepnie
kapie sie lub obmywa pacjenta.

Jawa — kolebka krélow
Przemieszczajac sie na potudnie przez region Wielkiej
Sundy, docieramy na Jawe — niezwykte centrum kulturalne

340 Recytacje czesto obejmuija istighfar (prosbe o przebaczenie), tawajjuh
i tawassul (prosby o wytyczne za posrednictwem Proroka), a takze
konkretne rozdziaty Koranu, takie jak sura Al-Fatiha, Al-Ikhlas, Al-Falag
i An-Nas. Wierzy sie, ze szczere recytacje powoduja, iz boska moc
przenosi sie na wode (Abidin i in. 2024: 107-120).

341 Wykorzystanie wody w praktyce batatamba jest zgodne z tradycjami
islamskimi, co potwierdzajg hadisy i stanowisko uczonych. Prorokowi
Mahometowi przypisuje sie praktyki lecznicze, w ktérych wykorzysty-
wat wode, np. mieszajac jg z ziemig lub nabierajac do ust i wydmu-
chujac z powietrzem na swoje rece podczas recytacji sur ochronnych.
To powigzanie z naukami islamu, zwtaszcza dopuszczenie ruqyah
(uzdrawianie duchowe) pod warunkiem uzycia stéw Allaha, legitymizuje
metody uzdrowicieli banjarskich. Dowodzi mianowicie, ze prawdziwe
uzdrowienie pochodzi od Allaha, a recytacje i woda dziatajg jedynie
jako przekaznik boskiej interwencji (Abidin i in., 2024: 107-120).

archipelagu, bogate w wierzenia, tradycje i rytuaty zwigzane
z woda.

Zwyczaj larungan, znany réwniez jako ruwetan morza,
to swieta procesja bedaca czesciag wiekszej tradycji barikan,
praktykowanej przez spotecznosci rybackie na potnocnych wy-
brzezach Jawy. Jej gtdwnym celem jest oczyszczenie sie z grze-
chow, pozbycie sie nieszczescia i dziekczynienie przodkom
oraz Dewi Lanjar, Krolowej Mérz Pétocnych. Wedtug legendy
z okolic miasta Pekalongan, jej imie pierwotnie brzmiato Rara
Kuning. Krolowa mieszkata na plazy Slamanan w niebiariskim
keratonie (patacu). Rybacy wykonuja rytuat larungan, by uzy-
ska¢ btogostawienstwo i ochrone dla siebie i swoich todzi na
morzu. Ceremonia rozpoczyna sie od przygotowania daréw
w specjalnym pojemniku, zwanym cungguban, nastepnie od-
bywa sie modlitwa, po czym pojemnik zostaje wywieziony
w morze na specjalnym statku, ktéremu towarzyszy flotylla
okoto 200 todzi rybackich z wtascicielami todzi na pokfadzie.
Na koniec cungguban zostaje wypuszczony do oceanu, co ma
symbolizowa¢ ofiarowanie daréw straznikom morza (Dewi i in.,
2022: 36—-43). Ofiary sg istotng i kosztowng czescig ceremonii.
Finansujg je sami rybacy, a ich koszt siega dziesigtek czy
nawet setek milionéw rupii. Dary sg wybierane na podstawie
tradycji przodkéw, a ich spozywanie przez ludzi jest zabro-
nione, gdyz moze to przynies¢ nieszczescie. Gtownym darem
ofiarnym jest gtowa krowy lub wotu, zgodnie ze zwyczajem
zapoczatkowanym przez suttana Hamengkubuwono, ktérego
celem jest wyrazenie wdziecznosci za obfite potowy i prosba
przodkdéw o ochrone. Innym waznym produktem ofiarnym jest
tolak bala tumpeng, stozkowata potrawa z ryzu, ktéra ma
chroni¢ przed nieszczesciem. Ksztatt dania symbolizuje gory
i wulkany, czyli swiete miejsca zamieszkiwane przez duchy
przodkéw. W ofierze sktadane sa takze réznorodne produkty
pochodzace z ziemi: cate owoce, przekaski z targu, roznego
rodzaju kleiki (czerwony i biaty, z zielonej fasoli i przygotowy-
wane w glinianym garnku kendhil), wybor napojow (wedan-
gan), kupat lepet, pieczony kurczak, zabawki i co najmniej 1g
czystego ztota (ibidem).
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Pierwszego dnia miesigca suro, czyli w jawajski Nowy
Rok, spotecznos¢ rybakéw z wioski Asemdoyong w regencji
Pemalang na pémocnym wybrzezu Jawy Srodkowej $wietuje
barikan. Jest to ceremonia symbolizujgca wdziecznosc¢ za obfite
potowy i prosbe o przebaczenie za wszelkie przewinienia.
Gtowna ofiara to dwie gtowy wotu, ktdre majg zostac zaprzezo-
ne do rydwanu krolowej Mérz Pétnocnych, poniewaz zwierzeta
te sg znane z pracowitosci i sity. Wérod dardw znajduia sie tez
ryz, reprezentujagcy dobrobyt i spokéj ducha; przekaski z targu
przeznaczone dla istot o nizszym statusie zamieszkujgcych
niebieski patac, symbolizujgce harmonie spoteczng; stodkie
plantany, kojarzone z pozytecznym zyciem oraz ciastka ryzowe
w ksztatcie rombu, ktére sg wyrazem uznania wtasnych win
i prosba o przebaczenie (Falah, 2020). Petna lista sktadanych
darow jest bardzo obszerna i obejmuje réwniez cate owoce,
roznego rodzaju kleiki i inne potrawy, a takze kawatek ztota.
W regionie Sunda pierwszy dzien miesigca suro to $wieto
na czes¢ Sri Pohaci, zwanej takze Dewi Sri, czyli Matki Ryzu.
Obchody rozpoczynaja sie na szlakach wodnych, a koncza na
polach ryzowych.

W wiosce Teluk, potozonej w zachodniej czesci prowin-
cji Banten na wybrzezu Ciesniny Sundajskiej, praktykowana jest
ceremonia sedekah laut. Wéréd lokalnej spotecznosci rybackiej
tradycja ta znana jest rowniez pod takimi nazwami, jak nadran
i ruwat laut. Inne regionalne nazwy to pesta lomban (w Jepa-
rze), nyadran (w Batangu) i nadran (w Indramayu, Subangu
i Cirebonie). Jest to coroczne wydarzenie organizowane w celu
wyrazenia wdziecznosci za obfite potowy. Polega na ztozeniu
ofiar Dewi Penunggu Laut — bogini strzegacej morza, uwazanej
za Dewi Lanjar na pdtocy lub Kanjeng Ratu Kidul na potu-
dniu. Z biegiem lat tradycja ta niemal catkiem zanikta, jednak
odrodzita sie po tsunami w 2018 roku. Istotng czescig rytuatu
jest gtowa wotu, ktdra zostaje misternie udekorowana, a na-
stepnie wrzucona do morza. Gtowe wotu owija sie materiatem
(hidzab), w uszach umieszcza 5-10-gramowe ztote kolczyki,
a pysk pokrywa makijazem, np. pudrem i szminkg (Rosdia-
naiin., 2023: 71-92).

Wzdtuz potudniowego wybrzeza Jawy silna wiez miesz-
kancéw z oceanem przejawia sie w formie ceremonii larung
sesaqji, ktore organizowane sg na wybrzezach Jawy Potudnio-
wej i w regionie Sundy. Przypominajg one ceremonie larung
odprawiane przez Bugiséw i naleza do najpopularniejszych
rytuatow dziekczynnych w regionie. Na przykfad nad jeziorem
Ngebel w Ponorogo na Jawie $Srodkowej tradycja larungan ma
gtebokie znaczenie rytualne (Saddhono i in., 2018: 380-385).
Wywodzi sie z rytuatu oczyszczenia odprawianego po katas-
trofach, ktéry miat na celu unikniecie kolejnych nieszczes¢
i wyrazenie wdziecznosci za obfito$¢ pozywienia.

Morza na potudnie od wyspy sg uwazane za domostwo
wiecznej krolowej Jawy, bogini Morz Potudniowych Nyi Roro
Kidul, ktéra chroni, ale tez karze mieszkancéw jej krédlestwa,
w zaleznosci od ich czynow. Moéwi sie, ze jej siedzibg jest
Krysztatowy Patac usytutowany gteboko w odmetach oceanu
w poblizu plazy Parangtritis. Sama krolowa jest przedstawiana
w momencie, kiedy wytania sie z wysokich fal w szmaragdowo-
zielonym stroju, jadac na wodnych smokach. Niewidzialna linia
taczy jej podwodny patac z suttariskim keratonem i wulkanem
Merapi, na ktérym potozony jest patac, rzadzony przez inne
istoty. Linia ta utrzymuje réwnowage catej wyspy. Wedtug
starozytnych legend, powierzchnia Jawy byta kiedy$ pochyta,
az w koncu w jej centrum powstat wulkan Merapi, by utrzymac
ja w réownowadze i umozliwi¢ jej unoszenie sie na wodzie.
W tym kontekscie nalezy podkresli¢c wyrazny podziat rél we-
dtug ptci — morze jest zenskie, géry zas meskie. Rozréznienie
to ma symbolizowad przeciwienstwo zywiotéw (woda i ogien)
oraz pierwiastka ludzkiego i duchowego. Wedtug jawajskich
wierzen, istnieje siedem warstw nieba i siedem warstw pod-
ziemia. Niebem rzadzg oczywiscie bogowie, a podziemiami
smoki i weze. Zadne z tych istot nie sg idealne - ich mocne
i stabe strony zawsze sie rbwnowaza.

Rytuat sedekah laut praktykowany w regionie mia-
sta Cilacap na Jawie Srodkowej peti wiele funkcji zaréwno
religijnych, jak i kulturowych. Ma takze implikacje spoteczne
i ekonomiczne. Przede wszystkim ceremonia ta to okazja, by
wyrazi¢ wdziecznosc bogu za obfite potowy oraz pomodli¢ sie
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Wysokie fale o zachodzie storca, Indonezja, Watu Lumbung, Gunung Kidul,
fot. Anges van der Logt (ze zbioréw prywatnych)
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o bezpieczenstwo i wieksze potowy w nadchodzgacym roku.
Jest to réwniez wyraz szacunku dla wspomnianej powyzej kro-
lowej Moérz Potudniowych Nyi Roro Kidul. Tradycja wrzucania
daréw do morza siega w Cilacap 1875 roku. Po raz pierwszy
zorganizowano jg na polecenie trzeciego regenta Cilacap,
ktory nakazat starszyznie rybakow wrzuci¢ ofiary do Morza
Potudniowego w miejscu, gdzie kwitnie kwiat krolowej nocy
(Suryanti, 2017). Tradycja byta nastepnie przekazywana z po-
kolenia na pokolenie, wzmacniajgc tozsamos¢ spotecznosci
Rytuat jest niezwykle ztozony — poprzedzajg go szczegdto-
we przygotowania, kazdy dar ma symboliczne znaczenie,
procesja za$ odbywa sie wedtug ustalonych z goéry zasad.
Duza liczba i réznorodnos¢ ofiar, ktérych dobdr ma gtebokg
wymowe (znaczacy jest nawet rodzaj ofiarowanego banana
czy kolor potrawy), jest swiadectwem ztozonosci przekonan fi-
lozoficznych i duchowych uczestnikow**. Przygotowania moga
trwac nawet caty rok, w trakcie ktérego rybacy uiszczajg co
miesigc wptaty na pokrycie kosztéw rytuatu, poniewaz tylko
to, co najcenniejsze (Aji), moze byc¢ podane wtadcom kosmosu
i morz (Nuraini, Asriandhini, 2023: 71). Ceremonia taczy trady-
cyjne wierzenia Jawajczykdéw z elementami zaczerpnietymi
z islamu, a jej celem jest oddanie czci naturze i uzyskanie
boskiego btogostawienstwa.

Sedekah laut odbywa sie w kilku miejscach. Proce-
sja z darami, zwana arak-arakan, rozpoczyna sie w siedzibie
wiadz dystryktu i zmierza w kierunku plazy Teluk Penyu. Tam
ofiary wyruszajg w morze. Do wody wrzucane sg w poblizu
matej wyspy Majethi potozonej na potudniowy wschéd od
wyspy Nusakambangan. W jej poblizu organizowana jest takze
pielgrzymka po plazy Karang Bandung, a uczestnicy rytuatu
zbieraja $wietg wode (bertuah). Wyspy Majethi uwazana jest za

342 Od 1983 roku rytuat jest popularng atrakcjg dla miejscowych i zagra-
nicznych turystéw, z korzyscig dla lokalnej gospodarki.

343 Por. obrzed sandeka di lao w sekcji poswieconej Sumbawie ze
wzgledu na podobienstwa w przebiegu procesji. W jawajskiej wersji
wykorzystywany jest wét, byk lub gtowa kozy, a takze wymysine dary
o wielowymiarowym znaczeniu filozoficznym.

miejsce, gdzie pierwotnie rost kwiat Wijayakusuma (Epiphyllum
oxypetalum)

Padusan to kolejny jawajski rytuat oczyszczania duszy
(Yulianti i in., 2021: 317). Wywodzi sie z tradycji hinduskich,
buddyjskich i animistycznych, jednak ksztattowat sie takze
pod wptywem islamu. Obecnie jest to ceremonia kgpieli od-
bywajaca sie przed ramadanem. Tradycyjnie rytuat miat na
celu oczyszczenie sie przed waznymi wydarzeniami. Dzi$ petmi
funkcje wydarzenia spotecznego, czesto koncentrujgcego sie
na odnowie duchowej i fizycznej. Przebieg rozni sie w zalez-
nosci od regionu Jawy — od wyszukanych proces;ji, po proste
kapiele oczyszczajgce przypominajace te praktykowane na
Sumatrze. Podobne kapiele przed ramadanem lub innymi waz-
nymi $wietami religijnymi sg dos$¢ powszechne i noszg rozne
nazwy w poszczegdlnych regionach Indonez;ji.

Yadnya Kasada to najwieksza i najwazniejsza cere-
monia Tenggerow. Biorg w niej udziat spotecznosci z czterech
roznych regencji (Pasuruan, Malang, Probolinggo i Lumajang).
Odbywa sie na goérze Bromo, ktora jest aktywnym wulkanem
i swietym miejscem, uwazanym przez Tenggeréw za centrum
wszechswiata, gdzie ludzie zyjg w harmonii z naturg. Cere-
monia odbywa sie co roku i trwa dwa dni, od 15 do 16 dnia
miesigca kasada, co zbiega sie z petnig Ksiezyca. W kulturze
Tenggeréw silnie obecne sg gtéwne elementy tozsamosci
jawajskiej (ziemia, woda, ogien i powietrze). Ceremonia roz-
poczyna sie od pobrania wody ze swietych zrodet w okoli-
cy, poniewaz odgrywa ona kluczowa role w sprawowanych
pozniej obrzedach oczyszczenia. Gtéwny rytuat odbywa sie

344 Kwiat ten ma szczegdlne znaczenie, poniewaz symbolizuje madros¢
przywodcy w kontaktach z ludZzmi oraz boska wiez z niebem. Jego
cechy fizyczne majg konkretng symbolike: kolory czerwony, zielony
i 26ty reprezentuja zdolnos$¢ tworzenia, podtrzymywania i odnawia-
nia sie komoérek w ludzkim ciele. Podczas kwitnienia kolory te taczg
sie w jeden, subtelny niebiesko-biaty odcien, oznaczajacy jednos¢
z boskoscig. Pie¢ ptatkow okwiatu jest traktowane jako odniesienie
do filozofii Pancasila, wywodzacej sie z krolestwa Majapahit. Natomiast
siedem ptatkéw korony reprezentuje siedem elementow ludzkiego
ciata, z ktorych kazdy ma swoje symboliczne znaczenie. Wiosy symbo-
lizujg pochodzenie etniczne, skora — wierzenia, krew — pochodzenie,
miesnie — pozycje spoteczng, ciato — status spoteczny, kosci — wiadze,
a szpik kostny — intelekt (Ronggosegoro, 1990).
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w $swigtyni Poten u podndéza Bromo i obejmuje nglukat umat,
czyli oczyszczenie terenu i dusz wiernych. Po zakorczeniu
przygotowan i odspiewaniu hymnow odbywa sie pierwszy ry-
tuat — oczyszczenie miejsca kultu. Nastepnie odczytywany jest
Swiety tekst i przypomniana historia Kasady, w tym legenda
o Roro Anteng i Joko Seger. Kolejny etap to oczyszczenie dusz
wiernych. W dalszej kolejnosci odbywaja sie modlitwy, wybor
kandydatéw na szamanow, ztozenie ofiar do krateru Bromo,
co jest punktem kulminacyjnym ceremonii, oraz wspdlna uczta
(Meidinata, 2021: 50-70). Yadnya Kasada wywodzi sie z tradycji
ludowej, ktéra ma realny wptyw na zachowanie Tenggerow
i ich zwigzek ze srodowiskiem naturalnym. Jest to specyficzny
proces odnowy, podczas ktdérego uczestnicy przypominajg
sobie swojg tozsamos¢ i cel, w efekcie odradzajac sie lub
rodzac na nowo jako lepsi ludzie.

Na Jawie Srodkowej odbywa sie interesujaca, trady-
cyjna ceremonia, zwana kuras sendang angin-angin, ktorej
celem jest oczyszczenie $wietego zrédta mieszczgcego sie
w okolicach miasta Yogyakarty. Wedtug organizatora wyda-
rzenia, mezczyzny o nazwisku Walsi, tradycja ta, kultywowana
od XV wieku, zwigzana jest z muzutmanskim swietym Suna-
nem Kalijogo. Nazwa zrodta, Wietrzne Zrodio, nawigzuje do
jego potozenia na narazonym na wiatr i nizsze temperatury
wzniesieniu. Uwazane jest ono za boski dar, poniewaz nigdy
nie wyschto i historycznie stuzyto jako niezbedne zrédto wody
dla okolicznych spotecznosci, zwtaszcza w porze suchej. Cere-
monia odbywa sie co roku jako wyraz wdziecznosci za ten dar
natury. W przesztosci jej przebieg byt prosty — uczestnicy po-
bierali ze zrédta czes¢ wody, oproézniali je, czyscili, wlewali don
wode z powrotem i spozywali wspdlnie positek z czerwonego
kleiku, by nabra¢ ponownie energii po wysitku. Chociaz wspot-
czesne uroczystosci odbywajg sie z wiekszym rozmachem

Oczyszczenie zrédta (Kuras Sendang Angin-angin) na potudniu
Yogyakarty, Indonezja, Jawa, fot. Nadja Ritter (ze zbioréw prywatnych)
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dzieki wyzszym naktadom finansowym?*°, ich gtowny cel, jakim
jest okazanie wdziecznosci i troska o zrodto, pozostaje ten sam,
a przebieg opisywanego rytuatu nie ulega zmianie.

Ceremonia ta jest gteboko zakorzeniona w kulturze
jawajskiej i silnie powigzana z suttanatem Yogyakarty. W uro-
czystosciach biorg udziat urzednicy dworscy (abdi dalem)
ubrani w tradycyjne stroje. Znamienny jest takze symbolizm
uzywanych koloréw (np. zielonego, kojarzonego z morzami
potudniowymi) oraz nawigzania do wierzen jawajskich, w tym
do znaczenia przypisywanego liczbom nieparzystym, takim
jak trzy i siedem (np. liczba uczestnikéw kazdego etapu lub
liczba recytowanych modlitw). By zachowa¢ tradycje, podjeto
oficjalne dziatania majace na celu wpisanie ceremonii kuras
sendang angin-angin na liste niematerialnego dziedzictwa
kulturowego Indonezji.

Na wyspie Jawie, zaréwno wsrod spotecznosci sundaj-
skiej, jak i jawajskiej, przy okazji waznych wydarzen zyciowych,
takich jak slub, narodziny dziecka, a nawet objecie oficjalne-
go stanowiska, przeprowadza sie rytuat siraman. Ceremonia
polega na obmyciu zainteresowanego wodg nasycong kwia-
tami i odmoéwieniem modlitw. Czesto wykorzystuje sie wode
zaczerpnieta z siedmiu swietych zrédet, do ktorej dodaje sie
siedem rodzajéw kwiatéw, a czasem takze siedem olejkow
aromatycznych, z ktorych kazdy ma swoje duchowe znaczenie.

Tradycyjny rytuat slubny siraman praktykowany na Jawie
Srodkowej ma na celu duchowe oczyszczenie pary mtodej. Wy-
wodzi sie on ze starozytnych zwyczajow spotecznosci jawajskiej,

345 Koordynatorem tej zakrojonej na szeroka skale inicjatywy spotecznej
jest magister edukacji Waldi, ktéry podzielit sie ze mng informacjami
na temat tej tradycji. W wydarzeniu bierze udziat cata lokalna spotecz-
nos¢, a cztonkowie komitetu organizacyjnego rekrutujg sie z osiedla
sgsiadujgcego ze zrodtem. Kazdego roku w wydarzeniu uczestniczg
inne osiedla, wysytajac po pieciu przedstawicieli na zasadzie rotacji.
W uroczystosci zaangazowane sg rozne grupy: mtodziez z osady
Guwo oraz mieszkancy sasiedniej osady Nanggul, ktorzy tworza grupe
wykonujacg muzyke shalawat, i studio tarica Sawitri, ktére organizuje
wystepy. Mieszkancy Guwo i okolic biorg udziat w procesji. W wyda-
rzeniu uczestniczg takze krotkofalowcy Bukit Angin-Angin (BAA) oraz
indonezyjscy wolontariusze, ktérzy organizujg wypuszczenie ptakow.
Fundusze na organizacje wydarzenia pochodzg zaréwno z budzetu
urzedu ds. kultury (Dinas Kebudayaan), jak i instytucji wspierajgcej
spotecznos¢ osady Guwo.

