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OD REDAKCJI

Niniejszy numer ,Literatury Ludowej”, pod hastem przewodnim ,,.Demony
i demoniczno$¢”, powstal w Katedrze Kulturoznawstwa na Wydziale Filologicznym
Uniwersytetu Mikotaja Kopernika w Toruniu. Pracownicy, doktoranci i studenci
zwigzani z Katedra, chociaz na co dzien specjalizuja si¢ w szeroko pojetych badaniach
kulturowych, postanowili stworzy¢ numer monograficzny, ktdry potaczy ich ré6znorodne
pasje. Kluczem do zespotowych badan okazata si¢ popularna tematyka demonicznosci.
Jej obecnoé¢ w roznych przekazach kulturowych, wyrastajaca z jednej strony z Igku przed
nieznanym, a z drugiej z ludzkiej wyobrazni probujacej si¢ zmierzy¢ z tym problemem,
okazala si¢ niezwykle inspirujaca. Niezaleznie od czasu i miejsca, jak tez od stopnia
cywilizacyjnego rozwoju danej spolecznosci w kazdej kulturze powstawaly opowiesci
0 demonach i roznych formach ich dziatania. Tego typu postaci i zwigzane z nimi
zjawiska grozy odnotowano w folklorze tradycyjnym i wspotczesnym, wykorzystano
w literaturze i filmie, jak tez w teatrze i muzyce. PostanowiliSmy wigc wspdlnie przyjrzec
si¢ wybranym przyktadom reprezentujacym poszczegdlne rodzaje sztuki, aby
odpowiedzie¢ na pytanie, na czym polega atrakcyjno$¢ i specyfika réznych ujeé
demoniczno$ci. W tym celu wykorzystano narz¢dzia i metodologie adekwatne do
wybranego obiektu analizy, a jednoczes$nie zgodne z dyscypling, ktorg reprezentuje dany
badacz zajmujacy si¢ podjetym tematem. W ten sposob powstat numer monograficzny,
w ktorym opisaliSmy rézne ujecia demonicznosci i demondéw w kulturze. Obok
przekazow z tradycyjnego folkloru, jakim s3a bajki magiczne i podania (Robert
Piotrowski, Violetta Wroblewska), rozpatrzono zjawiska z zakresu cyberfolkloru (Piotr
Grochowski), wykorzystujac narzedzia folklorystyki antropologicznej. Zanalizowano
utwory =z literatury popularnej (Dariusz Brzostek), nawigzujac do koncepcji
psychoanalitycznych i antropologicznych. Zajeto si¢ przyktadami spektakli teatralnych
(Artur Duda), filmow (Piotr Skrzypczak) oraz oper (Malgorzata Lisecka), stosujac
odpowiednio narzedzia teatrologiczne, filmoznawcze i1 muzykologiczne. Catos¢
dopetniaja dwie recenzje prac naukowych dotyczacych refleksji nad demoniczno$cia
(Aleksandra Brzostek, Mateusz Napiorkowski). Mamy nadzieje, ze wedrowka przez
$wiaty demonow bedzie przyjemna, a jednoczesnie inspirujacg przygoda zmierzenia si¢
z nieznanym, a badawczo pociggajacym.

VIOLETTA WROBLEWSKA
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VIOLETTA WROBLEWSKA
Uniwersytet Mikotaja Kopernika w Toruniu

UCZONY | DEMON, CZYLI POSTAC CZAROWNIKA W POLSKICH BAJKACH
LUDOWYCH!

W polskim folklorze do jednych z popularniejszych postaci nalezy uchodzaca za
istot¢ potdemoniczng czarownica, zwana jedza, wiedZma, babg (Petka 1987: 192-193).
Zazwyczaj byla to wiejska kobieta, mieszkajaca na odludziu, ktéra podejrzewano
0 konszachty z diabtem. Ze wzgledu na przypisywane jej demoniczne kontakty sytuowata
si¢ na granicy tego, co ludzkie i tego, co nie-ludzkie, co wywotywato Igk przed jej
dziatalnoscia, a niekiedy i zazdros¢, gdy powodzito sig¢ jej lepiej niz innym mieszkancom
wsi. Na jej temat powstato wiele przekazow folklorystycznych, jak tez sporo rozpraw
historycznych i antropologicznych, ale na marginesie tych rozwazan sytuuje si¢ meski
odpowiednik ludowej wiedZzmy, czyli czarownik, zwany czarnoksieznikiem. Kiedy
przyjrzymy si¢ polskim bajkom ludowym, realizacjom watkow sklasyfikowanych przez
Julina Krzyzanowskiego w jego systematyce (1962-1963), okazuje si¢, ze nie brak
opowiesci, w ktorych czarownik jest gldéwnym bohaterem. Wydaje si¢ on rdwnie
interesujacy jak czarownica, bowiem podobnie sytuuje si¢ na styku sfery demoniczne;j
i ludzkiej, a jednoczesnie posiada niezwykle wiasciwosci 1 umiejetnosci, znacznie
wzbogacajace jego wizerunek. Zardwno w bajkach magicznych i1 podaniach
wierzeniowych, w ktorych si¢ pojawia, przypisuje mu si¢ przede wszystkim cechy
charakteryzujace obcych — nietypowy wyglad, nadzwyczajne zdolnos$ci, w tym
zmiennoksztaltnos¢, dar kontrolowania pogody i panowania nad istotami
nadprzyrodzonymi, jak i smokami, a takze rzucania urokéw. Co wazne, wszelkie jego
uzdolnienia wynikaja ze znajomo$ci pisma, o czym nie wspomina si¢ w wypadku
czarownicy. Zaréwno bajkowy, jak i podaniowy czarownik posiada zwykle tajemng
ksigge zawierajacg zaklecia dajace wladze nad ludzmi i demonami. Mozna odnies$¢
wrazenie, ze ujawnia si¢ w tej kreacji nie tylko wiara w magie stowa (Engelking 2000:
41-65), ale tez strach przed naduzyciem mowy zywej oraz pisanej. Bajkowy czarodziej
uosabia tym samym ludzkie pragnienia posiadania mocy panowania nad $wiatem za
pomoca stowa, a jednoczesnie obawe przed konsekwencjami dysponowania takim
darem. Z tego tez powodu w ludowych opowiesciach raz blizszy jest on demonom, a raz
przypomina uczonych w pismie — ksiezy badz dawnych alchemikow, na co wskazywac
moze roOwniez jego charakterystyczny czarny strdj. Nawet w podaniach, w ktorych jest
prezentowany jako przedstawiciel zawodow nierolniczych, uchodzacych w tradycji
ludowej za gorsze czy nieczyste, np. mtynarz, kowal, dysponuje magiczng ksiega, za
ktorej sprawa potrafi oddziatywaé na rzeczywisto$é.

W bajkach magicznych czarownik zyskuje status antagonisty, nierzadko
demonicznej istoty nadprzyrodzonej szkodzacej innym, jak w realizacjach watkow
T 313A ,,Ucieczka (Dziewczyna ulatwia bohaterowi ucieczke)” czy T 325 ,,Uczen
czarnoksi¢znika”. Bywa okreSlany roznymi nazwami, ktore eksponujg jego
nadprzyrodzone umiej¢tnosci (czarowanie), zwiazek z ksigga (z ksigdzem) lub/i czarny
strdj, m.in czarny-ksieznik, ksigznik (Kolberg 1962b (1881): 46), czarnoksigznik

1 Artykut powstatl w ramach grantu NPRH modut ,, Tradycja” 1b (nr rej. 1bH 15 0184 83) pt. ,,Stownik
polskiej bajki ludowej”, red. V. Wroblewska, realizowanego w latach 2015-2018 na Uniwersytecie Mikotaja
Kopernika w Toruniu.
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(Kolberg 1962a (1867): 136), czornoksieznik (Saloni 1899: 730), a nawet czarny
zakonnik (Kolberg 1962b (1881): 49). Sporadycznie osoba parajaca si¢ czarami to
zwykty chtop (Lorentz 1913: 201) badz pan (Lorentz 1913: 246; 1914: 280, 300; Sokalski
1899: 271). Roéwnie rzadko pojawia si¢ imie tego typu bohatera. W jednej realizacji T 743
,,Kara za zabicie zony”, zblizonej formalnie do legendy, mowa o czarowniku Nykicie
z Gdanska (Wierzchowski 1892: 85), ktory pomdgl bohaterowi pozby¢ si¢ zony, ale
ludowi gawedziarze zazwyczaj ograniczaja si¢ do stosowania nazwy podkreslajgcej
funkcje czarowania. Ten niezwykly dar wynika¢ ma z wiedzy pozyskanej z zakazanej
ksiggi, zawierajacej zaklgcia dajace m.in. mozliwo$¢ metamorfozy cztowieka w zwierze
i odwrotnie, wiec z tego powodu jest pilnie strzezona przez jej wiadciciela. W bajkach
nie podaje si¢ informacji, skad czarodziej pozyskat ksiege. Wiadomo jedynie, ze
megzezyzna bardzo duzo podrézuje, wige by¢ moze zostata przywieziona przez niego
z odlegtych krain.

Umiejetnos¢ zmiany wlasnej postaci w inng eksponowana jest w wariantach bajki
magicznej T 313A, chociaz bez podania zrodta czarodziejskiej wiedzy (np. Saloni 1903:
394). W pozostatych przyktadach mowa o tajemnej ksiedze (T 325), dzigki ktorej
czarodziej zmienia si¢ w kogo chce i w co chee. Kiedy magiczna ksigzka trafia w rece
parobka (ucznia, stugi) czarownika, gdy jego pan wyjezdza w $wiat, mtodzieniec wbrew
zakazowi mistrza do niej zaglada i uczy si¢ zaklg¢ na pami¢é. W niektorych wariantach
mowa o tym, ze nickiedy ja przywlaszcza, gdy orientuje si¢ w jej mocy:

Przy koncu drugiego roku poszou do tego pokoiku. Byu tam ino stolik, a w nim ino ksigzka. "On
wzion te ksiazke, wyjon i Yotworzuu i jak przeczytou jedne kartke, stou sie wouem. Odwréciuu
drugo kartke — stou, sie znowu na czuowieka (T 325; Saloni 1899: 730-731).

Dzieki nabytym magicznym umiej¢tnosciom milodzieniec poprawia swoja sytuacje
materialng, bowiem pozyskany dar zmiany wilasnej postaci w zwierze bohater
wykorzystuje do oszustw przynoszacych dochody jego rodzinie. Prosi swojego biednego
rodzica, do ktorego powraca z niezwykta ksiega, aby gdy zmieni si¢ w zwierze, sprzedat
go na jarmarku, ale bez uzdy, paska czy powrozu, na ktorym ma go prowadzi¢. Dzigki
temu bedzie w stanie odzyska¢ swa ludzka posta¢ i wroci¢ do rodziny. Zazwyczaj sprytny
parobek przybiera ksztatt konia z uzda (Lorentz 1913: 201; 246), wariantywnie psa na
pasku (Lorentz 1914: 280), $wini, lub wotu lub byka na powrozie (Kolberg 1962a (1867):
137; Saloni 1899: 730-731; Wierzchowski 1892: 69). Skapy, rzadziej roztargniony rodzic
whbrew zaleceniom sprzedaje jednak konia z uzda, ale mtodzieniec pozbywa sig jej dzigki
innemu parobkowi badz corce czarownika. Kilka razy transakcja dochodzi do skutku,
chlopak wraca do domu i wygodnie zyja z ojcem z wyludzonych pienigdzy. Jednak na
trop oszusta trafia czarodziej i to on kupuje na jarmarku zamienionego w konia
mtodzienca. W finale rozgrywa si¢ swoista walka miedzy czarownikiem a jego uczniem,
w trakcie ktorej przybieraja, m.in. postaci réznych zwierzat, nawet stajg si¢ ziarnami
zb6z, ale to ostatecznie uczen pokonuje mistrza. Jako lis (kuna) odgryza glowe
czarodziejowi-kurakowi (Lorentz 1913: 201, 246; Lorentz 1914: 281, 301; Kolberg
1962b (1881): 51) badz gdy czarodziej si¢ oddala, odzyskuje swa naturalng postac i wraca
do ojca (Saloni 1899: 731). W jednym z wariantdw me¢zczyzna jako jastrzab pozera
kaptona, w ktérego zmienil si¢ narzeczony corki czarownika. On sam, dostrzegajac
nieprzecigtny talent swego ucznia, pozwala mu na $lub ze swoja corks. Fakt ten
intersujaco puentuje gawedziarz, wskazujgc na negatywng oceng osob parajacych sig
czarami: ,,I ozenit go ze swoja corka, i byli oba w kupie takie zabobonniki, chtornych na
$wiecie gorszych by¢ nimoze” (T 325; Kolberg 1962a (1867): 138).
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Rzadko zdarza si¢, ze mlodzieniec pozostaje na stale zakletym zwierzeciem, np.
krukiem, ktory odlatuje wraz z czarownicg zamieniong w sowe¢ (Wierzchowski 1892: 70).
W wersjach z udzialem dziewczyny (nie zawsze jest to corka czarownika) cudownym
sposobem na jej palec trafia pierscien, w ktory zmienia si¢ mlodzieniec, w czym dostrzec
mozna nawigzanie do symboliki weselnej, podkreslajacej akt polaczenia pary
kochankow. Z podobnymi dodatkowymi znaczeniami wigzaé mozna ziarno, w ktore
przemienia si¢ z kolei pier§cien, a takze posta¢ ptaszka, skrywanego przez panng
w fartuchu lub zamykanego w klatce (np. Ciszewski 1894: 74-75). W finale jednak, mimo
pokonania czarownika, rzadko mowa o weselu, bowiem w bajkach ludowych uroczysto$é¢
tego rodzaju zdaje si¢ by¢ zarezerwowana dla prawdziwych, walecznych i uczciwych
bohaterow.

Do wyjatkow nalezg sceny pokazujace proby spalenia na stosie ucznia czarownika
(w postaci ptaka) wraz z dziewczyna, ktéra mu pomogta W ucieczce, co zdaje si¢ by¢
poglosem kar za czarownictwo w dawnych wiekach. Jednak dzigki niezwykltym
umiejetnosciom parze kochankow udaje si¢ uniknaé¢ $mierci:

I za$ Sie stat ptaskiem i tén pan miat ik spali¢, te corke i tego ptaska. I nawiezli $igge drew do pola,
a te panne prowadzg. Tén ik prosi, zeby mu pokazali piérwi, ka $ie bedzie palot. A uni mu mowig:
e ty$ madry, jescebys$ nam uéiyk. Té mi zrobdie taka dziurke, zebyk $ie jedném uokiém przypatrzot
Ci mu wywiertali taka dziurke, a tén $ie stat chrobackiem i wylaz. Stat éie uortem, porwat te panne
w pazdury i uéiyk § niom i nie spalyli ik (T 325; Kosinski 1881: 255).

W ludowych bajkach magicznych nieczgsto mowa o innych rodzajach
dziatalno$ci czarownika, jak np. udzielanie porad (T 743, Wierzchowski 1892: 84-85).
Niewiele wiemy tez o wygladzie czarownika. Zazwyczaj poza czarnym strojem nie
odréznia si¢ on od zwyktych ludzi albo wspomina si¢ ogdlnikowo o jego innosci:

[...] Yojciec posed jeno z Mackiem w to samo miejsce; tu zased im droge jakisik cUek — niby nie
cYowiek i wsco! z Yojcem gadke [...] a nic nie wiedzid¥, ze to jest ,,carnoksienznik, carownik”
(T 325; Wierzchowski 1892: 68).

Do wyjatkow naleza rowniez obrazy ukazujace wngtrze domostwa czarodzieja
i nietypowe umiejetnosci jego lokatora, pos$wiadczajgce jego kontakty ze sferg
demoniczng, nawet piekielng:

[...] taki sam srogi gzyb (wielki grzyb znaleziony przez ojca i syna przed spotkaniem czarownika
— V.W.) zawidd Yojca do carnoksienznika, W pierwsy izbie std'y same donicy syrokie na
trjbocnym stole posmarowanym krwig, “Ojciec prosi Yo swego syna, carownik nic na to, jeno
Yudezy" cisawym prencikiem po zelaznych dzwiach “od drugi izby, i kjéj sie same “otwozy'y,
poswargota cosik i psyfruwa'y same carne kruki, posiada'y na te donice i pi'y cosik zo'tego
$mierdzacego. Jedyn z tych krukow “urzno¥ dzidobem po donicy tak, ze sie duzo iskier posypa‘o,
kiéjby z pieca kiéj sie pali (T 325; Wierzchowski 1892: 68).

W bajkach magicznych obraz czarownika ma charakter nieco bajkowy,
demoniczno-diaboliczny. Wyrasta prawdopodobnie z Gesta Romanorum, a z pewnoscia
taki rodowod maja zwigzane z ta niezwykla postacig motywy ucznia i zakazanej ksiggi,
znane z tradycji staropolskiej (Krzyzanowski 1962: 103). By¢ moze za sprawg Kosciota
dotarty one do folkloru i przetozyly si¢ na wizerunek czarodzieja uczonego, zakonnika,
kogo$, kto za pomoca ksiggi panuje nad stowem i tym samym nad $wiatem. Chociaz
ujawnia si¢ w takim ujeciu postaci takze ludowa wiara w sprawcza moc stowa (Engelking
2000), mozna odnies¢ wrazenie, ze wigksza potgge odzialywania przypisywano stowu
pisanemu, o czym $wiadczg m.in. ludowe zamawiania, ktorym towarzyszylo np.
zjedzenie kartki z zapisanym zaklgciem (Kasjan 1994: 121).



literatura ludowa

45
2017

Blizszy postaci ludowej czarownicy jest czarnoksieznik w podaniach
wierzeniowych, bedacych realizacjami watkow, takich jak T 3020 ,.Nieudolny uczen
czarnoksi¢znika”, T 3011 ,,Rozsypany woz”, T 3040 ,,Czarownice”, T 3125 ,,Czarownik
i ztodziej”, T 3140 ,,Czarownik i $wieca”. W tego typu przekazach zyskuje on przede
wszystkim status istoty demonicznej. Podobnie jak czarownica pomaga lub szkodzi
ludziom, odwolujac si¢ do dziatan nadprzyrodzonych, do magii, niejednokrotnie
W sposob znany z dokumentéw sadowych i inkwizycyjnych analizowanych przez
historykéw (Wijaczka 2008: 91-105). Sugerowaé to moze, ze dawne akta zawieraja
materiat folklorystyczny, przekazywany w trakcie rozpraw i tortur w poprzednich
wiekach jako autentyczne zrédto wiedzy. Na poly basniowo, a na poty podaniowo
prezentuje si¢ pan Twardowski w roli czarnoksi¢znika, bohater realizacji watku T 8251
,,Mistrz Twardowski” (Lubanski 2007, s. 76-87).

Czarownik i czarownica bywaja bohaterami tych samych watkéw skupionych
w dziale T 3000 — T 3025 ,,Czarnoksieznicy”, ale zakres ich dziatan nie jest identyczny.
Mozna odnie$§¢ wrazenie, ze czarownik ma wigcej mozliwosci odzialywania na
rzeczywisto$¢ niz jego zenska odpowiedniczka. Ponadto jego wiedza nie wynika
z konszachtéow z diabtem (czesto bywa nawet ich panem), ale ze wspomnianej
znajomosci pisma.

Do popularnych watkow nalezy m.in. T 3040, ktory zasadniczo dedykowany jest
opowiesciom o czarownicach majacym diabelskim sposobem pozyskiwa¢ duzo mleka
lub masta. Jednak w niektorych realizacjach w tej samej roli pojawia si¢ czarownik:

Na Pokrzywnicy byt dawni carownik, a miat tyle mléka, ile chcial, a masto mu sie po wegtach lato.
Zbiérat on kole chalupy suche patycki i trawe i to mial w domu. Juk chcial ktory babie popsué
mléko, to te patycki kopciut nad dymem z kosci pomartych ludzi.

