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Altomesayoq, that who talks with apus.
Ontology of shamanic practices among Q’eros from Peruvian Andes

Streszczenie: Tekst prezentuje charakterystyke szamanizmu Q’eros (ini-
cjacja, praktyki lecznicze, czarownictwo) na tle systemu ontologiczne-
go tej grupy. Szamani (altomesayoq) odpowiedzialni sg za leczenie ludzi
1 zwierzat oraz zapewnienie dobrobytu wiosce. W tych celach realizuja
rytuaty szamanistyczne oraz posrednicza pomi¢dzy $wiatem ludzi i nie-
-ludzi (apus i pachamamas). Swiat Q’eros wspottworza bowiem ludzkie
1 nie-ludzkie byty osobowe zwigzane ze sobg siecig statych relacji, ktore
polegaja na transferze substancji zyciowych, co wyrazane jest w termi-
nach ,.karmienia si¢ wzajemnie” (wzajemno$¢) lub ,.karmienia si¢ kim$
innym” (drapiezczosc¢).

Stowa kluczowe: szamanizm; nie-ludzie; ontologia; natura; Peru; Q’eros;
Keczua.

Abstract: The text shows the characteristics of the shamanic practices
among Q’eros (initiation, healing practices and sorcery) that are shown on
the background of their ontological system. Shamans (altomesayoq) are
responsible for treating people and animals and ensuring welfare of com-
munity. For these purposes, they perform shamanistic rituals and mediate

! Tekst oparty jest na badaniach terenowych realizowanych w ramach projektu
(nr 2014/1S/N/HS3/01694) pt. ,,Ontologia andyjska w ujeciu antropologicznym. Studia
nad tubylcza koncepcja relacji «cztowiek-natura» na przyktadzie keczuanskiej spotecz-
no$ci Q’ero, Peru” (2015-2018) sfinansowanego przez NCN.
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between the human and non-human beings (apus and pachamamas).
Q’eros reality is co-created by human and non-human beings connected
with each other a network of permanent relationships, which consist in the
transfer of vital substances which is expressed in terms of “feeding each
other” (reciprocity) or “feeding with someone else” (predatory).

Key words: shamanism; non-human persons; ontology; nature; Peru;
Q’eros; Quechua.

Wprowadzenie

Q’eros to lokalna grupa Keczua, ktorych wioski (Hatun Q’eros, Marca-
chea, Quico, Totorani, Hapu) potozone sa w Kordylierze Vilcanota w Peru
(departament Cuzco). Zajmujg si¢ hodowlg alpak, lam, owiec, krow oraz
uprawg ziemniakow i kukurydzy, a takze tkactwem przeznaczonym na
uzytek wlasny oraz na sprzedaz. System spoteczno-ekonomiczny Q’eros
zwigzany jest $cisle ze sSrodowiskiem naturalnym i regulowany przez prak-
tyki rytualne, w tym szamanistyczne. Szamanizm Q’eros obejmuje glow-
nie rytuaty lecznicze oraz praktyki majace na celu zapewnienie dobrobytu
grupy (ptodno$¢ zwierzat, urodzaj) co przybiera forme¢ mediacji pomig-
dzy ludzmi i osobowymi bytami nie-ludzkimi®>. W ontologii Q’eros rézne
elementy natury sg bowiem postrzegane jako byty osobowe (animizm).
Przyktad stanowia apus, tj. géry-osoby, ktore otaczaja andyjskie wioski
1 bacznie obserwuja monotonne zycie mieszkancéw. Wszak dla Q’eros
nie sg to tylko formy uksztaltowania terenu, ale byty osobowe, ktére maja
wptyw na ich zycie: sg opiekunami szamandow 1 wiosek, wladcami dzikich
zwierzat 1 mineralow oraz uzdrawiaczami (Przytomska 2019b). Innym
przyktadem oséb nie-ludzkich sa pachamamas, tj. przestrzenie-osoby,
scisle zwigzane z kazdym cztowiekiem, rodzing czy wioska. Relacje mig-
dzy ludzmi i nie-ludzmi u Q’eros polegaja na transferze substancji zycio-
wych, co wyrazane jest w terminach ,,karmienia si¢ wzajemnie” (schemat
wzajemnosci) lub ,.karmienia si¢ kim§ innym” (schemat drapiezczosci)
(Przytomska 2019a).

2 Osoby nie-ludzkie (non-human persons) to byty osobowe nie bedace ludzmi. Ter-
min ten zostal wprowadzony przez A.l. Hallowella (1960) i przyjat si¢ w antropologii
zajmujgcej si¢ spotecznos$ciami animistycznymi.
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Punktem wyjscia do rozwazan nad szamanizmem Q’eros s3 badania
terenowe prowadzone w latach 2013-2017 (tacznie 22 miesiagce). Przed-
miotem mojej analizy byly zachowania, interpretacje oraz reakcje na
wydarzenia, ktorych bylam bezposrednim $wiadkiem, a takze narracje
Q’eros o nie-ludziach. Staralam si¢ obserwowac¢ gtownie, w jakich sy-
tuacjach obecnos¢ nie-ludzi ujawnia si¢ podczas ich codziennego Zycia.
W tym teksécie proponuj¢ przyjrzenie si¢ praktykom szamanistycznym
Q’eros z perspektywy zwrotu ontologicznego®. Moje podejscie teoretycz-
ne bazuje na 3 glownych punktach: (1) rozszerzone pojgcie osoby (non-
-humans persons), (2) zerwanie z binarng koncepcja natura-kultura oraz
(3) schematy relacji (wzajemnos¢ oraz drapiezczo$¢).

1. Jak powiedziat Graham Harvey (2005: xi), ,,Swiat jest pelen osob,
ale tylko niektore z nich sg ludzmi”. Jedna z gtéwnych cech konceptuali-
zacji nie-ludzi w ontologiach animistycznych jest ich podobienstwo do
ludzi (Descola 1996: 85). Ontologia Q’eros zorganizowana jest wokot so-
cjocentrycznego schematu, gdzie nie-ludzkie byty wspottworzace swiat
(np. zwierzgta, rosliny, zjawiska atmosferyczne, zmarli, duchy itd.) sg tak
jak ludzie obdarzone sprawczos$cia, refleksyjnym mysleniem, intencjonal-
nos$cig i prowadzg zycie podobne do ludzkiego.