Rytuat sungkeman i siraman, Indonezja, Jawa,
fot. Milica Soemarno (ze zbiorow prywatnych)

zwigzanych przede wszystkim z legenda o Radenie Paniji
i Dewi Chandrakiranie. Ma on podkresla¢ oczyszczenie nowo-
zencow i sptywajace na nich btogostawienstwa. Ceremonia
sktada sie z kilku symbolicznych etapéw. Do jej przeprowadze-
nia uzywa sie przedmiotéw i substancji, ktore maja przyniesc
szczescie i pomysinos¢ mtodej parze. Rytuat rozpoczyna sie
od wybrania spokojnego i strategicznie potozonego miejsca,
czesto na podwoérku za domem, porosnietego przez rosliny
i kwiaty. Ceremonia nie moze sie odby¢ bez takich przed-
miotow, jak: dingklik (maty stotek), czerpak z tupiny kokosa,
gliniany gentong (pojemnik na wode), maty kendi (gliniany
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Naczynia na wode stuzacg do ceremonii, Indonezja, Jawa,
fot. Widhi Cahaya (ze zbioréw prywatnych)

dzban) do ostatniego nalania, woda z siedmiu réznych zrédet
oraz wonne kwiaty. Kluczowe znaczenie maja ofiary (sesaji):
tumpeng robyong (stozkowate w ksztatcie danie z ryzu z do-
datkami), tumpeng gundul (stozkowate danie z biatego ryzu
bez dodatkéw), ketan manca warna (pieciokolorowy kleisty
ryz), przekaski z targu, dawet, rujak duwengan i warzywa bul-
wiaste. Rytuat siraman odbywa sie dzien przed ztozeniem sobie
Slubdw przez mtoda pare (ijab gobul), zazwyczaj o godzinie 9,
10 lub 15. Zgodnie z tradycja jawajska wiasnie w tym przedziale
czasowym niebianskie dziewice (bidadari) zstepuja na ziemie,
by sie wykapac, w zwigzku z tym jest to moment, kiedy panna
mtoda bedzie wygladac najpiekniej i najbardziej promiennie.

Jak zawsze podczas waznych uroczystosci, pierw-
szym krokiem jest sungkem — panstwo mtodzi klekajg przed
rodzicami, proszac o przebaczenie i btogostawienstwo. Na-
stepnie odbywa sie rytuat siraman, bedacy sednem ceremo-
nii — panstwo mtodzi, ubrani w batikowe tkaniny i ozdobieni
kwiatami jasminu, sg obmywani pietnascie razy (podobnie jak

Siedem naczyn z wodg z réznych zrédet i inne akcesoria przygotowane
do uroczystosci siraman, Indonezja, Jawa,
fot. Widhi Cahaya (ze zbiorow prywatnych)

w opowiesci o bogini Chandrakiranie) przez nieparzysta liczbe
przedstawicieli starszyzny i rodzicéw. Woda, ktérej uzywaja,
pochodzi z siedmiu réznych Zzrédeti zmieszana jest z kwiatami.
Do obmycia mtodych wykorzystywany jest czerpak z tupiny
kokosa. Ostatnie polewanie kwiatami wykonuje matka za po-
mocgq glinianego dzbanka kendi, ktéry nastepnie rozbija. Ma
to symbolizowa¢ gotowos$c¢ do matzenstwa i urode panny mto-
dej. Rozbijajgc naczynie, matka zazwyczaj méwi: ,Moim praw-
dziwym zamiarem nie jest rozbicie kendl, lecz podkreslenie
charyzmy mojej corki (wymienia jej imie)"**°. Trzecim krokiem
jest upacara potong rikma (ceremonia strzyzenia wtoséw),
podczas ktérej rodzice obcinajg po kosmyku wtoséw panny
mtodej i pana mtodego w celu ochrony przed negatywnymi
wptywami. Czwarty krok stanowi jualan es dawet (sprzedaz
zimnego deseru) — matka sprzedaje dawet, a ojciec zbiera
pienigdze, co jest wyrazem pragnienia, by na slubie pojawito

346 .Ora mecah kendi ananging mecah pamor anakku”.
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Rytuat wijikan, Indonezja, Jawa,
fot. Milica Soemarno (ze zbiorow prywatnych)

sie wielu gosci. Ostatni krok to upacara tanem rikma (cere-
monia sadzenia wtosow), podczas ktorej rodzice sadzg sciete
wiosy wraz z ptatkami kwiatéw w miekkiej ziemi, co ma chro-
ni¢ pare przed ztymi duchami i symbolizowac rozwdj rodziny
(Sari, 2023: 39-45).

Jawajski zwyczaj slubny polegajacy na obmyciu stép
meza przez zone zwany jest wijikan lub ranupada. Ma on kilka
podstawowych znaczen. Po pierwsze, symbolizuje oddanie
zony, ktéra w ten sposob okazuje swoje zaangazowanie i che¢
pemienia roli stuzebnej wobec meza. Po drugie, podkresla role
meza jako gtowy rodziny i przywddcy duchowego (imama).
Po trzecie za$, symbolizuje oczyszczenie, uwolnienie sie od
wszelkich przeszkod lub nieszczescia oraz sprzyja harmonij-
nemu, radosnemu matzenstwu. Jawajczycy uzywajg tej samej
pachnacej wody jako symbolu zycia (Zahra, Cathelia, 2023).

Po slubie i zajsciu w cigze przez zone przestrzega
sie kilku zwyczajow, z ktorych najbardziej znany jest tujuh

bulanan, ceremonia organizowana w siodmym miesigcu cigzy.
Jest to specyficzny rodzaj baby shower, w ktérym wazng role
odgrywa liczba siedem®*’. Towarzyszy temu rytuat siraman,
ktorego przebieg jest analogiczny jak w przededniu $lubu.

Mate Wyspy Sundajskie

Bali — $wit $wiata

Kierujac sie na wschod, po krotkiej podrozy todzig
z Jawy dotrze¢ mozna do Matych Wysp Sundajskich. Bali lezy na
zachod od Linii Wallace’s, ktora wyznacza granice zoogeogra-
ficzng miedzy ta wiasnie wyspa a pozostata czescig archipelagu
Nusa Tenggara. Kazdy rytuat balijski wymaga uzycia $wietej
wody. Czasami do jej pozyskania wybiera sie konkretne $wiete
zrodta, poniewaz sg bardziej odpowiednie dla danego celu.
Najpopularniejszym wyborem jest zrodto w poblizu krateru
wulkanu Agung, uznawanego za éwietg gére. Swietg wode
nalezy traktowac¢ z wielkim szacunkiem, poniewaz wzmacnia
i oczyszcza wszystko, czego dotknie.

Podobnie jak tradycja siraman na Sundzie i Jawie,
balijskie zwyczaje slubne obejmujg specyficzne ablucje. Istotna
czescia ztozonej ceremonii slubnej charakterystycznej dla Bali
jest ngekeb, czyli przygotowanie panny mtodej, ktore obejmuje
wiele zabiegdéw pielegnacyjnych i relaksacyjnych zakorczonych
kapiela oczyszczajgcq z uzyciem kembang tujuh rupa (siedmiu
rodzajéw kwiatow). Towarzysza jej modlitwy. Ten starozytny
zwyczaj polega na polaniu catego ciata panny mtodej wodg
o zapachu kwiatéw, zwang air kumkuman. Gtéwnym celem ry-
tuatu jest oczyszczenie przed slubem przesztosci panny mtodej
(w tym zyciu i poprzednich) z wszelkich duchowych lub emo-
cjonalnych nieczystosci. Ceremonia oczyszczenia ma pomoc
kobiecie w pemi poswiecic¢ sie rodzinie, wypemiac obowigzki

347 Przyszta matka musi zmieni¢ ubranie siedem razy. Wokét potrawy
tumpeng wykonanej na bazie zéttego, wonnego ryzu uktada sie
siedem rodzajow produktéw spozywczych; serwowanych jest takze
m.in. siedem rodzajéw owocdw. Ma to zwigzek z historig Kamajaya
i Dewi Ratih.
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Poranne ofiary nad jeziorem Kintamani, Indonezja, Bali,
fot. Anges van der Logt (ze zbioréw prywatnych)

religijne, znalez¢ nowa rownowage w zyciu, wyznaczy¢ nowe
cele oraz osiggnac¢ bogactwo i dobrobyt. Woda uzywana do
tego rytuatu jest starannie pozyskiwana ze swietych zrodet,
czesto pieciu lub siedmiu réznych, w zaleznosci od lokalizacji na
Bali. Podobny rytuat jest réwniez praktykowany przez niektére
spotecznosci na Lomboku.

Podczas matatah, zwyczaju znanego réwniez jako
potong gigi (pitowanie zebdw), czyli obrzedu przejscia wy-
konywanego w dziecinstwie lub wczesnym okresie dojrze-
wania, podczas ktérego wyrdéwnuje sie przednie zeby mio-
dego cztowieka, jednym z gtéwnych tytutéw jest ngekeb,
majacy korzenie w ztozonych wierzeniach balijskiej odmiany
hinduizmu. Wierzenia te obejmujg ablucje w swietej wodzie,
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Oczyszczajgca kapiel w $wigtyni Tirta Empul, Indonezja, Bali,
fot. Maria Szymanska-linata (ze zbiorow prywatnych)

ktéra ma pomoéc danej osobie osiggngé rownowage, wy-
ksztatci¢ samoswiadomos¢ oraz opanowad yama i niyama
(Sugata, 2022: 87). Yama to charakter moralny i uczciwosg,
w tym cechy takie jak prawdomdwnos¢, samokontrola i unikanie
przemocy, natomiast niyama obejmuje rozwdj duchowy i we-
wnetrzny dobrostan, w tym czystos¢, zadowolenie i dyscypline.

Inny rytuat oczyszczajgcy, w ktérym istotng role od-
grywa duzy zbiornik wodny, stanowi ceremonia melukat. Jest
to kluczowa praktyka oczyszczajgca w balijskim hinduizmie,
starannie przemyslana w ten sposoéb, by oczysci¢ umyst, ciato
i ducha za pomoca $wietej wody. Rytuat ma na celu usuniecie
nieczystosci, pozbycie sie ztej karmy, rozproszenie negatywnej
energii, zmniejszenie stresu, uwolnienie sie od emocjonalnych
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obcigzen, a nawet problemow fizycznych lub nieszczescia. Jest
uwazany za skuteczny sposéb na odnowe, odzyskanie spokoju
duchowego, przywrocenie harmonii i réwnowagi w zyciu. Stowo
melukat pochodzi od starojawajskiego stowa lukat oznaczaja-
cego ,oczyszczenie”. Podczas gdy siraman jest przede wszyst-
kim kameralnym, rodzinnym rytuatem przedslubnym, melukat
jest czasami wprost okreslany jako atrakcja turystyczna, do-
stepna dla wszystkich, niezaleznie od wyznania. Powszechna
dostepnosc i promocja wydarzenia wsréd turystow sg wy-
znacznikiem réznicy w charakterze obu obrzedow. Mimo ze
melukat ma wcigz gtebokie znaczenie duchowe dla balijskich
hinduistéw, zostat zaadaptowany do potrzeb wspodtczesnej
kultury i skomercjalizowany, przeksztatcajgc sie w znaczace
przezycie artystyczne dla miedzynarodowej publicznosci. Pro-
ces ten rodzi wazne pytania na temat zachowania rownowagi
miedzy autentycznoéciag a rozwojem turystyki. Swiadczy takze
o wysokim poziomie otwartosci kulturowej Balijczykdw.
Melukat wykonuje sie w dni uwazane za pomyslne
przez hinduistow, takie jak Purnama (pemia Ksiezyca) lub Ti-
lem (now Ksiezyca), a takze w inne dni o istotnym znaczeniu.
Ceremonie zazwyczaj majg charakter zbiorowy, co z zatozenia
sprzyja wspolnocie duchowej. Rytuat jest prowadzony przez
hinduistycznego kaptana, ktéry moze by¢ balianem lub bra-
minem. W trakcie tego rytuatu sktadane sg ofiary, odmawiane
modlitwy i recytowane mantry. Na poczatku uczestnicy sa
obmywani wodg kokosowag, a nastepnie zanurzani w zrodtach
dwietej wody (jeziora, rzeki, morza lub éwietego zrédha). Swieta
woda jest czesto pozyskiwana z popularnych miejsc swietych,
takich jak $wiatynia Tirta Empul, ktéra z niego stynie, a takze
Swiatynie Segara i Sebatu. W Tirta Empul rytuat przebiega
wedtug scisle okreslonej kolejnosci: umycie rak, picie wody
z fontanny i zanurzenie gltowy w wodzie z trzynastu réznych
fontann, z ktorych kazda ma wtasciwosci lecznicze, poniewaz —
wedtug mitu — zrodta zostaty stworzone przez boga Indre.
,Ocean — dom wszystkich wod — [to miejscel], z ktorego
Siwa rzadzi $wiatem pod postacig Dalem Tengahing Segara”
(Wirawan i in., 2021: 118). Z oceanu ozywia $wiat i wszystko, co
sie w nim znajduje, ale takze powoduje wszelkiego rodzaju

choroby i kleski, aby przypomnie¢ ludziom o koniecznosci
ochrony érodowiska. Woda jest uwazana za ucieleénienie Siwy
w jego najbardziej abstrakcyjnej formie (Sadasiwa). Rozpry-
skuje sie jg podczas ceremonii, pozyskuje z gorskich lub wod-
nych $wigtyn, takich jak Ulun Danu®**®, i oblewa nig domy, ciata
i krajobrazy w celu ich oczyszczenia.

Na Bali dawne wierzenia sg wcigz obecne we wspot-
czesnej kulturze, co potwierdzajg ceremonie, takie jak ma-
pegat, w ktérej wykorzystuje sie matg 16dz wykonang z lisci
palmy kokosowej jako symbol rozstania ze zmartym. Podczas
uroczystej kremacji ngaben t6dz stuzy nawet do rozrzucenia
prochéw na morzu, co ma oznaczac szybka podréz duszy do
miejsca ostatecznego przeznaczenia. Uwaza sie, ze ptaskorzez-
ba w ksztatcie todzi znajdujaca sie w Pura Mas Magelah stuzy
jako $rodek przemieszczania sie dla duchéw przodkow. Symbol
todzi jest tak swiety, ze podczas ceremonii ngaben mozna
zaczerpnac $wietej wody bezpoérednio ze $wigtyni Siwy, co
dowodzi, ze niektére starozytne tradycje nadal funkcjonuja
w zyciu mieszkancow Bali

Woda jest tak istotna dla Balijczykow, ze catosc ich
wierzen okresla sie mianem Religii Wody (Agama Tirta), kté-
ra — jak mozna sadzi¢ — istniata jeszcze przed pojawieniem
sie na wyspie hinduizmu i buddyzmu. Kluczowa role odgrywa
w niej woda zycia wiecznego. Stowo tirta oznacza wode, a jest
zaprzeczeniem, merta zas oznacza ,$mierc¢”, tak wiec Amerta
oznacza ,nie umrzec¢” — to woda sprawia, ze nie umieramy.
Tirta Amerta jest mozliwa do odnalezienia w sobie — to nasz
duchowy rdzen. System wierzen, zwyczaje, sztuka i kultura
Balijczykéw sg bardzo dobrze udokumentowane i opisane,
dlatego tez nie poswiecamy im tutaj wiecej miejsca

348 Swigtynia Bogini Wody, gdzie oddaje sie cze4¢ Dewi Danu — najwyz-
szemu bostwu jezior, rzek i wody w balijskiej religii Agama Tirta.

349 Praskorzezba z VIl wieku w $wigtyni Borobudur na Jawie Srodko-
wej prawdopodobnie przedstawia galery padawekang z Indonezji
Wschodniej (Gede, 1999, 39-42).

350 Por. Fred B. Eiseman, 2011: Bali: Sekala & Niskala: Essays on Religion,
Ritual, and Art, Tuttle Publishing; Michele Stephen, 2005: Desire,
Divine and Demonic: Balinese Mysticism in the Paintings of | Ketut
Budiana i | Gusti Nyoman Mirdiana, University of Hawaii Press.
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Mate Wyspy Sundajskie — wyspy ostatnich smokoéw

Liczny archipelag wysp na obszarze Linii Wallace'a
dzieli sie na dwie prowincje: Mate Wyspy Sundajskie Wschodnie
(indonez. Nusa Tenggara Timur, NTT) i Mate Wyspy Sundaj-
skie Zachodnie (indonez. Nusa Tenggara Barat, NTB). Chociaz
flora i fauna w obrebie archipelagu sg zrdznicowane, istnieje
podobienstwo miedzy niektérymi miejscowymi tradycjami. Na
Matych Wyspach Sundajskich praktykuje sie przedslubne ry-
tuaty oczyszczajace podobne do tych na Bali i Jawie. Istnieje
takze zwyczaj Mandi Safar, ktéry przypomina wspdlne ablucje
organizowane podczas miesigca postu. Inne tradycje kultywo-
wane na Nusa Tenggara sa jednak unikatowe dla Matych Wysp
Sundajskich, np. uroczystosci nadmorskie z wykorzystaniem
kolorowych robakéw morskich.

Rytuat Bau Nyale jest gteboko zakorzeniony w kul-
turze Lomboku — wyspie nalezacej do Matych Wysp Sun-
dajskich Zachodnich. Jest to coroczna tradycja siegajaca
XVI wieku. Upamietnia legende o ksiezniczce, ktéra prze-
mienita sie w kolorowe robaki morskie, by zapobiec wojnie.
Uwaza sie, ze robaki sg reinkarnacjg ksiezniczki i jako takie
symbolizujg pomyslnos¢ i szczescie spotecznosci. Legenda
przydaje $wietosci naturalnemu zjawisku, ktére uwazane jest
za znak trwatej obecnos¢ ksiezniczki wsrod jej ludu i obietnicy,
ze nigdy go nie opusci.

Nazwa Bau Nyale pochodzi z lokalnego jezyka sa-
sackiego i oznacza tapac robaki morskie”, co odnosi sie do
corocznej tradycji zbierania kolorowych robakéw morskich®,
ktore pojawiajg sie na wybrzezach Lomboku. Doktadna
date ustala Sangkep Wariga — zgromadzenie przywddcow

351 Robaki palolo (Palola viridis) zazwyczaj zamieszkujg wgtebienia
w wapiennych rafach koralowych, gdzie chronig sie przed falami
i pragdami, tworzac niewielkie siedliska rozciggajgce sie od strefy
ptywoéw do gtebokosci 15 m. Ich pojawienie sie, ktére odgrywa kluczo-
wa role w rytuale Bau Nyale, jest zwigzane z rozmnazaniem sie tych
robakéw. Podczas rojenia sie dochodzi do uwolnienia jaj i plemni-
kéw do wody, gdzie nastepuje zaptodnienie. Ma to zwykle miejsce
podczas pemi Ksiezyca lub kilka dni po niej, zazwyczaj miedzy lutym
a marcem. Obecnie festiwal boryka sie z powaznymi wyzwaniami
$rodowiskowymi, w tym zanieczyszczeniem odpadami i niepokojgcym
spadkiem populacji robakéw spowodowanym dziatalnoécig cztowieka,
nadmiernymi potowami i skutkami zmian klimatycznych.

tradycyjnych, religijnych i najwazniejszych osob w spotecznosci,
w skfad ktérego wchodzg czesto takze regionalni urzednicy.
Obserwuja oni znaki natury i korzystajg ze zbiorowej madrosci,
by ustali¢ dzien rojenia sie robakow palolo (zwanych takze
nyale). Zazwyczaj ma to miejsce 20. dnia 10. miesigca kalen-
darza sasackiego (miedzy lutym a marcem), co czesto zbiega
sie z petig Ksiezyca. Przed gtéwnym wydarzeniem organizo-
wanych jest wiele innych atrakgji, a punkt kulminacyjny stanowi
wspolne poszukiwanie itapanie robakow. Zwykle ma to miejsce
miedzy godzing 4 a 6 rano, czyli miedzy switem a wschodem
stonca. Tysigce ludzi, zarbwno mieszkancow, jak i turystow,
gromadzi sie na wybrzezach Lomboku w takich miejscach,
jak plaza Seger i Kuta Mandalika, z niecierpliwoscig oczekujgc
pojawienia sie robakow. Uczestnicy uzywajg prostych narze-
dzi: matych sieci, wiader i motyk. Czasami nawet tapig robaki
w gote rece. Ten wspdlny potdw jest czesto bardzo zywiotowy,
moze takze obejmowac zawody i gry. tapanie robakéw jest
postrzegane jako bezposredni kontakt z duchem ksiezniczki
Mandaliki. Stworzenia te sa tradycyjnie tgczone z ptodnoscia
i dobrobytem?*?. Oprocz wymiaru duchowego i kulturowego,
tradycja ta ma réwniez znaczenie ekologiczne — propaguje
Swiadomosc¢ srodowiskowsq i zréwnowazone praktyki, co ma
korzystny wptyw na stan ekosystemu morskiego

Sumba — wyspa drzewa sandatowego

Mate Wyspy Sundajskie potozone na wschéd od Lom-
boku odznaczajg sie bogata réznorodnoscia kultur i systemow
wierzen, z ktorych wiekszos¢ obejmuje obrzedy zwigzane
z woda. System wierzen mieszkancéw Sumby, zwany marapu,
oparty jest na scistym zwigzku miedzy ludZmi, naturg i duchami

352 Robaki palolo sg uznawane za rzadki przysmak pozyskiwany podczas
corocznej ceremonii organizowanej w okresie ich rojenia. Czasami
spozywane sg na surowo, jednak w wiekszosci przypadkéw sg parzo-
ne, smazone lub serwowane w postaci potrawy Pepes Nyale, w sktad
ktérej wchodzg takze kokosy i przyprawy. Cato$¢ owijana jest w liscie
bananowca i pieczona nad ogniem. Robakow uzywa sie takze do
nawozenia ziemi w rolnictwie i w celach leczniczych.

353 Por. https://tpls.academypublication.com/index.php/tpls/article/down-
load/5026/4015/13422 [dostep: 1.09.2025].
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przodkow. Wedtug niego, swieta woda ma wiasciwosci uzdra-
wiajace. Mieszkancy odprawiajg wiele rytuatéw leczniczych
zwigzanych z woda. Swieci sie jg podczas specjalnych cere-
monii i wykorzystuje w medycynie tradycyjnej do usuwania
negatywnej enerdgii i przywracania zdrowia.