Jedny gospodyni popsuto sie mléko, a tu ten dziad przycho- i méwi (prosi) o mléko. A baba:

- Jakze!? Dam ci psia duso mleka, kiej go ty mas wiecy.

Przynosi mu kopiec z mlékiem i buch go w teb, a jej chlop, jak wzion postronka, a zacon oktadacd
dziada i wola¢:

- Odmien mi mléko!

Baba wziena skupiec posta doi¢, a chlop go biut dotad, dopdki krowa nie data dobrego mléka
(T 3040; Udziela 1903: 64).

W przeciwienstwie do ludowej czarownicy przedstawionej w podaniach, ktora jest
na ustugach diabta, czarownik sam potrafi panowaé nad sitami diabelskimi.
W realizacjach T 3020, bedacych swoista odwrotnoécig bajek magicznych T 325,
parobek czarodzieja (niekiedy go$¢) pod nieobecnos¢ gospodarza probuje nasladowaé
jego czary, ale sobie z tym nie radzi. Jego mistrz dysponuje wladzg nad diabtami
(demonami), ktére wykonuja wszystkie jego rozkazy, a potem postusznie chowaja si¢
w skrzyni, gdyz czarodziej zna magiczne formutly, a uczen nie posiada tej umiejetnosci,
co niemal konczy si¢ dla niego $miercig (Lorentz 1913: 12; Knoop 1895: 12). Istota
opanowania ztych mocy jest wypowiedzenie magicznego stowa na wspak. Niekiedy
W podaniach pojawia si¢ znany z bajek magicznych motyw ksiegi, bywa ona nawet
identyfikowana, np. jako szoésta i siddma ksigga Mojzesza. Staje si¢ ona zrddiem
ktopotow przypadkowych o0sob, ktére probuja z niej korzysta¢ wbrew woli czarownika,
co dopiero konczy opacznie wypowiedziane przez niego zaklecie (Knoop 1895: 12).
Lektura magicznej ksiggi moze wywotywac takze choroby, jak w realizacjach T 3140
,,Czarownik i §wieca”:

Jak sie do Parlina idzie, na liwa strona bol stary mtynorz. On mlot, ale mato, bo wody nie béto.
Przyszto roz dwdch chtopow, zakradli sie do niégo i wzieni mu z mtyna maki i kaszy. A on poznat,
ale szuka¢ nie dal, eno zapaldt na stole dwa $wéczki i czytal. W tej ksigzce musiato by¢ co
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niedobrego, bo te ludzie zachorowali i schli. On my$lat, Ze oni go przyndo przeproszo. Ale oni nie
przyszli go przeprosi¢. Poprzestal to czytanie na chwila i czekal. Ale nie przyszli wcale.
| rozgniewal sia i wiancy razy to robiodl, zapalol swéczki i czytal tak dlugo, az ludzie sie
zmarnowali, poszed jedan na strona, potam drugi (T 1340; Nitsch 1929: 167).

W  podaniach ludowych umieje¢tnosci magiczne przypisywano rowniez
przedstawicielom nierolniczych profesji, m.in. owczarzom i mtynarzom:

Niedaleko Bojanowa byt mtynarz, ktory uchodzit za czarownika. Z jaj, podktadanych kurom,
wylegaty sie¢ robaki, a do sasiada zakradat si¢ kot czarny, ktdrego zadnym sposobem wypedzié nie
bylo mozna. Wybity, nie wydawat glosu i wracal. Wreszcie zabito go i zakopano w ziemi na dwie
stopy gleboko, ale nazajutrz kot zjawit si¢ znowu. Poczgto podejrzewaé mtiynarza o zmowe
z djablem, tym bardziej, ze dnia pewnego kula ognista wyleciala przez komin domu, w ktéorym kot
straszyl, padta na mtyn i zapalita go (Knoop 1895: 12).

Podejrzenia o czary kierowane pod adresem mtynarzy, kowali i owczarzy wigzaty
si¢ z posiadaniem przez nich wiedzy, ktéra nie dysponowali zwykli chtopi, jak tez
z faktem, ze niejednokrotnie mieli oni lepszg sytuacje materialng niz reszta mieszkancow
wsi, co przypisywano wsparciu sit demonicznych. W wypadku mtynarzy o czartostwie
miata réwniez przesadza¢ umiejetnos¢ ich panowania nad zywiotami, zwlaszcza nad
woda badz wiatrem, a wypadku kowali — wladza nad ogniem. O powszechnej wierze
W moc sterowania zywiotami i demonami przez czarownika $wiadcza podania
wierzeniowe T 4061 ,Planetnik”, w ktorych mowa o jego umieje¢tnosciach zmiany

pogody:

Roz lot ciggle dészc, i ludzie tropili sie bardzo i narzékali na ptanetnika, co w powietrzu przelatywot
bez wies. Chodzili do starego czarownika i prosili go, zeby $ciagnal ptanetnika z nieba na ziemig.
Czarownik kozot sobie przynie$¢ wielgi, dtugi n6z, wyjon go z trzonka i wepchnat do ziemi. Gdy
nadeszly do wsi chmury, co znowu niesty na sobie tego planetnika, a ten planetnik poczut, ze
czarownik chce go $ciggnaé na ziemie, zaczon sie tak ciska¢ po chmurach, ze az zaczgny pekac.
Ale czarownik nie chciol wyjac noza, i planetnik spod na ziemie, a taki byt rozgniéwany, ze sie
wryt do ziemi i przeszed na drugg stron¢. Zaroz wypogodzito sie na niebie i przestato lo¢ (T 4061;
Udziela 1898: 603).

Nie brak rowniez informacji wierzeniowych, iz czarownicy potrafia panowac
nawet nad smokami, ktoére wyprowadzajg z jamy w czasie wielkiej ulewy (w tym
kontekscie by¢ moze za pdzniejszy nalezatoby uznaé obraz sw. Jerzego jako pogromcy
i pana smokow; Ferfecka 2000: 133-145; por. Kosowska 1985). Czeéci smoczych ciat
maja sprzedawaé jako remedium na upaty — trzeba nosi¢ kawalek smoczego migsa pod
jezykiem, aby chlodzit (T 6515 ,Niemiec na smoku”; Kosinski 1904: 37). Czarodzieje
potrafig rdwniez wyczarowac smoki z czytanej ksiazki, a nawet na nich latac:

Jeden baca pas ofce, puscit Se f takie gury. A potym psyset tamok jeden taki panocek i gada tak
pszy takif kamieniaf: - ,,Warujcie lu z temi ofcami!”. - I wziot ksiaski i cytal, cytat, cytal. Odegnat
ofce baca i patszyl. Potym ras pszysta jedna hmurka i zastapita go tamok, tego carnegoksieznika.
A un sie potym rosstapit i wycytal smoka: wielgi byt jak jedno drzewo. I jak potym zaraz jako$
i uzde wyjot s torby i wrazil na tego smoka, jak uz wyhodzit ze ziemi. Jak pszysty hmury, jak raz
zagrzmialo: skad sie wziety, to sie wziely. Jak siad na niego i poleciat nad dulinami, Jak wzieto
potym — dysc pszysel, lato, lato. — Ta 6n do cieptego kraju poleciat (T 1615; Grzegorzewski 1919:
76).

W podaniach wierzeniowych odrgbna grupg postaci, pozostajacych w luznym
zwiazku z czarownictwem, stanowia m¢zczyzni zajmujacy si¢ rzucaniem urokow lub ich
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zdejmowaniem (odczynianiem). W niektorych przekazach o czarowanie oraz rzucanie
urokow posadzani byli zwykli chlopi, ale np. odstajacy od pozostatych wygladem:

Roz jedan chtop szed — Szpera sie nazywol, a jo pas gasiaki. A ten chlop — to taki czarny chlop bot
— spojrzat na nie i urocz6t mi je. Jo mniot strach i poleciot do matki: ,,Aha — moé6wi — to on je uroczot
(Nitsch 1929: 168).

Wsréd podaniowych przekazow nie brak rowniez informacji o mezczyznach,
ktérzy zajmuja si¢ zdejmowaniem urokow:

Zem bot w sznyterce (= za kosnika) i dostatem réza. Ale od czego, nie wiam. Pora dni chodziétem,
nie wiedziatem o tem, co to je. Noga mi spuchla i zaczéna sie $wéci¢ i w korku ni mégem chodzié,
tak me ttoczéto. Kobiéty mi powiedzieli, ze mom ro6za, ale ta blada. Ale siedzielim z somsiadam
bez izba, co umiat zdjaé. Poszedem do niégo i poprosiétem go, i ten chtop usiad sobie na stotek,
potozdt moja noga sobie na kolano i wzion sktadany néz, robidt krzyze nad to r6zo i zdmuchiwat
i sobie cicho tam pod nosem szeptal. No zrobi6t on to raz, poszedem drugi roz, robiot i trzeci roz,
ta r6za zginéta, nie wiam, gdzie i jak (Nitsch 1929: 168).

W obu wypadkach nie ma informacji o zrédle posiadanej mocy ani tez o innego
typu umiejetnosciach, ktore pozwolityby te postaci zaliczy¢ do krggu czarownikow. By¢
moze ich pozytywne dziatania mialy réwnowazy¢ te negatywne przypisywane
czarownikom, a mogace wzbudza¢ powszechny lgk (Mitarski 1992: 327-357). O tym, ze
mogl by¢ on znaczny, §wiadczy fakt, ze trudno znalez¢ przekazy komiczne o ludowych
czarodziejach, a nie brakuje takich w odniesieniu do innych postaci demonicznych czy
pétdemonicznych, np. o diable czy topielcu (Lugowska 1996: 77-86; Simonides 1984).
Figura czarownika wytaniajaca si¢ z bajek magicznych i podan wierzeniowych, sytuujaca
si¢ migdzy uczonym a demonem, zdaje si¢ odbijaé raczej lgk przed Swiatem
nadprzyrodzonym i tymi, ktorzy z racji znajomosci pisma zdawali si¢ mie¢ nad nim
whadzg.
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VIOLETTA WROBLEWSKA
THE SCHOLAR AND THE DEMON: THE MAGICIAN CHARACTER IN POLISH FOLK TALES

The article traces the motif of the magician in Polish magical folk tales and belief
tales. The analysis of several dozens of texts from the 19th century and the beginning of
the 20th century has revealed the complexity of the magician character: on one hand, it
is close to demonic creatures (magical abilities including shapeshifting and sorcery); on
the other hand, it resembles scholars from the past, that is priests or alchemists (black
clothing, the ability to read and use spells from forbidden books).
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ROBERT PIOTROWSKI
Uniwersytet Mikotaja Kopernika w Toruniu

DIABEL SPETANY. MOTYW ZNIEWOLONEGO CZARTA W POLSKICH
PRZEKAZACH FOLKLORYSTYCZNYCH I ETNOGRAFICZNYCH

Wstep

Potem ujrzatem aniota, zstgpujacego z nieba, ktory miat klucz do
Czelusci 1 wielki tancuch w rece. I pochwycit Smoka,

Weza starodawnego, ktorym jest diabel i szatan,

i zwigzal go na tysiac lat

(Apokalipsa Sw. Jana 20, 1-2).

P6jdz zaraz bez odwloki w podziemne otchlanie,
Rozwigz te Lucyfera kajdany i peta,

Ktore gryzie od wiekoéw z1os¢ jego zawzigta (...)
(Zatuski 2000: 182).

Diabet, jak réwniez tematyka zwigzana z tg postacia w kontekscie przekazow
etnograficznych i folklorystycznych, co najmniej od XIX wieku cieszyly si¢ duzym
zainteresowaniem wsrod polskich badaczy (Zob. m.in. Jakébiec 1899; Rybowski 1906;
Fischer 1928). Nie mogto zabrakng¢ rozdzialéw poswieconych diabelskim motywom w
opracowaniach dotyczacych polskiej demonologii ludowej (m.in. Petka 1987; Gaj-
Piotrowski 1993; Lysiak 1993, Baranowski 1981), jak rowniez artykuldw na ten temat
(m.in. Petka 1999; Pigtkowska 1982), oraz prac monograficznych (Rozek 1993).
Dotychczas jednak nie zostat opracowany interesujacy motyw diabla spetanego. Spetanie
stanowi ciekawy i niejednoznaczny aspekt zwigzany z formami diabelskich ekspresji
pojawiajacych si¢ w kontekscie narracji folklorystycznych i etnograficznych z XIX i XX
wieku. Diabel, ktory z reguty stara si¢ posigs¢ cztowieka, a w szczegdlnosci jego duszg,
sam staje si¢ ofiarg. W motywie tym dochodzi do pewnego rodzaju inwersji prowadzacej
do ubezwlasnowolnienia przedstawiciela zaswiatow, czego dowodza odnotowane
przyktady z postacia diabla zwigzanego paskiem $w. Franciszka, r6zancem, powrozem
z tyka lipowego lub tancuchem. Przyczynek ten nalezy traktowac jedynie jako zapowiedz
badan i dalszych rozwazan na temat motywu i jego zrodet.

Diabel zwiazany paskiem $w. Franciszka

W bajkach komicznych o gtupim/oszukanym potworze z watkiem T 1100 Diabel
nawrocony pojawia si¢ motyw schwytania diabla na pasek $w. Franciszka. Potgzny
apotropeion wykorzystywany przeciwko ztym mocom — nie tylko diabelskim (Gaweltek
2010: 196) sprawia, iz czart zostaje ubezwltasnowolniony. Pozbawiony mocy sprawczej
musi wykonywac to, czego zazada osoba, ktorej udato si¢ diabta pochwyci¢. W zbiorze
Aleksandra Saloniego piekielnik ztapany przez pustelnika zostaje zmuszony do
$piewania religijnych hymnow:

Byl jeden pustelnik: co mieszkat w jaskini. Jak wychodziut do lasa, chodziut ktosi do jaskini i famat
mu $wice. Pustelnik sie roztosciut i rzek:
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— Poczekaj, ja cie tu ztapie! — Wlaz pod tawe i czekal. Wtem przychodzi djabut, bierze swiece na
kolano i tamie, a pustelnik wyskoczut i ztapal go na pasek $w. Franciszka. Djabut zaczon piszczec,
ale pustelnik go zbiul i byt cicho. Pustelnik rzek:

— Ty$ musial by¢ przédy w niebie, jeno zgrzeszule$ i Pan Bog cie straciut do piekta. (...) I kazat
mu $piewacé. ale on nie chciat. Pustelnik go zbiut i djabet musiat §piewaé. Pustelnikowi tadnie si¢
zdawato i kazal mu $piewac drugi glos, ale on nie chciat, tylko méwiut zeby go w piekle nie
przyjeni. Ale on go zbiut i djabut $§piewat (Saloni 1903: 340-341).

Whbrew wilasnej woli — spetany i obity przez anachoretg, zostaje zmuszony do
od$piewania piesni. Czynno$¢ ta sprawia, ze diabel odzyskuje anielska natur¢ i moze
powrdci¢ do nieba. W innej bajce — ze zbioru Seweryna Udzieli, pt. Swiat nadzmystowy
ludu krakowskiego na prawym brzegu Wisly, diabel pojawia si¢ pod postacia konia,
ktorego tapie chtop. Domyslny gospodarz, przeczuwajac niejednoznacznos$¢ sytuacji
i zwierzgcia, nie zaktada na jego szyje zwyklego postronka, ale pasek $w. Franciszka:

Nie wiem juz, cy moj dziadek, cy to moj tatus §li Roz ze Skawiny i ulegli pod osikami. Kej wysad,
to wysad kon i ku nim si¢ nachylut. Oni mieli posek §wigtego Fanciska, powoli zdojeni go, a kiedy
sie kon nachylut, zarzucili na niego i chycili. Potem siedli, zajechali do domu, uwigzali w stajni
i posli do ksi¢dza, a babie nic nie powiedzieli. Kon sie w stajni przewrdcit i zacon sie dusié
i przewracac. Baba, kiej obaczyta, wzigna siekiere i przeciena ten posek, bo sie bota, zeby sie kon
nie udusil. A kon zaroz zniknat, bo to byt djebot (Udziela 1899: 219).

Diabet pod postacia konia pozwala zaprowadzi¢ si¢ do stajni. W planach gospodarza miat
by¢ wykorzystany do przewozenia kamieni na budowe kapliczki. Jednak
niedoinformowana gospodyni uwalnia piekielne zwierzg, ktdre natychmiast znika
z zagrody. Warto wspomnie¢, ze w opowieSci wierzeniowej ze zbioru Lucjana
Malinowskiego z watkiem T 3045 Wyprawa na sabat pojawia si¢ motyw czarownicy,
ktora po natozeniu uprze¢zy przemienia si¢ w konia 1 jest ujezdzana przez owczarza
(Malinowski 1901: 48).

Diabel zwiazany rézancem

Innym poteznym apotropeionem o konotacjach sakralnych jest rézaniec. Sam
W sobie bedacy potezng bronia przeciwko ztu pojawia si¢ rowniez w kontekscie petania
czarta. W opowiesci wierzeniowej z watkiem T 3015 Diabel i karciarze zapisanej
w latach 70. XX w. w Garwolinie diabet zostaje ztapany ,,na r6zaniec”. Diabet hatasowat
noca, az wreszcie zostal pokonany przez staruszke:

No i pojawia sie diobot. — PodZ tu ku mie — pado babina. I diobot podszedt a ona taps i ciepta na
niego rozaniec i ten rézaniec mu tak kole karku zaciepta. (...) Diobot klgko przed babing na kolana
i prosi, i prosi, co by ino ten rézaniec z jego karku symta (Simonides 1977:121).

Diabet zostat zmuszony do wykupienia si¢ z niewoli. Kolejny raz, kiedy staruszka
(W przebraniu) przyszta wypedzi¢ go z miyna, takze zostat ztapany na rozaniec. Klgczat
i prosit o lito§¢. Musial wszystko naprawi¢ i zwrdci¢ to, co ukradl. Nastepnie staruszka
zmusita go do opuszczenia wsi (Simonides 1977: 122).

Diabel zwiazany tykiem lipowym

Dos¢ czesto w przekazach folklorystycznych pojawia si¢ motyw tyka lipowego
wykorzystywanego do pochwycenia i zniewolenia czarta. Na przyktad w tekscie
z watkiem T 1164 Belfagor znajdujacym si¢ w opracowaniu Bronistawa Gustawicza
Podania, przesqdy, gadki i nazwy ludowe w dziedzinie przyrody diabet w zemscie
powyrzucal miynarzowi kamienie z mtyna. Zdruzgotany chtop otrzymat pomoc od
wedrownej babki:
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Mtynarz mu z poczatku naprawiat, ale potem mu si¢ sprzykrzyto i raz mu nie naprawial. Djabat sie
pogniewat i powyrzucal mu wszystkie kamienie. Mtynarz w lament, co tu robie¢? widzi, ze sam
nie da rady, siad za stotem i placze. Przychodzi babka po chatupach. ,Tej, niech bedzie
pochwalony”. —,,Na wieki amen. Witajcie babko!” — ,,E j, c6z wam t 0?7 ,,A dejcie tam pokoj!” —
.No przecie, moze ja co poradze, przecie ja chodz¢ miedzy ludzmi, to tez moze co wiem!” —
| opowiedziat i (jej) catg sprawe. — Ej ! i smucicie sie tam , ty¢ to wnet sie zaradzi; wej, a nie macie
tez tyczaka?” — ,,A mam”. — I dal i (jej) a ona zrobiela se kluczke i poszta do mtyna, dzie djabat se
mlyn naprawial. A zaszta mu ze zadu, a djablisko miat portki ze zadu podarte, a baba mu zaszta po
cichutku, tej zarzucieta mu kluczke na jajca i wziena kija i zagnala go do pusty karczmy i tam za
piecem go uwiazala. Potem wrdcita do mtyna; mlynarz ja obdarzat i poszta. A djabat siedzial za
piecem. Szal zolierz na orlop; burza wielga sie zrobiela; tej wlaz do tej pusty karczmy. Siad se za
stolem i siedzi. A tu za piecem co$ piszczy. —,,Co tam!” — ,,Ej zeby$ mie ty odwiazat, tobym ci dat
pienigdzy”. — I zohierz go odwiazat (Gustawicz 1882: 99-100).