2. Moje badania nad ontologia Q’eros wpisujg si¢ w ramy zwrotu on-
tologicznego, ktorego jednym z gléwnych celéw jest przetamanie zachod-
niej opozycji natura-kultura. Zgodnie z zatozeniami tego nurtu staram si¢
zrozumie¢, w jaki sposob te pojecia sg rozumiane przez Q’eros w zakre-
sie ich wlasnych ram konceptualnych oraz w jaki sposob sa przez nich
uzywane. Wigkszo$¢ badan nad szamanizmem andyjskim wywodzi si¢
z tradycji religioznawczej lub antropologii symbolicznej. W ramach tego
podejscia badacze uzywaja narzgdzi teoretycznych z zachodniego krggu
kulturowego (koncepcje bostwa, kultu religijnego, religii, istot nadprzy-
rodzonych, ciata i duszy, grzechu), co nie wnosi nic nowego do studiow
andyjskich i nie przybliza nas do tubylczego punktu widzenia®.

3. Innym narzg¢dziem teoretycznym zastosowanym w analizie szama-
nizmu Q’eros s3 schematy relacji wypracowane przez Philippe’a Descolg

3 Podejscie to znalazto swoje zainteresowanie w Polsce m.in. wérdd badaczy spo-
lecznosci tubylczych Ameryki Potudniowej: M. Kairski, T. Bulinski, F. Rogalski,
K. Swierk, P. Chyc.

4 Nieliczne wciaz prace z zakresu kosmowizji andyjskiej zauwazajg obecno$¢ zmia-
ny paradygmatu (zwrot ontologiczny), ktora zostala wypracowana na gruncie badan spo-
tecznosci pozaeuropejskich. Sa to np. Marisol de la Cadena, Geremia Cometti, Catherine
Allen czy Bill Sillar.
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(2013): wymiana, drapiezczo$¢, dar, produkcja, ochrona i transmisja. De-
scola podkresla, ze praktyki i zachowania obserwowane w ramach danej
spoteczno$ci ujawniajg regularnosci, ciggtosci i pewien stopien automaty-
zmu, co stanowi baze dla czesto nieuswiadomionych modeli relacji obser-
wowanych w zyciu spotecznym. Jednym z celéw badan nad ontologiami
jest ustalenie typologii mozliwych relacji ze §wiatem 1 innymi, niezalez-
nie od tego, czy sa to ludzie, czy nie. Descola dochodzi do wniosku, Ze na
podstawie schematow praktyk i dzialan mozna odnalez¢ oryginalng ma-
tryce, z ktorej wywodzi si¢ kazda ontologia. W tym teks$cie przedstawiam
w jaki sposob ontologiczne schematy ujawniaja si¢ w obrgbie praktyk
szamanistycznych Q’eros.

Pierwszym celem tekstu jest wprowadzenie czytelnika do tematyki
szamanizmu andyjskiego, stabo znanej w polskim piSmiennictwie. Dla tej
potrzeby przedstawiam i analizuj¢ takie aspekty jak inicjacja szamanska,
praktyki lecznicze (rozmowy z apus i haywakuy) 1 wrozbiarskie (czyta-
nie z lisci koki). Drugim celem tego tekstu jest ukazanie, w jaki sposob
szamani wchodza w relacje z nie-ludzkimi bytami osobowymi w ramach
praktyk szamanskich i w jaki sposéb wpisuja si¢ w ontologie tej grupy.
Badania prowadzone wérdd Q’eros pokazuja, ze relacje pomigdzy ludzmi
1 nie-ludZzmi ksztattowane sg przez dwa typy relacji: drapiezczo$¢ 1 wza-
jemnos¢, ktore stanowia gtowna os tekstu.

Inicjacja szamanska, czyli zaslubiny z apus

Altomesayoq’, czyli szaman jest wrOzbitg oraz uzdrawiaczem, ktory
kontaktuje si¢ ze nie-ludzmi — poprzez rytuaty phukuy, kuka ghaway
i haywakuy (za posrednictwem liSci koki) oraz podczas sesji leczni-
czych z udziatem apus. Kazdy szaman ma swoja specjalizacje: moze to
by¢ opieka nad zwierzetami hodowlanymi lub uprawami, rytuaty lecz-
nicze, przywolywanie deszczu, ziololecznictwo itd. Nazwa alto-mesa-
-yoq pochodzi od terminu mesa alta (hiszp. wysoki ottarz) oraz sufiksu
dzierzawczego yoq; termin oznacza dostownie: ,ten, ktory nosi wysoki
oltarz”.® Altomesayoq nazywany jest takze rimachiq, czyli ,ten, ktory

5 Istnieje takze funkcja pampamesayoq, lecz specjalista ten nie potrafi komunikowaé
si¢ z nie-ludzmi w sposob bezposredni, czyni to tylko za posrednictwem rytuatow (phu-
kuy, kuka ghaway 1 haywakuy).

¢ Nizszy poziom to pampa-mesa-yoq — ,ten, ktory nosi niski ottarz”. Pampa oznacza
w jezyku hiszpanskim ,,ziemi¢”, co wskazuje na nizszy poziom zaawansowania.
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czyni méwic¢”, co odnosi si¢ do umiej¢tnosci komunikowania si¢ z nie-
-ludzmi (apus), oraz tukuchiq, czyli ,ten, ktory transformuje”. Altome-
sayoq wybierany jest przez apus poprzez uderzenie pioruna (illapa), ktory
w kulturze andyjskiej postrzegany jako byt osobowy i emisariusz apus.
Wybrancy zazwyczaj choruja (choroba szamanska), co moze zakonczy¢
si¢ $miercig, o ile zignorujg wezwanie’.

Ostatnig altomesayoq Q’eros jest 92-letnia Maria Apasa z wioski
Quico, ktora po raz pierwszy zostala uderzona przez piorun (illapa)
w wieku 16 lat podczas wypasania owiec. Kobieta opowiadata, ze w zale-
dwie kilka sekund bfekitne niebo przykryly ciemne chmury, zaczat wia¢
silny wiatr, pada¢ deszcz i grad. Maria ustyszata grzmot i stangta w nie-
bieskich plomieniach. Nie odniosta jednak zadnych oparzen. Rok pdznie;j
zostala uderzona przez piorun ponownie, tym razem dwukrotnie. Maria
wyjasnita mi, ze po pierwszym uderzeniu umarta, po czym kolejne ude-
rzenie pioruna ozywito ja ponownie. Po ocknigciu si¢ odnalazta ghuyas
(kamienie mocy) — podarunek od apus. Po powrocie do domu poprosita
swojego ojca i altomesayoq Santosa, aby wtajemniczyt ja w sztuke sza-
manska. Przed przystgpieniem do ceremonii inicjacyjnej (karpay) nalezy
przej$¢ przez dhugi i kosztowny proces przygotowan.