Morze odgrywa istotng role w roznych zwyczajach,
m.in. w potowie robakéw palolo i rytuale pasola. W obu przy-
padkach mamy do czynienia ze spektakularnymi uroczysto-
$ciami przedzniwnymi, odbywajacymi sie co roku w lutym lub
marcu. Pasola to tradycyjny rytuat wojenny, podczas ktorego
dwie grupy jezdzcow rzucajg w siebie drewnianymi widczniami.
Jest zwigzany z pojawieniem sie na plazach robakéw morskich,
co sygnalizuje poczatek sezonu sadzenia roslin. Doktadna data
pasoli zalezy od rojenia sie robakéw i jest ustalana przez sza-
mana (rato) na podstawie ich obserwacji. Palolo sa uwazane za
omeny przesytane przez przodkow, postancéw z zaswiatow
Rato uwaznie obserwuje ich ilos¢, stan i kolory, by przewidziec
obfitos¢ kolejnych zbioréw. Duza liczba zdrowych kolorowych
robakéw to zapowiedz pomysinego i sutego roku, natomiast
niewielka liczba chudych lub niezdrowych robakoéw to ostrze-
zenie przed potencjalnymi problemami, takimi jak stabe zbiory
czy nawet gtdd. Robaki morskie symbolizujg ptodnos¢ i sa
czesto zbierane przez spotecznos¢ na potrzeby réznych ry-
tuatdw i ceremonii. Niektére zwyczaje polegajg na zmieleniu
ich i umieszczeniu w kanatach irygacyjnych, by pobtogostawic
pola. Sg takze spozywane jako lokalny przysmak przynoszacy
dodatkowo szczescie. Potéw palolo jest uroczystym aktem
dziekczynienia i wspdlnym swietem catej spotecznosci. Jako
symbol poswiecenia dla dobra spotecznosci, rozlew krwi

354 Czasami sg réwniez uznawane za symbol bogini ptodnosci. W niekto-
rych czesciach Sumby istnieje legenda taczaca palolo z kobietg
o imieniu Rabu Kaba — piekng wdowag, ktora wierzyta, ze jej maz
zginat na morzu, i zakochata sie w innym mezczyznie. Powrot meza
stat sie zarzewiem konfliktu. By zapobiec wojnie domowej i dalsze-
mu rozlewowi krwi, Rabu Kaba postanowita poswiecic¢ sie, skaczac
do oceanu. Kiedy weszta do morza, przemienita sie w kolorowe
robaki palolo, ktére co roku pojawiajg sie na brzegach. Legenda
o Rabu Kaba wyjasénia pochodzenie festiwalu pasola, ktéry odbywa
sie na jej czesc.

podczas pasoli jest postrzegany jako srodek zachowania po-
koju i zapewnienia zyznosci ziemi.

Symbolizm todzi jako tgcznika z kulturg morskag nie
dotyczy jedynie zycia pozagrobowego, ale odgrywa rowniez
istotna role w $wiecie ziemskim, co znajduje odzwierciedlenie
w tradycyjnej architekturze, zwyczajach i sztuce. Doskonatym
przyktadem jest Jong Dobo, mata figurka todzi z brazu, znale-
ziona w $wietym lesie w okolicach wioski lan Tena w regencji
Sikka na Flores. Przywodcy lokalnych spotecznosci wykorzystuja
ten swiety artefakt w rytuatach ptodnosci, by pobtogostawic
ziemie. Pobieraja wode ze $wietych zrodet, polewajg nig todz,
modlac sie, a nastepnie kropig nig uprawy, by odstraszy¢
szkodniki i sprowadzi¢ niezbedny deszcz (Gede, 1999, 39-42;
Pradjoko, 2021: 233-234).

Na Sawu — wysypie potozonej w archipelagu Matych
Wysp Sundajskich na potudnie od Sumby i Rote — kultywowane
sg podobne tradycje zwigzane z todziami przewozgcymi zmar-
tych w zaswiaty. Na Sumbie jednostka taka nazywana jest po
prostu kabang (t6dz), natomiast na Rote znana jest jako kapa
tuwa (t6dz wykonana z drzewa kokosowego). Opisywany rytuat
pogrzebowy ma duze znaczenie kulturowe. Po tym, jak ciato
zmartego zostanie pochowane, do morza wodowana jest na
matej todzi figura przypominajgca cztowieka, wykonana z lisci
palmowych, co ma symbolizowa¢ nadzieje duszy na dotgczenie
do przodkéw w swiecie duchowym.

Lembata — dary Matki Morza

Trudnigca sie potowami wielorybow spotecznos¢ La-
malera, w regencji Lembata w prowincji Mate Wyspy Sundajskie
Wschodnie na wschod od Flores, gteboko wierzy, ze morze jest
Swietq istota, zwang Ina Lefa (Matka Morze), z ktorej sie rodza
i ktéra ich karmi. Sg przekonani, ze Matka Morze zapewnia
im obfite potowy, w tym wielorybow, ktore sg uwazane za
Swiete dary przodkoéw, pozwalajgce wykarmi¢ catg spotecz-
nosc¢. Natomiast rytuaty, zwyczaje i kultura sg postrzegane jako
ojciec. Dlatego zycie na ladzie musi by¢ zgodne z prawami
zwyczajowymi i sprzyja¢ harmonijnym relacjom ze $rodowi-
skiem, rodzing, spoteczenstwem i przybyszami z zewnatrz,
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w przeciwnym razie mozna sie spodziewac interwencji natury.
Dotyczy to szczegdlnie polowan na wieloryby, znanych jako lefa
nuang, ktére moga trwac wiele godzin. Czasami wieloryby sg
traktowane jako uosobienie przodkéw, ktorzy powradcili i wcielili
sie w zwierzeta, by fizycznie nakarmi¢ zyjgcych. W zwigzku
z tym, ze ziemia, ktorg zamieszkujg, jest prawie jatowa, mieso
wielorybow pozwala takze dokonywac¢ wymiany na inne, nie-
zbedne do zycia towary. Matka Morze jest zrédtem i strazniczka
rownowagi spotecznej. Spotecznos¢ wierzy, ze konflikty na
ladzie muszg zostac rozwigzane, poniewaz Ina Lefa nie bedzie
zadowolona z braku harmonii i moze spowodowac brak powo-
dzenia polowan®*. Wierza réwniez, ze Ina Lefa uosabia duchy
ich przodkoéw, w tym tych, ktérzy zgineli na morzu.

Wielowiekowa tradycja polowan na wieloryby stanowi
gtowny element stylu zycia ludzi Lamalera i jest scisle powigzana
z kultem Matki Morza. Wieloryby sg niezwykle wysoko cenione.
Ich nazwa sora tare bala (wot z rogami) to potaczenie dwoch
elementéw o duzym znaczeniu kulturowym: woty sg sktadane
w ofierze podczas rytuatéw lgdowych, rogi zas odgrywajg
kluczowg role w ceremoniach slubnych. Po udanym potowie
mieso wieloryba jest dzielone miedzy wszystkich cztonkow
spotecznosci, zgodnie z tradycyjnymi zasadami. Wykorzystuje
sie je do przygotowania codziennych positkow oraz w transak-
cjach barterowych z sasiednimi spotecznos$ciami — w zamian za
nie Lamalerowie otrzymuja ryz, kukurydze lub banany. Czasami
czaszki wielorybéw sg eksponowane w domach lub przed nimi
po obu stronach drzwi wejsciowych.

Aby oddac¢ hotd Matce Morzu i zapewnic¢ sobie udany
sezon potowowy, Lamalerowie wykonujg wiele powigzanych
ze soba rytuatéw. Na poczatku organizowane jest wspolne
spotkanie na plazy (Tabu nama fate), podczas ktorego star-
szyzna i cztonkowie spotecznosci omawiajg kwestie utrzy-
mania harmonijnych relacji z Matkg Morzem. Nastepnie, przy

355 Kajo te tojo ike gepa tanah, (Drazek na ryby powie ziemi) // tanah
gepa tena (ziemia powie todzi) // tena gepa tai (fodz poinformuje
morze) // tai gepa ike (koteklema), (Imorze] da zna¢ rybom [wielo-
rybom]) // ike gepa atadike (ryby powiadomig rybakéw na morzu)
(Dasion, 2019: 54).

skale wielorybiej, odbywa sie ceremonia le gerek majaca nie-
jako przywotac wieloryby. Trzecia ceremonia, 1gczaca lokalne
wierzenia z obrzedami katolickimi, nazywana jest Missa Lefa.
Prowadzi jg ksigdz katolicki we wspotpracy ze starszyzng ludu,
a jej celem jest poswiecenie morza, rybakow, ich todzii sprzetu.
Wieczorem spoteczno$¢ gromadzi sie na brzegu, by zapali¢
Swiece ku czci Matki Morza i przodkow.

Tenna Fule, czyli uroczyste zwodowanie pierwszej
todzi, oznacza oficjalne rozpoczecie sezonu lefa nuang. Jest
takze sygnatem dla Ina Lefa, ze rybacy sa gotowi na jej btogo-
stawienstwo. Podczas trwajgcego od maja do pazdziernika
(miesigce suche) sezonu potowdw spotecznosc czesto obser-
wuje morze przez teleskopy. W momencie, gdy ktos dostrzeze
wieloryby, krzyczy: Baleo!, a cata wioska powtarza ten okrzyk.
Mezczyzni natychmiast porzucaja prace, by udac sie na potow.
todzie sg przygotowane do wyptyniecia w kazdej chwili. Na
ich poktadzie znajduja sie specjalne wtdcznie i inne tradycyjne
narzedzia. Wielorybnicy mod|g sie przed opuszczeniem domu,
w momencie zbidérki na plazy przed wypchnieciem todzi na
wode i na pokfadzie, gdy gtéwny widcznik skrapia wszystkich
wodg $wiecong, by oczysci¢ ich z grzechéw (nawigzanie do
wierzen katolickich). Na morzu zatoga musi zachowywa¢ sie
z szacunkiem i unika¢ przeklenstw. Kiedy wtdcznik uderza
wieloryba, zatoga krzyczy: ,Do domu, zabierz go do domu!”
(Hirkae, lefo hirkae!) (Igbal, 2019). Po udanym potowie wielo-
rybnicy $piewaja piesni wdziecznosci, m.in. Syair Ina Lefa (Oda
do Matki Morza), by podziekowac jej za dar i poprosi¢ o sprzy-
jajace wiatry do domu (Dasion, 2022: 2).

Lamalerowie polujg gtéwnie na kaszaloty. Potowy
ptetwali btekitnych sa natomiast zabronione ze wzgledu na
ich znaczaca role w lokalnych podaniach ludowych. Wedtug
legendy, dawno temu pewien ptetwal btekitny uratowat ro-
dzine, podczas jej przeprowadzki na Lembate. Kazdego roku
w okresie migracji ptetwali btekitnych kilka osobnikéw traci
orientacje w pobliskiej zatoce. Chcac umozliwic¢ im wydostanie
sie na petne morze, mieszkancy wytwarzajg pod wodg dzwieki,
ktore pokazujg wielorybom wtasciwg droge. Modla sie takze
o szczesliwy powrot wielkich ssakéw do oceanu.
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Sumbawa — klejnot wykuty w ogniu

Sumbawanczycy, zwani tez Samawami, rowniez kulty-
wujg zwyczaje zwigzane ze swoim otoczeniem i zasobami natu-
ralnymi, w tym woda. Tradycyjny wyscig wotdéw barapan kebo
przypomina te organizowane na Madurze, Jawie Wschodniej
czy Sumatrze Zachodniej. Odbywa sie na miejscowych polach
podczas sezonu sadzenia roslin. Rytuat ten nie jest zwigzany
z wodg, jednak wykorzystuje sie w nim zwierzeta, ktére z natury
wymagajg duzej ilosci wody,. oraz specjalnie nawadniane na te
okazje pola, co ma podkresli¢ bezposrednig zaleznos¢ miedzy
rolnictwem a woda. Mieszkancy Sumbawy (Samawowie) prak-
tykuja rowniez rytualne kapiele przy rozmaitych okazjach, m.in.
przed slubem. Wiele spotecznosci nadbrzeznych odprawia
rozne rytuaty ofiarne dla morza, z ktérych najbardziej znany
jest obrzed sandeka di lao (ofiary dla morza) kultywowany
w zachodniej czesci Sumbawy. Stuzy jako wyraz wdziecznosci
za obfite potowy morskie i stanowi modlitwe o bezpieczen-
stwo rybakdéw na morzu. Jest praktykowany rokrocznie przez
osiem grup etnicznych zamieszkujgcych wioske Labuan Lalar
w regencji Sumbawa Zachodnia. Sg to Samawowie, Sasakowie,
Makasarczycy, Bugisi, ludzie Mandar, Ende, Bajo i Banjar. Gtow-
nym celem wydarzenia jest zjednoczenie réznych spotecznosci
i wspieranie pokoju poprzez réznorodnose.

Rytuat odbywa sie co roku w miesigcu syawal i ma
kilka gtéwnych etapow (Arsita i in., 2024). Pierwszy z nich to
siampuanang ngireh (,parada”), czyli wspdlny marsz czton-
kéw spotecznosci ze zbiorami lub z potowami z danego roku.
Nastepnie przywddca religijny sktada w ofierze na brzegu
morza wotu, ktéry zostaje przygotowany do wspoélnego posit-
ku. Pasa’ Boco’ (,za zastong”) to symboliczne ztozenie daréw
przez przedstawicieli kazdej grupy etnicznej na rece star-
szyzny spotecznosci Bajo. Odbywa sie to za biatg zastong, by
zapewni¢ dyskrecje i zapobiec spotecznym osgdom. Na tym
etapie odbywa sie takze szczegdlny rytuat Karuntigi, podczas
ktérego starszyzna Bajo nanosi symboliczne znaki na dfonie
mtodych przedstawicieli wszystkich grup etnicznych, co ma
symbolizowa¢ tolerancje i szacunek dla roznorodnosci. Punk-
tem kulminacyjnym catego wydarzenia jest mamaroa dilao’

(,ozywienie morza”), podczas ktorego setki udekorowanych
todzi rybackich wyptywajg razem w kierunku gtéwnego miejsca
obchodoéw. Podczas Doa Salama’ (,modlitwy o bezpieczen-
stwo”) uczestnicy modlg sie wspdlnie o obfite zasoby i ochro-
ne przed krzywda na ladzie i morzu. Najwazniejszg czescig
ceremonii jest Melagak Tikolok, czyli wrzucenie gtowy wotu
do morza, ktére odbywa sie drugiego dnia obchoddéw. tédz
z gtowg wotu musi siedem razy (magiczna liczba) okrazy¢ wy-
sepke Gili Puyung na znak jednosci spotecznosci lokalnych, po
czym gtowa zwierzecia jest wrzucana do morza przez sandro
(szamana) z grupy Mandar pochodzacej z Sumbawy. W trakcie
tego rytuatu pali sie suchg stome, by wytworzy¢ dym, ktéry
wedtug wierzen ma odstraszac zto. Po wrzuceniu gtowy wotu
do morza obowigzuje zakaz potowodw, trwajgcy od jednego
do siedmiu dni. Ma to sprzyja¢ zréwnowazonemu rozwojo-
wi $srodowiska morskiego. Tradycja Sandeka di Lao’ nie ma
wytgcznie charakteru dziekczynnego, ale jest to takze rytuat
propagujacy harmonie, jednosc¢ i tolerancje miedzy réznymi
spotecznosciami w zachodniej czesci Sumbawy.

Timor — kraina $pigcego krokodyla

Na wyspie Timor, sktadajgcej sie z nalezgcego do Indo-
nezji Timoru Zachodniego oraz niepodlegtego Timoru Wschod-
niego, wcigz przestrzega sie dawnych tradycji, ktére majg na
celu ochrone srodowiska i podkreslajg znaczenie natury. Na
wyspie obowigzuje wiele zwyczajowych praw i wierzen. Jedna
z najstarszych lokalnych spotecznosci — Boti — zamieszkuje
potudniowg czes¢ indonezyjskiego Timoru Zachodniego. Jest
ona znana z systemu wierzen, zwanego Halaika (Tan, Mane-
hat, 2023: 199-211), w ktérym dwa gtéwne boéstwa to Uis Pah
(Matka Ziemia) i Uis Neno (Ojciec Niebo). Religia ta jest zrodtem
filozofii zyciowej i wskazan moralnych dla ludzi Boti, ksztattujgc
ich zachowanie, mysli, komunikacje i zycie codzienne. Ludzie
ci wierza, ze wspomniane dwa bostwa (nalezy zauwazyc, ze
bezptciowe stowo uis oznacza rowniez wtadce) kontroluja ich
zycie. Uis Neno jest postrzegan-y/-a jako transcendentny, nie-
widzialny wtadca nieba, zycia pozagrobowego i zrodto ludz-
kiego zycia. Z kolei Uis Pah jest uwazan-y/-a za immanentnego
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wiadce objawiajacego sie w takich przedmiotach material-
nych, jak fatu leu i hau leu (Swiete kamienie i drewno), a takze
pokazne drzewa, skaty, woda, gory i rzeki. Jako uosobienie
Uis Pah, sg one uwazane za swiete. Jest to przyktad hiero-
fanii, czyli objawienia sie swietosci w sferze profanum. Boti
traktujg nature z najwyzszym szacunkiem, a wode uwazaja
za zrédto zycia. Stad rytuat Tpnat Oematan, ktory wyraza
ich troske o zrédta (Mulyanti, 2024: 418—420). Uis Pah jest
postrzegan-y/-a jako zyciodajne tono i zrodto ochrony, ktére
zaspokaja codzienne potrzeby ludzi, zapewniajgc im dobrobyt
i chronigc wszechswiat przed krzywda. Boti wierzg, ze muszg
ciezko pracowac, by uprawiac¢ ziemie, a nie eksploatowac jg
dla osobistych korzysci. Odprawiajg rytuaty w swietej puszczy,
a w kazdej porze deszczowej sadzg wiecej drzew, niz wycieli
w poprzednim roku. Uwazajg, ze Uis Pah prowadzi, kontroluje
i chroni zycie wszystkich ludzi, a Uis Neno decyduje o tym,
czy $miertelnicy trafig do nieba, czy do piekta.

Moluki — wielki sklep korzenny

Pétnocna granica archipelagu Molukow siega Filipin,
a potudniowo-zachodnia niemal pokrywa sie z linig brzegowg
Timoru (ktérego od wybrzezy Australii dzieli jedynie morze
Arafura z tzw. Pertowymi Wyspami), na potnocno-zachodnim
skraju Molukow lezy za$ Sulawesi. Stad réznorodnosce etniczna
i kulturowa archipelagu, ktéry obejmuje obszar morski siega-
jacy Papui, nie powinna by¢ zaskoczeniem.

We wschodniej Indonezji wodzie przypisuje sie zna-
czenie kosmologiczne. Uwaza sie takze, ze ma zwigzek z przod-
kami. W Tobelo w regencji Halmahera Potnocna znajduje sie
jedyny pomnik wody w Indonezji. Tugu Air Nusantara (Pomnik
Woéd Nusantary) jest poteznym symbolem jednosci, jako ze
reprezentuje $wietg wode réznych grup etnicznych z catej
Indonezji**°. W ramach tradycyjnego rytuatu woda zaczerpnieta
ze zbiornika stanowigcego cze$¢ monumentu zostata wylana

356 Pomnik oficjalnie odstonieto podczas IV Kongresu Przymierza Rdzen-
nych Luddéw Archipelagu (Indigenous Peoples’ Alliance of the Archi-
pelago, AMAN) w 2012 roku.

do rzeki Mululu w jej gérnym biegu. W rezultacie co pie¢ lat,
gdy woda w zbiorniku jest oczyszczana lub uzupetiana, mozna
go uzupemi¢ jedynie woda z rzeki Mululu, co wzmacnia jej
zwigzek z ziemig i tradycjami catego kraju.

Wierzenia ludnosci Molukéw koncentrujg sie wokot
kosmicznej rodziny, w sktad ktérej wchodza Ojciec Niebo,
Matka Ziemia, ich lesna cérka oraz duchy przodkéw. Istotng role
w lokalnej duchowosci odgrywaja takze zbiorniki wodne, ktore
zamieszkujg odrebne duchy. Rybacy i zeglarze czczg duchy
oceanu, kultywujac rytuaty, ktorych celem jest uzyskanie ochro-
ny i pomocy na rzekach, jeziorach i wodach przybrzeznych.
Duchy wody znane sa jako hantu lub penunggu air. Pomagaja
lub szkodzg w zaleznosci od tego, jak ludzie traktujg swoje sro-
dowisko. Wielu mieszkancéw wsi odprawia rytuaty lub wspolne
modlitwy przed rozpoczeciem potowdw lub przeprawg przez
duze akweny wodne, by pozosta¢ w harmonii z otaczajgcym
ich swiatem duchowym.

Mieszkancy wysepki Nusalaut®*’ potozonej na potu-
dnie od Seram maja ztozona relacje z oceanem. Nasycona jest
ona jednoczes$nie mitoscig, podziwem i strachem. W wiosce
Titawaai morze jest czasami postrzegane jako ztowroga sita,
a jednoczesnie jako miejsce, w ktérym mieszkajg przodko-
wie. By uspokoi¢ jego niespokojne fale, mieszkarcy Nusalaut
odprawiajg osobisty rytuat, podczas ktérego wrzucaja do
wzburzonego morza przedmioty, takie jak ubrania, ztoto,
ryby i monety (natzar). Dary te sg ofiarowywane w zamian
za ludzkie zycie.