Lyczak zarzucony na diabelskie testis powoduje, iz staje si¢ on bezsilny. Poddaje
si¢ kobiecie, ktora zagania go do pustej karczmy i wiezi za piecem. Dopiero Zotnierz,
skuszony przez diabta obietnicg obdarowania pieniedzmi, uwalnia go z niewoli. Wedlug
innej opowiesci pewnemu gospodarzowi podczas nocnych powrotéw z karczmy
towarzyszyl, podajacy si¢ za sgsiada, obcy. Wreszcie przemysiny gospodarz

(...) podszedt do lipy, wyciat sobie spory kij, a z tyka zrobit powrdz. (...) Szybko zarzucit diabtu
powrdz z tyka lipowego na glowe, a potem wiozyt mu do ust, tak jak koniowi uzde. Wtedy zrobit
si¢ z niego pigkny, duzy kon (Knoop 1905: 102-103).

Diabet pod postacig konia musial pracowacé nie tylko na polu swojego wilasciciela,
ale tez u jego sasiadow. Wreszcie uwolniony przez zong gospodarza ,,w towarzystwie
burzy i trzgsienia ziemi zniknal z oczu przerazonej kobiety (...)” (Knoop 1905: 102-
103?). Nie przypadkowo w kontekscie tego rodzaju narracji pojawia si¢ tyko lipowe. Lipa
uznawana byla za drzewo §wiete i taczono je z Matka Boska (Por. Karwicka 2012: 41-
42; Paluch 1984: 41). Jak zauwazyt Moszynski: ,,(...) podobniez Matorusinom, Polakom
i Czechom lipowe tyko albo uzda z niego a niekiedy i kij lipowy stuza jako najpewniejsze
srodki, przy pomocy ktorych mozna unieszkodliwi¢ czy schwyta¢ wampira, wodnika
i inne zte demony” (Moszynski 1934: 533). W powyzszym kontekscie istotne wydaje si¢
réwniez wierzenie, wedtug ktorego osobom cierpigcym na tzw. chorobe §w. Wita, ktora
czgsto przypisywano dziataniu zlego ducha (Kolberg 1967: 466), przewiazywano glowe
swiezym lykiem z lipy (Pietrzak 2015: 79). Tym samym owinigcie glowy nieszcze$nika
lipowym tykiem mozna poréwnaé do spgtania — zlapania i ubezwlasnowolnienia diabta,
ktory mogt w nim przebywac.

Diabel na lancuchu
Niekiedy do unieszkodliwienia, a raczej zniewolenia diabta stuzyt tancuch:

Jedna baba miata taka ksiozko, co jak zacona méwi¢ na ty ksiozce. zaraz djebal przysed. Raz
przyleciat djebat i kciat je podusi¢, ale baba byla jeszce mocniejsa nizli djebal. ztapita djebta
i powiozala go tancuchami i uwiozata go na polu u supa. A byta wtedy uokropna lima, a baba jak
miata niepotrzebna wodo, to: glug! — na djebta. I juz tam o mato nie zmarz. jak gu uwidzit parobek,
zafrasowal sie nad nim. Tak ton djebat zacon go prosi¢, ze by go spusciut ze supa, a za to da mu
duzo piniendzy (Gonet 1914-1918: 265 [T1164]).

Warto zwroci¢ uwage, iz motyw zlapania diabla na fancuch i przykucia do stupa
przypomina wyobrazenia na temat szatana zwigzanego w piekle przez przybylego tam po
$mierci krzyzowej Jezusa (Zowczak 2000: 421-427; zob. Mianecki 2002: 6). W siédmym
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tomie Dziel wszystkich Oskara Kolberga odnalezé mozna apokryficzng relacje
z przykucia Lucyfera do kamiennego stupa:

Kazat Pan Jezus Archaniotowi Michatowi, co z nim byl, przybi¢ Lucypera tancuchem do stupa.
| tak Lucyper okuty tancuchem, Judasz za drzwiami sta¢ bgda do sadu Panskiego. Lancuch
Lucypera przez caly rok mu si¢ rozciaga, na wielki Pigtek za$ skurcza si¢ , ze zadkiem do stupa
dociera i zgrzyta zebami, bo mu ciezko (Kolberg 1962: 19).

Co ciekawe, w bajce magicznej z watkiem T 332 Smier¢ i diabel kumami rowniez
pojawia si¢ motyw spetania diabla tancuchami i uwi¢zienia go w piekle. Jednak etiologia
kary jest odmienna od tej prezentowanej powyzej. Ot6z $mier¢ i diabet zosta¢ mieli
rodzicami chrzestnymi dziecka, jednak diabet podczas ceremonii nie wszedt do kos$ciota,
a po wszystkim stwierdzil, ze dziecko nalezy do niego. Na co $mier¢ si¢ rozgniewala
i poleciata na skarge do Pana Boga:

Smieré okropnie rozztoszczona i rozzalona na djabta, poleciata skarzy¢ Panu Bogu, ze djabet si¢
sprzeciwia woli boskiej, ze Pan Bog dziecko przeznaczyt dla siebie, a on si¢ sprzecza, ze to bedzie
jego. Pan Bog sie okropnie zgniewat na djabta, kazal swigtemu Michatowi Archaniotowi uwigzaé
tego djabta na grubym tancuchu w samem $rodku piekta i od tego czasu jest Ancychryst” (Matyas
1894:102).

Wykonany z zelaza tancuch ubezwlasnowolniat diabla w taki sam sposob jak
pasek $w. Franciszka czy powrdz wykonany z tyka lipowego. Roéwniez on posiadat
wiasciwosci nie tylko fizyczne — twardo$é, trwatos$e, zwykle przypisywane zelazu, ale
réwniez cechy magiczne. Zelazo stosowane bylo w kulturze ludowej jako doskonaty
srodek antydemoniczny (Fischer 1926: 113). W bajce z watkiem T 1164 Belfagor
znajdujgca si¢ miedzy innymi w opracowaniu Rybowskiego Dyabet w wierzeniach ludu
polskiego. Otéz czarownica nakazuje mtynarzowi wykonac ,(...) zelazny ptug, brony,
kolce, chomonty, postronki, uzdy, lejce i bat, a wszystko nowe i zelazne” (Rybowski
1906: 224). Tego typu zalecenie czarownicy podkresla niesamowito$¢ materiatu, jak
réwniez samego przedsiewzigcia, ktore jest przez nig planowane. Otdz czarownica
chwycita diabta ,,(...) na tycok i zaprzggla do ptuga. Wjechata nim na poreby, gdzie byto
duzo pniakéw i orata do samego potudnia” (Rybowski 1906: 224). Ubezwlasnowolniony
czart, pozbawiony mocy, dopoki znajdowat si¢ w zelaznych okowach musiat pracowac
smagany przez czarownice zelaznym batem (Rybowski 1906: 225). Magiczne
wilasciwosci zelaza potwierdzaja opowieSci wierzeniowe z watkiem T 6520 Wiatr
zraniony, w ktorych diabet (lub inna posta¢ o konotacjach demonicznych)
unieruchomiona zostaje nozem: ,,Mtody parobczak, gdy mu szczyt stodoty bies w postaci
wichru zerwal, gniewny utkwil néz btyszczacy, poswiccony, w posrodku tego wiru.
| zaraz ujrzal, jak w kornej postaci bies stangt przed nim krzywy i drzacy i pytal, co mu
rozkaze?” (Wojcicki 1981: 112).

Analogiczng relacj¢ odnalezé mozna w zbiorze Otto Knoopa, pt. Podania
i opowiadania z Wielkiego Ksiestwa Poznanskiego: ,,Pewien chiop rzucit raz nédz
poswigcony w $srodek wiru 1 ujrzat diabta, przykutego nozem do ziemi. Diabet pokornie
spytal, czego zada” (Knoop 1894: 722). Diabet unieruchomiony nozem — staje si¢
bezwolnym stuga chtopa.

Zakonczenie

Artykut ten pelni jedynie funkcje ,rekonesansu” majacego na celu zwrdcenie
uwagi na intrygujacy motyw ,,diabta spetanego”, w ktorym tytulowy bohater traci wtadzg
przejmowania kontroli nad czlowiekiem, pozbawiony jest przyrodzonej ekspresji
i zostaje zniewolony. Ubezwlasnowolnienie biesa nastgpuje za sprawa paska
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$w. Franciszka, rézanca, lipowego powrozu, tancucha, czy wreszcie wspomnianego
noza. Diabet traci moc dziatania. Zostaje poddanym cztowicka. By¢ moze jest to motyw,
ktory wpisuje si¢ w grupe archaicznych wyobrazen na temat mozliwosci petania chorob,
bostw i demondw, jak rowniez wyobrazen o bogach i bostwach posiadajacych moc
petania i zwigzywania (Eliade 2009: 124-146). Przypomng, iz czart takze posiada moc
zwigzywania. Przeciez niczym innym jest ope¢tanie, w nazwie ktérego zachowat sig
pierwotny sens stanu ubezwlasnowolnienia — spetania, omotania, zwigzania. Czlowiek
opetany jest w matni nie swojej natury — zewnetrznej sity pochodzacej z przestrzeni
demonicznych zaswiatow. Kolejna istotna analogia, to taczenie w wierzeniach ludowych
diabta z wichrem. Warto zwroci¢ uwagg, ze ,,W zwigzku z wiciem (...) wyraz »vichr«
(wicher), ktory w sposob bezposredni kojarzy si¢ ze ztym duchem, a przede wszystkim
z duchem lesnym (...) jest etymologicznie zwigzany z czasownikiem »vit« (wic)”
(Uspienski 1985: 258-259). Wi¢ to tez zwitek sznurdéw, jak réwniez wid ,,powrdz”
(Briickner 1996: 613), a wedlug wierzen ludowych cztowiek owiany wichrem —
diabelskim wiatrem mogt zosta¢ opetany (Kowalik 2004: 250-251). By¢ moze nie bez
przyczyny w kulturze ludowej doszto do kontaminacji wyobrazen dotyczacych
samobojstwa przez powieszenie z wichurami i diablem (Dworakowski 1935: 160-161;
por. tez Zadurska SPBL, hasto ,,Wisielec”). Ten, ktéry ma moc petania, uzewngtrznia
swe wlasciwosci, ale tez konotacje symboliczne poprzez forme¢ $mierci, w ktorej
glownym elementem jest sznur (Por. Eliade: 144). Tym bardziej, ze wedtug ludowej
etiologii samobdjstwo przez powieszenie uznawano za efekt diabelskiego
ubezwlasnowolnienia (Zob. Udziela 1899: 204-205, Kolberg 1967: 267).

Diabet to posta¢ o olbrzymim tadunku dynamizmu i ekspresji. Niejednokrotnie
uzewnetrzniajacy swa nature¢ poprzez czlowieka, ktorego potrafi spetad
i ubezwtasnowolni¢, sam staje si¢ ofiarg niebezpiecznych dla siebie sznurdéw. Jak
mitologiczny Dionizos schwytany przez zothierzy Penteusa — zwigzany i przykuty do
konskich ztobow (Eurypides 1980: 435, w. 434-439), w jednej z ludowych narracji
zawieszony zostaje na haku w chlewie;

Poszta z tyczkiem do mtynicy, zarzucita go na dyabta jak stryczek na psa i przyprowadzita do izby.
Kazata mtynarzowi wbi¢ hak do powaty w chlewie, zwigzata przez pot dyabta tyczkiem i powiesita
go na haku. Dyabet okropnie nie lubi $win, bo go kasaty, kwiczaty i smrodzity mu pod kuse, ale
z tyczka nie mogt sie uwolnié (Rybowski 1906: 222).
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ROBERT PIOTROWSKI

A SHACKLED DEVIL: THE MOTIF OF THE INCAPACITED DEVIL IN POLISH FOLKLORE

The article focuses on the motif of the incapacitation of a devil. It is an interesting
and ambiguous topic aspect of the diabolic motifs appearing in folkloristic and
ethnographic narratives of the 19th and 20th centuries. The devil, who usually tries to win
a human soul, becomes a victim himself: he is incapacitated by such apotropeic means as
the Cord of St. Francis, a rosary, a linden cord or a chain.
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P10TR GROCHOWSKI
Uniwersytet Mikotaja Kopernika w Toruniu

TUTORIALE ANTYWAMPIRYCZNE W SERWISIE YOUTUBE.
MIEDZY DYSKURSEM EKSPERCKIM A CYBERFOLKLOREM

Wstep

Tradycyjne wierzenia i narracje demoniczne ulegaja zwykle szybkiej destrukcji
wraz ze zmianami, jakie zachodza w obrebie ogdlnych ram $wiatopogladowych oraz
konkretnych warunkow materialnej egzystencji czlowieka, sktadajacych si¢ na pierwotny
kontekst ich funkcjonowania (Gaj-Piotrowski 1993: 35-37). Wigkszos¢ postaci i zjawisk
charakterystycznych dla polskiej demonologii ludowej nie stanowi juz obecnie waznych
elementow potocznego imaginarium i nie pojawia si¢ w spontanicznych narracjach, ktore
mozna by zaliczyé do wspodtczesnego folkloru. Sg one wykorzystywane jedynie jako
motywy literackie, swego rodzaju atrakcje turystyczne lub swoiste znaki rozpoznawcze
w konstruowanych instytucjonalnie strategiach kreowania lokalnej tozsamosci
i promowania poszczegdlnych regionéw. Od tej zasady mozna jednak wskaza¢ dwa
istotne wyjatki. Pierwszym z nich jest zmora nocna, ktora ciggle stanowi obiekt wierzen
i jest bohaterem licznych narracji generowanych gltownie w obrebie nieformalnej
komunikacji internetowej (Grochowski 2016). Drugim za$ jest wampir, ktory ulegajac
daleko idacej transformacji, dat poczatek bardzo popularnym obecnie opowiesciom
0 wampiryzmie energetycznym. Szczeg6lng odmiane tych opowiesci stanowig
publikowane glownie w serwisie YouTube tutoriale, zawierajace roznego rodzaju
oméwienia 1 wyjasnienia koncepcji wampiryzmu energetycznego oraz zestawy
wskazowek majacych umozliwi¢ odbiorcom zidentyfikowanie zlodziei energii oraz
neutralizacj¢ ich negatywnego oddziatywania (Grochowski 2017).

Celem niniejszego artykutu jest zaprezentowanie wynikow szczegdtowej analizy
tutoriali antywampirycznych i proba odpowiedzi na pytanie o status tych materialow,
a zwlaszcza status prezentowanej w nich wiedzy. Chodzi mi przede wszystkim o to, aby
ustali¢, na ile uprawnione jest traktowanie tego typu przekazow jako przyktadow
wspotczesnego cyberfolklorut. Pojawiajace sie tu watpliwo$ci wynikaja z tego, Ze sposéb
prezentowania internetowych opowiesci o wampiryzmie energetycznym odbiega od
typowych narracji folklorystycznych w co najmniej w dwoch zasadniczych aspektach.
Po pierwsze, autorzy filmow prezentuja si¢ czesto jako profesjonalisci, ktorzy dysponujg
wiedza o charakterze eksperckim lub ezoterycznym — byltaby to wigc wiedza sytuujaca
si¢ w opozycji do folkloru rozumianego zrédtowo jako ,,wiedza ludu”, czyli wiedza
powszechna (ogdélnodostepna w obrebie okreslonej spotecznosei), a zarazem potoczna
i na swdj sposob amatorska (wernakularna), czyli alternatywna w stosunku do form
oficjalnych czy profesjonalnych (Kowalski 1990: 111-116). Po drugie, w swoich
wystapieniach youtuberzy odwotuja si¢ czgsto do indywidualnych doswiadczen
i samodzielnych poszukiwan lub studiow, co rowniez w pewnym zakresie kontrastuje
z folklorem rozumianym jako wiedza wytwarzana i transmitowana kolektywnie
(Bartminski 1990: 8-9).

! Omawiane tutoriale stanowia forme wypowiedzi charakterystyczng dla zapo$redniczonej
komputerowo komunikacji elektronicznej, dlatego zaliczam je do zjawiska okre§lanego w polskiej literaturze
przedmiotu przy pomocy takich terminéw jak cyberfolklor, e-folklor, folklor elektroniczny/internetowy czy
netlor. Okre$lenia te maja w moim przekonaniu charakter synonimiczny i odnoszg si¢ do wszystkich form
folkloru funkcjonujacych w cyfrowych kanatach komunikacji (por. Grochowski 2013).
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W swoich badaniach postuzylem si¢ analizag materiatow zastanych, ktore
stanowita proba 60 filméw opublikowanych w serwisie YouTube (30 polskojezycznych
i 30 angielskojezycznych) wraz z towarzyszacymi im opisami, danymi statystycznymi
(liczba odston i komentarzy oraz oceny) oraz komentarzami widzow. Ze wzgledu na
rozmiary serwisu YouTube (olbrzymia ilo§¢ filméw niemozliwa do systematycznego
przejrzenia) oraz specyfik¢ zrodet (pliki wideo uniemozliwiajgce zastosowanie
wyszukiwania pelotekstowego) podstawowym kryterium zastosowanym w doborze
proby badawczej byt tytut filmu, w ktérym musiata pojawi¢ si¢ fraza wampir
energetyczny/wampiryzm  energetyczny lub energy vampire/psychic vampire.
Dokonatem réwniez ogdélnej analizy kanatow, na ktérych opublikowano interesujace
mnie filmy, zwracajac uwage na typ oferowanych przez nie tresci oraz wszelkie
informacje o autorach, linki do zrédel zewngtrznych, reklamy produktéow, oferty ustug
itp.

Analizowane filmy majg zr6znicowang dtugo$¢ (od ok. trzech minut do okoto
godziny) i sg bardzo réznorodne pod wzgledem technicznym (jako$¢ nagrania, montaz).
Czg$¢ z nich ma charakter profesjonalny, czgs¢ za$ to nagrania typowo amatorskie,
dokonywane za pomoca kamery internetowej w domowej scenerii. Stosowane w nich
formy wypowiedzi to najczes$ciej swobodna pogawedka, rodzaj nieformalnego,
popularnego wyktadu, paradziennikarska narracja informacyjna lub internetowy tutorial.
We wszystkich tych formach obecna jest jednak konwencja poradnika, pojawiaja si¢
w nich bowiem rézne rady na temat tego, jak rozpozna¢ wampiryzm energetyczny i jak
sobie z nim radzi¢. Materiaty te publikowane sg najczesciej — cho¢ nie zawsze — w obrebie
wideoblogow na kanatach poswieconych coachingowi i rozwojowi osobistemu albo
wiedzy ezoterycznej i duchowosci. Okazjonalnie mozna je takze spotka¢ na kanatach
dotyczacych zdrowia i medycyny holistycznej albo rdznego rodzaju zjawisk
paranormalny i niewyjasnionych.

Na uwage zastuguje fakt, ze tutoriale antywampiryczne ciesza si¢ spora
popularnoscig zarowno wsrdéd youtuberow, jak i wérod widzow. Ogladalnosé materiatow
w jezyku polskim waha si¢ w granicach 2-50 tysiecy odston, natomiast najpopularniejsze
filmy w jezyku angielskim majg ponad 500 tysiecy odston. Wiekszos$¢ z nich wywotuje
tez liczne reakcje odbiorcow przybieraja}ce forme ocen oraz komentarzy.
Najpopularniejsze materiaty w jezyku polskim maja kilkaset ocen pozytywnych oraz 20-
60 komentarzy, natomiast najpopularniejszy z badanych filmoéw w jezyku angielskim
zgromadzit az 9 tysiecy ocen pozytywnych i ponad 2 tysigce komentarzy. Analiza danych
statystycznych oraz dziatan youtuberow i reakcji widzoéw prowadzi do wniosku, ze
omawiane narracje majg stosunkowo duzy zasieg i podlegajg nieustannej retransmisji w
obrgbie wzglednie ustabilizowanych grup nadawcow i odbiorcow, ktorzy wykazujg nie
tylko zainteresowanie tematem wampiryzmu, ale tez stwarzaja wyrazne zapotrzebowanie
na wspotczesne opowiesci o wampirach. Tym samym mozna powiedzie¢, ze mamy tu do
czynienia z podstawowym warunkiem zaistnienia sytuacji folklorotworczej, jakim jest
,;,oddolna” spoteczna potrzeba podjecia tworczej aktywnosci. Jednak sposob zaspokajania
tej potrzeby oraz formy narracyjne, jakie zostaja w tym przypadku wytworzone, znacznie
odbiegajg od tych, z ktorymi spotykaliémy sie w tradycji ustnej i ludowych podaniach
0 tematyce demonicznej.