Rytuat inicjacyjny dokonuje si¢ w nocy w obecno$ci nauczyciela, ktory
przywotuje apus, pachamamas oraz illapa. Przed inicjacja nalezy wyko-
na¢ rytuat oczyszczajacy przy pomocy zidt i kwarcow oraz haywakuy —
rytual ofiarny dla nie-ludzi, ktory zakopywany jest w ziemi. Adept musi
poddac si¢ probie wody i1 ognia. Najpierw zanurza si¢ nago w jeziorze,
co jest zadaniem wymagajacym, gdyz temperatury w gérach w nocy spa-
daja ponizej zera. Po wykonaniu tej proby adept podpala stome¢ utozong
w formie andyjskiego krzyza (chakana), ktdry musi zdepta¢. Maria opo-
wiadata, ze jej karpay byl cigzkim do§wiadczeniem. Podczas ceremonii
rozpetata si¢ burza i dziewczyna zostata zaatakowana przez kondora oraz
duchy zmartych. Takie wydarzenia sg swoistg proba dla adepta — jesli prze-
straszy si¢, proba nie zostanie zaliczona 1 moze doswiadczy¢ manchari-
sqa (przestrach, utrata duszy) w wyniku czego moze ci¢zko zachorowac,
umrze¢ lub oszale¢. Podczas rytuatu inicjacji mistrz przekazuje adeptowi
swoje ghuyas, czyli kamienie mocy, ktore posiadaja lecznicza moc apus,
sa okryte tajemnica i nie moga by¢ pokazywane osobom trzecim. Szamani
umieszczaja je w swoich oltarzach (mesas) 1 uwaznie ich strzegg.

7 Inicjacja poprzez uderzenie pioruna spotykana jest w calym regionie Andéw peru-
wianskich (Ricard Lanata 2015; Marzal 2002).
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[lustr. 1. Maria Apasa. Altomesayoq z wioski Quico (fot. A. Przytomska).
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Q’eros poréwnuja rytuat inicjacji do zaslubin z apus. Szamanka An-
gela — informatorka J.W. Rozas Alvarez (1992: 208) — opowiada o $lubie
z apu Ausangate:

Odkad wysztam za maz za apu, wszedzie chodze¢ z moim mesal [oltarz] i lecze
chorych. Pewnego razu apu przys$nil mi si¢ i powiedzial, ze powinnam pozostaé
panna i zwigzac si¢ z nim. Ale wysztam za maz i po kilku latach méj maz cigzko
zachorowat 1 umarl. Dlatego mowig, ze apu jest bardzo zazdrosny, na pewno byt
zazdrosny o mojego meza i zabrat mi go; po jego $Smierci nie wyszlam ponownie
za maz i moze dlatego apu daje mi moc, mogg leczy¢ cigzko chorych, ktorych

lekarze nie moga uratowac.

Relacja szamanoéw z apus ma czgsto charakter malzenstwa. Washington
Rozas (1992: 205) pisze o przypadku Camilo, ktory kilka dni po inicjacji
wziat $lub z pachamama (Matka Ziemia): W pigtek w nocy moj mistrz i ja
poszlismy na pole mojego ojca, tam nagi zakopatem si¢ w ziemi i bytem
tam az do rana, moj mistrz powiedzial mi na ucho, ze musze wspotzyc z pa-
chamama, aby otrzyma¢ jej moc”. Pomigdzy altomesayoq a apus nawia-
zywane s3 relacje, ktore wyrazane sg takze w terminach pokrewienstwa
(rodzice-dzieci). Oba te przypadki obecne s3 w jezykowych praktykach
Q’eros. ,,Apu Osonaku jest jak moj ojciec, opiekuje si¢ mng, jestem jego
corka” — mowita mi Maria Apasa. Manuel, syn Marii, komentowat za$:
»Jestesmy dzie¢mi apus, dlatego one muszg si¢ nami opiekowaé. My tez
musimy dbac o apus, tak jak dbamy o naszych rodzicow”. Toribio z Hatun
Q’ero opowiadat z kolei: ,,M0j dziadek mowit, ze ozenil si¢ z apu... 1 ze
ona byla piekng kobieta... i przychodzita do niego w nocy, w snach. I spa-
li razem... [$miech] Mowit, Ze jak o nig dbal, dawata mu duzo zwierzat
i dobre zbiory”.

Po inicjacji mistrz przekazuje uczniowi narze¢dzia, za pomocg ktérych
bedzie on mogt realizowaé swoje zadania. Gtownym atrybutem szamana
jest mesa, czyli przeno$ny ottarz, w ktorym znajduja si¢ szamanskie arte-
fakty mocy, tj. khuyas, illas, krysztaty, qollpa, mantas, dzwonek, rikaru
itd. Mesa jest uzywana do leczenia, czytania z lisci koki oraz przywoty-
wania apus 1 pachamamas. Khuyas to kwarce nazywane dzie¢mi apus,
o leczniczej mocy, ktdrymi szaman pociera ciato pacjenta podczas lecze-
nia. Z kolei illas to kamienie w ksztalcie zwierzat, np. lam, alpak, owiec
czy krow, ktore stuza do rytuatéw zwiazanych z ptodnos$cia zwierzat. Za
pomocy illas szamani potrafig multiplikowaé zwierzeta hodowlane, ktére
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wychodza z wak as (miejsca mocy) przez otwory w skale. Mesa to oltarz-
-wszechs$wiat, ktory stuzy do wrozbiarstwa (czytanie z lisci koki) oraz
stanowi mikrowszechswiat, w ktérym altomesayoq dokonuje aktu trans-
formacji w procesie leczenia.

Relacje seksualne pomigdzy ludZzmi i nie-ludZzmi sg elementem praktyk
szamanistycznych, nie tylko w Andach, ale takze w innych spoteczno-
$ciach animistycznych na calym $wiecie. Na przyktad wsrod syberyjskich
Jukagiréw towcy podczas snu wspotzyja z corkami Ducha Lasu, w celu
uzyskania benefitow w postaci zwierzyny townej. W tym przypadku, tak
samo jak u Q’eros, ma miejsce tworzenie relacji powinowactwa, ktore
wiaza si¢ z szeregiem specjalnych korzysci i obowigzkow. Po inicjacji
szamanskiej oraz zaslubinach z apu szaman jest zobowigzany shuzy¢
mu, np. spetniaé¢ jego prosby lub realizowa¢ rytuaty ofiarne, w zamian za
moc i pomoc w leczeniu. Relacje te wskazuja jednoznacznie na schemat
wzajemnosci, ktora opiera si¢ na szeregu zaleznosci taczacych szamana
1jego apu opiekuncze.