W wiekszosci miejscowosci nadmorskich rybacy bo-
rykaja sie z wieloma trudnosciami w zwigzku z tym, ze ich
rodziny sg zalezne od morza. Spotecznos¢ miejscowosci Lelewi

357 Na wzor takich ogolnych poje¢, jak ,pejzaz wyspiarski” (ang. island-
scape) i ,aquapelag” (ang. aquapelago), Apituley wprowadza w odnie-
sieniu do Molukéw koncepcje ,teologii morskiej” dla podkreslenia
gteboko zakorzenionego na tych wyspach przekonania, ze morze
i lad sa catoscig, a nie odrebnymi od siebie elementami. Stanowi to
wyzwanie dla tradycyjnego podejscia, ktore czesto koncentruje sie
na ladzie (wyspach), marginalizujgc morze ze wzgledu na negatywne
konotacje (,kosmologia gorsko-ladowa”). Zamierzeniem autora jest
postawienie lgdu i morza na rowni w rozwazaniach teologicznych
(Apituley, 2019: 15).
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w prowincji Moluki Potnocne przed kazda podrdzg morska
zbiera sie na plazy, by wspdlnie sie pomodli¢ i odprawic¢
ceremonie majaca zapewni¢ bezpieczny rejs. Decyzja o pod-
jeciu podrozy przez morze jest podejmowana na podstawie
doktadnej obserwacji natury, w tym pogody, ksiezyca i wia-
tru. Jesli warunki sg niekorzystne, podréz zostaje przeto-
zona. Spoteczno$¢ zbiera sie na plazy takze przed kazdym
potowem o trzeciej nad ranem. Nurkowie, zwani tukang lobe
ikan, wyruszajg na poszukiwanie ryb i jeszcze przed Switem
informujg przywodce grupy (tonaas) o tym, gdzie mozna je
znalez¢ (Deeng i in., 2022). Zwyczaje rdznig sie i zmieniaja
w zaleznosci od tego, czy celem podrézy jest potéw ryb
przy uzyciu okreslonych linek, transport pasazerow lub ta-
dunkéw do miasta, czy wyprawa na plantacje na wyspach.
Kiedys mieszkancy Lelewi byli zmuszeni polega¢ wytacznie
na sile wiatru, wiostach i nawigacji astronomicznej. Obecnie
dysponuja fodziami napedzanymi silnikami, co utatwia prze-
mieszczanie sie po morzu. Podréz moze trwac¢ od jednego
do kilku dni, w zaleznosci od odlegtosci i rodzaju todzi. Kazda
wyprawa jest poprzedzona wspodlng modlitwg, nawet jesli jest
to rejs komercyjny.

Wyspy Korzenne, widoczne na mapach jako kilka
niewielkich punktow, odegraty kluczowa role w dziejach
ludzkosci i zapoczatkowaty okres dynamicznego rozkwitu
gospodarczego catego regionu w ztotej erze handlu mie-
dzynarodowego (IX-XVI wiek). Moluki zdotaty wrecz wpty-
nac¢ na zmiane uktadu sit na arenie miedzynarodowej jako
jedyne zrodto cennych przypraw. W pewnym okresie historii
gars¢ przypraw z Wysp Banda wystarczata, aby optacic¢ rejs
dookota $wiata. Rytuat Kasi Makan Laut (,karmienie morza”)
to Swieta tradycja w tym regionie, zakorzeniona w gtebokim
przekonaniu spotecznosci lokalnej, ze morze jest swieta istota.
Rytuat odbywa sie dwa razy do roku w momencie zmiany por
roku. Ceremonie rozpoczynajg wspoélne modlitwy prowadzone
przez wielkiego imama i starszyzne, po ktérych nastepuje
pielgrzymka do swietych miejsc na wybrzezu. Gtowng czescig
uroczystosci jest wrzucenie do wody daréw, ktére symbo-
lizujg rbwnowage miedzy ladem a morzem. Gest ten jest

aktem religijnym, wyrazem btagania skierowanym do Boga
i ofiarg dla ,wtadcy morza Banda” w zamian za ochrone
i obfite potowy. ,Niektérzy twierdzg, ze rytuat jest starszy od
wszystkich religii i rzeczywiscie, rytuat lub metafizyka sg forma
religii jako takiej, poniewaz to, czego szukamy w rytuale, to
obecnos¢ boskosci” (Latora, 2024: 22). Podstawa tej tradycji
jest zasada wzajemnosci. Mieszkancy Wysp Banda wierza, ze
jesli beda wytgcznie czerpac korzysci z morza, nie dajac mu
nic w zamian, zaburza naturalng réwnowage. Rytuat ma wiec
spowodowac, ze zasoby morza bedg sie nieustannie pomna-
za¢, zapewniajac ludziom srodki do zycia i podtrzymujac ich
duchowg wiez z oceanem.

Dla wielu spotecznosci mieszkajacych na Molukach
t6dz nie jest jedynie $rodkiem transportu, ale waznym symbo-
lem zycia, kultury i migracji. Reprezentuje odwage i odpornosc
ludzi w obliczu wyzwan zwigzanych z morzem. W tradycyjnej
architekturze tego regionu, szczegolnie w domu sasadu ludzi
Sahu w regencji Halmahera Zachodnia w prowincji Moluki
Pétnocne, 16dz jest waznym, swietym symbolem. Konce da-
chu sasadu sa rzezbione na ksztatt dziobu i rufy todzi, co
symbolizuje morska podréz przodkédw i role todzi jako srod-
ka transportu dla duchéw. Symbolika ta ma jeszcze wieksze
znaczenie na Molukach Potudniowo-Wschodnich, gdzie cate
wioski i budynki sg traktowane jak fodzie, a mieszkancy uwazajg
sie za ich zatoge. Tradycyjny dom na wyspach Babar, poto-
zonych w potudniowej czesci Molukdw, jest postrzegany jako
t6dz ptynaca ze stoncem ze wschodu na zachod, kazdy dom
i jego czesci sg zas utozsamiane z ktéras z ptci. Poza tym, ze
ma znaczenie duchowe, t6dz symbolizuje rowniez ptodnosc,
a w przesztosci funkcjonowata jako potezny symbol zwyciestwa
w wojnie (Wakim, 2015: 1-16).

Na obszarze catego archipelagu mozna zauwazy¢ sla-
dy wielkich austronezyjskich podroznikow morskich w postaci
zachowanych dawnych zwyczajéw, takich jak rytuaty zwigzane
z morzem i procesje z udziatem wielu todzi poruszajgcych sie
w charakterystycznym szyku. Wokét wyspy Tidore odbywa sie
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co roku w kwietniu rytualna procesja Lufu Kie**®. Uczestniczy
w niej suttan i jego marynarze ustawieni w $wietej formacji.
Za nimi podaza dwanascie tradycyjnych todzi juanga (kora-
-kora) z zomierzami i innymi osobami w strojach wojennych
(Rytuat Lufu Kie, 2022). Przed rozpoczeciem rytuatu suttan
wraz z urzednikami i przywodcami spotecznosci lokalnej od-
prawia wspolng modlitwe w patacu. Nastepnie udaja sie do
portu, gdzie czekajg na nich udekorowane todzie. Obrzed
ma na celu ochrone spotecznosci przed katastrofami, poka-
zanie jej potegi i suwerennosci oraz odwiedzanie grobow
przodkow, ktorym suttanat Tidore zawdzieczat swojg potege.
Poniewaz w oficjalnych rejestrach brak konkretnych lokalizacji
poszczegdlnych grobow, flota optywa cata wyspe. W ten
sposob groby sa odwiedzane zbiorowo. Odbywa sie to od
strony morza, nie z lgdu, tworzac swoistg niewidzialng bariere
ochronng wokét wyspy.

Jedna z najbardziej znanych tradycji w regionie jest
sasi — zestaw praw zwyczajowych regulujgcych wykorzysta-
nie zasobow naturalnych. Sasi**° polega na tymczasowym
zamknieciu okreslonych obszaréw lesnych lub morskich dla
potowow lub zbioréw. W przypadku obszaréw morskich (sasi
laut) czesto umieszcza sie charakterystyczny znak, informujacy,
ze dana strefa jest niedostepna. Stosowany jest system rota-
cyjny, w ktérego ramach pewne obszary morskie sg celowo
.zamykane” na okreslony czas, by umozliwi¢ ich regeneracje.
Okresy ochrony moga sie znacznie rézni¢, od zaledwie trzech
miesiecy do nawet pieciu lat w przypadku niektorych muszli lub

358 Lufu Kie to nazwa floty wojennej stworzonej przez suttana Saifuddina,
zwanego Jou Kota, ktéry byt jednoczesnie wiadcg Raja Ampat i Papui.
Miata za zadanie odstraszy¢ Holenderskg Kompanie Wschodnioindyj-
skag w XVII wieku po opuszczeniu obszaru przez flote hiszpariska.
W skfad Lufu Kie wchodzita gtéwna +6dz suttana Todore (Kagun(g)a)
eskortowana przez mniejsze fodzie kora-kora, ktére okrazaty wyspe
w liniowym szyku bojowym. todziami eskortujgcymi dowodzili Sangaji
i Gimalaha — przywddcy klanowi i lokalni (TV Online Tidore, Ritual Lufu
Kie, Kesultanan Tidore, nagranie YouTube, 2:44 [dostep: 12.08.2025].

359 Swego czasu holenderski rzad uznat skuteczno$¢ prawa zwyczajowe-
go sasi, ktére zostato skodyfikowane i weszto w zycie na Molukach
z pewnymi modyfikacjami regionalnymi, w tym na wyspach Buru,
Seram, Ambon i Halmahera, o czym $wiadczy holenderski dokument
prawny z 1921 roku (Pietersz, 1989: 28).

innych rosngcych powoli gatunkéw morskich, w zaleznosci od
potrzeb regionu. Stosowanie sasi**° umozliwia zréwnowazong
ochrone zasobow wodnych przed nadmiernymi potowami. Za-
sady sa skutecznie egzekwowane, a osoby, ktore je naruszaja,
karane grzywna. Tradycyjni straznicy przyrody kawang sg sza-
nowanymi cztonkami spoteczenstwa. Stanowia jeden z filarow
wszelkiego rodzaju sasi.

Na morzu rzadzimy niepodzielnie

Opisanie wszystkich wierzen i zwyczajow zwigzanych z wodg
funkcjonujgcych na obszarze aquapelagu®®' Indonezji w jednym
rozdziale jest praktycznie niemozliwe. Dlatego w niniejszym
tekscie przedstawiono wybor najbardziej charakterystycznych
obrzeddéw kultywowanych w regionie, ktérego celem jest do-
starczenie czytelnikowi ogdlnego przegladu tych ztozonych
i powigzanych ze sobg praktyk. Kazda grupa wysp ma swoje
specyficzne tradycje zwigzane z metafizycznie pojmowang
ekohydrologia. Na obszarze tzw. Szmaragdowego Archipelagu
lokalne wierzenia tworza warstwy duchowego krajobrazu

360 Zakaz obowigzujgcy na wyspach Kai na podstawie sasi ma zrédto
w prawie Larwul ustanowionym przez Ur Siu (,dziewie¢ klanéw”) po
tym, jak pewna ksiezniczka oznaczyta swoje skradzione mienie za
pomoca liscia palmy kokosowej i pozwolita na ztozenie swojego wotu
w ofierze. Prawo Ngabal stosowane na wyspie Kei Besar zostato przyje-
te po tym, jak Loor Lim (,pie¢ klanow") wspdinie upolowato wieloryba
i podzielito sie zdobyczg, co doprowadzito do przyjecia elementow
balijskich zwyczajow za posrednictwem dwdch przodkéw. Oba systemy
prawne ostatecznie potaczyty sie w jedno prawo zwyczajowe Larwul
Ngabal, obowigzujgce na ladzie i morzu. Co istotne, rytuat makan tanah
przeprowadza sie, by rozwigzac¢ konflikty dotyczace wiasnosci ziemi
lub stref przybrzeznych podczas odptywu, zanim zainteresowani ztozg
przysiege, nalezy zmiesza¢ odrobine ziemi, ktéra jest przedmiotem
konfliktu, z wodg morska i stodkg oraz odrobing ztotego proszku. Po
tym, jak zainteresowani ztoza przed nim przysiege, tradycyjny przywod-
ca wypija tak powstatg miksture. Uwaza sie, ze osoba, ktora ztozy w ten
sposoéb fatszywa obietnice, musi sie liczy¢ z powaznymi konsekwencjami,
ktére napawajg swiadkéw duzym lekiem (Hasanudin, 2016).

361 Autorka postuguije sie pojeciem ,aquapelag” (ang. aquapelago) stoso-
wanym w literaturze angielskojezycznej jako alternatywe dla pojecia
L.archipelag”. Hayward zdefiniowat aquapelag jako ,zbior przestrzeni
morskich i lgdowych nalezacych do grup wysp i otaczajacych je wod”,
co ma podkresli¢ komponent morski (Hayward, 2012: 5) — przyp. thum.
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przetykanego réznorodnymi ceremoniami, ktére wyznaczajag
porzadek zycia cielesnego, duchowego i spotecznego, jak réw-
niez ich otoczenia naturalnego w postaci zamieszkiwanych
przez lokalne spotecznosci wysp i otaczajacych je oceandw

Na Matych Wyspach Sundajskich, a zwtaszcza na Bali, panuje
charakterystyczna logika, w ktorej prawo, rolnictwo i zycie co-
dzienne mieszkancow jest powigzane ze swietg woda. Wiele
roéznych grup etnicznych na tym obszarze wyznaje kosmologie,
w ktérych woda jest elementem mitologii. Stanowi czes¢ zywe-
go, interaktywnego krajobrazu, w ktérym zbiorniki wodne pemia
funkcje portali do innego wymiaru, rzeki stuzg jako sciezki po-
wrotu przodkéw lub sg uwazane za fragment fizycznego ciata
natury. Chociaz konkretne praktyki réznig sie od siebie, ich za-
tozenia pozostajg niezmienne: oczyszczenie, szacunek dla
przodkéw i gteboki etos ekologiczny. Znajduje to wyraz w rytu-
atach ku czci straznikow wody, ktorzy sg uwazani za sity zaréwno
dajace zycie, jak i niebezpieczne. Powracajgcym motywem
opisywanych rytuatéw jest rola, jaka odgrywaja w waznych wy-
darzeniach zyciowych i zachowywaniu stanu harmonii. Obrzedy
te towarzyszg ceremoniom przedslubnym, cigzy, narodzinom
dzieci, a nawet $mierci, petmigc funkcje swoistych punktéw do-
stosowywania sie do wzorcéw. Pomagaja jednostkom i spotecz-
nosciom oczysci¢ sie, wyprosi¢ btogostawienstwo i przywrocic¢
rownowage w momencie wkraczania w nowy etap zycia. Zwia-
zek z woda rozcigga sie rowniez na zycie pozagrobowe. Dla

362 ,Posréd innych podobnych terytoriow narodowych, Indonezja jako
«morski kontynent» stanowi szczegdlnie bogaty i ztozony zbiér prze-
strzeni aquapelagowych, ktére moga stac sie przedmiotem zintegro-
wanych i holistycznych badar nad ludzkimi interakcjami z otoczeniem,
na ktére sktadaja sie wyspy i woda. Przesuniecie punktu ciezkosci
z pojecia archipelagu na aquapelag w procesie tworzenia wyobrazer
i konceptualizacji, jakkolwiek subtelne, jest jednak znaczace. Stanowi
wyzwanie dla badaczy, ktére nalezy rozpatrywad interdyscyplinarnie”
(Hayward, 2012: 9).

wielu grup etnicznych zamieszkujacych aquapelag®® todz jest
nie tylko $rodkiem transportu, ale takze poteznym symbolem
tgczacym obecne zycie z nastepnym. Wiara ta, zakorzeniona
w starozytnych podaniach, wedtug ktorych pierwsi przodkowie
przybyli na dany obszar todzig, znajduje odzwierciedlenie w ob-
rzedach zwigzanych z ostatnig podroza duszy.

Zwigzek Indonezji z morzem idealnie streszcza motto
marynarki wojennej tego kraju, ktére brzmi ,Jalesveva Jayama-
he” (,Na morzu jestesmy zwyciezcami” lub ,Nasza chwata jest na
morzu”) (Yuliati, 2014: 129-134). Wedtug tej filozofii, zakorzenio-
nej w potedze morskiej starozytnych krolestw tallasokratycz-
nych**“, takich jak Majapahit i Sriwijaya, morze jest elementem
jednoczacym wyspy wchodzace w sktad Indonezji. Ten duch
jednosci zostat zamanifestowany w 2022 roku podczas ceremo-
nii z okazji powstania nowej stolicy kraju — Nusantary. W ramach
uroczystosci dwczesny prezydent Indonezji potaczyt w jednym
naczyniu (Kendi Nusantara) probki wody i ziemi ze wszystkich
trzydziestu czterech prowincji. Kazda probka zostata pobra-
na ze swietych zrédet przodkow. W wydarzeniu wzieli udziat
gubernatorzy wszystkich prowincji Indonez;ji, z ktorych kazdy
przywiozt dwa kilogramy ziemi i jeden litr wody ze swojego
regionu®®®. Kazdy z gubernatoréw zasadzit réwniez drzewo
pochodzace z jego prowingji. Na Jawie Wschodniej wode po-
brano z siedmiu zrédet o znaczeniu historycznym i filozoficz-
nym zwigzanych z krolestwem Majapahit. Woda przywieziona
z Molukow Pomocnych pochodzita z miejsca uwazanego za
kapielisko siedmiu niebianskich dziewic zstepujgcych z niebios,
a takze z meczetu suttana Bacana i zrodta w suttanacie Tidore.

363 .Nacisk jest tu potozony na pojecie aquapelagu jako bycie stanowio-
nym przez ludzka obecnos$¢ w danym srodowiska i jego uzytkowanie
(nie za$ «obiektywng» jednostke geograficzng). W efekcie, aquapelagi
sg zbiorami, ktore powstajg, powiekszajg sie i malejg wraz z przemia-
nami klimatycznymi oraz zmiang i rozwojem spoteczno-ekonomicznej
organizacji zycia ludzkiego, technologii i/lub zasobdéw i systemdw
handlowych, ktére majg znaczenie w danym kontekscie. W tym sensie
aquapelagi sa bytami performatywnymi” (op. cit., 6).

364 System, ktére zdobywa i utrzymuje dominacje dzieki silnej flocie.

365 https://www presidenrigo.id/siaran-pers/presiden-penyatuan-tanah-dan-
-air-bentuk-kebinekaan-dan-persatuan-yang-kuat/ [dostep: 109.2025].
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Na Sulawesi Zachodnim wode pobrano z rzeki, ktérej zrédta
znajduja sie w regencji Mamasa, reprezentujgcej zwigzek czter-
nastu starozytnych krolestw w regionie Mandar. Woda i ziemia
z Jawy Srodkowej pochodzity z Puser Bumi (,pepka ziemi"), ktéry
wedtug wierzen znajduje sie w Karanganyarze i Magelangu. Na
Kalimantanie Zachodnim prébki pobrano m.in. z miejsca, gdzie
spotykajg sie rzeki Kapuas i Landak. Woda dostarczona przez
kazda z prowincji pochodzita ze swietych lub pradawnych zrodet,
zgodnie ze starozytng madroscia lokalng (Shofa, 2022).

Na obszarze catego aquapelagu indonezyjskiego
woda jest pierwiastkiem metafizycznym, w ktorym zapisane
sg pamie¢, rodowdd i kosmiczna madros¢. Funkcjonuje jako
brama miedzy swiatami, mitologiczna sitataczgca ludzi z niebem
i ziemig. Znajduje to odzwierciedlenie w okresleniu Tanah Air,
ktorego uzywa sie w odniesieniu do ojczyzny, a ktéry taczy
w sobie koncepcje zakorzenienia w jednym miejscu i przeptywu,
dziedzictwa przodkow i odnowy. Opisywany sposéb patrzenia
na swiat zagrozony jest jednak obecnie przez takie wyzwania
wspotczesnosci, jak globalizacja, zanieczyszczenie otoczenia
naturalnego i metafizycznego oraz upadek wartosci lokalnych.

Indonezyjskie ceremonie zwigzane z woda niosg ze
sobg gtebokie przestanie, ktére znajduje odzwierciedlenie
w dwoch znaczacych mitach. W tradycji epickiej bohater Bima
nurkuje w podwodnym $wiecie oceanu w poszukiwaniu wody
niesmiertelnosci. Powraca jednak nie z recepta na zycie wieczne,
ale madroscia. Jego podrdz pokazuje, ze niesmiertelnos¢ nie
polega na ucieczce przed smiercig, ale na pozostaniu czescig
uswieconego cyklu zyciowego wspolnoty. Ta sama idea po-
brzmiewa takze w micie o stworzeniu wody dajgcej niesmiertel-
nosc (eliksiru niesmiertelnosci), ktora powstata w efekcie ubijania
kosmicznego oceanu wraz z podstepnym demonem czasu,
ktory w akcie zemsty potyka na krétko Stonce i Ksiezyc. Styszane
na Ziemi rytmiczne dzwieki, ktére maja go odstraszyc, przypomi-
naja ludzkosci, ze kula ziemska, woda, czas, ludzka egzystencja
i kosmos sg ze sobg scisle powigzane. Ptynac¢ z wodg, poprzez
rytuat i czes¢, oznacza potaczy¢ sie z wiecznoscia. Praktyki te
sg zywym dziedzictwem i zrédtem etyki srodowiskowej, ktdrag
nalezy pielegnowac na potrzeby przysztosci.
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Przektad z angielskiego Monika Tacikowska

BAJO — MORSCY
WEDROWCY

Rozlegte przestrzenie Archipelagu Malajskiego taczy jeden
wspolny element — spotecznos¢ Bajo, czyli zeglujgcy nomadzi,
ktérych zycie jest scisle zwigzane z oceanem. Na wodzie czujg
sie stabilnie jak na statym ladzie. Bez trudu potrafig nurkowac
w gtebinach morza, a ich $ledziony sg genetycznie przystoso-
wane do zycia w $rodowisku wodnym. Zycie Bajo reguluje wiele
tabu ustanowionych w celu ochrony koralowych ekosystemow,
a ich swiete mapy pokazuja lokalizacje podwodnych bostw.
Spotecznosc ta stanowi potezny symbol tanah air (,lad i woda”),
jak czesto nazywaja Indonezje jej mieszkancy. Jednoczesnie sa
tez bardzo konkretnym ucielesnieniem jej istoty.