W strone narracji eksperckich i indywidualizmu

Mozna wskaza¢ co najmniej kilka charakterystycznych cech, ktore sprawiaja, ze
tutoriale antywapiryczne zblizajg si¢ pod pewnymi wzgledami do narracji eksperckich.
Przede wszystkim — jak sygnalizowatem — s3 one najcze¢sciej publikowane na kanatach,
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ktorych ogoélna specyfika wskazuje na to, ze ich autorzy podejmuja wiele celowych
i przemyslanych dziatan zmierzajacych do tego, by uzyskaé status eksperta w zakresie
podejmowanej tematyki. Chodzi tu z jednej strony o wzgledne ograniczenie zakresu
poruszanych zagadnien do okreslonego, cho¢ zarazem dos¢ swobodnie interpretowanego
obszaru wiedzy (np. ezoteryka, coaching, medycyna holistyczna), z drugiej strony
0 regularne publikowanie materiatéw filmowych, majace na celu nie tylko przyciaganie
i utrzymywanie uwagi widzow, ale takze przekonanie ich, Ze autor jest dobrze obeznany
z dang problematyka oraz zajmuje si¢ nig w sposob systematyczny i poglebiony. Poetyka
filmow (np. liczne zwroty do stuchaczy z prosbami o oceny, komentarze, subskrybowanie
kanatu), a takze pewne elementy zamieszczane w obrebie kanatow (np. logo kanatu, tzw.
intro, czyli prezentacj¢ kanatu i autora, linki do prowadzonych przez autora stron
internetowych, blogéw czy profili w mediach spotecznosciowych) wskazuja na to, ze
mamy tu do czynienia ze $wiadomymi zabiegami shuzacymi tworzeniu marki
i budowaniu wokot niej spotecznosci widzow. Czgsto uwidaczniaja si¢ tu rowniez
wyrazne aspekty komercyjne dziatalno$ci poszczegoélnych youtuberow. W trakcie
odtwarzania filméw wys$wietlane sg reklamy, pod materiatami pojawiaja si¢ linki do
stron, gdzie oferowana jest sprzedaz produktéw oraz réznego rodzaju platne ustugi
i konsultacje $wiadczone przez autorow. W ten sposob probuja oni wykorzystac rynkowy
potencjat tworzonej przez siebie marki, czerpiac z niej korzysci finansowe, a zarazem po
czgsdei przeksztalcajac tworzaca si¢ wokot kanatu wspdlnote komunikacyjng w grupe
konsumentow.

W narracjach dotyczacych wampiryzmu energetycznego autorzy czesto
podkreslaja, ze podejmujg t¢ tematyke na wyrazng prosbe widzow, ktorzy zwracaja si¢
do nich z licznymi pytaniami dotyczacymi tego zagadnienia. W ten sposob youtuberzy
kreuja swdj wizerunek jako osob, ktore juz sg rozpoznawane i identyfikowane przez
odbiorcow jako profesjonalisci w danej dziedzinie. Dodatkowo w swoich wystapieniach
nierzadko odwotujg si¢ oni do innych aspektow wiasnych dzialan zawodowych,
wspominajac o napisanych artykutach, opublikowanych ksigzkach, udzielanych
konsultacjach, przeprowadzonych zabiegach, a nawet zatozonych ,klinikach”. Jako
element dyskursu eksperckiego mozna tez uzna¢ fakt, iz niektoérzy autorzy w trakcie
swych prezentacji korzystajg z profesjonalnych pomocy dydaktycznych, postugujac si¢
tablicami, rysunkami, wykresami czy pokazami slajdow; cz¢$§¢ materiatdow przypomina
nawet krotkie filmy popularnonaukowe.

Jak wspomnialem na wstepie, procz aspektu eksperckiego specyficzng cecha
tutoriali antywampirycznych jest rowniez to, iz w wielu miejscach uwidacznia si¢ w nich
do$¢ wyrazna perspektywa indywidualistyczna. Chodzi tu przede wszystkim o trzy
kwestie. Po pierwsze, autorzy czesto opowiadajg o wydarzeniach i sytuacjach z wlasnego
zycia, ktore wydajg sie mie¢ charakter jednostkowy i w zwigzku z tym — przynajmniej na
pierwszy rzut oka — trudno uzna¢ je za przyklady narracji folklorystycznych,
stanowigcych uaktualnienie obiegowych watkéw 1 motywow. Przykladem takiej
opowiesci moze by¢ relacja Evana Branda na temat tego, jak jego bliscy reagowali na
podejmowane przez niego wysitki:

I can’t tell you how much scepticism about me becoming an entrepreneur and starting my own
wellness clinic and starting my own supplement company and becoming a published author things
like that, how much backlash I’ve had like — you know: “you should just get a nine-to-fife” or “are
you sure, you don’t want to go back to school”, things like that. And now that | do have my book
in bookstores my family’s like: “O! congratulations”, and they’re so excited for me, but back when
[ was telling people about my goals they were all like: “there’s no way you’re going to be able to
do this thing”. So that’s my personal experience (Evan Brand).
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Po drugie, wielu autoréw sygnalizuje, czy tez w rozny sposob sugeruje, ze jest
osobami wyjatkowymi. Moze tu chodzi¢ o wspomniane wczesniej podkreslanie
szczegblnego statusu youtubera jako eksperta czy nauczyciela albo cztowieka sukcesu
czy osoby publicznej. Na ten aspekt ktadzie nacisk Czarownica Joanna Wisniewska:

Jezeli chodzi o wampiry $wiadome, to znalaztam na nie bardzo dobry sposob [...], moje filmy,
nazwisko, adres, to co robig, §wiadomie wpuszczam w internet [...]. Wiem, ze Zeby pracowac w tej
formie, w jakiej ja pracuje, trzeba mie¢ twardy tylek, dlatego, ze si¢ zdarza hejt, katolicy-
nawracacze, rézne gatunki i podgatunki ludzi — na to jestem uodporniona [...]. Skoro moj
wizerunek i po czgéci moja energia jest na kanale, na mediach, jest bardzo tatwy dostep tych
wampiréw energetycznych, ktore sg swiadomymi wampirami energetycznymi [...]. Jest bardzo
dobra obrona przed takimi wampirami. Ja kierunkuj¢ cala swoja negatywna energi¢ na to, ze jezeli
kto$ bedzie chciat si¢ pode mnie podczepié, to to dostanie. Jeste§ wampirem, zrobiles to §wiadomie
[...], dostajesz ruzdeczkg, bo ja tu jestem na tym kanale z moim wizerunkiem nauczycielem
(Czarownica Joanna Wisniewska 1).

Czgsto jednak autorzy tutoriali dajg tez do zrozumienia, ze posiadaja wyjatkowe
wilasciwosci duchowe i1 umiejetnosci (np. maja szczegolnie silng aure lub widza ja
u innych osob) albo tez prezentowana przez nich wiedza jest wynikiem osobistych
doswiadczen, studidw czy oryginalnych przemyslen. W tym zakresie pojawiaja si¢ tez
niekiedy wzmianki o konieczno$ci indywidualnego podejscia do probleméw zwigzanych
z wampiryzmem oraz dostosowania pewnych dziatan do konkretnych sytuacji zyciowych
poszczegolnych osob. Przyktadowo, Grace Carter, opowiadajac o spotkaniu z umierajaca
kolezanka, wyraznie sugeruje, ze jej poziom ,,uduchowienia” jest zdecydowanie wyzszy
niz wigkszo$ci zwyktych ludzi: ,Ja przez kolezankg na tozu $mierci miatam powiedziane,
ze ja mam aureol¢ nad gtowa [...]. Ja si¢ nawet jej pytam: »Co ty masz na mys$li?« A ona
mowi: »Wygladasz jak swieta«. To jest troszeczke wyzsza szkota jazdy” (Grace Carter).
Z kolei Jasnowidz Vanessa w jednym ze swych filméw stwierdza: ,,Wielokrotnie miatam
do czynienia z wampirem energetycznym. Z racji moich przemyslen w tej kwestii
i doswiadczen, postanowitam opowiedzie¢ wam o tym wilasnie w tym filmie” (Jasnowidz
Vanessa 1).

Swoisty indywidualizm tutoriali antywampirycznych zaznacza si¢ jednak
najwyrazniej w zakresie ogo6lnych zatozen ideologicznych i koncepcyjnych, jakie leza
u podtoza prezentowanych w nich wyjasnien i rad. Podstawowym zespotem idei jest tu
bowiem indywidualny rozwoj cztowieka, §wiadomy i przemys$lany wybor drogi zyciowej
oraz wykorzystanie i rozwijanie wlasnego potencjalu. W tej perspektywie wszelkie
relacje, dziatania i zobowigzania wspolnotowe (np. rodzinne, zawodowe, sasiedzkie)
schodza na dalszy plan i s3 wyraznie marginalizowane; czgsto wrecz zaleca si¢ zerwanie
tych relacji, jesli stanowia one przeszkode na drodze rozwoju osobistego czy utrudniajg
realizacj¢ indywidualnych celow.

Jezeli gdzies w jakim$ momencie co$ ci nie stuzy, od czego$ robisz si¢ chora, odsun si¢ od tego.
Zastanéw si¢, co tak naprawde ci dokucza [...] przeprowadz medytacje. To warto zrobié [...]
odsung¢ si¢ od tego, co jest dla ciebie niedobre i naprawde zajaé si¢ soba [...], robic to, co sprawi
ci przyjemnos¢, cieszyc¢ si¢ zyciem, bo po to tutaj jestesmy. Nikt si¢ tobg nie zajmie tak, jak ty sama
(Grace Carter).

Staramy si¢ zy¢ §wiadomie, $wiadomie kontrolowaé nasze mysli, dziatania i takze decydujemy si¢
na wybor wiasnej drogi [...]. Ofiarami wampiréw sa najcze¢sciej osoby [...], ktére ida droga, ktora
jest niezgodna z ich wlasnym zyczeniem. Np. lubiag malowaé, ale nigdy nie maluja i ttumacza to
sobie tym, ze nie majg czasu, albo ich wymarzonym zawodem jest np. tworzenie bukietow,
apracuja w ksiggowosci, gdyz boja si¢, ze poprzez tworzenie bukietow nie beda si¢ w stanie
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utrzymac i przez to rezygnuja [...] ze swojej pozytywnej drogi, drogi zgodnej z ich powotaniem
i przez to sg ostabione, gdyz robig co$ przeciwko sobie, przeciwko swojej duszy (Maria Bucardi 1).

If everything else fails it gets out of hand, remember you are number one in your book, so distance
yourself from them as much as you can [...]. Keep in mind that you’re the most important resource
in your life and if you’re being affected by energy vampires you may need to take drastic measures
to eliminate them (Rene Bastarache).

Prezentowane w powyzszych i wielu innych wypowiedziach koncepcje
i praktyczne wskazowki mozna postrzegaé jako elementy charakterystyczne dla kultury
p6znej nowoczesnosci, w ktorej kluczowymi kwestiami staja si¢ indywidualne projekty
tozsamo$ci (Giddens 2010: 106-114) oraz mozliwo$¢ dokonywania wyboréw (Mathews
2005: 34-35). Doswiadczenie jednostki, jej autonomia, samowystarczalno$¢ i potencjat
staja sie¢ w tym ujeciu dominujgcymi wartosciami, wobec czego — inaczej niz w kulturach
typu tradycyjnego — wszelkie praktyki wspolnotowe, w tym rowniez praktyki narracyjne,
nie sg tu traktowane jako aktualizacje zastanych, ,,naturalnych” i gotowych do
Wykorzystanla wzorcow. Przeciwnie, czesto podkresla si¢ konieczno$¢ modyfikowania
owych wzorcow i dostosowywama ich do zyciowej sytuaCJl kazdego cztowieka, ktora
ujmowana i wyja$niana jest nierzadko za pomoca narracji uznawanych réwniez za
jednostkowe i niepowtarzalne.

Netlor i opowiesci przy cyfrowym ognisku

Szczegdtowa analiza tresci i formy tutoriali antywampirycznych oraz sposobu ich
odbioru prowadzi jednak do wnioskéw zgota odmiennych. Okazuje si¢ bowiem, ze
w kilku roznych aspektach zblizaja si¢ one do modelu komunikacyjnego
charakterystycznego dla tekstow folkloru. Przede wszystkim, w szerszej perspektywie
wystapienia youtuber6w — mimo opisanych powyzej cech oraz praktyk i deklaracji
autorow — trudno uznaé¢ za oryginalne. Stanowig one raczej warianty pewnego
wspolnego, ogdlnego modelu opowiadania o wampiryzmie energetycznym i cechuje je
znaczny stopien powtarzalnosci i typowosci, przy czym powtarzalnos¢ ta jest widoczna
na kilku poziomach.

Po pierwsze, jest ona bardzo wyrazna, jesli chodzi o ogdlny model interpretowania
rzeczywistosci i thumaczenia istoty wampiryzmu energetycznego. Zasadniczo mamy tu
do czynienia z dwoma, czeSciowo alternatywnymi, cze$ciowo uzupetniajgcymi si¢
modelami, ktére sa w rézny sposob kombinowane, przetwarzane i rozwijane przez
poszczegolnych youtuberow. Pierwszy z nich ujmuje zagadnienie w kategoriach
psychologicznych jako swego rodzaju zesp6l zaburzen emocjonalnych, drugi odwotuje
si¢ do ezoterycznych koncepcji zaczerpnigtych z réznych religii Dalekiego Wschodu
i mowi o zakldceniach w zakresie gospodarowania energia zyciowa cztowieka (zob.
Grochowski 2017).

Po drugie, autorzy tutoriali zaktadaja — i czgsto werbalizujg to zatozenie w swoich
wystapieniach — ze temat wampiryzmu energetycznego jest znany, a widzowie posiadaja
w tym zakresie pewien zasob wiedzy i do§wiadczen, ktory mozna uznaé za powszechny.
Przyktadowo, Maria Bucardi rozpoczyna jeden ze swoich filméw stowami: ,,Moi
kochani, mysle, ze kazdy z nas mial w swoim zyciu juz taki moment, w ktorym spotkat
si¢ z wampiryzmem energetycznym” (Maria Bucardi 1). Tresci prezentowane przez
youtuberéw sa wiec przez nich traktowane nie jako nowe odkrycia, ale jako pewne
uzupetnienie albo uporzadkowanie wiedzy juz istniejacej. Jak zauwaza jeden z nich:
| felt as it was important for me to make this video to make other people aware to add
my voice to the group of voices already in existence talking about this energy vampires”
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(NinjightNationCorp). Co wigcej, podkresla si¢ tu niekiedy, ze wiedza ta, jest badz
powinna by¢ wiedzg wspdlna, to znaczy przekazywang swobodnie i dostepng wszystkim
czlonkom danej spoteczno$ci. Wskazuje na to wyraznie np. Czarownica Joanna
Wisniewska, stwierdzajac: ,,mysle, ze duzo wiadomos$ci macie juz zebrane, ale licz¢ na
was, ze rowniez te wiadomo$ci bedziecie przekazywac. [...] Mam nadzieje, ze bedziecie
moéwi¢ o swoich do§wiadczeniach z wampirami energetycznymi” (Czarownica Joanna
Wisniewska 1).

Po trzecie, powtarzalno$¢ bardzo wyraznie zaznacza si¢ w obrebie formutowania
szczegotowych wskazowek 1 rad dotyczacych identyfikacji wampiréw energetycznych
oraz sposobow radzenia sobie z nim (zob. Grochowski 2017: 235-236). Po czwarte
wreszcie, rowniez wspomniane wezesniej opowiesci o indywidualnych doswiadczeniach
zyciowych w szerszej perspektywie okazujg si¢ typowe i powtarzalne, wpisujac si¢
w kilka statych schematéw narracyjnych stuzacych do relacjonowania spotkan
z wampirami energetycznymi. Ta ostatnia kwestia wydaje si¢ szczegllnie istotna.
W perspektywie nadawczo-odbiorczej tutoriale antywampiryczne konstytuujg bowiem
charakterystyczng dla wielu platform i kanatéw komunikacji elektronicznej sytuacje
folklorotworcza nazywana niekiedy przez badaczy nowych mediow cyfrowym
ogniskiem (digital campfire; Chess, Newsom 2015: 78-80). Chodzi mianowicie o to, ze
opublikowany materiat stwarza swego rodzaju okazje¢ do asynchronicznego spotkania
jego odbiorcow, a udostepniana infrastruktura techniczna umozliwia kazdemu zabranie
glosu i zacheca do zaprezentowania wlasnych opowiesci. W komentarzach pod filmami
wiele osOb przedstawia wigc swoje doswiadczenia z wampiryzmem energetycznym
w formie bardziej lub mniej rozbudowanych narracji. Sa to z reguly opowiesci
0 doswiadczeniach wilasnych lub cztonkéw rodziny, przyjaciélt czy znajomych (co
istotne, czg¢sto takze ,,znajomych znajomych”), relacjonowane za pomoca wspomnianych
wyzej utrwalonych struktur konceptualno-narracyjnych. Mamy tu wi¢c do czynienia
z typowym procesem folkloryzacji. Indywidualne i niepowtarzalne sytuacje zyciowe
podlegaja specyficznej obrdbece, sa dostosowywane do istniejacych konwencji oraz
schematow wyobrazeniowych i narracyjnych (Kadlubiec 1999: 68-69). Osoby
opowiadajace korzystaja z okreslonej tradycji narratorskiej, a tym samym — jak zauwaza
Janina Hajduk-Nijakowska: ,,ekspresja emocjonalna i poznawcza jednostki znajduje
w [tej tradycji] formuly stowne i obrazowe, stereotypy, wierzenia, sposoby rozumienia
i interpretacji $wiata pomagajace jej werbalizowaé przezycia, konstruowaé wypowiedz
i zrealizowaé potrzebe mowienia” (Hajduk-Nijakowska 2016: 76). Jednocze$nie
mozemy tu zaobserwowaé charakterystyczng dla wspolczesnych przekazow
folklorystycznych ekspansje konwencji memoratowej, ktora polega na prezentowaniu
réznego rodzaju zdarzen jako znanych z autopsji, co sprzyja uw1arygodn1en1u ich
prawdziwosci. (Simonides 1981: 34-35). Przyktadowo, jednym z cz¢$ciej powracajacych
typOWw narracji sg opowiesci o przyjacielu, ktorego wampiryczna aktywno$¢ ujawnia si¢
lub poteguje i zostaje odkryta w pewnych szczeg6lnych okolicznosciach:

Wydawato mi si¢, ze mam ochrong przed wampirami, ale ostatnio okazato si¢, ze moja przyjaciotka
po chorobie (miata wylew), nagle stata si¢ wampirem energetycznym... dwa razy bytam u niej i dwa
razy miatlam potem problem na ulicy, sztam jak pijana, nie mogac nawet oddycha¢, bo mnie co$
dtawilo... musiatam stanac i pomagac sobie dojs¢ do jakiej-takiej normalnosci, bo bym do domu
nie dojechata... jestem zaskoczona, bo przedtem nic takiego nie bylo... szok totalny... (Czarownica
Joanna Wiéniewska 1)2.