[ustr. 2. Szamanski ottarz (fot. A. Przytomska).
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[ustr. 3. Rikaru — zawiniatka zawierajace produkty do haywakuy (fot. A. Przytomska).

Rytualy lecznicze jako schemat wzajemnoSci

Kuka ghaway, czyli czytanie z liSci koki, to praktyka szamanska realizo-
wana w celu zdiagnozowania choroby, sprawdzenia metod leczenia oraz
odczytania przysztos$ci i przesztosci pacjenta (wrdzbiarstwo). Wedhug
Q’eros to nie koka posiada informacje na temat pacjenta; jest ona posred-
nikiem pomiedzy ludzmi a apus, ktore wedlug Q’eros posiadaja wiedze
na temat ludzi, gdyz sa z nimi zwigzane siecig zlozonych relacji. Z tego
powodu szaman przed rozpoczg¢ciem inwokacji (wagay) pyta pacjenta
o apus znajdujace si¢ w miejscu jego zamieszkania. Nastepnie zapala ty-
ton oraz dzwoni dzwonkiem, aby skomunikowac¢ si¢ z nie-ludzmi. Zawija
lisScie koki w unkusia (material z wetlny alpaki), podnosi i1 zbliza zawi-
nigtko do twarzy pacjenta, proszac o 3 dmuchnigcia. Q’eros uwazaja, ze
poprzez dmuchnigcie sami (esencja zyciowa) cztowieka jest przechwyty-
wana przez mama kuka (Matka Koka, ro§lina-osoba) i przekazywania da-
lej do apus, ktorzy pomagaja w diagnozie i leczeniu. Nastepnym krokiem
jest rozwinigcie unkusia 1 interpretacja koki, za pomoca ktorej nie-ludzie
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przekazuja informacje, ktore tylko szaman potrafi odczytac.® Zazwyczaj
analizuja ulozenie lisci, cho¢ niektorzy altomesayoq twierdza, ze widza
obrazy i sceny wsrodd lisci koki. Kuka ghaway to skomplikowana sztuka,
wymaga doswiadczenia i wielu lat nauki; kazdy z szamandéw ma na nig
swoj wlasny sposob.

[ustr. 4. Lektura z lisci koki (fot. A. Przytomska).

Praktyka czytania z koki jest rodzajem kontaktu z apus (bytami nie-
-ludzkimi), ktory ma charakter posredni (za pomoca koki), podobnie jak
rytuat haywakuy, czyli kolejny krok w praktyce leczniczej. Na podstawie
kuka qghaway szaman nie tylko ocenia stan pacjenta, ale takze sprawdza
metody leczenia, przyczyny choroby i wszelkie informacje potrzebne do
procesu leczenia. Koka pelni funkcje posrednika pomiedzy ludzmi i nie-
-ludZmi 1 jest bardzo waznym elementem praktyk szamanistycznych.

Jednym z najwazniejszych rytualow leczniczych, reprezentujacym
schemat wzajemnosci, jest haywakuy. W keczua haywakuy oznacza: ,,daé
co$ komus, otrzymac cos, podzieli¢ si¢”. Badania pokazuja, ze jest to
rytuat polisemantyczny (np. Bolton, Bolton 1976; Allen 1988; Lorente

8 Wiecej na temat czytania z lisci koki u Q’eros patrz: Przytomska (2017) .
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Fernandez 2010; Greenway 1998). Jako akt kolektywny realizowany jest
w sierpniu (poczatek roku rolniczego), kiedy Matka Ziemia musi zrege-
nerowac sity, by moc zrodzi¢ owoce w kolejnym roku. ,, Trzeba nakarmic¢
Matke Ziemig, aby nie byta glodna. (...) Tak jak kobieta gotowa jest do
zaplodnienia, dlatego tez przed sianiem nalezy ja zaptodni¢ za pomoca
haywakuy” — wyjasniaja szamani. Rytual ten realizowany jest takze pod-
czas karnawalu (puhllay), kiedy to Q’eros proszg nie-ludzi o ptodnos¢
1 zdrowie dla zwierzat (uywa chuway). Q’eros realizujg haywakuy takze
indywidulnie, proszgc o zdrowie, szczescie, mitos¢, prace itd. Odprawia-
ny jest on ponadto w przypadku niekorzystnej pogody, chordéb zwierzat,
nieurodzaju, podczas $luboéw, budowy nowego domu czy w celu rozwig-
zania sporow. Haywakuy funkcjonuje takze jako rytuat ochronny. Ja, jako
osoba z zewnatrz, realizowalam go, kiedy po raz pierwszy odwiedzatam
wioske lub pojawiatam si¢ w niej po dtuzszej niecobecnosci. Q’eros twier-
dza, iz obcy musza przywita¢ si¢ z nie-ludzmi 1 poprosi¢ ich o pozwole-
nie na pobyt. Francisco z Qollpacucho wyjasniat: , Kiedy przychodzisz
do czyjego$s domu, musisz zapukaé¢ do drzwi i poprosi¢ o pozwolenie na
wejscie, najlepiej tez przyj$¢ z podarunkiem”. Komentarz ten podkresla
osobowy status apus oraz ich ochronng role.

Opisany ponizej rytuat haywakuy zostat zrealizowany w sierpniu 2016
roku w poblizu Cuzco przez szamana Toribio z Hatun Q’ero’. Podczas
moich badan poprositam go o lekture z lisci koki. Po jej wykonaniu sza-
man powiedzial: ,Masz mal de corazon'. Jeste$ zmartwiona, smutna,
zestresowana i dlatego twoja dusza uciekta. Trzeba ja zawota¢” — powie-
dziat. Toribio stwierdzit, ze konieczne jest wykonanie haywakuy. Zaczat
od phukuy (podmuch z uzyciem lisci koki) oraz waqgay (inwokacji), mo-
wigc: ,,Przybadzcie teraz Mama Simona, Dofia Teresa, apu Ausangate, apu
Wamanlipa, przyjdzcie. Wolam was, zebyscie wyleczyli Anng” . W ten
sposob Toribio zaprosit nie-ludzi do wspolnego zucia koki i ¢k allay (rytu-
alnej libacji), serwujac im wino oraz piwo. Toribio przygotowat nastepnie
swoje atrybuty: dzwonek, rekaw z nogi wikuni i ottarz, gdzie utozyt biaty
papier — symbolizujacy talerz, a posrodku bawelng oznaczajaca Hanan Pa-
cha ($wiat gorny). Nastepnie z ptatkéw biatych i czerwonych gozdzikow

? Toribio w wieku 18 lat zostal trafiony przez piorun, lecz jest pampamesayoq
i w trakcie nauk na wyzszy stopien (altomesayoq).