Charakterystyka ludzi Bajo

Bajo to wyjatkowa grupa etniczna, ktorej tozsamos¢ uksztattowa-
to morze i ktodra jest silnie zwigzana z woda. Znana jest pod wie-
loma nazwami, w tym jako ,lud morza”, ,morscy nomadzi” (Gipsi
Laut), Orang Laut, Bajo Laut, Raja Laut, Bajak Laut, Suku Laut czy
Pengembara Laut (,morscy wedrowcy”) (Mulyanto, 2025: 57).
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Warto zauwazy¢, ze stowo laut oznacza ,morze” w jezyku indo-
nezyjskim, wiec Bajo okreslaja sie po prostu jako ,ludzie morza”.
Nazywajg siebie réwniez Sama lub Sama-Bajo. Rozumieja, ze ich
pomyslnos¢ jest nieodtgcznie zwigzana z zyciem w harmonii
z dwoma $wiatami — w zaleznosci od potrzeb, muszg trzymac sie
blisko wybrzeza lub zeglowa¢ po morzu.

.Nie rozwineli zaawansowanych sztuk plastycznych — geniusz
Bajo wyraza sie gtdownie poprzez literature oralng oraz wiedze
o swiecie naturalnym i nadprzyrodzonym. Kultura Bajo jest
zachowywana, wzbogacana i przekazywana gtownie ustnie”.

(Nuraini, 2016: 2)

Pozostaje niematerialna gtéwnie dlatego, ze ciggte przemiesz-
czanie sie todzig lub zycie w nietrwatych domach na palach
utrudnia gromadzenie artefaktow (Nuraini, 2016: 1-18).

Podczas podrézy miedzy wyspami Indonezji nie spo-
sob nie zauwazy¢ obecnosci Bajo. W przesztosci wielu czton-
kéw tej spotecznosci byto morskimi nomadami mieszkajgcymi
stale na matych todziach i utrzymujgcymi sie z rybotowstwa
lub, rzadziej, transportu morskiego. Obecnie prawie wszyscy
osiedlili sie na ladzie pod wptywem zmian gospodarczych
i presji administracji indonezyjskiej. Jednak caty dochod wcigz
czerpig z morza — prawie wszyscy sg rybakami, czesto zadtu-
zonymi u zamoznych lokalnych armatorow (Nuraini, 2016: 1-2;
Chou, 1997).

Bajo sg spoiwem kraju w jego wodnym wymiarze
i tacznikiem catego regionu z panstwami sasiednimi. Ich styl
zycia moze takze da¢ nam wglad w funkcjonowanie ludow
morskich w odlegtej przesztosci. Jako ze wiekszos¢ spotecz-
nosci nadbrzeznych posiada (lub posiadata) dogtebng wiedze
na temat nocnego nieba, pozycji ciat niebieskich w ciggu dnia
oraz w trakcie kolejnych por roku, a takze zaawansowane
kalendarze, zaréwno spisane, jak i przekazywane ustnie, fatwo
sobie wyobrazi¢, ze wiele grup etnicznych w Azji Potudniowo-
-Wschodniej prowadzito podobny tryb zycia — koczowniczy,
wodny. Inne grupy, scisle zwigzane z takimi srodowiskami wod-
nymi, jak rzeki, jeziora lub wybrzeze morza, budowaty domy

Wyspa Bungin
(https://www.purpledivepenida.com/post/sea-tribes-of-indonesia)

ptywajace (np. w regionie Palembang) lub domy na kilkumetro-
wych filarach (Dayakowie, Batakowie, Minangkabau, mieszkancy
Lomboku, Flores, Sulawesi oraz niektore spotecznosci Molukow
i Papui). Podobng geneze maja tradycyjne domy ,z nogami”
lub budowane w koronach papuanskich drzew. Ogdlnie biorac,
architektura ta opiera sie na podziale na sfere nizsza — ludzkg —
i sfere wyzszg, ktéra stuzy jako ochrona przed powodziami,
gniewem bogoéw, dzikimi zwierzetami i nieznanymi ludzmi.

Z biegiem czasu, na skutek presji gospodarczej i rza-
dowych programow przesiedlen, wiekszos¢ spotecznosci Bajo
przeszta z catkowicie koczowniczego stylu zycia na bardziej
osiadty. Zmiana ta doprowadzita do podziatu na Bajo Laut (Bajo
morscy), ktorzy czesto mieszkajg w tradycyjnych osadach nad
woda i sg postrzegani jako straznicy kultury przodkow, i Bajo
Darat (Bajo ladowi), ktorzy osiedlili sie na ladzie i nie kultywujg
tak intensywnie niektorych tradycyjnych rytuatow (Mustamin,
Macpal 2020: 203-220). W Indonezji spotecznosci Bajo sa
rozproszone po catym kraju. Zamieszkujg gtéwnie tereny
wzdtuz wybrzezy od Riau, poprzez Jambi, Sulawesi, Kalimantan
Wschodni, Mate Wyspy Sundajskie (w tym Sumbawa i Flores)
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oraz Moluki, az po potnocno-wschodni kraniec panstwa, gdzie
wody Halmahery spotykajg sie z wodami Raja Ampat w Papui.
Obecnie prawie wszyscy Bajo sg osiadtymi rybakami, jednak
nadal zyjg w skupiskach doméw na palach zbudowanych nad
wodami przybrzeznymi, rafami lub bagnami namorzynowy-
mi (Nuraini, 2016: 1-18). Wspotczesnie az ,83,11% gtéwnych
zywicieli rodzin Bajo utrzymuje sie z rybotowstwa, pozostali
pracuja jako urzednicy panstwowi (ASN), handlarze, robotnicy
i inni” (Harun, za: Puluhulawa, 2011: 85). Ich morski styl zycia
obejmuje codzienne korzystanie z réznych rodzajéw todzi, od
matych, wiostowych leppa, uzywanych przez dzieci do zabawy
i krotkich wycieczek, po zmotoryzowane solo-solo i wieksze,
napedzane silnikiem bodi i jojolor, ktére sa wykorzystywane
do potowodw na duzych odlegtosciach (Nurhaliza, 2016: 341).

Mity i legendy

O pochodzeniu ludzi Bajo znanych jest wiele mitdéw i opowiesci.
Jedna z popularnych legend to historia ksiezniczki z Johor
w Malezji, ktorej zaginiecie na morzu skionio jej lojalnych pod-
danych do wyruszenia w niekonczaca sie podréz w poszukiwa-
niu swojej pani. Wedtug innej wersji, spisanej przez Portugalczy-
kéw w 1515 roku, Bajo pochodzili z Makassaru i zajeli sie
piractwem (Nurkholis, 2018). Uwaza sie, ze nazwa ,Bajo” pocho-
dzi od wyrazenia ta’ bajo-bajo, ktére w jezyku Bugisow oznacza
.migoczacy” lub ledwo widoczny”, co oddaje sposob, w jaki
widzieli oni fodzie Bajo na dalekim morzu (Nurkholis, 2018: 3).
W przesztosci Bajo byli prawdziwymi nomadami morskimi, ze-
glujgcymi catymi rodzinami po obszarze tzw. Trojkata Koralowe-
go na fodziach, zwanych soppe lub leppa. Jednostki te stuzyty
im zaréwno jako domy (stad przydomek biduk), jak i gtéwne
zrodto utrzymania (Artanto, 2017: 54). Przez wieki lud Sama-Bajo,
zamieszkujacy potudniowg czes¢ archipelagu Sulu, w potudniowo-
zachodniej czesci Filipin i wzdtuz wybrzezy pdmocno-wschod-
niego Borneo, odgrywat znaczacg role w handlu morskim w re-
gionie, szczegolnie w tzw. strefie Sulu (Filipiny). Byli wytrenowa-
nymi nurkami, ktérzy wytawiali cenne produkty z morza, takie

Rodzina Bajo na todzi
(https://www.purpledivepenida.com/post/sea-tribes-of-indonesia)

jak tripang (trepang) i perty — przedmiot lukratywnego handlu
z Chinami (Warren, 2011: 68).

Istniejg relacje przedstawiajgce Bajo jako szanowana,
legendarna grupe piratéw dziatajacg na obszarze archipelagu
indonezyjskiego. Ich szczegdlna aktywnos¢ miata przypadac
na XV i XVI wiek. Podjecie dziatalnosci pirackiej przez Bajo
postrzegane jest jako reakcja na istotne zmiany polityczne
i gospodarcze tamtego okresu, w szczegdlnosci pojawienie sie
europejskich handlarzy, ktorych opresyjne dziatania i mono-
pole handlowe zmusity rdzennych mieszkancéw regionu do
grabiezy w celu pozyskania srodkéw do zycia i stawienia oporu
przybyszom z zewnatrz. Wedtug zrédet historycznych, w tym
relacji portugalskich, Bajo dziatali na rozlegtej przestrzeni od
ciesniny Malakka po Moluki, a nawet na dalszych obszarach. Ich
rola nie ograniczata sie do atakéw na statki handlowe; porywali
rowniez ludzi z innych statkéw i nadmorskich wiosek, a nastep-
nie sprzedawali ich w charakterze niewolnikéw. Bajo rzekomo
cieszyli sie tak duzg renoma jako wprawni piraci, ze inne grupy
zamieszkujgce obszary nadmorskie, takie jak Malajowie czy
Bugisi, zaczety ich nasladowa¢. Wzmianki dotyczace szeroko
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zakrojonej korsarskiej dziatalnosci Bajo zanikajg po XVI wieku
(Supriyono i in. 2020; Mulyanto, 2025: 57-67).

Prawo naturalne

Niepisane ,prawo zycia” ludu Bajo zyskuje najpemniejszy wyraz
w praktykach zeglarskich, ktore czesto obejmujg wyprawy ry-
backie trwajgce tygodnie lub miesigce. Bajo kultywuja trzy
zwyczaje zwigzane z zeglarstwem, z ktérych kazdy wyrdznia sie
czasem trwania i skala. Palilibu to krotka wyprawa rybacka trwa-
jaca od jednego do dwoch dni, odbywana na pokfadzie wiosto-
wej fodzi soppe. Ztowione podczas niej ryby sa sprzedawane
lub spozywane przez rodzine. tédki soppe czesto sg uzywane
przez dzieci, z ktdrych najmtodsze mogg miec szes¢ lat, do za-
bawy na otaczajacych wioske wodach. Bapongka (Babangi) to
dtuzsza wyprawa, trwajaca kilka tygodni lub nawet miesiecy,
odbywana na wiekszej todzi, zwanej leppa lub sopek. W wypra-
wach tych czesto uczestniczy cata rodzina. W ich trakcie ko-
nieczne jest przestrzeganie okreslonych tabu. Z kolei Sasakai to
ekspedycja, w ktérej ramach kilka fodzi podrézuje razem przez
wiele miesiecy, przemierzajgc wody miedzy réznymi wyspami
(Utina, 2012:18).

Kluczowa role w swiatopogladzie Bajo odgrywa morze,
ktore traktowane jest jak brat, przyjaciel (sehe), lekarstwo
(tabar), srodek transportu (lalang), zrédto pozywienia (anu-
dinta), zrédto dobra i zta (oamunang ala baka raha) oraz dom
najpotezniejszego przodka Bajo i wtadcy morza — Umbo (Mbo)
Madilao (Purbaiin., 2023: 42). Mimo ze wiekszo$¢ Bajo Sampe-
la zyjacych w krélestwie nad rafg koralowg” to muzutmanie, ich
wiara jest czesto amalgamatem islamu i przedislamskich wie-
rzen w duchy przodkow, béstwa morskie (Bojanggo, Bongka
di Lao lub Mbojanggo), béstwa wody i wiatru (Manjaga Boe,
Sangai) oraz $wietos$¢ Swiata przyrody (Nurhaliza, 2016: 179).
Gtébwng postacig w ich zyciu duchowym jest sandro, czyli
szaman lub uzdrowiciel, ktéry posredniczy miedzy ludzmi a du-
chami, wykonujac rytuaty i leczac choroby (Nuraini, 2016: 4).
Ich wiez z wodg znajduje silne odzwierciedlenie w rytuatach,

ktore sg wyrazem wiary w moc wody morskiej. Zwyczaje kulty-
wowane przez Bajo sa przejawem ich gtebokiego zrozumienia
$rodowiska naturalnego oraz ztozonego systemu medycyny
tradycyjnej, opartej zarowno na wiedzy praktycznej, jak i prze-
konaniu o leczniczych wiasciwosci stonej wodly.

Bajo przestrzegajg zestawu niepisanych zasad, ktore
sg egzekwowane w ramach samej spotecznosci, a ich celem
jest ochrona srodowiska morskiego. Kluczowe znaczenie majg
tu tabu (tilowan lub pamali) dotyczgce zachowania podczas
podrozy, znanej jako Mamia Kadialo, ktére mozna uznad za
swoiste prawo morza. Obejmujg one surowy zakaz wyrzuca-
nia do oceanu odpaddw, takich jak popidét kuchenny, wegiel
drzewny czy woda z chili, poniewaz moze to zanieczysci¢
wode i zaszkodzi¢ stworzeniom morskim, w tym meduzom,
trawie morskiej i rafom koralowym. Bajo przestrzegaja takze
zakazu zabijania lub jedzenia z6twi, a takze noszenia bizuterii
wykonanej z ich skorup, poniewaz uwazajg te zwierzeta za
Swietych pomocnikéw w morzu. Rozgwiazdy sg uwazane za
zte znaki, dlatego nalezy siedem razy pogtaskac je dtonia, by
odstraszy¢ potencjalne nieszczescie. Niektore formacje koralo-
we sg postrzegane jako swiete miejsca przodkdw i chronione
przed potowami. By chroni¢ populacje ryb, Bajo wstrzymuja
potowy w okresie tarfa. Sankcjg za ztamanie opisywanych zasad
ma by¢ kara o charakterze nadprzyrodzonym, jak katastrofa
lub choroba (Harun, 2022: 77-96). Podczas dtuzszych wypraw,
takich jak np. bapongka, nalezy przestrzegac surowych tabu,
zakazujacych gtownie wyrzucania do morza okreslonych od-
padow, w tym wody po myciu ryzu, fuséw z kawy i innych
(Artanto, 2017: 59).

Korzystajac z przekazywanej z pokolenia na pokolenie
wiedzy o otaczajgcym ich srodowisku, Bajo moga z powodze-
niem interpretowac¢ znaki wystepujace na morzu. Rozpoznajg
obszary raf koralowych po spokojnej wodzie o rybim zapa-
chu lub sposobie migotania Swiatta ksiezyca w nocy. Potrafig
rowniez przewidzie¢ odptyw, obserwujgc orty latajgce nisko
nad powierzchnig wody w poszukiwaniu lepiej widocznych
morskich stworzen (Utina, 2012: 19). Wierzg w istnienie duchow
morskich (hantu laut) oraz w to, ze spanie na zewnatrz pod
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t6dz Bajo ochraniajgca Takka Makassar w poblizu Flores, Indonezja,
fot. Hristina Nikolic Murti (ze zbioréw prywatnych)

gotym niebem w nocy moze prowadzi¢ do smierci. Ich zalez-
nos$¢ od natury przektada sie na codzienne zwyczaje, takie
jak przewidywanie pogody na podstawie obserwacji ksiezyca
i gwiazd przed wyruszeniem w podréz morska. Bajo Sampela,
uwazani za jedna z bardziej tradycyjnych podgrup Bajo, czczg
i szanujg morze, poniewaz jest ono ich domem i gtbwnym zro-
dtem utrzymania. Odprawiaja takze specjalne rytuaty, by zapo-
biec jego gniewowi. Uwazaja, ze naruszenie opisywanych zasad
moze doprowadzi¢ do nieszczescia — burzy lub pojawienia sie
duchéw morskich. Praktyki te, cho¢ majace geneze w lokalnej
duchowosci, stanowia takze forme ekologicznej madrosci, ktora
pomaga chroni¢ srodowisko morskie (Artanto, 2017: 62-63).
Indonezyjscy wedrowcy morscy kultywuijg takze trady-
cje poetycka, zwana lko-iko, czyli rodzaj lirycznej sagi heroicz-
nej spiewanej zazwyczaj podczas peti Ksiezyca, kiedy nie
wida¢ ladu, a morze jest spokojne. Méwi sie, ze odspiewanie
tego morskiego poematu w catosci zajmuje kilka dni. lko-iko

t6dz Bajo u wybrzezy wyspy Padar, Indonezja,
fot. Hristina Nikolic Murti (ze zbioréw prywatnych)

nigdy nie zostat oficjalnie spisany — przekazywany jest ustnie
z pokolenia na pokolenie. Ludzie morza $piewaja piesni re-
kinom oraz uwazaja sie za bliskich przyjacidt zotwi i rekinow
wielorybich. Potrafig réwniez chodzi¢ po dnie oceanu przez
zaskakujgco dtugi czas bez dodatkowego sprzetu

Obrzedy

Cykl zycia ludzi Bajo jest naznaczony wieloma rytuatami, ktore
wzmacniajg ich wiez z morzem. Towarzyszg one najwazniejszym
wydarzeniom w zyciu jednostki — od narodzin, po smierc¢ i zycie
pozagrobowe. Niektore maja takze funkcje leczniczg. Czesto

366 Nie jest zaskoczeniem, ze Bajo byli bohaterami wielu filméw dokumen-
talnych. Uwaza sie takze, ze stanowili inspiracje dla hollywoodzkiego
hitu filmowego Avatar. Istota wody w rezyserii Jamesa Camerona
(Harun, 2022: 77).
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przewodzi im szaman, zwany sandro. Pierwsze z nich odprawia-
ne sg jeszcze przed narodzeniem dziecka. W Torosiaje w pro-
wincji Gorontalo ciezarne kobiety Bajo sktadajg ofiare Tiba Pinah
(rzucanie orzechow arekowych) i noszg amulet ochronny, zwany
sangkine (Mustamin, 2020: 203-220). Po porodzie tozysko
(ari-ari), uwazane przez Bajo Sampela za starszego blizniaka
dziecka, owija sie w liscie pandanu i zanurza w morzu, gdzie
zostaje zjedzone przez ryby, stajac sie czescig podwodnego
zycia. W ten sposob ocean i zamieszkujgce go stworzenia stajg
sie blizniakami dziecka. Na archipelagu Wakatobi miesieczne
dziecko na krétko zanurza sie w morzu pod fodzig, by wyrosto
na dobrego ptywaka (Nurhaliza i in., 2019: 349). Na Pulau Bungin
w regencji Sumbawa kultywowany jest rytuat Toyah, podczas
ktérego lezacy w kotysce noworodek bujany jest przez siedem
kobiet. Ma to pomdc dziecku przyzwyczai¢ sie do rytmu fal
oceanicznych i sta¢ sie wytrzymatym rybakiem. Wczesniej jed-
nak sandro wrzuca do morza stodki plantan (pisang raja), mod-
lac sie o ochrone dziecka przed nieszczesciem i duchami mor-
skimi (Imam i in., 2024: 2785-2791).

Do waznych rytuatow Bajo naleza takze ceremonie
uzdrawiania. W wielu przypadkach uwaza sie, ze choroba wy-
nika z naruszenia spokoju duchowego ,morskiego blizniaka”
danej osoby (Nurhaliza i in., 2019: 341-356). Bajo z Wakatobi
wierzg w istnienie réznych blizniaczych dusz morskich, z kto-
rych kazda powigzana jest z innymi dolegliwosciami. Leczenie
obejmuje serie rytuatéw, zwanych Ka, Kuta i Tuli. Obrzed Ka
zwigzany jest z lenistwem, ktére wedtug Bajo wynika z zakté-
cenia spokoju blizniaka, pochodzgacego z tozyska zatopionego
w morzu w momencie narodzin. Towarzyszy takze obrzezaniu
(sunatan) razem z innymi, potezniejszymi rytuatami. Polega na
umieszczeniu na tafli oceanu ofiary sktadajacej sie z ryzu, soli,
lisci betelu i zapalonej swiecy. Jesli to nie zadziata, wykonuje
sie rytuat Kuta, ktory stuzy gtéwnie do leczenia bodlu zebow
i obrzekow, spowodowanych, wedtug wierzen, zaburzeniem
spokoju blizniaka-osmiornicy. Sktadane ofiary sa podobne,
jednak zawierajg rowniez plecione mtode liscie kokosa. W przy-
padku silnego bodlu brzucha, uwazanego za skutek zaktdcenia
spokoju blizniaka-krokodyla, wykonuje sie rytuat Tuli, w ktérym

ofiare z ryzu, wiszaca wczesniej w miejscu ceremonii, umiesz-
cza sie na powierzchni morza (Nurhaliza i in., 2019: 349-350).

Najpotezniejszg ceremoniag uzdrawiajaca jest obrzed
Duata, stosowany w przypadku powaznych chordb, takich jak
zottaczka (Nurkholis, b.d.). Jego nazwa jest nawigzaniem do
bostw lub przodkéw, ktorzy wedtug wierzen zstepujg z nie-
ba i przyjmuja ludzka posta¢, by leczy¢ choroby. Ceremonie
odprawia sie takze w przypadku chordb, ktérych nie mozna
wyleczy¢ za pomocg konwencjonalnej medycyny lub innych
tradycyjnych obrzedéw. Termin Duata jest takze synonimem
sandro, czyli szamana prowadzacego rytuat, prawdopodobnie
dlatego ze podczas ceremonii wstepuje w niego duch boga
lub przodka. W przesztosci rytuat odbywat sie na morzu, jed-
nak w ostatnim czasie dopuszcza sie przeprowadzenie go
rowniez na ladzie, co ma podkresli¢ jego znaczenie dla rodzin
Bajo Darat (Minarsih i in., 2024: 123-131). W jednym wariancie
podobnego rytuatu uzdrawiania wykonywanego w Bajo Sam-
pela jest nawigzanie przez sandro kontaktu z duchami i zto-
zenie ofiar zaréwno morzu, jak i ladowi (Nurhaliza, 2019: 350).
Obrzed ten znany jest jako Kadilo Kadaro, co oznacza ,skta-
danie ofiar morzu i lgdowi”. Ofiara dla lgdu polega na umiesz-
czeniu kawatkow kurczaka pod drzewem figowca, natomiast
ofiara dla morza jest wrzucana do wody. Obrzed wykonuje
sie jedynie wtedy, gdy rytuaty Ka, Kuta i Tuli nie przyniosty
oczekiwanych rezultatow.