2 W cytatach z komentarzy umieszczanych pod filmami zestandaryzowano pisownie zgodnie
z aktualnymi zasadami polskiej ortografii i interpunkcji.
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Innym przyktadem moga by¢ liczne opowiesci o ,,wampirycznych matkach”.
Struktura fabularna sprowadza si¢ tu do aktualizacji dwoch zasadniczych elementow:
nieustanne narzekanie i krytykanctwo (ilustrowane czgsto rozmaitymi przyktadami) oraz
wyprowadzka z domu (planowana badz zrealizowana):

Moja mama jest wampirem energetycznym. Wiecznie narzeka i obwinia wszystkich o wszystko,
ale sama nigdy nie widzi w sobie problemu, nawet jesli jej wina jest czasem oczywista. Skldcona
z polowa rodziny, uparcie twierdzi, ze to wszyscy cale zycie jej robia na zto$¢ i sg przeciwko niej,
i juz nawet nie widzi, jak nie raz kto§ wyciaga do niej reke. Kiedy$ widziata mnie, jak robilem
pompki w pokoju i popatrzyta si¢ na mnie jak na idiote i stwierdzila, ze mam co$ z glowa... co bym
w zyciu nie staral si¢ robi¢ dobrego dla siebie, to ona wiecznie dopatruje si¢ negatywow. Jezdze
motorem — zabij¢ si¢, chodzg¢ na sitowni¢ — zr¢ te Swinstwa (chodzi o biatko) i wziatbym sig lepiej
za jaka robote¢, wracam z treningu wieczorem — gdzie$ si¢ wldocze. Mam jej dos¢ i w tym roku chee
si¢ wyprowadzi¢ z domu, a ona niech si¢ uzera z drugim synem, tym razem alkoholikiem (Robert
Marchel).

W komentarzach zamieszczanych pod tutorialami dominujagcym elementem sa
jednak nie narracje, lecz dyskusje. Z jednej strony widzowie prezentuja w nich
zroéznicowane poglady, do$¢ czesto nie zgadzaja si¢ takze ze stanowiskiem
i wyjasnieniami przedstawionymi w filmie lub z pogladami innych odbiorcéw. Z drugiej
strony, w szerszej perspektywie, mozna tu jednak dostrzec wyrazne ustabilizowanie
i ,uwspolnienie” pogladow i ocen. Charakterystyczne jest chociazby to, ze zdecydowana
wigkszo$¢ widzow pozytywnie ocenia wystgpienia youtuberdw, co znajduje odbicie
zarbwno w statystykach, jak i w komentarzach. W okresic prowadzenia badan
najpopularniejszy z materiatow polskojezycznych miat 443 oceny pozytywne i tylko 29
negatywnych; najpopularniejszy materiat angielskojezyczny odpowiednio 9000 i 774
ocen. Wiele osob dzigkuje autorom tutoriali za udzielone wyjas$nienia i wskazowki,
podaje przyktady s$wiadczace o ich shusznosci i skuteczno$ci, opowiada historie
potwierdzajace i/lub uzupetniajace zaprezentowane koncepcje. Tworzy si¢ tu wigc swego
rodzaju wspolnota, ktora posiada wiele cech typowych dla nieformalnych grup
0 charakterze folklorystycznym, przede wszystkim za$ pehni trzy zasadnicze funkcje.

Po pierwsze, jest typem wspdlnoty interpretacyjnej. Przynalezno$¢ do niej wiaze
si¢ z podzielaniem okre$lonych sposobow postrzegania i rozumienia rzeczywistosci,
sposoby te sa za§ rozpowszechniane i utrwalane w procesie spontanicznej wymiany
informacji w obrebie grupy. Po drugie, uczestnictwo w niej ma wymiar tozsamosciowy.
Mamy tu do czynienia ze spotecznoscia ludzi o podobnych doswiadczeniach zyciowych
— niekiedy przybierajaca wrecz postaé wspolnoty ofiar — ktorzy uznajg owe
doswiadczenia za wazny element swojej biografii, a takze rozpoznajg u siebie zbiezne
cechy traktowane jako elementy konstrukcji tozsamosciowych. Ogladanie tutoriali
antywampirycznych i czytanie dyskusji w komentarzach pod nimi, a takze zabieranie
glosu i przedstawianie wiasnych historii staje si¢ dla nich elementem poszukiwan
zwigzanych z probg zrekonstuowania swej tozsamos$ci indywidualnej poprzez
umieszczenie jej w szerszym kontekscie tozsamosci ZblOI‘OWG_] i odnalezienie ludzi
podobnych do siebie. Szczegélnie wyraznie uwidacznia si¢ to w materiatach
angielskojezycznych, gdzie konstrukcje te zyskaty nawet leksykalny wyraz w postaci
etykiet empath lub sensitive:

Thank you for making this video and sharing your insight and wisdom. | am an empath and | am
currently going through a time of self discovery through this gift. Being an empath started to get
out of control, | began questioning my sanity and grew increasingly anxious with existing in the
world. So | started my search for answers and guidance and came across your video and it has truly
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helped me greatly. | am now more aware of this power | possess, and how | can keep the essence
of me and maintain my energy. Thank you so much! (Matthew Rosenberg).

Autorzy i odbiorcy tutoriali antywampirycznych tworza srodowisko, w obrebie
ktérego jest rozpowszechniana i — co wazniejsze — stosowana rowniez wiedza
0 charakterze praktycznym. Mozna wigc powiedzie¢, ze sa to grupy, ktorych cztonkowie
podejmuja dziatania jakim$ zakresie podobne i w pewnym sensie wspoélne, choé
oczywiscie pozostaja w przestrzennym oddaleniu. Inaczej rzecz ujmujac, mamy tu do
czynienia ze mikrospoteczno$ciami, ktore oczekuja od swoich czlonkéw pewnego typu
zachowan, a w kazdym razie sugerujg im podejmowanie (badz unikanie) okreslonych
dziatan. Youtuberzy oraz ich widzowie nie tylko przekazuja sobie wzajemnie rézne rady
i wskazowki, ale takze zdajg relacje z ich zastosowania, mowia o efektach, jakie
przyniosty i zmianach, jakie wywotaty w ich zyciu. Jedna z 0s6b ogladajacych program
Czarownicy Joanny Wisniewskiej pisze: ,,Wczoraj zrobitam ten rytuat. Odcigtam
wampira i jednocze$nie skonczytam znajomos$¢. Niestety to nie koniec. Ta osoba atakuje

Wisniewska 2). Innym przyktadem takiego kolektywnego dzialania, zmierzajacego do
rozwigzania konkretnego problemu moze by¢ sytuacja, jakg obserwujemy w nastepujace;j
wymianie komentarzy:

Clare

I’m stuck with an energy vampire for the next couple of months or so... or until I find a proper job.
I’m in a “survival job” at the moment while I search for a proper job and it’s in a call center...
anyway, one of the people in the call center is constantly talking very loudly... it’s like a fork
SCraping against a plate for me and I don’t know how to block it out because I have to wear
earphones for the job, so it’s not like I can listen to music while I work. Other people working with
me are also finding it frustrating, but as an empath, I'm particularly sensitive to this man’s
oppressive voice. Because I’ve complained once (the management let me move further away from
him) I don’t like to complain again... he seems to have gotten louder now.

Evan Brand

Don't give up, keep pressing the issue until you reach a resolution. Not worth living in misery. Best
of luck.

Clare
+Evan Brand Thanks. I'm working on it.
Green Onions

Maybe you can keep flowers on your desk, pretty postcards, crystals, a small pitcher of ice water
with lemons to drink, a little bit of something invigorating like peppermint oil to smell, etc.

Evan Brand

+0Orange Popcicles & Lemonade Those are great ideas! This is what community is about. Thank
you.

Don X

I've worked in a couple of call centers before. It's a VERY challenging job. | was lucky in those
scenarios as far as co-workers go. | was reading a book on HSP, speaking of empaths, and the
author suggested essences. She steered me to featherhawk. The lady who makes the essences,
Nanci, is great. And her essences for HSPs saved my sanity. The yarrow blend works very well.
She has a great online catalog with helpful descriptions. | don't know if it'll drown out big mouth,
but it can only help.
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Clare
+Don X Thanks for the suggestion - appreciate it. :)
Clare

+Evan Brand | did follow up with an email to the head of the organization. They took it seriously
and HR spoke to the man and moved him further away from our team... so far, things have been
much better. Thanks again for your input :) (Evan Brand).

Tworzenie si¢ mikrospolecznosci wokoét tutoriali antywampirycznych oraz
wlasciwy im kolektywny sposob mys$lenia i dziatania znajdujg wsparcie w zmianach
technologicznych zachodzacych w ostatnich latach w obrgbie serwisu YouTube.
Szczegdlne znaczenie 1 potencjal ma zwlaszcza wprowadzenie mozliwosci
organizowania transmisji online, ktdre pozwalaja w znacznym stopniu przezwyciezy¢
ograniczenia modelu komunikacji asynchronicznej i zblizy¢ si¢ do charakterystycznego
dla ,klasycznych” sytuacji folklorystycznych modelu komunikacji synchroniczne;.
Program nadawany na Zzywo jest pozbawiony montazu oraz innych zabiegow
stosowanych w audycjach nagrywanych wczesniej (np. precyzyjnego scenariusza,
mozliwo$ci nagrywania powtdrek), a tym samym nadawca moze tu wykorzystywac
ograniczony zestaw srodkéw wyrazu, niewiele wykraczajacy poza to, z czym mamy do
czynienia w oralnej komunikacji typu face to face. Jeszcze wazniejsze jest jednak to, ze
formuta ta gromadzi grupe widzéw ogladajacych przekaz w tym samym czasie
i komunikujgcych si¢ ze soba oraz z nadawcg za pomoca chatu umieszczonego tuz obok
okna, w ktorym wys$wietlany jest program. Taka technologia umozliwia wielostronng
wymiang informacji pomiedzy wszystkimi uczestnikami sytuacji komunikacyjnej. I cho¢
widzowie sa zasadniczo pozbawieni mozliwoséci uzywania wizualnych i akustycznych
srodkow wyrazu, to jednak ich glos jest ,,styszalny”, moga wiec rowniez bezposrednio
wplywaé na przebieg transmisji, np. wyrazajac opinie na jej temat czy mowigc o swoich
wrazeniach. Mamy tu wigc do czynienia z typowym przyktadem sprzezenia zwrotnego,
ktore w sytuacji wykonawczej tekstow folkloru sprawia, ze ich ksztalt jest na biezaco
modyfikowany przez nadawce pod wplywem réznego rodzaju sygnatow, jakie kieruja do
niego odbiorcy (Dundes 1977: 96-97). Podobnie w organizowanych w serwisie TouTube
transmisjach online ich autorzy zwracaja uwage i reaguja na zachowania swoich widzow,
na biezaco sprawdzajac, ile os6b dotgcza do transmisji, komentujac ich wypowiedzi,
odpowiadajac na pytania, czy witajac i pozdrawiajac ,,statych bywalcow”. Przyktadowo,
Czarownica Joanna Wisniewska rozpoczyna jedno z takich spotkan w nastepujacy
sposob:

Witam was wszystkich bardzo serdecznie. Jeszcze tych wszystkich duzo nie jest, tak ze poczekamy,
bo mysle, ze o 22 wiele 0sob do nas dotrze, zeby przylaczy¢ si¢ do naszego rytuatu. Mam nadzieje,
ze wasze $wiece sg przygotowane. Dzisiaj rytuat ogoélny, jak to w $rody w zwyczaju mamy, czyli
robimy sobie wspolne dziatania, co tam sobie umyslimy, to sobie i dziatamy” (Czarownica Joanna
Wisniewska 2).

Watro podkresli¢, ze w takiej sytuacji mozliwe jest nie tylko wielokierunkowe
i synchroniczne przekazywanie informacji, ale takze wspdlne podejmowane pewnych
dziatan. Uczestnicy transmisji online moga na przyktad pod kierunkiem prowadzacego
tutorial wykonywac czynnosci o charakterze rytualnym, w tym rowniez rytuaty odcigcia
od wampirdéw energetycznych. Taka praktyka synchronicznych dziatan wspdlnotowych
— ktore zresztg czesto podejmowane sg cyklicznie, np. w okreslony dzien tygodnia — ma
w ocenie uczestnikow tego typu transmisji wigkszg warto$¢ niz wykonywanie rytuatéw
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samodzielnie i asynchronicznie na podstawie wskazoéwek dostepnych w tutorialu, cho¢
ta ostatnia forma jest tez dostgpna dla tych, ktérzy z réznych powoddéw nie mogli
w danym czasie zrealizowa¢ proponowanych form aktywnosci. Taka opinia zaznacza si¢
wyraznie na przyklad w wypowiedzi wspomnianej wczesniej Czarownicy Joanny,
podsumowujacej jeden z prowadzonych na zywo cotygodniowych rytuatéw: ,[...] nie
wiem, jak wasze odczucia, ale ja naprawde lubi¢ z wami robi¢ te Srodowe rytuaty [...].
Pokrzywka, jak nie zdazytas, to sobie zrob w innym czasie, spokojnie, dlatego, ze to ty
pracujesz nad swoja energia. To, ze my to robimy w kupie, to wiadomo, Ze to jest fajnie,
ale tak, mozna to robi¢ samemu” (Czarownica Joanna Wisniewska 2).

Podsumowanie

Przeprowadzone przeze mnie badania i przedstawione w niniejszym artykule
analizy prowadza do wniosku, Ze status publikowanych w serwisie YouTube materiatow
dotyczacych wampiryzmu energetycznego cechuje niejednorodno$é 1 pewna
paradoksalnos¢.

Zaréwno intencje autoroéw, jak i zwigzane z tymi intencjami pewne zabiegi
formalne, a takze zasadnicze idee lezace u podstaw samej koncepcji kradziezy ludzkiej
energii wskazuja na to, ze mamy tu do czynienia z przekazami prezentujacymi
profesjonalng wiedze¢ ekspercka — niekiedy sprawiajacg zarazem wrazenie wiedzy
ezoterycznej — ktora ma zastosowanie w dziataniach zwigzanych z rozwojem osobistym
i realizacja indywidualnych projektow tozsamos$ciowych, czyli w praktykach
uznawanych zwykle za charakterystyczne dla warunkéw p6znej nowoczesnosci. Pod tym
wzgledem wspodlczesne internetowe narracje o wampirach energetycznych wydaja sig¢
dalekie od tradycyjnych wierzen demonicznych, a sposob dziatania i intencje narratorow
znacznie odbiegaja od tego, z czym mieliSmy do czynienia w przypadku folkloru
i obecnych w nim podan rozwijajagcych motyw ,,zywego trupa”.

Z drugiej strony tre$ci przekazywane przez autoréw tutoriali cechuje duzy stopien
powtarzalnosci i typowosci, a zarazem sg one bardzo czgsto traktowane jako elementy
wiedzy wspolnej i powszechnej, pozbawionej konkretnego autorstwa, ktora jest jedynie
zbierana, przypominana, porzadkowana, ewentualnie uzupetniana i rozwijana przez
poszczegodlnych youtuberéow. Pod tym wzgledem analizowane materialy wyraznie
zblizajg si¢ do modelu wiedzy kolektywnej, ktorej wytwarzaniu i transmitowaniu stuza
teksty folkloru. Jeszcze wazniejsze i ciekawsze wydaje si¢ jednak to, ze filmy
podejmujace problematyke wampiryzmu energetycznego czesto odgrywaja rolg
,,Cyfrowych ognisk”, gromadzacych liczng publiczno$¢ i dajacych pretekst do tworzenia
i przedstawiania innym widzom wiasnych opowiesci. Cze$¢ autorow swiadomie zmierza
przy tym do wykreowania wokdt swego kanatu bardziej stabilnych mikrospotecznosci,
ktore beda nie tylko podzielalty wspdlne zainteresowania, warto$ci czy sposoby
postrzegania i interpretowania rzeczywistosci, ale beda takze podejmowaly wspdlne
dziatania. W tym zakresie szczegdlnie interesujacy i wart dalszych obserwacji jest rozwoj
technologii  streamingowych,  umozliwiajacych  komunikacj¢  synchroniczna
i podejmowanie praktyk o wyraznym charakterze wspolnotowym. Uczestnicy takich
sesji, mimo fizycznego oddalenia, dziataja w sposob bardzo zblizony do tego, jaki
cechowat praktyki narracyjne i obrzgdowe wilasciwe dla folkloru. Oczywiscie trzeba
podkresli¢, Ze omawiane narracje antywampiryczne funkcjonujg w ramach komunikacji
zaposredniczonej komputerowo, a pod wzgledem tresci i formy majg niewiele wspdlnego
z ludowymi opowiesciami o wampirach (por. Grochowski 2017: 237-238). Kiedy jednak
wielu widzow w tym samym momencie wlacza si¢ aktywnie i tworczo w transmisj¢
online dostgpng poprzez serwis YouTube, a w dodatku wszyscy zapalaja przed swoimi
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komputerami $wiece, metafora ,,cyfrowego ogniska” staje si¢ juz mniej metaforyczna.
W tym kontek$cie mozna postawié tezg, ze tutoriale antywampiryczne oraz zwigzane z
nimi zachowania nadawcoéw i1 odbiorcow stanowia bez watpienia wspolczesng forme
cyberfolkloru. Formg t¢ nalezaloby jednak postrzegaé nie jako kontynuacj¢ tradycyjnych
wierzen demonicznych, lecz jako nowy fenomen funkcjonujacy zgodnie z ogolnymi
mechanizmami folkloru.
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3 Spis zrédel uporzadkowany jest alfabetycznie wedtug nazw kanatéw, na ktorych je opublikowano.
W tytutach filmoéw zachowano oryginalna ortografi¢ i interpunkcje.
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Psychic Vampires (How to Spot and Protect Yourself From an Energy Vampire).
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padUrRKT_s&index=5&list=PLgmx6UvaMLHmMpnMG7Av0rJv071_gfRziL
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https://www.youtube.com/watch?v=pp0Tn_HvOwA&index=21&list=PLgmx6UvaML
HK5tIDVvmFLOPfUPjp-sRT7Y

Jasnowidz Vanessa 1

Wampiry energetyczne (ochrona) - Jasnowidz Vanessa. Pobrano z:
https://www.youtube.com/watch?v=X0CYEPQSIwA&index=13&list=PLgmx6UvaML
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pod jednym dachem? Pobrano z:
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LOPfUPjp-sRT7Y &index=14

Jasnowidz Vanessa 3

Jak obronié si¢ przed wampirem energetycznym? ,,Ksigzka o wampirach”, czy warto
by¢ ,,wampirem”? Pobrano z:
https://www.youtube.com/watch?v=VQIWGaphLJc&list=PLgmx6UvaMLHk5tIDvmF
LOPfUPjp-sRT7Y &index=15
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., wampiry energii”’, czy warto by¢ ,,wampirem”? Dlaczego nie warto by¢ wampirem
energetycznym? Pobrano z: https://www.youtube.com/watch?v=AZ8Cw2LNG-
0&list=PLgmx6UvaMLHKk5tIDvmFLOPfUPjp-sSRT7Y &index=16

Josie Grouse

5 Signs Your Friend is an "Energy Vampire". Pobrano z:
https://www.youtube.com/watch?v=qCVGQOkr2h0&index=15&list=PLgmx6UvaMLH
mpnMG7Av0rJv071_gfRziL

judithorloffmd

How To Spot Energy Vampires. Pobrano z:
https://www.youtube.com/watch?v=XqYWslvgnKU&index=10&list=PLgmx6UvaML
HmpnMG7AvO0rJv071_gfRziL

LifeScriptDoctor
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Psychic Attack Defense | Energy Vampire Protection Technique. Pobrano z:
https://www.youtube.com/watch?v=zJZfREfzP6I&list=PLgmx6UvaMLHmpnMG7Av0
rJv071_gfRziL&index=7

Lyra Scotch

How To Tell If You Are An Energy Vampire. Pobrano z:
https://www.youtube.com/watch?v=T8yBS1DjIDE&Ilist=PLgmx6UvaMLHmMpnMG7A
vOrJv071_gfRziL&index=6