10 Boles¢ serca (mal de corazon) to choroba, ktora wedhug Q’eros (i innych keczua)
charakteryzuje si¢ lekiem, smutkiem, bezsennoscia, brakiem apetytu, bélem w okolicach
serca i zmgczeniem. Za pomoc w tlumaczeniu terminu dzi¢gkuj¢ F. Rogalskiemu.
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wyznaczyl okrag 1 utozyl k'intus z liSci koki, reprezentujace ciato pacjenta
(moje cialo), na ktore dmuchngtam trzykrotnie (przekazujac sami). Na-
stepnie zgodnie z zaleceniem poprositam apus nie tylko o zdrowie, ale
takze prace, pieniadze, mito$¢, szczescie, pomyslnos¢ dla siebie i rodzi-
ny. Ujawnia to holistyczny (wiele elementow) i kolektywny (ja i rodzina)
wymiar zdrowia w ontologii Q’eros. Kolejno po lewej (dla pachamama)
1 prawej stronie (dla apus) pago umiescit nastepujace elementy:

PACHAMAMAS (zZenskie) APUS (mgskie)
Ziarna koki, ciecierzyca, (zdrowie) Thuszcz z lamy, biaty cukier, ciecierzy-
Zboze, kukurydza czerwona, soczewica, | ca, Zioto wiraq’oya, komosa ryzowa, ryz
figi (obfitos¢) (zdrowie)
Anyz (komunikacja) Kadzidto, kukurydza z6tta (pieniadze)
Stodkie ciastka (harmonia) Pszenica, soczewica (obfito$¢)
Orzeszki ziemne (opicka) Anyz (dobra komunikacja i porozumienie)
Makaron (zgoda w rodzinie)
Fasola (szczgs$cie)

Kazdy z tych elementow jest zarazem darem (positkiem) dla nie-ludzi
oraz odpowiednikiem Zyczenia, ktore ma by¢ spetnione, np. ciecierzyca
jako dar dla pachamama ma by¢ odwzajemniona pod postacig zdrowia
itd. Prowadzi to do wniosku, ze haywakuy nie powinien by¢ rozumiany
jako rytual ofiarny (dar), lecz jako ayni (keczuanska koncepcja wzajem-
nosci), gdzie kazdy podarowany element ma zosta¢ odwzajemniony. Gdy
zapytalam Toribio, czy mozna zrealizowaé¢ haywakuy bez proszenia o co$
w zamian, szaman odpowiedziat: ,nie, zawsze musisz poprosi¢ o co$
w zamian”, co jednoznacznie wskazuje na imperatyw wzajemnosci.

Po przygotowaniu catosci'' szaman owija biatym papierem i sznurkiem
pakunek, ktory nalezy spali¢. Jesli wydziela si¢ przy tym duzo dymu,
a popiot jest koloru bialego, oznacza to, ze nie-ludzie sa zadowoleni
z daru. W sytuacji, gdy szaman nie zaspokoi ich oczekiwan, czeka¢ go
moze kara — np. choroba, wypadek, biczowanie. Palenie haywakuy jest
waznym elementem rytuatu i jest aktem przekazania daru nie-ludziom,
ktérzy odwzajemniajac si¢, lecza pacjenta. Ostatnim krokiem procesu
leczenia jest animu wagqay (przywotanie duszy). Toribio podnidst swoj
ottarz 1 wykonat nim ruch z géry na dét wzdhuz mojego ciata. Nastgpnie

I Wigcej na temat haywakuy u Q’eros, patrz Przytomska 2017.

150



Altomesayogq, czyli ten ktory rozmawia z apus...

potozyt ottarz na mojej glowie i powiedziat: ,,przybadz duszo, przybadz”.
Na koniec dmuchnat trzykrotnie w czubek gltowy, gdyz jest to miejsce,
ktoredy dusza wchodzi z powrotem do ciata chorego.

Podsumowujac, haywakuy stanowi dar dla nie-ludzi (apus, pachama-
mas), za pomocg ktorego szaman (i ludzie, ktorych reprezentuje) tworza
relacje wzajemnos$ci — by zapewni¢ sobie pomys$lnos¢ i dobrobyt. Dla
Q’eros schemat wzajemnos$ci rozumiany jest jako akt wzajemnego kar-
mienia si¢: szaman za pomocg haywakuy karmi nie-ludzi, ktérzy w akcie
wzajemnosci obdarowuja ludzi zdrowiem i dobrobytem. Jak podkreslaja
Q’eros, dobrobyt ludzi zalezny jest od dobrobytu nie-ludzi i odwrotnie.
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[lustr. 5. Haywakuy przygotowywane przez Toribio (fot. A. Przytomska).

Jesli stan zdrowia pacjenta jest bardzo cigzki lub jesli nalezy rozwigzaé
powazny problem, altomesayoq przywotuja apus, by zajeli si¢ pacjentem
bezposrednio. Jorge z wioski Ocongate, bratanek Marii Apasa, opowiada:

Do mojej ciotki Marii przychodzili ludzie, ktorych okradziono. Moja ciocia mowi-
ta doktadnie, kto wszedt do ich domu... przynosi swoja mesa i wota apus. I w ciagu

20-30 minut przychodza. Wchodza do domu, robig hatas ,,pum, pum, pum” i pytaja,
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co tu robia, po co ich wezwano. Maria daje im je$¢. Pacjent opowiada, co si¢ stato,
i moéwi: ,tayta [ojcze], powiedz mi, kto mnie okradt”. I potem [apu] mowi kto, albo
gdzie go mozesz znalez¢. Albo mowi: ,,poczekaj, za jaki$ czas znajdziesz zgubg”,

albo mowi, ze ,,nie znajdziesz, ze juz nie odzyskasz”.