Bajo zamieszkujgcy regencje Tojo Una-Una w $rodko-
wej Sulawesi wykonujg rytuaty ofiarne i obtaskawiajagce, takie
jak Tiba Pinah, w celu zapobiezenia nieszczesciu, zapew-
nienia dobrobytu lub odnalezienia zaginionej osoby. Obrzed
ten wykonywany jest rowniez przez kobiety w cigzy. Jak juz
wspomniano, polega na ofiarowaniu orzechow arekowych, lisci
betelu, ryzu i tytoniu. Dary umieszcza sie na powierzchni morza
lub na ladzie, by obtaskawi¢ duchy strzegace morza. Obrzed
wykonuje sie, gdy Bajo stwierdzg, ze duchy sa niespokojne,
co moze im zosta¢ zakomunikowane przez osobe opetang
(Purba i in., 2023: 41-54). Bajo wykonuja rowniez rytuaty oso-
biste. Na przykfad, jesli mtody mezczyzna o nizszym statusie
spotecznym chce poslubi¢ kobiete z wyzszej klasy, ofiarowuje
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Nurkowanie w recznie robionych okularkach,
fot. Kushan Darshana / Daxter Tv / Kevin Daxter
(https://de.pinterest.com/pin/654429389621721244/)

morzu kurczaki, symbolicznie przenoszac swoje zycie i zycie
ukochanej na sktadane w darze zwierze. Dzieki temu para
moze zy¢ w $wiecie ludzi tak, jak sobie tego zyczy (Nurhaliza
iin., 2019: 342).

Bajo chowajg swoich zmartych w gtebi lgdu, na specjal-
nych wyspach cmentarnych. Nagrobki mezczyzn, zwane sunduk,
zazwyczaj sktadaja sie z wysokiej, cylindrycznej gtowicy osadzo-
nej na podstawie w ksztatcie fodzi. Ksztatt ten jest symbolem
Jodzi duchéw”, ktdra wedtug wierzen wielu rdzennych spotecz-
nosci aquapelagow Azji Potudniowo-Wschodniej zabiera dusze
w nadprzyrodzong podroz do zaswiatow. Gtowice nagrobkdw
kobiet majg zazwyczaj forme ptaskich, szerokich i misternie rzez-
bionych desek. Niekiedy nagrobki mezczyzn przybierajg forme
postaci ludzkiej wyrzezbionej wewnatrz stylizowanego statku,
co ma symbolizowac statek tgczgcy wodng podroz zmartego za
zycia z jego duchowg podréza po $mierci

Bajo styna z adaptacji genetycznych, dzieki ktérym ich
$ledziony sg trzy razy wieksze niz u ich lagdowych sasiadow.
Udowodniono, ze dotyczy to nie tylko osob, ktére czesto nur-
kujg, ale catej spotecznosci. Egzystencja Bajo:

367 .Gtowica nagrobka (Sunduk)”, The Metropolitan Museum of Art,
https://www.metmuseum.org/art/collection/search/316473 [dostep:
2110.2025].

jako morskich towcow-zbieraczy zalezy w znacznym stop-
niu od pozywienia, ktére pozyskujg podczas swobodnego
nurkowania. Styng z umiejetnosci nurkowania na gtebokos¢
ponad 70 metréw za pomoca zaledwie zestawu obcigznikéw
i pary drewnianych gogli (Schagatay, 2014) oraz spedzania
60% czasu pracy kazdego dnia pod wodg (Schagatay i in.,
2011). Wyjatkowy styl zycia Bajo jest efektem splotu wielu
cech kulturowych i wynalazkéw technicznych, jednak moze go
rowniez utatwiac fizjologiczne przystosowanie do nurkowania
i wywotanego w ten sposob niedoboru tlenu w tkankach.
(Clifton, Majors, 2012; Sopher, 1965, cyt. za: lllardo i in., 2018)

Whnioski

Codzienne zycie ludzi Bajo jest nierozerwalnie zwigzane z woda
oraz jej faung i flora. Ich wierzenia i zwyczaje znacznie roznia sie
od tych obserwowanych wsrod sasiednich spotecznosci, kto-
rych zycie koncentruje sie na ladzie. Styl zycia Bajo i fakt, ze
pozyskujg wszelakie materiaty z oceanu, doprowadzity do zna-
czacych zmian w ich budowie ciata. To ewolucyjne przystosowa-
nie do srodowiska wyraznie pokazuje, jak wazna role odgrywa
ono w zyciu ludzi i jak mocno na nas wptywa. Jest to kolejny
dowdd na to, ze powinnismy dbac o nasze otoczenie — jego
degradacja moze prowadzi¢ do nieuniknionych zmian w na-
szych ciatach. Przyktad ludzi Bajo dobitnie pokazuje, ze ostrze-
zenia ekologiczne nie sg bezpodstawne, ale poparte badaniami
naukowymi i obserwacjami. Warto zatem mysle¢ o przysztosci
i dbac o otaczajacy nas swiat. Ludzie Bajo moga by¢ dla nas
inspiracjg w tym zakresie. Zasady, wedtug ktorych postepuja,
stanowig rodzaj niepisanego kodeksu, ktéry przyczynia sie do
ochrony $rodowiska naturalnego. Bajo, dla ktérych ocean jest
miejscem pochodzenia, bratem, domem i stylem zycia, funkcjo-
nuja na styku krélestwa wody i lgdu. Ich rytuaty i genetyczne
przystosowanie do nurkowania gtebinowego symbolizujg du-
chowa geografie archipelagu w ruchu.
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Tomasz Madej

OD PACYFIKU

DO WARSZAWSKIEGO POWISLA:
EWOLUCJA TECHNIKI
PLYWANIA KRAULEM

Wstep

Woda towarzyszy cztowiekowi od zarania dziejow, a jej obec-
nos$¢ pozostawita trwaty slad w kulturze, sztuce i tozsamosci
zbiorowej. Proby przetozenia tej prehistorycznej wiezi na jezyk
wizualny odnalez¢ mozna w najstarszych przedstawieniach za-
nurzonego ludzkiego ciata, takich jak malowidta z Jaskini Prywa-
kow**® na Saharze. Ich szacowany wiek, siegajacy 10 tysiecy lat,
Swiadczy o tym, ze pierwsi ludzie nie tylko obcowali z wodg, ale
takze doskonale opanowali sposoby poruszania sie w niej, two-
rzac zarazem pierwsze techniki ruchu w wodzie (Means, 2020).
Jak zauwazyt Wojciech Liponski, ,nie sposob ustali¢ momentu,
w ktorym cztowiek opanowat sztuke ptywania [..] Z pewnoscia

368 Jaskinia Ptywakéw — prehistoryczna grota potozona w regionie Dzilf
al-Kabir na Saharze (Egipt), odkryta w 1933 roku przez wegierskiego
podrdéznika Laszlo Almasyego. Zawiera naskalne przedstawienia ludz-
kich sylwetek w pozycjach przypominajacych ptywanie, interpretowa-
ne jako symboliczne $lady wodnych rytuatow, zachowujgce pamiec
o zaniktych warunkach hydrologicznych regionu (Means, 2020).
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juz w okresie prehistorycznym cztowiek umiat pokonywac zy-
wiot wlasnymi stami” (Liponski, 2012: 40).

W niniejszym tekscie zrekonstruowana zostanie ewo-
lucja kraula oraz jego droga od oceanicznego kregu kulturo-
wego wysp Pacyfiku do lokalnego kontekstu warszawskiego
Powisla. Dla zrozumienia jego znaczenia niezbedne jest takze
poznanie historii ptywania w Europie. Rozdziat tgczy zatem
perspektywe antropologiczng i historyczng, by ukaza¢ oma-
wiang technike nie tylko jako forme ruchu, lecz takze jako
ztozony fenomen kulturowy, ktéry przemieszczat sie w czasie
i przestrzeni, ksztattowany przez spotkania, migracje, napiecia
i asymilacje.

Historia ptywania — perspektywa europejska

W tradycji europejskiej ptywanie byto scisle powigzane z proce-
sami cywilizacyjnymi. Umiejetnosc poruszania sie w wodzie, zanim
stata sie elementem sportowej rywalizacji, petita funkcje prak-
tyczng i spoteczna. Pozwalata przetrwac, zdobywad pozywienie,
eksplorowac¢ nowe obszary i przekracza¢ naturalne przeszkody.
Spotecznosci zyjace w bezposrednim kontakcie z woda traktowa-
ty ja jako przestrzen zycia, pracy i rytuatu. Platon przypisywat
umiejetnosci ptywania fundamentalne znaczenie w procesie
ksztatcenia obywatela. Swiadczy o tym przywotywana w réznych
tumaczeniach przypisywana mu opinia, ze ci, ktérzy nie potrafig
czytac i ptywac, sg niewyedukowani**°. W Rzymie doceniono
funkcje militarng ptywania, wigczajac je do programoéw szkolenio-
wych legionistow. Renesans i o$wiecenie to czas, gdy umiejet-
nosc¢ ta zostata osadzona w refleksji pedagogicznej i filozofii

369 Zrédet tego cytatu mozna szuka¢ w il ksiedze Praw, gdzie Platon
wkiada w usta jednego z interlokutorow nastepujaca fraze: ,Wiec
niech to tak lezy — ustalone i wypowiedziane — ze obywatelom gtupim
na tym punkcie nie mozna powierza¢ zadnej wiadzy i trzeba nazywac
ich gtupcami, chocby byli bardzo wyrachowani i pojedli wszystkie
rozumy obliczone na szybko$¢ orientacji, a tych, ktérzy majg przeciwne
cechy charakteru, nazywa¢ medrcami, choc¢by ktéry, jak to mowia,
ani czytac, ani ptywac nie umiat. Takim powierzac urzedy, bo ci majg
rozum” (Platon, 1958: 374).

harmonii z naturg (Bender, 2013), a nastepnie stata sie funda-
mentem nowoczesnej edukacji fizycznej.

W Europie do konca XIX wieku stosowano rozne style
ptywackie, wérdod ktorych najbardziej powszechny byt ,styl
klasyczny na piersiach”, ceniony za prostote ruchow. Duzg
popularnos¢ zyskat takze styl ptywania na boku, tzw. overarm,
ktéry byt wygodny do ptywania na dtugich dystansach. Na
przestrzeni lat technika overarm byta stopniowo modyfikowana,
co czynito jg coraz bardziej efektywna. W drugiej potowie
stulecia pojawiat sie nowy styl ptywania — trudgen, nazwany
od Johna Trudgena. Ten podpatrzyt go u mieszkaricéw Buenos
Aires i zaadaptowat do europejskich realidw. Styl trudgen tgczyt
naprzemienny ruch ramion z charakterystycznym nozycowym
kopnieciem ndg. Dzigki tej kombinacji uzyskano wieksza dyna-
mike, co sprawito, ze zdobyt on uznanie na zawodach, a dzi$
z perspektywy historycznej jest uwazany za przetom w ptywaniu
(ISHOF). Jak zauwazyt Ralph Thomas w swoim dziele Swimming
2 1904 roku: ,John Trudgen urodzit sie w Poplar, w Londynie,
3 maja 1852 roku; w 1863 roku wyjechat z rodzicami do Buenos
Aires, poniewaz jego ojciec zostat tam wystany przez firme
Blyth & Co, inzynierdw z Isle of Dogs” (s. 418)*7°. James powrdcit
do Anglii w 1868 roku. 11 sierpnia 1873 roku podczas zawodow
w Lambeth Baths w Londynie wygrat wyscig handicapowy,
stosujac nowa technike, a dwa lata pézniej, w 1875 roku zdobyt
dzieki niej mistrzostwo Anglii (Parker 2003: 212). Styl ten, po
demonstracji w Anglii, zaczat wypierac w rywalizacji sportowej
inne style, m.in. overarm (Osmond, 2025). Ptywano réwniez
na plecach — tzw. ptywanie na wznak — i w innych lokalnych
odmianach. Wraz z zaktadaniem pierwszych klubow ptywackich
w drugiej potowie XIX wieku i rywalizacji na zawodach style
zaczety by¢ coraz bardziej poréwnywalne i udoskonalane, co
otworzyto droge do pdzniejszych zmian w technice ptywania.

W obrebie dominujgcej — europejskiej — narracji o hi-
storii ptywania czesto pomijane sg pytania o pochodzenie

370 John Trudgen was born at Poplar, London 3 may 1852: in 1863 he
went to Buenos Ayres with his parents, his father being taken out
by Blyth & Co, engineers of the Isle of Dogs [thum. — TM.].
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technik, ktérymi ludzie postugiwali sie na dlugo przed sportowg
systematyzacjg. Kluczowy zwrot w rozwoju ptywania jako dys-
cypliny sportowej nastgpit wraz z wtgczeniem tej aktywnosci
do programu nowozytnych Letnich Igrzysk Olimpijskich w Ate-
nach w 1896 roku, podczas ktérych w otwartych, morskich
warunkach Limenas Zeas rozegrano wyscigi w stylu dowolnym
na dystansach 100, 500, 1200 metréw oraz specjalny bieg dla
zeglarzy. To wydarzenie wyznaczyto poczatek standaryzacji
technik, cho¢ wcigz dominowaty formy historyczne (Inter-
national Olympic Committee, 2024).

W 1908 roku powotano Miedzynarodowg Federacje
Ptywacka®”, ktéra w drugiej potowie XX wieku oficjalnie uznata
cztery style za podstawowe konkurencje ptywackie: dowolny’?,
klasyczny, grzbietowy oraz motylkowy (World Aquatics, 2023).
Ta kanoniczna czwérka ugruntowata dominacje wspdétczesnego
modelu rywalizacji sportowej, przyczyniajac sie do marginali-
zacji starszych i mniej sformalizowanych tradycyjnych technik,
takich jak chociazby overarm side stroke, trudgen (Zalewski,
Semadeni, 1928).

Z peryferii do gtéwnego nurtu.
Poszukiwania genezy kraula

Historia kraula jako stylu ptywania, mimo jego dominujacej pozycji
we wspotczesnym ptywaniu sportowym, przez dtugi czas nie
stanowita przedmiotu pogtebionej refieksji naukowej. Narracje
historyczne, konstruowane gtéwnie w europejskich osrodkach
akademickich, skupiaty sie na greckim i rzymskim dziedzictwie,
a takze na przemianach ptywania w okresie nowozytnym

371 FINA (Fédération Internationale de Natation) byta miedzynarodowa orga-
nizacjg zarzadzajgcg sportami wodnymi utworzong 19 lipca 1908 roku
w Londynie. W styczniu 2023 roku zmienita nazwe na World Aquatics.

372 Warto zaznaczy¢, ze styl dowolny nie jest réwnoznaczny ze stylem
kraulowym, cho¢ w praktyce to wtasnie kraul — ze wzgledu na swojg
wydajnos¢ i szybkos¢ — dominuje w konkurencjach tej kategorii.
Przepisy World Aquatics dopuszczajg w ramach stylu dowolnego
wykorzystanie kazdej techniki ptywackiej, w tym réwniez klasycznej,
grzbietowej czy motylkowej.

i oSwieceniowym. W tym podejsciu techniki ptywackie traktowa-
no jako wynik racjonalizacji ruchu, edukacji militarnej lub idei
zdrowotnych, pomijajac ich mozliwe pochodzenie z tradycji
pozaeuropejskich.

W obrebie dyskurséw europocentrycznych styl krau-
lowy dtugo funkcjonowat jako czysta praktyka, doskonalona na
treningach i w ptywalniach, lecz rzadko opisywana w kontek-
$cie jego kulturowego rodowodu. Antropologia sportu oraz
badania postkolonialne pozwalajg dzi$ spojrze¢ na techniki
ptywackie jako na fenomeny kulturowe, wynikajgce z dtugo-
trwatego kontaktu ludzi z wodg, z lokalnych praktyk zakorze-
nionych w $rodowisku i rytmie zycia.

Dla autora niniejszej pracy umiejetnos¢ ptywania sta-
nowi forme cielesnego zapisu wiedzy spotecznej, ktéra jest
przekazywana w ramach kultur i przeksztatcana w ramach
nowych warunkéw geograficznych i kulturowych. Kraul jest
czyms wiecej niz tylko technika sportows, staje sie $wiadec-
twem miedzykulturowego przenikania, adaptacji, az wreszcie
standaryzacji naturalnych sposobéw poruszania sie w wodzie.
Wiasnie z tej perspektywy nalezy podjac probe rekonstrukcji
genezy kraula. Nie w laboratorium trenerskim, lecz w $rodo-
wiskach, gdzie relacja cztowieka z woda byta gteboko zako-
rzeniona w rytmie zycia i kulturze, takich jak wyspiarski region
Pacyfiku. Szczegdlna role odgrywaja tu wyspy Melanezji, skad
pochodzit Alick Wickham, uznawany za jednego z pierwszych
demonstratoréw stylu, ktory w pdzniejszym czasie zyskat miano
Jkraula australijskiego” (Osmond, Phillips, 2004). Rownolegle
na Hawajach lokalna tradycje ptywacka uosabiat Duke Kahana-
moku, wybitny waterman®’ i olimpijczyk, czesto wskazywany
jako kluczowy propagator stylu, znanego pdézniej jako ,kraul
amerykanski” (Davis, 2015).

373 W kulturze hawajskiej waterman to kto$, kto nie tylko doskonale
ptywa, surfuje czy wiostuje, ale przede wszystkim zyje w gtebokiej,
codziennej relacji z oceanem. To postac tgczaca praktyczne umiejet-
nosci z intuicyjng wiedzg o morzu i poczuciem odpowiedzialnosci za
jego dobrostan. Waterman nie tyle ,uprawia sport”, ile wciela w zycie
tradycje, dla ktorej woda jest przestrzenig duchows, spoteczng i kultu-
rowa (Davis, 2015; Encyclopedia of Surfing).
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Alick Wickham i narodziny
kraula australijskiego

W 1886 roku w lagunie Roviana na Nowej Georgii (Wyspy Salo-
mona) urodzit sie Alick Wickham, ktory dzieki swoim pdzniej-
szym dokonaniom zapisat sie na state w historii ptywania. Od
najmfodszych lat ptywat codziennie przez lagune, aby dotrze¢
do szkoty, co uksztattowato jego naturalny sposéb poruszania
sie w wodgzie. Styl ten, znany jako tuppa-tup-pala (Referee: 9),
wywodzit sie z praktyk wodnych charakterystycznych dla spo-
tecznosci melanezyjskich, gdzie ptywanie byto integralng cze-
$cig zycia (Hellmrich, 1929; Retschlag, 2023; Osmond, 2017).

Wickham przybyt do Sydney pod koniec XIX wieku
na szkunerze swojego ojca (Solomon Islands Historical Encyc-
lopaedia, 2025). Gdy byt nastolatkiem, pracowat jako pomoc
domowa, a w wolnym czasie trenowat w morskiej ptywalni
skalnej Bronte Ocean Pool*’“. Juz w 1897 roku (wedtug innych
zrodet — w 1901) podczas wyscigu ptywackiego w Bronte jego
naturalny styl przyciggnat uwage trenera George’a Farmera,
ktory miat krzyknad: ,Spojrzcie na to petzajgce dziecko!”. Od
tego okreslenia wzieta sie nazwa australijskiego stylu kraulo-
wego (Hellmrich, 1929: 11; Osmond, Phillips, 2006; Australian
Sports Hall of Fame, 2025).

Z relacji obserwatoréw dowiadujemy sie, ze styl Wick-
hama wyrodzniaty gtowa uniesiona ponad powierzchnie wody,
naprzemienna praca ramion i szesciotaktowe kopniecie ndg,
ktére — jak zauwazyt Arthur Freeman, australijski dziennikarz
sportowy — przypominato prace silnika zaburtowego (Australian
Sports Hall of Fame, 2025). Styl ptywania Alicka przypominat
wspotczesny kraul, z gtowag uniesiong nad powierzchnia, jak
w pitce wodnej (Australian Sports Hall of Fame, 2025). Z kolei
Charlie Bell, réowiesnik Wickhama i jego rywal z wyscigow,
wspominat ,Kazde ramie wykonywato symetryczny ruch,

374 Bronte Ocean Pool (zwany takze Bronte Baths) to oceaniczny basen
skalny potozony na potudniowym krancu Bronte Beach w Sydney,
zbudowany w 1887 roku, o dtugosci okoto 38 metrow, wyposazony
w pie¢ 30-metrowych toréw do ptywania (https://www.bronteswim-
ming.com.au/history).

Alick Wickham, 1910-1920, fot. Crown Studios, Adelaide
(ze zbiorow Mitchell Library, State Library of NSW, Sydney, Australia)
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a gtowa obracata sie z boku na bok, jakby ptywak oddychat
na kazda strone, ale w rzeczywistosci oddychat tylko na jed-
na przy kazdym ruchu ramion”?’® (Australian Sports Hall of
Fame, 2025). Ten uktad ramion i bioder zapewniat znacznie
szybsze tempo poruszania sie niz w tradycyjnym trudgenie
oraz klasycznym stylu, ktéore dominowaty w tamtym czasie
(Colwin, 2002; Osmond, Phillips, 2006).

W 1901 roku, bedac jeszcze juniorem, Alick Wickham
ustanowit nieoficjalny rekord Australii na 100 jardéw®’® (Museum
of Lost, 2017). W kolejnych latach zostat mistrzem Nowej Potud-
niowej Walii zaréwno w ptywaniu, jak i w skokach do wody
(1908-1912), a w 1910 roku ustanowit niecficjalny rekord $wia-
ta na 50 jardow (OpenWaterpedia, 2025). Byt tez cztonkiem
prestizowej sztafety ptywackiej — Flying Squadron — jednego
z najstarszych klubow w Australii East Sydney Swimming Club
razem z takimi wybitnymi ptywakami, jak Cecil Healy, Harold
Baker, Fred Lane, ,Snowy’ Baker. Kandydatura Alicka byta réw-
niez rozwazana pod katem udziatu w australijskiej reprezen-
tacji na Letnie Igrzyska Olimpijskie w Sztokholmie w 1912 roku
(Osmond, Phillips, 2006: 58).