Maria Bucardi 1

Wampiryzm wampiry utrata energii i jak si¢ broni¢ oraz turmalin Schorl - Maria
Bucardi rytuaty. Pobrano z:
https://www.youtube.com/watch?v=prQulBkwrYM&index=10&list=PLgmx6UvaML
HK5tIDvmFLOPfUPjp-sRT7Y

Maria Bucardi 2

Moj mqz lub zona jest wampirem energetycznym Toksyczni ludzie, wampiryzm
spotkanie z Marig Bucardi. Pobrano z:
https://www.youtube.com/watch?v=e3BwgDQeq0A&list=PLgmx6UvaMLHK5tIDvmF
LOPfUPjp-sRT7Y &index=11

Matthew Rosenberg

The Truth about Energy Vampires: Empaths. Pobrano z:
https://www.youtube.com/watch?v=w7zkFsrW-
xg&list=PLgmx6UvaMLHmpnMG7AvO0rJv07I_gfRziL&index=20

NinjightNationCorp

Energy Vampires are REAL. Pobrano z:
https://www.youtube.com/watch?v=Ek5xRkcdBS8&list=PLgmx6UvaMLHmMpnMG7A
vOrJv071_gfRziL&index=21

Nu Rebel Entertainment

ENERGY VAMPIRES. Pobrano z:
https://www.youtube.com/watch?v=8uLIgkj3Vao&index=9&list=PLgmx6UvaMLHmMp
nMG7Av0rJv071_gfRziL

Oshun Auset Maat

Are you a victim of energy vampires? Pobrano z:
https://www.youtube.com/watch?v=KXRFXuc960g&index=23&list=PLgmx6UvaMLH
mpnMG7AvO0riv071_gfRziL

0zzy1333

wampiry emocjonalne 2 0. Pobrano z:
https://www.youtube.com/watch?v=vZWuTNnaabM&list=PLgmx6UvaMLHk5tIDvmF
LOPfUPjp-sRT7Y &index=23

Polish Spiritual Coach 1

Nieswiadome wampiry energetyczne. Pobrano z:
https://www.youtube.com/watch?v=YkBYe9BPw94&list=PL gmx6UvaMLHk5tIDvmF
LOPfUPjp-sRT7Y &index=27

Polish Spiritual Coach 2
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Seksualny wampiryzm energetyczny. Pobrano z:
https://www.youtube.com/watch?v=YY cbhGWww-
IE&index=30&list=PLgmx6UvaMLHKk5tIDvmFLOPfUPjp-sRT7Y

Polish Spiritual Coach 3

Usuwanie / uwalnianie od podpigé, wampiréw energetycznych, chipéw - medytacja i
afirmacja. Pobrano z:
https://www.youtube.com/watch?v=dwc91GnEqo8&list=PLgmx6UvaMLHk5tIDvmFL
OPfUPjp-sRT7Y &index=31

Polish Spiritual Coach 4

Zabezpieczenia energetyczne, byty, wampiry, ochrona, promieniowania. Pobrano z:
https://www.youtube.com/watch?v=k-
mfédhxDTU&index=12&list=PLgmx6UvaMLHk5tIDvmFLOPfUPjp-sRT7Y

ProgreSowka

Ludzie, na ktérych warto uwazaé - Wampiry energetyczne. (+ Cwiczenie). Pobrano z:
https://www.youtube.com/watch?v=W1wsfcnfdEA&list=PLgmx6UvaMLHK5tIDvmFL
OPfUPjp-sRT7Y &index=6

Rafat Dudek

Wampir Energetyczny - jak sie bronic i uodpornic¢ na narzekajgcych ludzi? Pobrano z:
https://www.youtube.com/watch?v=HwoQCbYKXSg&index=8&Ilist=PLgmx6UvaML
HK5tIDVvmFLOPfUPjp-sRT7Y

Rene Bastarache

7 Types of Energy Vampires and How-To Slay Them :-). Pobrano z:
https://www.youtube.com/watch?v=ICc5wucgsys&index=13&list=PLgmx6UvaMLHmM
pnMGT7AvOrdvo7l_gfRziL

Reprogram The Matrix

Energy Vampire Lesson. Pobrano z:
https://www.youtube.com/watch?v=6ZGjzoRSMng&list=PLgmx6UvaMLHmMpnMG7A
vOrJv071_gfRziL&index=16

Robert Marchel

Wampiry energetyczne. Jak sobie z nimi radzi¢? Pobrano z:
https://www.youtube.com/watch?v=HhMBA3Sw8TU&list=PLgmx6UvaMLHK5tIDvm
FLOPfUPjp-sRT7Y &index=7

Scott Bolan

How to Stop Energy Vampires. Pobrano z:
https://www.youtube.com/watch?v=SX3uFN_LQnU&lIist=PLgmx6UvaMLHmpnMG7
Av0rJv071_gfRziL&index=18

Siim Land

Energy Vampires and Things That Drain Your Energy. Pobrano z:
https://www.youtube.com/watch?v=3gnl1lquLwdIl&index=19&list=PLgmx6UvaMLHm
pnMG7AvOrJv071_gfRziL

Spiritual Awakening
Spiritual Protection: From Energy Vampires, Negative Entities & Bad Energies.
Pobrano z:
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https://www.youtube.com/watch?v=UHvpBHt4vGc&list=PLgmx6UvaMLHmpnMG7A
vOrJv071_gfRziL&index=24

SpiritualThoughts

Energy Vampires // SpiritualThoughts. Pobrano z:
https://www.youtube.com/watch?v=778UnzKh1Xg&list=PLgmx6UvaMLHmMpnMG7A
vOrJv071_gfRziL&index=27

Szkota Kosmoenergetyki
Wampiryzm energetyczny. Pobrano z: https://www.youtube.com/watch?v=7G-
LpHN20IA&Ilist=PLgmx6UvaMLHKk5tIDvmFLOPfUPjp-sRT7Y &index=22

Teal Swan

Psychic Vampires (How to Recognize and Protect Yourself From an Energy Vampire) —
Teal Swan. Pobrano z: https://www.youtube.com/watch?v=FWM-
92ripck&index=4&Ilist=PLgmx6UvaMLHmMpnMG7Av0rjv071_gfRziL

Tobias Lars

Psychic Vampires & Spiritual Energy Vampires - How to stay Immune. Pobrano z:
https://www.youtube.com/watch?v=ChjyzpgoTtA&list=PLgmx6UvaMLHmMmpnMG7Av
0rJv071_gfRziL&index=12

Universal Frequencies

Identifying Energy Vampires And Psychic Attacks /Prevention And Protection For
Yourself Part 1. Pobrano z:

https://www.youtube.com/watch?v=DPzghwHiryl &list=PLgmx6UvaMLHmMpnMG7Av
0rJv071_gfRziL&index=22

Victoria Donahue

How to Spot an Energy Vampire & 4 Tips for Dealing with Them. Pobrano z:
https://www.youtube.com/watch?v=j2BwWITRuLhY &index=1&list=PLgmx6UvaMLH
mpnMG7AvO0riv071_gfRziL

WiedZzma Malwina Mallefica 1

WAMPIRYZM ENERGETYCZNY - czym jest? na czym polega? Pobrano z:
https://www.youtube.com/watch?v=JtxOrhyKzAY &list=PLgmx6UvaMLHk5tIDvmFL
OPfUPjp-sRT7Y &index=3

WiedZma Malwina Mallefica 2

Jak rozpoznaé wampiryzm energetyczny i jak sie bronié. Pobrano z:
https://www.youtube.com/watch?v=WVKPB6_dral&list=PLgmx6UvaMLHk5tIDvmF
LOPfUPjp-sRT7Y &index=4

YOGA de la VIDA Greg 1

Wampiry energetyczne - zabieranie nam naszej energi #273. Pobrano z:
https://www.youtube.com/watch?v=akS2Ff QUaU&list=PLgmx6UvaMLHK5tIDvmFL
OPfUPjp-sRT7Y &index=5

YOGA de la VIDA Greg 2

Podczepy demonow w ciele cztowieka #552. Pobrano z:
https://www.youtube.com/watch?v=iuj3_tNWV8E&list=PLgmx6UvaMLHk5tIDvmFL
OPfUPjp-sRT7Y &index=25
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P1IOTR GROCHOWSKI

ANTI-VAMPIRE TUTORIALS ON YOUTUBE: BETWEEN EXPERT DISCOURSE AND
CYBERFOLKLORE

The article presents the results of the research on films about energy vampirism
published on YouTube. The main objective of this research was to establish the status of
knowledge generated and disseminated via anti-vampire tutorials. The analysis of the
video clips, the specificity of the channels where they were published, and the viewers’
commentaries beneath them show that this knowledge of dual and paradoxical nature. On
the one hand, it presented as expert and professional in that it is created by exceptional
individuals on the basis of their own studies and experiences. On the other hand, it is also
a form of folklore, which means that it involves the transmission of standardized views
and ideas commonly shared within a given group of people. Hence it contributes to the
integrity of this group and facilitates identification and identity-making processes. It also
stimulates joint actions.
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DARIUSZ BRZOSTEK
Uniwersytet Mikotaja Kopernika w Toruniu

SHERLOCK HOLMES, MAGLOWNICA | BEZSENSOWNY RYTUAL.
DEMONICZNOSC (1) POWTORZENIA W POPKULTURZE

W roku 1979, w swoim szkicu The Meaningless of Ritual, niegdy$
kontrowersyjnym, dzi$ juZ w zasadzie klasycznym, Frits Staal analizujac zloZony
wedyjski rytuat agmcajana postawﬁ tezg, ze praktyka rytualna sprowadza si¢ do
czystego dzialania, nie generujgc sensow ani znaczen i reprodukujac tylko (lub az) mniej
lub bardziej skomplikowana sktadni¢ obrz¢du. Jak zauwaza Staal: ,Rytual jest wiec
przede wszystkim dziataniem. Dziataniem podporzadkowanym zewnetrznym regutom.
Najwazniejsze jest w nim to, co robisz, a nie to, co my$lisz, moéwisz lub w co wierzysz”
(Staal 1979: 4). OrtoprakSJa zajmuje w nim uprzywilejowane miejsce ortodoks;ji, zas jego
funkcja okazuje si¢ nadzwyczaj prosta, gdyz: ,,Jedynymi warto§ciami kulturowymi, jakie
przekazuja rytuaty sa same rytuaty” (Staal 1979: 8). Obserwacje te wioda Staala wprost
do (nie)oczekiwanej konkluzji, stwierdzajacej, ze ,rytual nie posiada znaczenia,
przeznaczenia ani celu” (Staal 1979: 8). Reprodukuje si¢ jako kulturowa praktyka
W sposob doskonale bezsensowny (meaningless), narzucajgc zarazem, w czasie swego
trwania, okre§lony porzqdek oraz strukturyzujac dziatania, akty i wypowiedzi w taki sam
sposob, w jaki czyni to sktadnia jezyka w mowie. Podstawowe cechy rytuatu to zatem:
ortoprakSJa bezsensowno$¢ 1 wreszcie, wymka]qca z nich, latwos¢ powtarzania
i odtwarzania praktyki rytualnej. W tym sensie pozbawiona znaczen — lecz nie
kulturotworczej funkcji — reprodukcja rytuatu okazuje si¢ w istocie doskonatym modelem
reprodukcji kulturowej, w ktorej formy sa trwalsze od sensow, a powtarzalno$¢ praktyKki
jest warunkiem skuteczno$ci wytwarzania habitusow (Bourdieu 2007: 192-214).

Zastanawiajagce moze jednak by¢ to, ze podobne opisy zachowan
zrytualizowanych, badZ rytualow par excellence odnajdziemy bez wigkszego trudu
w popularnych opowiesciach kryminalnych i historiach z dreszczykiem. W znanej noweli
Arthura Conan Doyle’a, Rytual Musgrave 6w, Sherlock Holmes staje w obliczu zagadki
niewyjasnionego zagini¢cia, zwigzanego z enigmatycznym, pozornie bezsensownym
rytualem dotyczacym historii rodowej posiadtosci. Obrzgd 6w sprowadza si¢ do
powtorzenia kilku prostych formut i gestow, ktore jeden z bohaterow tak relacjonuje
detektywowi:

— Podal mi papier, ktory tu widzisz. Jest to rodzaj katechizmu, zbidr podstawowych zasad, ktorych
kazdy Musgrave musi si¢ nauczy¢, gdy dojdzie do pelnoletnosci. Przeczytam ci kolejno pytania
i odpowiedzi:

— Czyje to byto?

— Tego, kto odszedt.

— Czyje to bedzie?

— Tego, kto przyjdzie po nim.

— W jakim to byto miesigcu?

— W szostym od pierwszego.

! Agniéajana to ,,spektakularna ceremonia, podczas ktorej gtowny oftarz ogniowy, identyfikowany
z cialem ofiarnika, powinno si¢ wznosi¢ w ksztalcie ptaka z roztozonymi do lotu skrzydtami (skr. §yena). Byt
to wielki, zlozony rytuat ogniowy, nalezacy do ceremonii somowych, trwajacy wiele dni i nocy (dwanascie dni
rytualnych). Jednym z jego blokow sktadowych, ustawionym jako kulminacyjna sekwencja, bylo ofiarowanie
somy (rosliny, z ktorej wytwarzano trunek wprowadzajacy w stan ekstatyczny)”. (Nowicka 2015: 36).
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— Gdzie stalo stonce?

— Nad debem.

— Gdzie byt cien?

— Pod wigzem.

— Jak wymierzy¢ krokami?

— Na potnoc dziesig i dziesigé, na wschod pigé i piec, na potudnie dwa i dwa, na zachod jeden i
jeden, i w dot.

— Co za to winni$my dac?

— Wszystko, co mamy.

— A dlaczego musimy to oddaé?

— Bo nam to powierzono.

Oryginal nie ma daty, ale z pisowni wynika, ze dokument pochodzi z potowy XVII wieku —
zauwazyl Musgrave. — Doprawdy, obawiam sig, ze ten papier niewiele panu pomoze w rozwiklaniu
tajemnicy (Conan Doyle 2007: 15-16).

Jak nietrudno zauwazy¢, jest to do$¢ prosty zapis lub rekonstrukcja pewnego dziatania
,podporzadkowanego zewnetrznym regulom” wyrazonym wprost w cytowanych
powyzej formutach jezykowych okreslajacych zarowno kategorie czasowe (,,szOsty
miesigc”), przestrzenne (,,dziesi¢¢ i dziesi¢¢ krokow na poéinoc”), jak i powinnosci
wykonawcey (,,oddaé wszystko, co mamy”), co sugeruje zrytualizowany, a nawet
ofiarniczy charakter tego gestu. Sam akt, nawet — a moze zwlaszcza — W oczach
wykonawcow, wyglada na dziatanie zupelnie nonsensowne i niepraktyczne, o czym
skrupulatnie informuje nas narrator opowiesci:

Lampka wciaz jeszcze stata na biurku i w jej $wietle ujrzatem, jaki dokument wyjat z sekretery. Ze
zdziwieniem stwierdzitem, Ze nie bylo to nic waznego. Po prostu kopia pytan i odpowiedzi
wymienianych podczas pradawnego, niezwyklego obrzadku nazwanego rytuatem rodu
Musgrave’ow. Jest to, tradycyjna juz, nasza rodzinna ceremonia, przez ktérg od wiekéw musi
przej$¢ kazdy z Musgrave’ow, gdy dojdzie do petnoletno$ci. Sprawa czysto prywatna, ktéra moze
zainteresowac historyka, tak jak nasze herby i dewizy rodowe, a poza tym jest bez znaczenia
(Conan Doyle 2007: 12).

Rzecz jasna sam Holmes jest odmiennego zdania i dostrzega w tekscie takze
porzadek semantyczny, swoistg zakodowana wiadomo$¢ przekazywana przez wieki
W rodzinie Musgrave’6w. Jej poprawne odczytanie jest zarazem kluczem do zagadki
kryminalnej i sekretnej historii sprzed stuleci, o czym detektyw informuje §wiadkow
w finale opowiesci: ,,Bylem przekonany, ze wszystkie trzy tajemnice to w gruncie rzeczy
jedna i, jezeli zdotam rozwigza¢ zagadke rytuatu, odnajde klucz do tajemnicy zaginigcia
kamerdynera Bruntona i pokojowki Howells” (Conan Doyle 2007: 17). Dalsza
interpretacja owych pozornie bezsensownych gestow i wypowiedzi pozwala Holmesowi
rozwikla¢ kryminalng histori¢, w ktorej dzieje powierzonego skarbu (korona krolow
Anglii) splataja si¢ z proba jego odnalezienia i przywlaszczenia. Rytuat nie okazuje si¢
zatem strukturg ,,pozbawiong znaczenia” (czystg sktadnig), lecz raczej taka, ktora owo
znaczenie utracita w ciggu stuleci. Najistotniejszy jest tu jednak fakt, ze nawet w takiej
formie zdotata przetrwac i funkcjonowaé skutecznie w rodzie Musgrave’ow, zyskujac
zupetnie nowa — czysto inicjacyjng funkcje (,,aktu wprowadzajacego w petnoletnosc™).
Sensowno$¢ nie jest zatem niezbednym aspektem skutecznego dziatania rytualnego.

Popularna nowela Stephena Kinga Magiel — zekranizowana w roku 1995 przez
Tobe’a Hoopera — opowiada z kolei groteskowa histori¢ demonicznego opg¢tania starej
maglownicy w miejskiej pralni przez zlosliwego demona, taczac technike z demonologia,
wspoltczesng cywilizacje z antycznymi wierzeniami oraz zmechanizowany proces
maglowania bielizny z rytualng mechanika przywolywania demonow. Istota tej noweli,
a moéwiagc dokladniej, konstytuujacego jej kompozycj¢ schematu fabularnego, nie jest
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jednak opowies¢ o demonicznej inwokacji dokonanej przez grupe wyznawcow w celu
przywotania pradawnego bostwa, jak to ma miejsce w klasycznych opowiadaniach H.P.
Lovecrafta np. Zew Cthulhu (Lovecraft 2012), lecz historia przypadkowego,
nie§wiadomego — w istocie za§ czysto mechanicznego przywolania demona w wyniku
zaskakujacego, lecz nie niemozliwego, zbiegu okolicznosci.

— Spytatem ci¢ kiedys, czy bierzesz pod uwage to, ze magiel moze by¢ nawiedzony — odezwat si¢
Jackson, kiedy policjant skonczyt. — Nie do konca wtedy zartowatem. Teraz pytam ponownie. [...]
,»,Nawiedzony” to zle stowo. Powiedzmy: ,,opetany”. Istnieje tyle samo zakle¢ przywotujacych
demony, co je odpedzajacych. W ksiazce Frazera Ziota galqz znajdziesz ich cate mnostwo (King
2007: 128-129).

Jak to w ogoéle mozliwe? Skad antyczny demon w maszynie? Co go sprowadzito
W sposob tak skuteczny?

Wigkszo$¢ anglosaskich formul magicznych wymienia ziemi¢ cmentarng albo oko ropuchy.
Europejskie zrodta wspominajg czegsto o rece chwatly, ktora nalezy tlumaczy¢ albo w sensie
dostownym, czyli jako re¢ke trupa, albo alegorycznie, jako ktory$ z halucynogendéw Scisle
powigzanych z sabatami czarownic, zazwyczaj belladong lub wyciag z meksykanskich grzybow
z gatunku Psilocybe. Ale moga by¢ i inne (King 2007: 129-130).