Rozmowy z apus odbywaja si¢ w nocy 1 w ciemnosci, gdyz patrzenie na
apus jest zakazane. Apus przybywaja pod postaciag ptakow (gotab, kondor,
sowa, mewa) lub wiatru. Ich obecno$¢ odczuwana jest przez trzepot skrzy-
det oraz stukanie pazurami na dachu lub stole. A/tomesayoq przygotowuje
dla nich poczestunek (ch ‘allay) z wina oraz aqha (wino z kukurydzy). Apus
witajg si¢ z ludzmi i mowig np.: ,,Jestem apu Ausangate, po co mnie przy-
wotaliscie?”. Szamani twierdza, ze apu czgsto s zirytowane, gdyz zostaly
oderwane od swoich obowiagzkow. Podczas sesji apu odpowiada na pytania
1 leczy pacjentdéw. Victor z Quico opowiada o swoich doswiadczeniach:

Martin Quispe wolat apus w ciemno$ciach, najczgsciej o potnocy. Przylatywaty
kondory, pachamama wchodzita pod postacig wiatru. Kiedy zrobisz co$ ztego,
kpisz lub nie robisz tego od serca, [apus] zaczynaja mowié, na przyktad: ,Jak si¢
masz? Nasmiewasz si¢ z nas?” | bija ci¢ biczem, ufff, mocno. Przychodzi Ausan-
gate, Sawasiray, Wamanlipa, rézne apus przychodza. Siadaja i1 pija wino. (...)
Jak rodzita si¢ moja pierwsza corka, zona nie mogta urodzi¢ przez 2 dni... Pra-
wie umarta, wigc poszedlem do Saqarara... by znalez¢ Mari¢ i dalem jej koke,
butelke z alkoholem i powiedziatem: ,,Moja Zona nie ma si¢ dobrze”, i opowie-
dzialem wszystko. Ona data mi poncho i powiedziata: ,,Zakryj si¢. Ja zawotam
apus”. To byto o 10 rano, byta tam jaskinia. Ale widziatem co$, [apus] przyszty
jako kamienie, mate jak skrzaty, i mowily glosno: ,,Synu, nie patrz. B¢dziesz miat
chore oczy”. Ona siedziala ze swoim otwartym ottarzem. ,,Juz urodzito si¢ two-
je dziecko. To dziewczynka. Przyszedt soq’a wayra [wiatr przodkow] i ztapat ja
i nie pozwalat jej urodzi¢. [Apus] juz to zabrali” — powiedziata.

Podsumowujac, za proces leczenia nie odpowiada bezposrednio sza-
man, lecz dokonywany jest on dzigki atrybutom mocy: ottarzowi (mesa)
oraz kamieniom ghuyas (dzieci apus). Szaman jest wykonawcg rytuatu,
lecz to nie-ludzie i przedmioty magiczne (posiadajace moc nie-ludzi) mate-
rializujg stworzong przez szamana potencjalnos¢ (zdrowie, szczgscie, pie-
nigdze itd.), ktéra ma charakter postulatywny. Manuel z Quico wyjasnia:
,» 10 nie ja leczg, lecz apus. Ja jestem posrednikiem, lecze¢, bo mam ottarz”.
Mikrokosmos tworzony podczas haywakuy (skonstruowana miniatura) ma
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bezposredni wplyw na makrokosmos (rzeczywisto$¢ zywa), czyli to, co
skonstruowane w rytuale, materializuje si¢ w rzeczywistosci. Analiza hay-
wakuy ujawnia schemat wzajemnosci. Rytuat ten stanowi bowiem pokarm
(ofiare) dla nie-ludzi , lecz nie powinien by¢ rozumiany w terminach eko-
nomii daru, lecz jako swoisty akt wymiany, ktory w ramach praktyk sza-
manistycznych Q’eros przyjmuje forme¢ aktu wzajemnego karmienia sig¢.
Widzimy zatem, ze gleboka troska Q’eros o dobrobyt nie-ludzi jest takze
troskg o samego siebie, a karmienie nie-ludzi jest w ostatecznosci karmie-
niem samego siebie. Wszak wedtug Q’eros aby otrzymac, trzeba dac.

Layqas, czyli czarownicy

Badania pokazuja, ze praktyki szamanistyczne na calym §wiecie maja tak-
Ze swoja negatywng i mniej jawng odstong (Winkelman 1992). U Q’eros
czarownik to layqa, ktory posiada umiejetnosci 1 wiedzg taka sama jak
szaman, lecz dziata w celu zaszkodzenia innym. Martin z wioski Marca-
chea komentowat:

Layqas sa zawistni 1 zadni pieni¢dzy. Przychodza do nich ludzie zazdro$ni, im
si¢ nie podoba, ze ty masz wigcej owiec, lam, ze pracujesz albo ze twoje dzieci
pojechaly do miasta. Layqas (...) rzucaja czar na innych, sprawiaja, ze zaczynasz

chorowac.

Co ciekawe, szaman moze by¢ jednocze$nie czarownikiem, kiedy uzywa
mocy do zaszkodzenia innym; zamiast z apus 1 pachamamas ,,rozmawia
z supay'?”. Jak twierdzi Xavier Ricard Lanata (2007: 157), rozréznienie
pomiedzy layga/hampiq odnosi si¢ nie tyle do samych specjalistow, umie-
jetnosci czy wiedzy, ile do form ich dziatania. Nie istnieje bowiem catko-
wite rozroznienie pomiedzy tzw. ,,bialym = dobrym” i ,,czarnym = ztym”
szamanem. Victor, szamana z Quico, twierdzit na przyktad, ze laygas re-
alizujg tzw. czarne haywakuy, ktore r6znig si¢ sktadnikami (np. zamiast
biatego papieru czarny papier — stad nazwa) i1 kierowane sa do drapiez-
czych nie-ludzi (supay, sagras, machulas). Ponadto layqas sktada w ofie-
rze zaby, ropuchy albo weze zamiast tluszczu alpaki. Thuszcz (wira) jest

12 Supay to nie-ludzkie byty, ktore sa kategoryzowane jako ,,zte” i ,,niebezpieczne”;
inny stowy to byty drapiezcze, ktére powoduja choroby i $mier¢, np. sagra, machula,
wayras.
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w ontologii Q’eros jednym z elementéw sktadowych ciata kazdego bytu,
natomiast gady sa uosobieniem choréb. Wedlug Victora magiczne dzia-
fania czarownikow wigzaé si¢ moga z chciwoscia (pozadanie mocy lub
dobr materialnych):