Z antropologicznego punktu widzenia wyjatkowos¢
stylu prezentowanego przez mtodego Wickhama w Bron-
te Ocean Pool, zupetie odmiennego od technik stosowa-
nych przez lokalnych australijskich ptywakow, odzwierciedla
gtebokie zakorzenienie w kulturze wysp Pacyfiku (Osmond,
Phillips, 2004). Styl Wickhama przekroczyt granice sportu,
stajgc sie manifestacja naturalnej kultury wodnej Melanez;ji.

Technika ta zostata nastepnie przejeta, rozwinieta
i ustrukturyzowana przez rodzine Cavilléw, australijska ,dyna-
stie ptywacka” z angielskimi korzeniami, ktéra odegrata klu-
czowa role w przeksztatceniu stylu Alicka Wickhama w wysoce

375 ,Each arm performed a symmetrical action with the head turning
from side to side as if breathing on each side, but only breathing
on one side to each stroke” [tum. — TM].

376 Jard to tradycyjna jednostka dfugosci stosowana gtownie w krajach
anglosaskich, réwna 0,9144 metra. W poczatkach XX wieku dystanse
ptywackie w Australii, Wielkiej Brytanii i USA byty mierzone witasnie
w jardach, stad rekordy i wyniki zawodéw czesto podawano w tej
jednostce. W tekscie wystepujg dystanse w tradycyjnych jednostkach.

efektywna technike, znang dzi$ jako ,kraul australijski” (Davis,
2015: 33). Szczegdlna role odegrali tu Arthur ,Tums” Cavill,
ktéry zaczat eksperymentowac z naprzemiennymi ruchami
ramion, oraz jego syn Richmond ,Dick” Cavill, ktory w 1899 roku
jako pierwszy zastosowat te technike w zawodach stanowych
Nowej Potudniowej Walii, a w 1902 roku przeptynat 100 jardow
w czasie 58,6 sekundy, co uznaje sie za oficjalny debiut kraula
australijskiego w rywalizacji sportowej (ISHOF). Styl ten zostat
zaprezentowany w Stanach Zjednoczonych w 1903 roku oraz
pozniej w Europie, gdzie zdobyt uznanie za swojg efektywnos¢
i przewage nad wczesniejszymi formami ptywania (Davis, 2016).

Duke Kahanamoku i hawajska technika kraula

Podobnie jak Alick Wickham, takze Duke Paoa Kahinu Mokoe
Hulikohola Kahanamoku (znany powszechnie jako Duke Kahana-
moku) uksztattowany zostat nie przez szkote ptywania, lecz przez
ocean. Urodzony w Honolulu, na hawajskiej wyspie Oahu, po-
chodzit z rodziny o gteboko zakorzenionych tradycjach zwigza-
nych z morzem i kulturg wodna. Jak pisat o tamtych czasach
autor biografii Kahanamoku David Davis:

(...) woda byta istotg zycia Hawajéw i ich mieszkancow. Oczysz-
czata ich ciata po pracy, stuzyta jako $rodek transportu. Byta
przestrzenig zabawy, miejscem do surfowania, ptywania i wy-
scigow kanoe, a zarazem stanowita $wiete schronienie.
(Davis, 2015: 4)

Od dziecka nalezat do spotecznosci okreslanej mianem
waterman (Davis, 2016). Relacje Kahanamoku z oceanem naj-
trafniej oddajg stowa hawajskiego pisarza Grady’ego Timmonsa
przytoczone przez Jima Gullo:

377 () water was the lifeblood of Hawaii and its people. It cleansed
their bodies after work and was a transportation source. It was their
playground, for surfing, swimming, and canoe races, and it was
a hallowed sanctuary” [thum. — TM.].

w
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Byli wspaniatymi watermenami (ludzmi morza), ktérzy sami
budowali swoje kanoe i deski surfingowe, a takze byli dosko-
natymi rybakami i ptywakami. Duke nie byt zawodowym beach
boyem, ale byt nim w najprawdziwszym tego stowa znaczeniu —
kims, kto zyt oceanem i kochat styl zycia zwigzany z morzem.

(Gullo, 1990)

W dodatku Duke miat znakomite warunki fizyczne:
190 centymetréw wzrostu, 86 kilogramow wagi, nienaturalnie
dtugie rece, duze dtonie i stopy — nosit buty w rozmiarze 48.
Autor pierwszego wywiadu z Kahanamoku ukazat go jako
ptywaka, ktéry w wodzie czuje sie jak w swoim naturalnym
$rodowisku: ,Na ladzie jest jak ryba wyjeta z wody. W wodzie
jest jak foka, wieloryb, rekin albo cokolwiek innego, co po-
wszechnie uwaza sie za stworzone w stonych gtebinach” (Davis,
2015: 39)*7%. Technika ptywania Duke’'a, podobnie jak wielu
innych hawajskich ptywakéw, uksztattowata sie w codziennosci,
a zwiaszcza dzieki surfingowi. Jak mawiat sam Kahanamoku,
surfing jest ,stary jak wzgorza”’? (Davis, 2015: 16).

Historycy surfingu uwazajg, ze to Polinezyjczycy
i mieszkancy wysp Pacyfiku, ktérzy osiedlili sie na Hawajach,
przywiezli ze soba te tradycje — ale to Hawajczycy wyniesli ja
na wyzszy poziom i rozpoznali w surfingu cos$ pierwotnego,
ekscytujgcego i uzalezniajgcego: smak stonej bryzy podczas
poruszania sie wsrod ptynnych nurtéw wody, czucie wiatru
i stfonca, bycie jednym z tajemniczych wszechswiatow (Davis,
2015: 17)

Autor podrecznika Breakthrough Swimming zwraca
uwage, ze ruch w wodzie nie byt w tamtym rejonie $wiata

378 “On land he is like a fish out of its element. In the water he is a seal,
or a whale, or a shark, or anything else that is popularly supposed
to be born in the briny deep” [thum. - TM].

379 “as old as the hills” (Davis, 2015, s. 16),” [thum. — TM.1

380 LSurf historians believe that the Polynesians and Pacific Islanders who
settled Hawaii brought the tradition with them, but that it was the
Hawaiians who took it to the next level and who recognized surfing
as exhilarating, primal, addictive fun, tasting the salty spray while
moving through coils of liquid, feeling the wind and the sun and
being at one with the mysterious universe [thum. — TM].

Duke Kahanamoku, 1914 r.,
fot. domena publiczna, wikimedia.org.

efektem nauki ptywania na ptywalni, lecz rozwijat sie wtasnie
podczas tradycyjnych czynnosci zwigzanych z poruszaniem
sie na desce surfingowej. Potwierdzajg to stowa samego
Kahanamoku:

Zabawna rzecz zwigzana z moim ptywaniem (...) jest taka, ze
odkad bytem dzieckiem, uzywatem wspotczesnego kopniecia
kraulowego. To podobno nowoczesny wynalazek, ale ja stoso-
watem je naturalnie — zawsze tak ptywatem. Nikt nigdy mnie
tego nie nauczyt. Ptywatem w ten sposob juz wtedy, gdy po
raz pierwszy pchnatem przed sobg deske i wyptynatem na fale.
(Davis, 2015: 34)

381 LA funny thing about my swimming (..) is that from the time | was
a kid | used a modern crawl kick. That's supposed to be a modern
invention, but | used it naturally — always used it. Nobody ever showed
it to me. | swam that way the first time | pushed a cracker-board
ahead of me and swam out into the surf” [tum. — TM.].

w
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Cecil Colwin wskazuje na istnienie praktyki znanej jako
huki — etapu surfowania, w ktérym surfer, lezgc na brzuchu
na desce, wyptywat w strone nadchodzacej fali. W tym celu
wykorzystywat szybkie, rytmiczne ruchy ramion, symetryczne
lub naprzemienne, wspomagane trzepoczacym kopnieciem
(flutter kick) i zsynchronizowanym oddechem. Ruch ten, do-
stosowany do dynamiki fal, przenikat ciato i stanowit pierwotng
forme oceanicznego ptywania, zanim przeksztatcit sie w styl
sportowy (Colwin, 2002: 7). Huki jest réwniez wykorzystywany
podczas fapania” fali, gdy surfer ktadzie sie na desce i stara
sie rozpedzi¢, by ja ,ztapac”.

Z perspektywy antropologicznej ciato Kahanamoku
byto nosnikiem oceanicznej wiedzy wodnej, wyksztatconej
w srodowisku, gdzie woda byta naturalnym przedtuzeniem zy-
cia. Nie byt sportowcem w klasycznym rozumieniu europejskim,
byt reprezentantem cielesnej ciggtosci tradycji i fizycznego
doswiadczenia ptynacego z relacji z zywiotem.

Obserwatorzy pierwszych oficjalnych zawodow pty-
wackich na Hawajach mogli sie przekonac o niezwyktych umie-
jetnosciach mtodego Duke’a Kahanamoku. Impreza zorganizo-
wana przez nowo utworzony hawajski oddziat Amatorskiego
Zwigzku Sportowego (Amateur Athletic Union, AAU) odbyta
sie 12 sierpnia 1911 roku w porcie w Honolulu. Dwudziestoletni
woéwczas Kahanamoku, reprezentujgcy barwy klubu Hui Nalu,
zadziwit wszystkich, pokonujac dystans 100 jardéw w czasie
55,4 sekundy — az o 4,6 sekundy szybciej niz obowigzujgcy
wowczas rekord USA, ustanowiony przez Charlesa Danielsa.
Tego samego dnia poprawit takze wyniki na 50 jardow. Mimo
imponujgcych rezultatow wtadze AAU w Nowym Jorku poczat-
kowo odmowity ich uznania, powotujac sie na mozliwe btedy
pomiarowe, wptyw prgdow morskich oraz niedoktadne ozna-
czenie dystanséw. Pojawity sie nawet sugestie, ze sedziowie
postugiwali sie domowymi budzikami zamiast profesjonalnymi
stoperami (David, 2015: 39). Otto Wahle, doradca Amerykan-
skiej Federacji Ptywackiej, wyrazit sie sceptycznie wobec uzy-
skanych wynikow przez Kahanamoku i poinformowat, ze AAU
jest gotowa do uznania tych rekordéw, jezeli ten potwierdzi
je na kontynencie (David, 2015: 40).

Kontrowersje wokét debiutu sportowego Hawajczyka
doprowadzity do spontanicznej zbidrki pieniedzy zaréwno
wsrod lokalnej spotecznosci, jak i firm, dzieki ktorej Kahana-
moku mogt sie udac na kontynent, by udowodni¢ swoje umie-
jetnosci. Wiosng 1912 roku, podczas startéw na wschodzie Sta-
néw Zjednoczonych, m.in. w Pittsburghu, Pensylwanii, Chicago,
Duke po raz pierwszy wystgpit na ptywalni na profesjonalnym
torze i catkowicie zdominowat konkurencje na 50 i 100 jardow
stylem dowolnym. Zostat wéwczas oficjalnie powotany jako
pierwszy Hawajczyk do amerykanskiej kadry olimpijskiej na
igrzyska w Sztokholmie, gdzie miat wkrétce zdoby¢ swiatowg
stawe jako jeden z najbardziej charyzmatycznych ptywakow
epoki (Outrigger Canoe Club Sports, 2024; Davis, 2016).

Sztokholm 1912 — symboliczna konfrontacja
stylow

Finat na dystansie 100 metrow stylem dowolnym podczas
V Letnich Igrzysk Olimpijskich w Sztokholmie w 1912 roku stat sie
symbolicznym starciem dwdch juz wyodrebnionych szkét pty-
wania. Duke Kahanamoku reprezentowat styl rozwijany poza
systemem treningu ptywackiego, zakorzeniony w oceanicznej
praktyce ptywania w otwartych wodach na Hawajach. Jego ry-
walem byt Cecil Healy**?, przedstawiciel szkoty australijskiej,
ktéra wyrosta w warunkach treningowych na bazie techniki
Alicka Wickhama, z ktorym wspolinie reprezentowat barwy klubu
East Sydney Swimming Club (Osmond, 2010; Davis, 2076).

W ocenie autora zmaganie obu zawodnikow byto nie
tylko walka o ztoty medal, lecz takze o uznanie odmiennych

382 Cecil Healy (1881-1918) — urodzony w Sydney, byt czotowym australij-
skim ptywakiem pierwszej dekady XX wieku. W 1904 roku przeptynat
100 jardéw stylem dowolnym w 58 sekund, ustanawiajgc nieoficjal-
ny rekord $wiata. W 1906 roku zdobyt brazowy medal na dystansie
100 metrow podczas nieoficjalnych igrzysk olimpijskich w Atenach.
Reprezentowat Australie na zawodach miedzynarodowych, w tym
w Hamburgu, gdzie pokonat niemieckich ptywakéw na 100 metrow
stylem dowolnym z czasem 1.00,72 (hasto Cecil Healy w: Australian
Dictionary of Biography).
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wizji techniki ptywackiej w swiatowym sporcie. W warunkach
olimpijskiej rywalizacji Kahanamoku pokonat Healy’ego, zwy-
ciezajac z czasem 1:03,4 sekundy. Ustanowit w ten sposdb
nowy rekord olimpijski i potwierdzit skutecznos¢ swojego stylu
(Olympedia, 2024).

Wkroétce po olimpijskim debiucie Kahanamoku jego
styl stat sie obiektem analiz réwniez w Europie. W polskiej
literaturze przedmiotu pierwszy profesjonalny opis ptywania
Hawajczykdw znajdziemy w klasycznej pracy Plywanie. Statut,
regulamin, technika (Zaleski, Semadeni, 1928), ktorej autorzy
najprawdopodobniej obserwowali tych zawodnikéw podczas
igrzysk olimpijskich w Paryzu. Styl reprezentowany przez Kaha-
namoku, Wehselau®*® i innych ptywakow z wysp zostat opisany
jako odmienny i kontrastujacy z europejskim kanonem techniki:

Wszyscy crawlerzy z wysp Hawajskich [..] wykazywali styl jed-
nolity, nacechowany naduzywaniem sity przy pewnem zanie-
dbaniu finezji techniki. Herkulesowa sita takich Kahanamoku
i barczystej Wehselau mogta na to pozwolic.

(Zaleski, Semadeni, 1928: 84)

Autorzy zauwazali, ze Hawajczycy byli mistrzami sprin-
tu, lecz nie potrafili odnalez¢ sie poza ta specjalizacja:

Hawajczycy sg unikatami miedzy wielkimi mistrzami ptywacki-
mi, nie umiejac by¢ all round, i ograniczajac sie do jednej tylko
specjalnosci. Przy takiem szarpaniu i brutalnem przedzieraniu
sie przez wode wysitku na dystansie wiekszym jak 100-200
m wytrzymac niepodobna.

(Zaleski, Semadeni, 1928: 85)

Opisujac styl techniczny, autorzy podkreslali:

383 Mariechen Wehselau (1906-1992) — ptywaczka pochodzaca z Hawajow,
zdobyta ztoty i srebrny medal na VIII Letnich Igrzyskach Olimpijskich
w Paryzu w 1924 roku.

384 W cytatach zachowano pisownie oryginalna.

Praca Hawajczykdw jest bardzo energiczna, szybka, tempo i ru-
chy rak niesymetryczne [..], do$¢ gwattowne skrecanie gtowy
przy chwytaniu powietrza. Jest to crawl szesciouderzeniowy.
Uderzenie nog silne, nieakcentowane. Zasada hydroplanu
stosowana jest w catej pemni. Pozycja ciata bardzo wysoka,
niezupetie pozioma. Jest to typowy styl sprinterski [..]. Styl
hawajski cechuje nieekonomiczne zuzycie sit miesniowych,
ktorych znaczna czese idzie na zmniejszanie statej ptaszczyzny
oporu przez wynurzanie ciata.

(Zaleski, Semadeni, 1928: 85)

Te fragmenty dowodzg, ze juz w latach dwudziestych
XX wieku polscy autorzy dostrzegali i analizowali unikatowy styl
ptywania Hawajczykéw — styl nie tylko technicznie odmienny,
lecz nacechowany sita, szybkoscig i dynamika, a jednoczesnie
odbiegajacy od europejskich ideatéw finezji i ekonomii ruchu.

Warszawskie Powisle. Pierwsze szkolenie
kraula w Polsce

Po igrzyskach w Sztokholmie w 1912 roku znaczenie kraula zde-
cydowanie wzrosto. Styl ten zostat uznany za najszybsza techni-
ke ptywacka i zaczat wypiera¢ inne formy ptywania stosowane
dotychczas w rywalizacji w stylu dowolnym.

W kolejnych latach byt nieustannie rozwijany i mody-
fikowany przez réznych zawodnikéw i szkoty, rowniez w Eu-
ropie, gdzie kolejne osrodki zaczety wdraza¢ go do treningu
wyczynowedo. Polska w tym procesie stanowita przypadek
szczegolny, poniewaz tu pierwsze préby instytucjonalizacji pty-
wania obserwowano dopiero w latach dwudziestych, niedtugo
po odzyskaniu niepodlegtosci w 1918 roku. Brakowato zaréwno
nowoczesnych metod treningowych, obiektéw sportowych, jak
i wykwalifikowanej kadry. Treningi prowadzono najczesciej na
otwartych zbiornikach wodnych. W tych warunkach za domi-
nujace techniki uchodzity styl klasyczny, overarm oraz trudgen.
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Martial Van Schelle w chwili wykonywania nawrotu (,Stadjon”, 1923: 1)

Taki styl jak ,crawl”®®, opisywany w prasie zagranicznej, byt
raczej znany teoretycznie niz praktycznie, co opdzniato jego
wdrozenie.

Przetom nastgpit w 1922 roku wraz z powotaniem Pol-
skiego Zwigzku Ptywackiego (PZP)**¢, ktéry rozpoczat systema-
tyczng dziatalnos¢ na rzecz podniesienia poziomu krajowego
ptywania. Zwigzek przyjat zatozenie, ze bez nowoczesnych
metod treningowych, opartych na anglosaskich wzorcach,
polscy zawodnicy nie bedg zdolni do konkurowania na scenie

385 Owczesna nazwa stylu funkcjonujgca w polskim  pigmiennictwie
sportowym.
386 Polski Zwigzek Ptywacki powstat 30 kwietnia 1922 roku podczas zebra-

nia w Warszawie, ktére odbyto sie z inicjatywy i pod przewodnictwem
dr. Mieczystawa Orfowicza, dziatajgcego z ramienia Zwigzku Polskich
Zwigzkéw Sportowych. W sktad pierwszego, tymczasowego zarza-
du weszli min. Alfred Loth — prezes, kpt. Stanistaw Wyzykowski —
| wiceprezes oraz Wiadystaw Kuchar — Il wiceprezes. Sekretarzem
zostat M. Gérski. Zwigzek zostat zalegalizowany przez MSW 21 kwietnia
1925 roku i wpisany do rejestru stowarzyszen (,Przeglad Sportowy”,
1922; Zaleski, Semadeni, 1928).

miedzynarodowej. Jak pisat wybitny propagator ptywania
Aleksander Zalewski: ,Nasi ptywacy nie osiggajg dobrych
wynikow, a nawet poprostu nie umia ptywac crawler'em z po-
wodu btednie wykonywanych ruchéw. Przyczyng tego jest
niedoktadna literatura ptywacka, a co gorsza niewtasciwe jej
komentowanie”**” (1923: 4). Potwierdzeniem tych stéw byty
pierwsze mistrzostwa Polski rozegrane 2 i 3 wrzesnia 1922 roku
na Wisle w Warszawie. W konkurencjach w stylu dowolnym
ptywano wowczas overarmem i trudgenem.

W 1923 roku, zgodnie z przyjetg strategig Polskiego
Zwigzku Ptywackiego i z inicjatywy Tadeusza Semadeniego,
do Warszawy sprowadzono belgijskiego krauliste Martiala Van
Schellego, olimpijczyka, rekordziste Europy i wychowanka ame-
rykanskiego systemu szkolenia. Jak relacjonowat Semadeni,
Van Schelle byt wyjatkiem wsréd sportowcow zza oceanu, bo
.cho¢ wychowanie otrzymat w Ameryce, niepodobny jest do
sportowcow amerykanskich, ktérzy nie chcg nikomu zdradzac
tajemnic swego stylu [..], lecz chetnie uczy”. Ceniono go nie
tylko za umiejetnosci techniczne, ale takze za zdolnosci dy-
daktyczne. Semadeni podkreslat, ze ,obok mistrzowskiego
stylu posiada on jeszcze bardzo cenng zalete: jest znakomitym
instruktorem. Wyktada nadzwyczajnie jasno i kurs prowadzi
bardzo sprezyscie i energicznie” (1923: 7). Dodatkowym gwa-
rantem dobrego szkolenia byto to, ze w Belgii petnit funkcje
kierownika treningdw instruktorow klubowych z ramienia tam-
tejszego zwigzku ptywackiego.

W Polsce Van Schelle prowadzit kursy w dwdch osrod-
kach — w Warszawie, na przystani WTW i AZS, oraz w Krakowie,
na ptywalni w Parku Krakowskim. Kazdy kurs trwat siedem dni
i sktadat sie z dwdch treningdéw dziennie. Podczas kursu na
warszawskim Powislu w gronie wybranych uczestnikéw zajec
znalezli sie m.in. Tadeusz Semadeni, Wactaw Moritz, Zbigniew
Lewicki i Jan Matysiak.