Jesli zatem okreSlony =zestaw elementow (krew dziewicy, substancja
halucynogenna etc.) znajdzie si¢, nawet zupeklie przypadkowo, w jednym miejscu
i zostanie w nim potaczony (tu: zmielony przez magiel), proces inwokacji zostanie
uruchomiony w sposob automatyczny, a wigc bez woli, wiedzy, intencji, a nawet udziatu
uczestnikow. Obrzegd przywolania bedzie dokonywal si¢ mechanicznie, jako okres§lone
nastepstwo gestow podporzadkowanych ,,zewnetrznym regutom”. ,,Jesli siedemset malp
przez siedemset lat bedzie pisa¢ na maszynie... jedna z nich napisze w koncu dzieta
Szekspira” (King 2007: 130) konstatuja ostatecznie bohaterowie w obliczu
,.hiemozliwego”, ktore ujawnia si¢ nagle w starej maszynie. Co wigcej, odczytanie
odpowiedniego porzadku ,rytualnego” (zestawu elementdéw oraz ich nastepstwa)
pozwala nawet dokona¢ identyfikacji istoty demonicznej? i wpisaé ja w obszerniejszy
system klasyfikacji oraz praktyk magicznych pozwalajacych odesta¢ demona w zaswiaty:

—W porzadku — powiedziat Jackson. — Zatrudnitem komputerowca... myslal, ze przygotowuje¢ jakas
hece na Halloween... Przeprowadzit pozytywna analize wszystkich podstawowych
i drugorzgdnych pozycji z tej listy. Sprawdzit kazda mozliwa kombinacje. Jakie$ dwa tuziny
wyrzucitem, bo nie miaty najmniejszego sensu. Te, ktore zostaty, daja si¢ uja¢ w catkiem wyrazne
kategorie. W jednej z nich wystepuja wszystkie wydzielone przez nas elementy.

— W ktorej?

Jackson wyszczerzyt zgby.

— W najprostszej. W mitologii potudniowoamerykanskiej, zywej rowniez na Karaibach. Jest
zwigzana z kultem wudu (King 2007: 136).

Podobne przyktady mozna by bez trudu mnozy¢, warto jednak przywota¢ w tym
kontekscie jeszcze tylko jeden, w sposob dosé spektakularny ilustrujgcy mechaniczny
charakter rytuatu. Oto bowiem w znanym opowiadaniu Clive’a Barkera Powrot z piekia,
ktore stato sie¢ osnowg cyklu filméw grozy Hellraiser, kluczem do bram piekielnych

2 Nalezy tu oczywiscie pamieta¢ i o tym, ze popularne reprezentacje (literackie lub filmowe) istot
demonicznych, jakkolwiek odwoluja si¢ czgsto do tekstow folkloru i wierzen tradycyjnych, funkcjonuja
w opowiesciach grozy jako swoiste ,,znaki puste” — nie przywotujac catego systemu mitologicznego i nie
zakladajac bynajmniej mitycznego stylu odbioru. Kwesti¢ te omawia obszernie Violetta Wroblewska
(Wroblewska 2014).
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a zarazem obrzedem demonicznej inwokacji jest nie zestaw formut magicznych, lecz
zabytkowa pozytywka (,,kostka Lemarchanda”) — jej, intencjonalne lub nieswiadome,
uruchomienie inicjuje proces rytualny skutkujacy przywotaniem demona:

— To si¢ nazywa Konfiguracja Lemarchanda — powiedziata posta¢, wskazujac na kostke.

Kirsty spojrzata. Kawatki kostki nie lezaty juz na jej dtoni, ale unosily si¢ kilkanascie centymetrow
ponad nig. W cudowny sposob kostka sktadata si¢ sama, bez niczyjej pomocy. Kawatki wsuwaty
si¢ na swoje miejsce po kolei i wreszcie cata konstrukcja znow byta catoscig (Barker 1992: 126).

Tu takze przebieg rytualu sprowadzony jest do zestawu sformalizowanych,
pozbawionych znaczenia gestow, ktorych wykonanie okazuje si¢ skuteczne. Wykonawca
nie tylko nie musi rozumie¢ sensu swego dzialania, ale nawet nie musi wiedzie¢, co
w istocie robi. W tym kontek$cie przywotane powyzej przyktady doskonale obrazuja
sytuacje, w ktorej rytuat okazuje si¢ po prostu swoista ,,gramatyka praktyki”, czyli
(zewnetrzna choc¢ zinternalizowang i uciele$niong) ,,reguly” pojmowang zarazem jako
,,zasada objasniajaca dziatanie i kierujaca nim norma” (Bourdieu 2007: 230). Wszystko
to wiedzie nas do, wynikajacej wprost z konstatacji Staala, ale bliskiej takze rozpoznaniu
Pierre’a Bourdieu, konkluzji, Ze uczestnicy rytuatu nie wiedzg (nie muszg wiedziec), co
robia, dlaczego to robia, ale z calg pewnoscia wiedza (musza wiedzieé), jak to robi¢ —
wiedza ta rodzi si¢ natomiast wprost z powtdérzenia okreslonej praktyki (rytualnej).
W tym miejscu nalezy oczywiscie postawié pytanie o to, co wynika z takiej konstatacji
wywiedzionej z analizy kilku (nawet wielu) popularnych opowiesci, ktore nie sg wszak
z pewnoscig literaturg antropologiczna, nawet jesli w pewnym stopniu pozostajg fikcjami
antropologicznymi®. Aby wyjasni¢ te kwestie, powinni$my przypomnieé, ze literatura
popularna w catoéci ufundowana jest na eclementarnej zasadzie powtdrzenia i zZe
powtorzenie to dotyczy aktu reprodukcji konwencjonalnego schematu.

Pojecie schematu (formula) wprowadzit na szersza skalg do badan nad literaturg
popularng John G. Cawelti — okre$lajac ja zarazem mianem ,literatury o najwyzszym
stopniu  konwencjonalizacji” (Cawelti 1973: 48). Jego zdaniem schemat jest
.konwencjonalnym systemem tworzenia produktu kulturowego” (Cawelti 1973: 48),
ktory ,,ujawnia sposob, w jaki kultura wciela zard6wno mityczne archetypy, jak i wlasne,
wspoélczesne elementy w formg narracyjng” (Cawelti 1973: 49). Schemat jest wiec
niejako wpisanym w tekst dowodem funkcjonowania pewnej konwencji w okre§lonym
polu literackim. Schematy, pozostajac w §cistych zwigzkach ze szczeg6lng forma kultury
i okreslonym odcinkiem czasu historycznego — wyznaczajg zespot norm, ktorych
literacka realizacja stanowi o swoisto$ci utworu i jego przynaleznosci do danej odmiany
literatury popularnej. Klasyczne rozpoznania gatunkow i konwencji literatury popularnej,
dokonane na podstawie analizy jej schematow fabularnych i/lub tematycznych,
przynosity klasyczne juz dzi§ prace narratologiczne Stanko Lasicia (Lasi¢ 1976),
Umberto Eco (Eco 1996) oraz Antoniego Smuszkiewicza (Smuszkiewicz 1980),
ilustrujac  w  sposob spektakularny poznawczag wydajno$¢ takiego podejscia
metodologicznego oraz, co szczegdlnie istotne, dowodzac faktycznej obecnosci
okreslonych modeli narracyjnych w popularnych opowiesciach przygodowych (a zatem
skoncentrowanych kompozycyjnie wokot akcji — dziatania).

To oczywiScie nie wyjasnia jeszcze przeprowadzonego w tym miejscu
zestawienia popularnych narracji tematyzujacych w obrebie fabuly wlasnie 6w element

% O literaturze grozy jako fikcji antropologicznej, czyli opowiesci reprodukujacej kulturowe schematy
poznawcze oraz towarzyszace im interpretacje etyczne i polityczne pisatem obszernie w ksigzce Literatura
i nierozum. Antropologia fantastyki grozy, (Brzostek 2009), podobne ustalenia w odniesieniu do literatury
kryminalnej sformutowatem takze w innych szkicach (Brzostek 2005; Brzostek 2013).
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kulturowej reprodukcji ufundowanej na ,,bezsensownej” powtarzalnosci praktyki. Aby
go w pelni uzasadnié, nalezy wprowadzi¢ jeszcze jeden aspekt — wyprowadzong z teorii
Freudowskiej koncepcje ,,niesamowitego”, w ktorej kluczowa role odgrywa wiasnie
problem nie§wiadomego powtdrzenia oraz przymusu powtarzania. Przypomnijmy
W najwiekszym uproszczeniu, ze Freudowskie ,,niesamowite” (das Unheimliche) nalezy
,do dziedziny tego, co przerazliwe, wywotujace lek i groze” (Freud 1997: 235),
zwigzanej z tym, w czym, rzekomo, ,,nie mamy rozeznania” (Freud 1997: 236), zarazem
jednak odsytajac nas do sfery tego, co ,,»samowite« [heimlich], »swojskie« [heimisch],
»znajome« [vertraut]” (Freud 1997: 236), lecz ,,zakryte, trzymane w ukryciu” (Freud
1997: 239). Warto takze pamictaé, ze upodstaw poczucia ,niesamowitego”
w doswiadczeniu Freud odkrywa wilasnie 6w osobliwy fenomen powtorzenia (a takze
»przymusu powtarzania”), ktdrego istote opisuje nastgpujacymi stowami: ,to wiasnie
tylko czynnik niezamierzonego powtorzenia sprawia, iz co$ skadinad niewinnego staje
si¢ niesamowite i nieodparcie przywodzi nam na mysl ideg czegos$ fatalnego, przed czym
nie sposob uciec, cho¢ w innej sytuacji w tych samych okoliczno$ciach méwiliby$my li
tylko o »przypadku«” (Freud 1997: 249). Takze ,przyktady z zycia”, po ktore sigga
Freud, by zilustrowaé ,,niesamowity” aspekt powtorzen s3 znamienne: blakanie sic w
lesie i wracanie ,,na to samo miejsce charakteryzujace si¢ specyficznym uktadem drzew”
czy btadzenie w ciemnym pokoju, ,,by po raz nie wiadomo ktéry zderzy¢ si¢ z tym samym
meblem” (Freud 1997: 249). Dowodza one, iz zdaniem twodrcy psychoanalizy
Hhiesamowito$¢” kryje si¢ w zdarzeniach codziennych i banalnych, uwolniona moca
niezamierzonego powtorzenia lub ,,powracania spraw podobnych” (Freud 1997: 250).
Rozwinigcie tych spostrzezen pojawia si¢ w psychoanalitycznej koncepcji nerwicy
natrectw, eksponujacej kompulsywny charakter powtdrzenia, gdzie Freud okresla 6w
~przymus powtarzania” (Wiederholungszwang) jako ,sil¢ przyciagania, jaka
nie§wiadome wzory wywierajg na wyparty proces popg¢dowy” (Freud 2001: 261).
W ujeciu Freudowskim fenomen 6w wiaze si¢ z ,infantylnym zyciem psychicznym”
i jego psychopatologicznymi symptomami, takimi jak whasnie ,,natrectwo powtarzania”,
wynikajace ,,z impulsow popedowych, ktére prawdopodobnie zalezy od najbardziej
wewnetrznej natury samych popedow i jest wystarczajaco silne, by wysforowac si¢ przed
zasade rozkoszy, ktore pewnym aspektom zycia psychicznego nadaje demoniczny
charakter” (Freud 1997: 250).

Warto w tym miejscu podkresli¢ raz jeszcze, ze ,,niesamowity” charakter do§wiadczenia
nie implikuje w sposob konieczny fantastycznej istoty samego zjawiska, ktorym moze
sta¢ si¢ choc¢by nieoczekiwana koincydencja zdarzen, taka jak w pamietnej scenie
z Czarodziejskiej gory Tomasza Manna, w ktorej Hans Castorp spotyka starszg panig
,,0 wygladzie ponurym, a nawet tragicznym”, przemierzajaca ogrodowe S$ciezki
wdziwnym rytmie: ,,widok tej czarnej i bladej kobiety, ktéra zapewne bezwiednie
stawiata swe dlugie, stroskane kroki w takt dolatujgcego marsza, byt zaiste niesamowity”
(Mann 1972: 63). W taki wlasnie sposob — jako ,,niesamowity” (unheimlich; Mann 1974:
58) okresla narrator powiesci 6w fenomen niezamierzonego, a wigc nieswiadomego,
powtarzania przez staruszke rytmu marsza dobiegajacego z oddali. Tak oto banalna
z pozoru sytuacja nabiera w oczach Hansa Castorpa niezwyktego i niepokojacego
charakteru, laczac w sobie zarazem element powtorzenia* oraz aspekt nie§wiadomego
dzialania.

4 Gwoli $cistosci — powtérzenie polega tu na obserwowanym przez Castorpa fakcie, Ze staruszka
nieswiadomie powtarza w swych krokach rytm dobiegajacej z oddali marszowej muzyki.
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Warto jednak podkresli¢ w tym miejscu wiasnie ten, odnotowany juz przez
Freuda, demoniczny charakter przymusowego powtarzania, znajdzie on bowiem swe
rozwinigcie w pozniejszych koncepcjach nawigzujacych do teorii psychoanalitycznej.
Demoniczny aspekt powtorzenia odstonit przed laty Harold Bloom w swej pracy Lek
przed wplywem, relacjonujac zmagania angielskich poetdow ze zniewalajacym geniuszem
Williama Szekspira. Istotg koncepcji Blooma jest ujecie procesu historycznoliterackiego
jako niekonczacego si¢ nigdy ,,wplywu poetyckiego, czyli historii relacji
wewnatrzpoetyckich”, w wyniku ktorych ,jeden poeta pomaga si¢ uksztaltowaé
drugiemu” (Bloom 2002: 49). Wptyw ten jest nieuchronny, a sam proces ma takze
niebagatelng cen¢ — ,,wigze si¢ z przejmujacym lekiem przed zadtuzeniem — ktory
bowiem z silnych tworcéw chcialby si¢ dowiedzie¢, ze ponidst klgske probujac stworzy¢
samego siebie?” (Bloom 2002: 49). Mamy tu zatem swego rodzaju lgk podmiotu
tworczego przed zatraceniem si¢ wlasnie w powtorzeniach artystycznego gestu (stylu,
kompozycji, motywow) mistrza. Proces ten ma zreszta, w ujgciu Bloomowskim, swoj
charakterystyczny przebieg, obejmujacy sze$¢ kolejnych etapow, z ktorych
najistotniejsze w przywotanym tu kontekscie wydaja si¢ dwa: etap trzeci, Kenosis —,,czyli
mechanizm zerwania podobny do mechanizméw obronnych, jakich uzywa nasza
psychika w walce z przymusem powtarzania” oraz etap czwarty, Demonizacja, gdy
,,poeta otwiera si¢ na moc, ktorg zaczyna oddzielaé od osoby rodzica i postrzegaé jako
nalezaca do sfery istniejacej poza prekursorem” (Bloom 2002: 57-59). Tym samym takze
sam proces tworczy zyskuje 6w ,,niesamowity” aspekt, wynikajacy z nie§wiadomego
i natretnego powtarzania oraz towarzyszacego mu lgku.

Mozemy teraz sformutowaé kilka uwag zwigzanych z fenomenem powtdrzenia
bezsensownego schematu” (the meaningless formula), by skontaminowa¢ w tym
miejscu pojecia zaproponowane przez Staala i Caweltiego, w kulturze popularnej,
uwzgledniajac zarazem jego ,niesamowity” (unheimlich) charakter i demoniczny
potencjal, zwigzany nie tylko z procesem kulturowej reprodukcji, ale takze z tendencja
do unikania wptywu (schematu) oraz proby uwolnienia si¢ od spotecznego przymusu
powtarzania ustabilizowanych kulturowo formut — sankcjonowanego w tym kontekscie
oczywiscie nie przez wyparte tresci psychiczne lecz przez motywacje ekonomiczne czy
technologiczne — gra nie toczy si¢ tu bowiem migdzy ,,silnym poeta” i jego mistrzem, ani
nawet migdzy podmiotem twoérczym i jego ,,nieSwiadomym”, lecz migdzy (wy)tworca
produktu kulturowego i systemem, ktérego podstawy i zatozenia funkcjonowania moga
by¢ tylez oczywiste (zysk i1 dominacja symboliczna) co niejawne (strategie
marketingowe, tajniki technologii produkciji).

Pozwolg sobie zatem sformutowaé w tym miejscu trzy tezy odnoszace si¢ do
przedstawionej powyzej problematyki. Teza pierwsza podaza wprost tropem myslenia
Fritsa Staala i brzmi nastgpujaco: teksty popkultury przekazujg prosty schemat
reprodukcji tekstow popkulturowych, ktérego istota jest, ni mniej ni wigcej, tylko sama
reprodukcja — wolna od semantyki, od owego bagazu znaczen — Ssymbolicznych,
alegorycznych, mitologicznych czy ideologicznych — ktérych pojemnymi no$nikami
moga jednak sta¢ si¢ bez trudu same teksty zaleznie od kontekstu historycznego (oraz
okreslonych czynnikoéw politycznych, spotecznych czy ekonomicznych). W tym ujeciu
nalezatoby jeszcze podkresli¢, ze reprodukceji podlega¢ moga takze konkretne schematy
zakodowane w tekstach popkulturowych realizujacych pewne formy konwencjonalne:
ztozona struktura odkrywania w horrorze (Carroll 2004: 170) czy narracja linearno-
powrotna w powiesci detektywistycznej (Lasi¢ 1976: 61). Kluczowa jest tu jednak bez
watpienia zdolno$¢ odtwarzania owych schematow w opowiesciach przyjmujacych
forme skonwencjonalizowanych tekstow (literackich, filmowych, gier etc.). Teza druga
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odnosi si¢ wprost do przyktadow przywotanych w tym szkicu. Oto bowiem niektore
teksty popkultury — takie jak nowele i opowiadania oméwione powyzej — staja si¢
$wiadectwem swoistej gry tworcow ze schematem. A zatem dowodza istnienia procesu
dekonwencjonalizacji, nabywania §wiadomosci trwania owej ,,bezmyslnej reprodukcji”,
jaka dokonuje si¢ w trakcie wytwarzania i rozpowszechniania tekstow popkulturowych.
O tym, ze tendencje takie sg obecne w $wiecie masowej komunikacji, przekonujg cho¢by
przyktady pastiszoOw 1 parodii pojawiajacych si¢ systematycznie w odniesieniu do
najbardziej ustabilizowanych (a zatem i najbardziej schematycznych) form kultury
popularnej®. I wreszcie teza trzecia, najogodlniejsza i zarazem najbardziej kontrowersyjna,
brzmi w spos6b nastepujacy: Popkultura w ogole jest obszarem ,,przymusu powtarzania”
— neurotycznej reprodukcji tekstow ufundowanych na prostym schemacie (gatunkowym,
fabularnym, narracyjnym etc.). Rzecz jasna, konstatacja ta jest — w takiej postaci —
banatem. Przestaje jednak nim byé¢, jesli wyprowadzimy z niej konsekwentnie wnioski
wiodace wprost ku Freudowskiej teorii ,,natrectwa powtarzania”, konstatujac, ze jako
taka kultura popularna musi ostatecznie okazaé si¢ przestrzenig zinstytucjonalizowanego
i nieuniknionego wytwarzania ,niesamowito$ci” (das Unheimliche), moca
konstruowania (nie)oczekiwanych powtdrzen tego samego w pozornie innym. W tym
ujeciu sama popkultura bytaby oczywiscie ,,niesamowita” (uncheimlich i uncanny — nie
za$ amazing jak glosza tytuly niezliczonych popularnych opowiesci®) jako mechanizm
natrgtnego, niekonczacego si¢ powtarzania tych samych schematow produkeji
i konsumpcji tekstow. Oczywiscie przeciw tej tezie mozna wytoczy¢ natychmiast istotny
i zasadny argument, orzekajac, ze tak rozumiane powtoérzenie nie jest bynajmniej — po
Freudowsku — nieoczekiwane, odbiorca tekstow popkulturowych jest bowiem doskonale
$wiadom istniejacych schematow i ich reprodukcji. Powinni$my jednak zapytaé, czy ta
$wiadomos¢ powtorzenia na pewno anuluje ,,niesamowite przezycia” postulowane przez
teori¢ psychoanalityczna, w myS$l ktorej niesamowito$¢ rodzi si¢ zawsze wilasnie
w konfrontacji z tym, co ,,swojskie i znajome” lecz ,,nicjawne”? Czy odkrycie w dobrze
znanej fabule schematu znanego skadinad — z innej opowiesci, ktora niespodziewanie
okazuje si¢ ta samg, nie budzi u odbiorcy poczucia konfuzji, zaklopotania, czy wlasnie
niesamowitosci?