Berta Champi wyszta z grobu, bo byla potepiona. Kiedy grob jest otwarty, trzeba
poczekad, kukuchi [potgpiony]| wraca o réznych porach. Kiedy wejdzie, trzeba
odkopa¢, odcia¢ i spali¢ gtowe. Zeby nie wrdcito, nie wychodzito, nie? Czasami

uprawiaja seks z zigciem albo synem, matka albo ojcem. I potem cztowiek nie

umiera, ¢h? Seks z dzieémi jest wickszym grzechem niz morderstwo (...). Obcie-

lisSmy jej glowe 3 miesiace po pogrzebie, kobiecie, ktora uprawiata seks ze swoim

zieciem. I lata si¢ krew, kiedy obcieli$émy ja siekierg. Zywa, byta Zzywa. Ja miatem
17 lat. Po pogrzebie tydzien bylo spokojnie, ale potem kto$ widziat ja tam, inna
osoba widziata ja gdzie indziej. Potem ona chciata jes¢ dzieci. Pojawiala sig,
mowigc: ,,uratujcie mnie, zrobitam to, spatam z moim zigciem”. (...) Takim oso-

bom trzeba obcia¢ glowe i spali¢ cale ciato. To sa czarownicy. Glowe tej kobiety

zabrali az do apu Pumachunta. Zabrali alkohol, zeby spali¢, nie? I sami zaczeli
pic¢ i glowa im uciekta, fuuuu, silny wiatr przyszedt, przyszta mgta... Dopiero na
dole ja ztapali. I znéw weszli na gore. Tylko ja zakopali, bo nie chciata si¢ spalic.
Nie dziatato ani paliwo, ani alkohol, nic. Ani wlosy, ani skora si¢ nie pality, oczy
byly jakby zywe. Cala wioska zrobita haywakuy (...) i ona nie wrocila, bo zako-
paliSmy ja w dwoch roznych miejscach.

Nadzwyczajne wydarzenia spowodowane sg faktem, ze Berta byla cza-
rownicg. W dalszej czesci opowiesci Victor wyjasnia zwigzek kazirodz-
twa z aktami czarownictwa, ktore realizowane sg najczg$ciej] w celu
wzbogacenia si¢:
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Kiedy [layqas] chca mie¢ szybko duzo zwierzat (...) uprawiaja seks z cztonkami
rodziny. I robig czarne haywakuy. To wtasnie zrobita Berta. Ale nikt o tym nie

moze wiedzie¢. I pojawiaja si¢ zwierzeta, ufff, duzo. I nie tylko raz, caty czas

musza to robi¢. To jest zta energia, czarownictwo. Te zwierzeta nie sa na zawsze.

Kiedy umierasz, zwierzeta zaczynaja tez umieraé, w ciggu 5-6 miesi¢cy umieraja.
Nie s3 prawdziwe, sa zaczarowane. W ciagu 2 lat pojawia si¢ 100 alpak, 100 lam,
100 owiec. To jest niemozliwe. Skad je maja? Wigc i tak ludzie wiedza, zawsze
sa plotki. Albo czasem si¢ ktoca i zaczynaja sami mowi¢. Nigdy nie ma spokoju,
moze by¢ rok spokoju i kiedy si¢ wyda, twoje zwierzgta zaczynaja chorowaé
1 umiera¢. Robia to samo dla pienigdzy lub pracy. Potem wszystko idzie w dot,
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pieniadze, uprawy, wszystko. To moze trwa¢ 3 lata, a potem i tak zawsze powoli
pojawiaja si¢ problemy.

Powyzszy fragment wyjasnia, ze akt kazirodczy stuzyt do dziatah magicz-
nych tj. do multiplikacji zwierzat. Czarny haywakuy kierowany jest do
ztych nie-ludzi (supay), ktoérzy w zamian za ofiar¢ multiplikuja zwierzgta
(schemat wzajemno$ci). Dzialanie to jednak stanowi zlamanie kulturo-
wego tabu, dlatego tez prowadzi do anormalnej transgresji, w ktorej zani-
ka granica pomigdzy $miercig i zyciem (Fourtane 2015: 162). Cztowiek,
ktory ztamat tabu, musi ponie$¢ konsekwencje i zostaje wykluczony
z ludzkiego porzadku takze po swojej Smierci — zamienia si¢ W kukuchi,
czyli potgpionego.

Drapiezcze relacje seksualne jako przejaw czarownictwa obecne sg
takze pod postacig aktow wykradania sity zyciowej (sami). Florentino
z wioski Marcachea ostrzegal mnie przed czarownikami z Esparilla:

Nie powinnas pracowac z ta rodzing. On i jego rodzina to layqas, oni sa niebez-
pieczni, ja ich unikam, nikt tu z nimi nie chce rozmawiac. Y., brat X., zostat oskar-
zony nawet o gwalt. Layqas zawsze sa kobieciarzami, oni sypiaja z kobietami,
zeby je jes¢. Ich ojciec R. to kobieciarz, oni czerpig sitg, moc od kobiet, spedzajac

z nimi noc. Dlatego sg tacy silni.

Wedtug Q’eros niektdrzy szamani poprzez stosunki seksualne czerpia
moc od innych ludzi, co takze jest wynikiem chciwos$ci (pozadanie mocy
i sity zyciowej). Relacje seksualne, ktére maja na celu zywienie si¢ innym
(kradziez energii zyciowej — sami) s3 rozumiane przez Q’eros jako akt
drapiezczy.

Czarownictwo moze by¢ takze zwigzane z zazdro$cig 1 zawiscig. Ana
Maria z wioski Quico, synowa Marii Apasa, opowiada o zwigzku pomig-
dzy nienawi$cig oraz czarownictwem:

Jest duzo zlych ludzi, ktorzy zle zycza innym. Musisz uwazaé na tych, co zle
ci zycza, oni rzucaja uroki, mal de ojo 1 inne, i wtedy chorujesz. Ja zawsze na
przyktad zaktadam dzieciom bransoletke z wayruro albo ze sznurka z wetny

lamy*, ale musi by¢ utkana odwrotnie, na lewa strong, bo inaczej nie zadziala.

No wigc... ja zawsze zakladam dzieciom te bransoletki, zeby cate zto wrocito

13 Q’eros uwazajg, ze ziarna wayruro oraz sznurek z welny lamy utkany lewostron-
nie ma wlasciwosci ochronne — chroni przed urokami i mal de ojo.
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kutichiy]. I kiedy$ moja corka wrocita ze szkoty i ja widzg, ze te ziarenka sg po-
pekane, one nigdy nie pekaja. Pomysl, jak ludzie sg bardzo zazdrosni i Zle zycza
nawet dzieciom.

Ale czemu sg zazdros$ni?

My jestesmy rodzing Marii Apasa, ona jest stynng altomesayoq. 1 inni ludzie
z naszej wioski o tym wiedza, zazdroszcza nam, sg nienawistni, bo my mamy,
a oni nie maja. My kupilismy ziemi¢ w Cuzco i kilka lat temu wybudowalismy
dom. Teraz mieszkamy w Cuzco. W ludziach jest duzo zawisci...