Van Schelle nie ukrywat krytycznej oceny poziomu
ptywania w Polsce. W wywiadzie dla tygodnika ,Stadjon” tak
to podsumowat: ,To, co wy uprawiacie, nie jest sportem, jest

387 Pisownia oryginalna.
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Kurs ptywacki PZP pod kierownictwem Martiala Van Schellego
(.Stadjon”, 1923: 3)

to zwykte domowe ptywanie i utrzymywanie sie na wodzie,
ktorg to umiejetnos¢ powinien otrzymac kazdy w domu ro-
dzicielskim” (Cyprian, 1923: 11). Wskazywat rowniez: [pltywanie
u was jest wykorzystywane gtownie dla zdrowia i wiasnego
zadowolenia, a nie dla wyczynow, rezultatéw, czego wymaga
sport” (Cyprian, 1923: 11). Odnoszac sie do umiejetnosci ptywania
kraulem, Belg zauwazyt: ,Crawlem nikt z nich jeszcze nie ptywa,
ale najmniej braku do opanowania stylu zauwazytem u p. La-
skowskiego, Moritza, Wiechta i Semadeniego” (Cyprian, 1923: 11).

Dzieki odpowiedzialnej decyzji Polskiego Zwigzku Pty-
wackiego to wtasnie w Warszawie i Krakowie uformowata sie
pierwsza generacja polskich kraulistow, ktérych umiejetnosci
byty efektem profesjonalnego szkolenia, a nie samoistnej prak-
tyki. Symbolicznym dopetnieniem tych przemian byty drugie
mistrzostwa Polski, ktore odbyty sie w 1923 roku w parku
Krakowskim. Podczas tego wydarzenia dokonano pierwszej

oficjalnej prezentacji techniki kraula w zawodach. Zwyciezca
konkurencji 100 metréw stylem dowolnym zostat Leonard Se-
werynski z czasem 1:28,8 sekundy, co stanowi pierwszy oficjalny
rekord Polski na tym dystansie (Parczewski, 2017: 74)

Wart wspomnienia jest rowniez fakt, ze niemal réwno-
legle ukazata sie publikacja por. Jana Zarzyckiego, bedaca
jedna z pierwszych préb przyblizenia techniki ptywackiej
okreslanej jako ,crawle” (nazwa ta nie byta jeszcze woéwczas
systematyzowana). Autor opisywat jej geneze, akcentujac przy-
brzezne warunki oceaniczne jako czynnik jej narodzin:

Mieszkancy Australji i wysp sgsiednich, zmuszeni zwalczac
silnie o brzeg bijgce fale i prady, zastosowali odrebny sposéb

388 Wyniki pierwszych mistrzostw rozegranych w 1922 roku na Wisle nie
zostaty uznane, gdyz zawody odbyty sie w wodzie ptynacej.
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ptywania t.zw. ,Crawle”, ktéry pozwalatim nietylko przesuwac
sie wérod burzliwych fal i silnych pradéw, ale ponadto z szyb-
koscig, jakiej sie nie zdobedzie przy zastosowaniu innych
sposobdw ptywania

(Zarzycki, 1923: 59)

Cho¢ styl ten nie byt jeszcze w Polsce jednoznacznie
zdefiniowany ani szeroko rozpowszechniony, jego obecnos¢
w publikacji Zarzyckiego $wiadczyta o rosngcym zainteresowa-
niu oraz o poczatku jego recepcji w srodowisku wojskowych
instruktoréw i nauczycieli wychowania fizycznego. Zarowno
zorganizowane przez Polski Zwigzek Ptywacki szkolenie z udzia-
tem belgijskiego nauczyciela Martiala Van Schellego, ktore
byto szeroko relacjonowane w polskiej prasie sportowej, jak
i ukazanie sie wspomnianej publikacji, stanowig symboliczny
poczatek kraula w Polsce. Rownoczesnos¢ tych wydarzer wska-
zuje na to, ze poczatki nie ograniczaty sie juz tylko do prob
nauczania, ale obejmowaty takze probe zdefiniowania kraula
jako stylu wymagajgcego systematycznej wiedzy technicznej
i metodycznej.

Kilka lat pdézniej, w 1928 roku, ukazat sie pierwszy sy-
gnowany przez Polski Zwigzek Ptywacki podrecznik techniki
ptywania. Autorami byli Antoni Zaleski i Tadeusz Semadeni. Ich
ksigzka zawierata nie tylko szczegdtowy opis stylu dowolnego,
ale takze pierwsze ujecie kraula jako stylu o odrebnej specy-
fice. Jeszcze bardziej szczegdtowy charakter miata publikacja
Antoniego Michatka z 1938 roku, bedaca podrecznikiem me-
todycznym przeznaczonym dla nauczycieli wychowania fizycz-
nego oraz instruktoréw. Na tym jednak nie koniec. W okresie
miedzywojennym ukazata sie takze pierwsza ksigzka w catosci
pos$wiecona nauczaniu kraula autorstwa Gustawa Puckiego,
oparta na jego doswiadczeniu. Byta to publikacja wyjatkowa,
bo zawierata nie tylko geneze stylu i opis techniki, ale rowniez
metodyke nauczania, charakterystyke btedéw, ¢wiczenia po-
mocnicze, sposoby nauki pracy rak i nog, oddechu oraz skoku
startowego. Catos¢ zostata bogato zilustrowana.

389 Pisownia oryginalna.

Pucki przypominat, ze sam kraul byt efektem kulturowej
transmisji: ,Australijczycy rowniez nie wynalezli crawla. Przyjeli
go od wyspiarzy morz potudniowych, ktérzy na przestrze-
niach wolnych od rekinéw na swych deskach dawali sie unosi¢
falom morskim” (Pucki, 1934: 12). Takie ujecie ukazuje, ze juz
na poczatku lat trzydziestych istniata w Polsce swiadomos¢
genezy kraula jako stylu uformowanego w odpowiedzi na
$rodowiskowe i lokalne warunki oceaniczne.

Podsumowanie

Tytut niniejszego rozdziatu — Od Pacyfiku do warszawskiego
Powisla — nie odnosi sie wytacznie do miejsc na mapie. Autor
pragnat ukazac ztozony proces kulturowej migracji gestu pty-
wackiego, ktory miat swoje poczatki w srodowiskach oceanicz-
nych Melanezji i Polinezji, a nastepnie zostat zauwazony, przejety
i rozwijany w ramach treningu sportowego. Celem nie byto
opisanie zamknietej historii, lecz wskazanie na kierunki prze-
mieszczania sie praktyk cielesnych, ich osadzania w nowych
kontekstach i zmiany funkgiji, jaka pemity.

Zarowno Alick Wickham, jak i Duke Kahanamoku byli
reprezentantami odmiennego podejscia do ciata i ruchu w wo-
dzie. Wykonywali gesty zakorzenione w $rodowisku naturalnym,
gdzie ptywanie nie byto technikg wyczynowa, lecz czescig
zycia, rytmu i lokalnej wiedzy. To wiasnie za ich sprawg sposéb
poruszania sie w wodzie, ktory dzi$ utozsamiany jest z kraulem,
zostat zauwazony przez srodowiska sportowe.

W ocenie autora szczegdlne znaczenie miat wyscig
na 100 metréw stylem dowolnym podczas igrzysk w Sztok-
holmie w 1912 roku. Tam nowy sposéb ptywania przyciggnat
uwage miedzynarodowej publicznosci i trenerdow. Byto to nie
tylko zwyciestwo w konkurencji sportowej, ale takze moment
rozpoznania gestu, ktory pochodzit spoza gtownych nurtéow
europejskich.

Polska, jako kraj odbudowujgcy swojg niepodlegtos¢,
wigczyta sie w ten proces nieco pdzniej, ale z duzym zaanga-
zowaniem. Warszawa, a szczegolnie Powisle, stata sie miejscem,
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w ktérym technika kraula byta nie tylko wdrazana, ale takze
rozwijana w warunkach instytucjonalnego szkolenia. Byt to nie
tyle akt imitacji, co $wiadomej adaptacji. W polskim kontekscie
kraul symbolizowat nowoczesnosc, otwarcie na swiat i potrzebe
nadrobienia dystansu cywilizacyjnego w obrebie sportu.
Opracowanie niniejsze stanowi wstep do szerszej re-
fleksji. Historia kraula jako techniki ptywackiej przekraczajgcej
granice kulturowe i srodowiskowe domaga sie dalszego ba-
dania. Musi to by¢ spojrzenie nie tylko na technike sportows,
ale przede wszystkim na migracje sposobéw bycia w wodzie
i opowies¢ o ruchu, ktory przebyt dtuga droge od oceanu do
ptywalni. W tym sensie ptywanie jawi sie jako przestrzen, w kto-
rej spotykajg sie rézne modele cielesnosci i systemy wartosci.
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JULIA HELENA DOMAGALA - licencjata kulturo-
znawstwa oraz magistra psychologii, stawiajgca swoje
pierwsze kroki w $wiecie naukowym. Do jej zainteresowan
nalezg przede wszystkim feminizm i kultura kobieca, pro-
blematyka spoteczna XXI wieku oraz popkultura — szcze-
gdlnie dziefa tworzone w gatunku grozy. W swoich anali-
zach wybiera interdyscyplinarne podejscie, faczac wiedze
kulturoznawcza z psychologiczng i spoteczng. W wolnym
czasie zajmuje sie prowadzeniem instagramowego konta
przystepnie analizujgcego teksty kultury i popularyzuja-
cego horror - @the_yappityville_horror.
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BLANKA KATARZYNA DZUGAJ - orientalistka,
dziennikarka, ekspertka ds. stosunkéw miedzykulturo-
wych. Ukonczyta indologie i arabistyke oraz podyplomo-
we Studium Stosunkéw Miedzykulturowych na Wydziale
Orientalistycznym Uniwersytetu Warszawskiego, a takze
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dziennikarstwo na Wydziale Dziennikarstwa i Komunika-
cji Spotecznej Uniwersytetu Warszawskiego. Na Wydziale
Orientalistycznym obronita doktorat poswiecony relacjom
miedzy kinem a literaturg bengalska. Naukowo zajmuje sie
kinem i wspotczesng literaturg Azji, tematyka kobiecg oraz
problemami spoteczno-kulturowymi Bliskiego i Dalekiego
Wschodu. Autorka publikacji naukowych i popularnonau-
kowych poswieconych gtéwnie spotecznym kontekstom
kinematografii Azji. Organizatorka dyskusiji filmowych i au-
torskiego cyklu — przegladu kina bengalskiego.
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AGNIESZKA ERDOGAN - tlumaczka literacka
i audiowizualna, prowadzi zajecia dotyczace jezyka, histo-
rii i kultury Turcji na Uniwersytecie Warszawskim, pasjo-
natka Turcji i kultury tureckiej. Doktor literaturoznawstwa.
Ukonczyta turkologie na Uniwersytecie Warszawskim oraz
turystyke i rekreacje na Akademii Wychowania Fizycznego
w Warszawie. Przez wiele lat wspdtpracowata z Instytutem
Yunus Emre — Centrum Kultury Tureckiej. W roku 2019
byta cztonkinig jury w konkursie na najlepszy przektad
w ramach 15. Miedzynarodowego Festiwalu Opowiadania.
Przettumaczyta m.in. cykl ,Wspaniate Stulecie” D. Altiny-
eleklioglu (na ktérego podstawie powstat serial telewi-
zyjny pod tym samym tytutem), powies¢ Matka suftanéw
R. E. Kogu (razem z D. Haftka-Isik i P. Beza) i Sny N. Yildirim,
a takze eseje C. ilhan oraz opowiadania i eseje A. Tunc.

MARTYNA GROTH - historyczka teatru, wyktfa-
dowczyni i badaczka relacji teatru, sztuk wizualnych
i medidéw. Zatrudniona na Wydziale Wiedzy o Teatrze
Akademii Teatralnej im. Aleksandra Zelwerowicza w War-
szawie. Prowadzi rowniez wyktady na Uniwersytecie
SWPS. Publikowata w ,Pamietniku Teatralnym”, ,Sztu-
ce i Krytyce”, ,Teatrze lalek”, ,Studiach z Architektury
Nowoczesnej” i in. Uczestniczka dwdch projektow ba-
dawczych poswieconych awangardzie, a takze miedzy-
narodowego projektu Fa Fa Fa Futures. Stypendystka
Ministerstwa Kultury i Dziedzictwa Narodowego (2017,
2024). Zainteresowana teatrem rozszerzonym, plastycz-
nym, lalek, sztukg wspotczesng i multimediami.

BOGNA LAKOMSKA - historyczka sztuki, absol-
wentka Uniwersytetu Mikotaja Kopernika w Toruniu. Od
201 roku zwigzana z Akademig Sztuk Pieknych w Gdan-
sku, gdzie prowadzi zajecia z zakresu historii sztuki
i kultury wizualnej. Od przeszto dwoch dekad jej zain-
teresowania naukowe koncentrujg sie na sztuce Azji, ze
szczegodlnym uwzglednieniem tradycji artystycznych Chin.
W latach 2012—-2019 pracowata w Panstwowym Muzeum
Etnograficznym w Warszawie, gdzie byta odpowiedzial-
na za opieke nad zbiorami azjatyckimi oraz realizowata
projekty badawcze i wystawiennicze poswiecone sztuce
i kulturze Azji. Wspotpracuje z Polskim Instytutem Stu-
didw nad Sztuka Swiata, z ktérym uczestniczy w przed-
siewzieciach naukowych i wydawniczych dotyczacych
historii sztuki pozaeuropejskiej. Jest autorky i redaktorka
kilku ksigzek oraz serii wydawniczych poswieconych sztu-
ce Azji, a takze autorka licznych artykutéw naukowych
i popularnonaukowych. Obecnie prowadzi badania nad
symbolika i rolg wizerunkow zwierzat w sztuce chinskiej,
analizujgc ich znaczenie w kontekscie kulturowym, religij-
nym i estetycznym.

MAGDALENA MACIUDZINSKA-KAMCZYCKA -
historyczka i krytyczka sztuki, studia magisterskie i dok-
toranckie ukonczyta w Instytucie Historii Sztuki Uniwersy-
tetu im. Adama Mickiewicza w Poznaniu. Pracuje w Kate-
drze Historii Sztuki XX wieku w Europie Srodkowej i na
Emigracji na Wydziale Sztuk Pieknych UMK w Toruniu.
Zajmuje sie gtodwnie reprezentacjg judaizmu, zagadnie-
niem krajobrazu oraz feminizmem w sztuce. Autorka mo-
nografii Zydzi i judaizm w zwierciadle sztuki antycznej
(Torun-Warszawa 2014), wspotredaktorka dwoch tomow
(Nie)chciana tozsamos¢ (Torurn 2016 i 2023) oraz publi-
kacji Hybrydowos¢ w grafice. Medium w poszukiwaniu
swego czasu i sensu (Torun 2020).
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TOMASZ MADEJ - antropolog, kustosz Muzeum Azji
i Pacyfiku w Warszawie. Naukowo zajmuje sie zjawiskiem
tradycyjnych gier, zabaw i sportow Azji i Pacyfiku. Kurator
wystaw oraz pomystodawca warsztatow muzealnych po-
Swieconych tradycyjnym zabawom i grom regionu. Zaan-
gazowany w organizacje licznych wydarzen kulturalnych
popularyzujgcych dziedzictwo Azji i Pacyfiku. Autor po-
nad dwudziestu artykutéw naukowych z zakresu antropo-
logii, kultury i turystyki. Reprezentowat Polske podczas
6. edycji Igrzysk Sportéow Tradycyjnych TAFISA World
Sport for All Games. Aktywnie uczestniczy w $rodowisku
ptywackim jako trener Il klasy, instruktor ptywania oraz
sedzia ptywacki. Pasjonat historii ptywania i kolekcjoner
pamiatek zwigzanych z tym sportem. Twoérca projektu
Retro Swimming, najwiekszej w Polsce platformy w me-
diach spotecznosciowych poswieconej tematyce ptywania
i popularyzacji dawnych styléw oraz tradycji ptywackich.

HRISTINA NIKOLI¢ MURTI - pochodzi z Serbii.
Mieszka w Indonezji od przeszto 20 lat. Dwukrotna lau-
reatka stypendium indonezyjskiego Ministerstwa Kultury
i Edukacji. Absolwentka studiéw w zakresie jezyka i lite-
ratury indonezyjskiej. Uzyskata tytut magistra nauk huma-
nistycznych w Surakarcie. Jej zainteresowania badawcze
obejmujg fonetyke eksperymentalng, lingwistyke histo-
ryczno-poréwnawcza, ekologig jezykowa i kwestie jezy-
kow zagrozonych. W swojej pracy zajmuje sie interpre-
tacja indonezyjskiej kultury i literatury oraz przektadem,
pemigc takze funkcje kierownicze w sektorze kultury
i turystyki. Byta organizatorky i uczestniczka kilkudziesie-
ciu wyktadow, spektakli i wydarzern promujacych indo-
nezyjska kulture. Tworzy oryginalne tresci i audiobooki
poswiecone literaturze, ktorg darzy szczegolng pasja. Od
2018 roku jest oficjalng przedstawicielka muzeow Adligat
w Indonezji. Angazuje sie w prace na rzecz praw rodzin
mieszanych w Indonez;ji.

KAMILA STANEK - doktorat w zakresie turkologii
ze specjalizacjg z jezykoznawstwa obronita na Wydziale
Orientalistycznym Uniwersytetu Warszawskiego. Zajmuje
sie socjolingwistycznymi problemami na Batkanach, wpty-
wem kultury na jezyk i jezyka na kulture, jezykoznawstwem
tureckim, jezykiem tureckim oraz jego reformg, a takze
metodykg nauczania jezyka tureckiego. W roku 2001 uzy-
skata tytut magistra w Instytucie Filologii Stowianskiej UW
w zakresie jezykoznawstwa stowianskiego. W 2004 roku
ukonczyta podyplomowe studia pedagogiczne w Instytu-
cie Badann Edukacyjnych Ministerstwa Edukacji Narodowej
i Sportu, a w roku 2005 studia magisterskie z kulturo-
znawstwa na Woydziale Orientalistycznym UW. Pracuje
w Zaktadzie Turkologii, Mongolistyki i Tybetologii Wydziatu
Kultur Azji i Afryki UW. W jej dorobku znajdujg sie pu-
blikacje dotyczace zagadnienia jezyk—kultura—tozsamos¢
Turkéw — mieszkancow dawnego Imperium Osmanskiego.

MARIA SZYMANSKA-ILNATA - etnomuzyko-
lozka, antropolozka kultury, kuratorka kolekcji indonezyj-
skiej, oceanicznej i instrumentéw muzycznych w Muzeum
Azji i Pacyfiku w Warszawie. Tytut doktorski uzyskata na
podstawie rozprawy ,Kultura muzyczna Sumatry Zachod-
niej w Swietle zrédet historycznych i wspdétczesnych ba-
dan terenowych”, napisanej pod kierunkiem prof. Piotra
Dahliga w Instytucie Sztuki PAN. Byta stypendystkg pro-
gramu Darmasiswa RI, w ramach ktérego studiowata ta-
niec i muzyke w Institut Seni Indonesia w Surakarcie. Jej
zainteresowania badawcze koncentrujg sie wokot kultur
Indonezji, ze szczegdlnym uwzglednieniem grupy etnicz-
nej Minangkabau oraz przemian w muzyce. Dziata w za-
rzgdach stowarzyszen Asia Collections Network — Europe
oraz Polskie Seminarium Etnomuzykologiczne.
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ANNA ZALEWSKA - doktor, adiunkt w Katedrze
Japonistyki na Wydziale Orientalistycznym Uniwersytetu
Warszawskiego; 2010-2013 rowniez adiunkt w Pracow-
ni Jezyka i Kultury Japonskiej na Uniwersytecie Mikotaja
Kopernika w Toruniu. Absolwentka Japonistyki UW, od-
byta studia w Japonii na uniwersytetach: Gakugei (Tokio),
Hokkaido (Sapporo) i Kiotyjskim. Zajmuje sie japoriska
literaturg klasyczna i buddyjska oraz kulturg tradycyjna
(kaligrafia, droga herbaty), ttumaczy na jezyk polski po-
ezje tanka (Zbidr z Ogura — po jednym wierszu od stu
poetdw, 2008) i wspotczesng (Itd Hiromi, Zabic¢ Kanoko,
2024), wspotczesng literature japornska (Kawakami Hiro-
mi, Sensei i mitos¢, 2013; Kashiwai Hisashi, Kamogawa.
Tropiciele smakdw, 2023 i in.), farsy kyégen (Siewki, Bég
szczescia, 2014) i inne. Publikacje: Kaligrafia japoriska.
Trzy traktaty o drodze pisma, 2015; O czarnym kocie
cesarza i inne opowiesci. Koty w dawnej literaturze ja-
poriskiej, 2022.



Wszystkie zawarte w tomie teksty zachowujg walory oczeki-
wane od uje¢ naukowych, czyli wykorzystujg roznorodne zrédta,
stawiajg tezy, formutujg wnioski, zostawiajg watki do dalszych
analiz i przemyslen. Bardzo cenna jest takze towarzyszaca im
sfera wizualna, przygotowana starannie i w rzetelny sposoéb.
Pomieszczenie w jednym tomie tak réznorodnej tematyki
grozito efektem ,grochu z kapustg”, szczesliwie jednak autorzy
i autorki konsekwentnie trzymali sie wyznaczonej tytutem osi
tematycznej, podlewajac temat réznymi konewkami, zraszajac
go i udanie skraplajgc bardzo odmienne perspektywy. Warto
podkresli¢, ze tom jest starannie zredagowany i zostat poddany
fachowej pracy edytorskie;j.

prof. dr hab. Waldemar Kuligowski (UAM)

Trzonem zaprezentowanych badan jest istota wody w kulturach
Azji i Oceanii. W skrajnie rézny sposéb uzywana, postrzegana
i interpretowana. Zawsze jednak bedaca meritum. Koncepcja
publikacji wydaje sie by¢ znakomitym pomystem, bo poprzez
dywersyfikacje tematyczna (i geograficzng!) pozwala w jednej
publikacji ukaza¢ wiele watkéw.

Ksigzka zdecydowanie wyrdznia sie na niwie estetycznej — kompak-
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