Ana Maria opowiadata takze o praktyce zawigzywania na nadgarstku
sznurka z welny lamy, ktory zostat wykonany lewostronnie. Q’eros uwa-
7aja, ze dziatania lewostronne (czyli odwrotne) sa zwiazane z kutichiy
(kecz. odda¢, zwroci¢), czyli z aktem zwracania. Leczenie czarow, tj.
choréb spowodowanych dziataniem layga, przy pomocy apus takze po-
lega na kutichiy tj. usunieciu choroby z ciala pacjenta i oddaniu w miej-
sce pochodzenia. Q’eros twierdza, ze choroba to byt zywy 1 osobowy.
Na przyktad podczas rytuatu kutichiy szaman rozkazuje chorobie: ,,wynos
sig, wynos sie, wynos sie”, biczuje ciato pacjenta, a nastgpnie przywotuje
jego dusze (animu).

Podsumowujac, Q’eros rozumiejg czarownictwo jako wynik: niena-
wisci (checi zaszkodzenia komus) lub chciwos$ci (pragnienia mocy lub
dobr materialnych). Co ciekawe, czarownictwo takze ujawnia mechanizm
wzajemnosci — layqa karmi supay (drapiezczy nie-ludzie), by spehity
jego prosbe — np. obdarowaty go zwierzetami. Leczenie czar6w rowniez
polega na schemacie wzajemnosci — pago za pomoca apus opiekunczych
zwraca chorobg¢ temu, ktory ja zestat na chorego pacjenta. Jednakze sche-
mat atakow drapiezczych jest przykltadem asymetrii negatywnej, gdzie
drapiezca (czarownik) bierze sami ofiary bez oferowania czegokolwiek
w zamian. Co ciekawe, nie-ludzie (apus, pachamamas 1 inne) takze moge
by¢ drapiezczy, co ujawnia si¢ podczas atakow na ludzi, ktore konczg sig
chorobami, a takze $miercig (Przytomska 2019b).

Podsumowanie: praktyki szamanistyczne na tle ontologii Q’eros
Tekst ten stanowi wprowadzenie do praktyk szamanistycznych Q’eros,
ktore zostaty ukazane na tle ontologii tej grupy. Pokazalismy, ze zjawisko

to ma dwie odstony. Z jednej strony szamanizm zapewnia dobrobyt grupy
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poprzez rytuaty lecznicze i rolnicze, a takze utrzymywanie pozytywnych
relacji z nie-ludzmi. Z drugiej strony moze mie¢ charakter destrukcyjny,
co ujawnia si¢ pod postacig czarownictwa.

Jednym z waznym aspektow szamanizmu Q’eros jest utrzymywanie
statych relacji z osobowymi bytami nie-ludzkimi (np. apus i pachamamas).
Stosunki te nie powinny by¢ postrzegane jako rodzaj kultu religijnego,
lecz rodzaj symetrycznej relacji, ktora konieczna jest do trwania zardwno
ludzi, jak i nie-ludzi. Zgodnie z ontologia Q’eros wszystkie elementy two-
rzace $wiat sg ozywione, cho¢ moga one r6znic si¢ stopniem sprawczosci.
Imperatyw wzajemnego karmienia si¢ $wiadczy o silnym zwigzku ludzi
1 nie-ludzi oraz ich wzajemnej zalezno$ci. Trudno jest wigc porownywaé
apus do bostw opiekunczych. Relacje pomigdzy ludzmi i béstwami w in-
nych ontologiach charakteryzuja si¢ bowiem relacja asymetryczng oraz
jednokierunkowg i opieraja si¢ na schemacie opieki, nie za§ wzajemnosci.

Warto takze zwroci¢ uwage na wymiar lokalnos$ci i relacji powino-
wactwa. Po pierwsze, zycie Q’eros uzaleznione jest od lokalnych apus
1 pachamamas, czyli nie-ludzi zamieszkujacych obszar w poblizu wio-
sek. Byty te s w pewnym konteks$cie czeécig spotecznosci poprzez swoja
blisko$¢ 1 obecne sa3 w codziennym zyciu mieszkancéw, maja bowiem
wplyw na pogode, uprawy, hodowle, zdrowie mieszkancow itd. Po dru-
gie, waznym aspektem jest nawigzywanie relacji powinowactwa mig¢dzy
ludZmi 1 nie-ludzmi, tj. miedzy szamanem a apus lub pachamamas, ktore
wiaze si¢ z odbywaniem relacji seksualnych (w snach lub w rzeczywisto-
$ci) oraz z symbolicznymi zaslubinami podczas rytualdw inicjacyjnych.
Akt ten jest poczatkiem relacji, ktora przypomina relacje ludzi w ramach
zwigzkow pokrewienstwa i powinowactwa.

Jak juz wspomniano, zadaniem szamana jest utrzymywanie rownowa-
gi pomigdzy ludzmi i nie-ludzmi, tak aby te dwie grupy wspotegzystowa-
ly ze soba. Moje badania pokazuja, ze relacje pomiedzy Q’eros i apus nie
stanowig ,,kultu religijnego” czy relacji ochrony, lecz s3 wpisane w sze-
roki zakres ekonomii wzajemnos$ci. Ta wymiana ma na celu zapewnienie
réwnowagi i symbiozy, ktoére gwarantuja trwanie danego ,,ekosystemu”
ztozonego z ludzi i nie-ludzi. Relacje wymiany odpowiadaja formule za-
pewniajacej ruch substancji zyciowej pomiedzy dwiema grupami bytow
o podobnym statusie ontologicznym. Wzajmno$¢ jest przyktadem relacji
symetrycznej, w ktorej kazde uzgodnione przeniesienie wymaga czego$
Ww zamian, niezaleznie od tego, czy jest to rowne wartosci otrzymanej rze-
czy oraz bez wzgledu na to, czy zwrot jest natychmiastowy czy odro-
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czony. W przypadku praktyk szamanistycznych takie relacje polegaja na
transferze okreslonej substancji (sami). Bilans transmisji pomigdzy dwo-
ma podmiotami jest zawsze roOwny, inaczej niz w przypadku czarownic-
twa (relacje drapiezczo$ci), gdzie bilans jest ujemny, dlatego ze czarow-
nik, ktory np. wykrada substancj¢ zyciowa od swojej ofiary, nie oddaje
niczego w zamian.

Na koniec nalezy jeszcze dodaé, ze regutg ontologiczng Q’eros — czy-
li reguta, ktoéra odpowiada za budowanie grupy i utrzymywanie rOwno-
wagi $wiata — jest schemat wzajemnosci (zasada ayni). Wszelkie relacje
drapiezcze wewnatrz grupy s3 uwazane za destrukcyjne 1 waloryzowane
negatywnie. Q’eros daza do ich eliminacji, czy to w przypadku atakow
czarownikow, czy drapiezczych atakéw nie-ludzi.
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