Niech bedzie mi wolno zakonczyé ten szkic obserwacja prywatng, czysto
subiektywna, trudno jednak inaczej odwotac¢ si¢ do osobistego przezycia niesamowitego
w kontakcie z tekstem popkultury. Odniose si¢ tu do przyktadu tylez banalnego, co
powszechnego i — w ten sposob — reprezentatywnego dla sposobu konsumowania tekstow
kultury popularnej kazdego wspolczesnego odbiorcy telewizji. Zarazem ilustracja ta
posiada te zalete, ze nie przywoluje w najmniejszym nawet stopniu tekstow zwigzanych
z estetyka grozy, horrorem czy fantastyka — niejako uprzywilejowanych w refleksji nad
popkulturowg niesamowitoscig (uncanny). Jeden z popularnych kanatéw telewizyjnych,
Comedy Central, ma w swojej ,,-amowce” (uktadzie programu) niezliczone powtorzenia
kolejnych sezonéw amerykanskich seriali komediowych: Friends (1994-2004) i The Big
Bang Theory (2007-), wyprodukowanych odpowiednio przez NBC i CBS. Nietrudno
zatem natrafi¢ na powracajace cyklicznie odcinki obu serii, co znacznie ulatwia ich
konfrontacje i pordwnanie, nawet jesli widz nie ma takich wtasnie intencji, ogladajac
program. Takie tez byto moje doswiadczenie, gdy $ledzac po raz kolejny perypetie

5 Pisalem o tym obszernie w artykule Przefamywanie schematu. Parodia jako zabieg
dekonwencjonalizujgcy w literaturze popularnej, na przyktadzie science fiction (Brzostek 2001).

¢ By wspomnie¢ tylko filmy The Amazing Spider-Man (2012) i, rzecz oczywista, The Amazing Spider-
Man 2 (2014) wyrezyserowane przez Marca Webba.
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bohaterow, zadatem sobie niepokojace pytanie — czy ogladam jeden, wcigz ten sam serial.
Oto bowiem, zgota nieoczekiwanie, odnajduj¢ w odcinkach The Big Bang Theory kolejne
sceny, doskonale znane skadinad (z serii Friends) i vice versa. Wystarczy kilka drobnych
przyktadow: pozostajacy w trudnych zwigzkach mitosnych bohaterowie biorg ,,szybkie
§luby” w Las Vegas: Ross i Rachel (The One in Vegas), Penny i Leonard (The
Matrimonial Momentum); obrazeni kochankowie w ramach okazywania sobie dowodow
mitosci i dawnego zaangazowania pokazujg partnerom pudeleczka ze skrzetnie
przechowywanymi pamigtkami (Rachel w The One With Chandler In A Box i Penny
w The Romance Resonance); rezolutne dziewczgta ukrywaja w swoich mieszkaniach
wracajacych przed czasem ze stuzbowych wyjazddéw narzeczonych i musza borykac si¢
ze wicibstwem przyjacidt podejrzewajacych zdrade (Chandler, Monica i Joey w The One
With Rachel's Phone Number, Leonard, Penny i Sheldon w The Deception Verification),
wreszcie w obu serialach istotng role odgrywa piosenka o kotku (cuchngcym lub
puszystym), ktora okazuje si¢ kotysankg odziedziczong po trudnym dziecinstwie (Smelly
Cat Phoebe i Soft Kitty Sheldona) etc. Nawet widz znajacy doskonale mechanizmy
produkcji tekstow popkultury (postugiwanie si¢ motywami obiegowymi, schematami,
formutami i formatami), w momencie odbioru’ odnosi wigc nieuniknione wrazenie, ze
oglada sceny dobrze znane, umieszczone jednak i powracajagce w nieoczekiwanym
kontekscie, padajac w ten sposob ofiarg Freudowskiego ,,niesamowitego przezycia”,
ktdrego istotg jest zasada ,,powracania spraw podobnych” (Freud 1997: 250) sprawiajaca,
ze ,,c0$ skadingd niewinnego staje si¢ niesamowite” (Freud 1997: 249).

" Trzeba w tym miejscu koniecznie podkresli¢, ze w teorii Freudowskiej ,,niesamowite przezycia” rodzi
si¢ w sytuacjach codziennych a nie w trakcie analizy, pod wplywem sugestii psychoanalityka.
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DARIUSZ BRZOSTEK

SHERLOCK HOLMES, A MANGLE AND A MEANINGLESS RITUAL: THE DEMONIC (OF)
REPETITIONS IN POPULAR CULTURE

The article focuses on the mechanism of repeating a formula in texts of popular
culture and its relations to evoking the experience of the uncanny (uncheimlich) in the
process of reception of popular narratives, both those alluding to the aesthetics of horror
and those following other conventions (crime fiction, comedies, etc.). The essence of this
experience is the audience’s discovery of (un-)expected repetitions of the same in
something seemingly different, that is, an identical formula in a new, yet unknown, text.
The methodological context for this analysis consists of J.G. Cawelti’s concept of
formula, Freud’s theory of “the uncanny”, Harold Bloom’s concept of the anxiety of
influence, and Frits Staal’s notion of “the meaningless ritual”. The texts analyzed herein
are short stories by Stephen King, Arthur Conan Doyle, and Clive Barker as well as TV
series Friends and Big Bang Theory.
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PIOTR SKRZYPCZAK
Uniwersytet Mikotaja Kopernika w Toruniu

STRACH SIE BAC? O LUDOWYM MONSTRUARIUM | DEMONOLOGII
W KINIE POLSKIM

Zycie jest formg istnienia biatka,
ale w kominie czasem co$ zatka...
(A. Osiecka, Nie ma szatana)

Duch, demon, zjawa, strzyga, upidr, wampir, wilkotak, lokis, wita i ...diabel.
Tajemnicze 1 niesamowite konkretyzacje tych pojgé o ludowej proweniencji i ich
desygnatéw zdominowaty polskie kino grozy. Nie kwalifikowatbym tych filméw jako
horrory, bowiem tak naprawde nimi nie s3. Motto z tekstu Agnieszki Osieckiej'(Osiecka
1970) pojawito si¢ tutaj nieprzypadkowo; oddaje ono zartobliwie tonacje polskich filmoéw
opowiadajacych o postaciach ,nie z tego Swiata”; utwordéw interpretujacych te istoty
nierzadko z przymruzeniem oka, a czasem nawet rubasznie, w kazdym razie — niezbyt
serio. Z pewnymi wyjatkami. Swiadomie wymienitem jednym tchem pojecia z ludowego
monstruarium. Zdaj¢ sobie naturalnie sprawg z ich roznego statusu w sferze ludowych
wierzen, folkloru réznych srodowisk; zarowno kultury wiejskiej oraz miejskich legend
i interpretujacych je tradycji literackiej. Jednak w kulturze filmowej wszystkie one razem
zostaly poddane homogenizacji, upowszechnily si¢ i spopularyzowaly w swoich
ekranowych wersjach, za$ ich filmowe konkretyzacje bardzo czesto lekcewazyly
refleksj¢ antropologiczng i etnograficzng na ich temat. Warto zastanowi¢ si¢, dlaczego
polskie ,,opowiesci niesamowite” rzadko strasza, dlaczego wilasnie ,,strach si¢ bac”,
a moze nawet ,,wstyd si¢ bac¢”?

Przyjrze¢ si¢ nalezy na poczatku dwoém terminom definiujacym i kwalifikujacym
filmy, ktorych trescia sa podszyte strachem, opowieSciom o zjawach, duchach
i potworach: film grozy” i ,horror”. Adam Garbicz zdefiniowat film grozy
jako pojecie ogblne i nieprecyzyjne; obejmujace cato$¢ gatunku horroru, gdzie wystepuja
zjawiska nadprzyrodzone, oraz t¢ cze$¢ gatunku filmu kryminalnego, w ktorej
dramaturgii wystepuje czynnik wywotywania strachu. (Encyklopedia kina: 375). Byloby
to wigc okreslenie obejmujace tylko pewna cze$¢ katalogu filmow, ktoére maja na celu
wywotanie niepokoju u widza. Terminem ,,horror” definiuje si¢ natomiast opowiesci,
w ktorych zrodlem napigcia, niepokoju, strachu czy paniki jest pojawienie si¢ zjawy lub
monstrum, kiedys, we wczesnych klasycznych horrorach — istoty fantastycznej, przybytej
z za$wiatdw, pozniej i dzisiaj — pozaziemskiego potwora (kino science-fiction) lub
sadystycznego oprawcy (filmy gore slasher-films i snuff films; Marcel 2015: 170).
Wyrazng cecha horroru, jako jednego z najstarszych gatunkow filmowych, jest zderzenie
rozumu z tym, co nadprzyrodzone czy niewytlumaczalne, oraz obecno$¢ niesamowitosci
w zyciu codziennym. W przeciwienstwie do filmu science-fiction nie ma tu koniecznosci
wyjasniania niezwyktych zjawisk; naruszenie tadu posiada na ogoét ,,naturalne”, a nie
,naukowe” wytlumaczenie (Encyklopedia kina 2003: 419-420).

Zbudowanie jednoznacznej definicji horroru nie jest zadaniem fatwym, poniewaz
zjawisko okreslane tym mianem podlega ciagle niezwykle dynamicznemu rozwojowi
i zmiennosci stylistyczno-tematycznej, a w zwiazku z tym granice formuty sa ptynne
i trudne do okre$lenia w sposob ostateczny. O ile dla odbiorcow kwestia granic gatunku

! Tekst Agnieszki Osieckiej do piosenki Nie ma szatana, muz. A. Zielinski, 1970.
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jest wlasciwie oczywista i na 0og6t nie maja oni ktopotow z ich rozpoznaniem, gdy idzie
o pewne katalogi motywdw tematycznych czy estetycznych, ktore odwotuja si¢ do
intersubiektywnego odczucia doznawania grozy, o tyle badaczom sprawa formalnej
definicji zjawiska przysparza niematych probleméw (Has-Tokarz 2010: 31-51).

Trudno wiaczaé na rownych prawach w kategori¢ horroru takie filmy jak: Lokis.
Rekopis profesora Wittenbacha w rez. Janusza Majewskiego (1970), Diabel w rez.
Andrzeja Zutawskiego (1972), okultystyczne Medium w rez. Jacka Koprowicza (1985)
czy Demon w rez. Marcina Wrony (2015). Dlaczego wskazatem na te cztery filmy? Mimo
ze zrealizowane zostaly w roznych okresach naszej kinematografii i bardzo rdznia si¢
miedzy soba pod wzgledem konwencji i stylistyki, sa utworami udanymi pod wzgledem
artystycznym, poza tym realizuja, co prawda w réznym stopniu i na kilku stopniach
generowania przezywania lgku, podstawowy postulat: straszg.

Pojecie strachu w konteks$cie konwencji horroru rowniez nie jest tatwe do
jednoznacznego zdefiniowania, na co zwrdcita na to uwage Anita Has-Tokarz:

Brakuje [...] jednoznacznych teorii objasniajacych pojecia uznane w tym przypadku za kryterium
typologiczne, tj. okreslen: strach, groza oraz Igk, pomimo Ze nalezg do zespotu zmiennych, ktore
wyrazaja najpowszechniejsze doznania jednostki. Wigkszo$¢ psychologow, filozofow
i religioznawcdow, ktorzy zajmuja si¢ ta problematyka, zgadza si¢ w kwestii, ze Igk jest grupa
negatywnych reakcji emocjonalnych wyzwalanych przez antycypacj¢ bodzcow, ktore dziataja
z zewnatrz badz z wewnatrz organizmu, sg zwigzane z reakcjami fizjologicznymi, maja przykre
zabarwienia i powoduja, ze jednostka czuje si¢ wobec nich bezradna (Has-Tokarz 2010: 47-48).

Wedhug Noéla Carrolla termin ,horror” wzbudza, w swoim sensie
znaczeniowym, pewne watpliwosci, a umieszczenie jakiego$ filmu na potce w dziale
horroréw W wypozyczalni filméw moze by¢ w naturalny sposéb kwestionowane (Carroll
2004: 32). Horror, jako dojrzaty gatunek filmowy, posiada jednak pewne state, spdjne
cechy — paragony stylistyczne. Od samych narodzin horroru w niemieckim
ekspresjonizmie filmowym byly nimi tajemnicze, niedo$wietlone przestrzenie,
nieokreslone sylwetki glownych bohateréw i postacie odrazajace wizualnie — monstra. W
sferze samego opowiadania moga to by¢ zwodzace widza sygnaty struktury fabularnej
takie jak niedopowiedzenia, zaskoczenie, najczesciej pojawiajace si¢ na koncu utworu,
czyli to, co wspodlczesna refleksja filmoznawcza — znajdujaca si¢ w kregu rozwazan
kognitywistycznych, okresla jako nieobecno$¢ struktury sympatii (Smith 1996: 210-242).
Nie kazdy film korzystajacy z takich stylistycznych paragondéw jest horrorem. Krotko
mowiac, jezeli nagle zza wegla btyskawicznie wychynie odrazajaca postaé, nie musi
zawiera¢ sie¢ w kategorii gatunku, o ktorym Carrol pisat jako o ,,art-grozie”:

Element zagrozenia wynika stad, ze potwory wystepujace w horrorach sa niebezpieczne lub na
takie przynajmniej wygladaja; gdy przestaja by¢ niebezpieczne, przestaja tez nas przerazac.
Element nieczystoSci w naszej definicji jest wynikiem spostrzezenia regularno$ci, z jaka
w literackich opisach reakcji fikcyjnych bohaterow na potwora pojawiaja si¢: wstret, odraza,
obrzydzenie, dreszcze i inne (Carroll 2004: 55).

Podstawowymi warunkami formalnymi przynaleznosci do gatunku klasycznego
horroru sa: wizualne niedookreslenie odrazajacego obiektu albo postaci, a zamiast
tego — eksponowanie niepokojacej i niedookres§lonej scenografii, gra §wiatet, troche moze
naduzywane, ale ciggle sugestywne rozwigzania, na przyktad stynny chwyt montazowy
z otwieranym i zamykanym lustrem w lazience, w ktérym pojawia si¢ intruz lub
monstrum. Takich i innych paradygmatéw horroru nie znajdziemy jednak w polskich
filmach. Trudno réwniez (i moze na szcz¢s$cie) w polskim kinie grozy znalez¢ przyktady
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subgatunku horroru, jakimi sa gore czy slash-movie, skupiajgce si¢ na epatowaniu
przemoca okaleczanych i w koncu mordowanych ciat (Przemoc na ekranie 2001: 94-95).

Jezeli nie kino fizjologicznego okrucienstwa, ani klasyczny horror
wampiryczny, horror satanistyczny (np. Dziecko Rosemary w rez. Romana Polafiskiego,
1968) czy nawet nie horror ,,spsychologizowany” (np. Lsnienie w rez. Stanleya Kubricka,
1980), to moze film odwotujacy si¢ do demondéw i monstréw pochodzacych ze
stowianskich ludowych wierzen? Lepiej bytoby takie filmy nazwaé ,,opowiesciami
niesamowitymi”, jak okreslono cykl krotkometrazowych filmow telewizyjnych z lat 60.
ubieglego wieku, w ktorym kategoria lgku rozpigta zostala na rozlegtej skali: od
stylizowanej na science-fiction makabreski Profesora Zazula w rez. Marka Nowickiego
i Jerzego Stawickiego (1965) az po komediowe ujecie gawedy szlacheckiej w Ja gore
W rez. Janusza Majewskiego (1968).

Dorobek polskiej literatury w dziedzinie demonologii — przede wszystkim
Juliusza Stowackiego i Adama Mickiewicza — zaslugiwat na bardziej efektowne ujecie
niz te ukazane w Opowiesci o ,, Dziadach” Adama Mickiewicza. Lawie w rez. Tadeusza
Konwickiego (1990). Autor Zwierzocziekoupiora skupit si¢ w swojej filmowej
interpretacji Dziadow na refleksji historiozoficznej; nie tylko dotyczacej tych, ktorzy
mowili ,plwajmy na te skorupe i zstgpmy do glebi”, ale na narodzie blisko 40-
milionowym, wciaz jednak nieuformowanym, nie okrzeptym, mtodym, jak pisata Anna
Marzec w swojej analizie i interpretacji tego filmu (Marzec 1996: 91). Konwicki nie
straszyt scenami cmentarnymi czy wizjami diabtéw, co nie znaczy, ze nie wprowadzit
scen niepokojacych i frenetycznych w sugestywnych zdjeciach Piotra Sobocinskiego.
W scenach obrzedu, rozciagnictego na caty film, przewaza potmrok, szaro$é, mgla,
podkreslona muzyka oddajaca stan, a ktorym ,mrok tajemnic nas otacza”. Ogniste
i jaskrawe barwy towarzyszg scenom diabelskim; o dynamike ruchu, o ped i tetent kopyt
konskich Pana i Belzebuba w demonicznym wykonaniu Jana Nowickiego (Marzec 1996:
91-92).

Tradycja literacka romantyzmu polskiego obfituje w spory katalog zjaw,
upiorow, wilkotakéw i wampiréw. Nie znalazt on jednak odpowiedniego filmowego
refleksu. Mikotaj Marcela w Monstruarium nowoczesnym probowat dowiesé, ze:

Polskie widma [...] nie wieszcza, nie daja zadnego wgladu w przesztos$¢, zamiast tego sa
raczej znikomymi ksztaltami, niejasnymi widziadtami, czy wrecz, jak w przypadku
samych Dziadéw, jedynie formag widowiska, dziatajgcego na zasadzie podobnej do
ideologii sarmatyzmu: ich niematerialna “nieobecno$¢” do pewnego stopnia przykrywa
brak polskiej materialnosci (Marcela 2015: 170).

Polskie widma mogg by¢, jezeli nie przerazajace, to juz na pewno sugestywne — jak
niesamowity straszacy dzieci trupioblady intruz Gustaw z ilustracji do Dziadow. Czesci
IV, autorstwa Czestawa Jankowskiego (Mickiewicz 1951: 261). Az chciatoby si¢
zobaczy¢ takiego filmowego Gustawa jako zywego trupa — zombie albo, aby nie uzywac
tak karkotomnego skojarzenia, przerazajacego i odrazajacego ducha — zjawy zmartej
osoby, ktora zostaje wywolana po $mierci, nie moze zazna¢ spokoju, ale szuka
sprawiedliwos$ci i pragnie zemsci¢ si¢ na tym, kto ja zabit (Abel 2011: 115-116.) Powstat
jednak film, w ktorym polska tradycja romantyczna, interpretujaca §wiat fantastyczny,
zostata intersujgco ukazana — oparty na prozie francuskiego pisarza — Prospera
Mérimée, malym opowiadaniu, ale pelnym aluzji i cytatow z naszej romantycznej
literatury Lokis... w scenariuszu i w rezyserii Janusza Majewskiego.

Krolewiecki profesor etnografii i lingwistyki — pastor Wittenbach (w tej roli
Edmund Fetting) — wyprawia si¢ w celach naukowych na Litwe i Zmudz. Zaproszony
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przez podrdézujaca z nim, wracajaca z Anglii panig Dowgietto, ciotke Julii (Malgorzata
Braunek), ktorej towarzyszy rowniez angielska guwernantka, decyduje si¢ odwiedzic¢ jej
majatek. List polecony od pani Dowgietto kieruje go najpierw do dworu hrabiego
Szemiota (Jozef Duriasz). Juz od samego poczatku zmudzkiej podrézy Wittenbacha
towarzysza niepokojace epizody. Groza narasta, gdy okazuje si¢, ze nad rodzing Szemiota
cigzy klatwa. Doktor Froeber (Gustaw Lutkiewicz) sugeruje, ze w przeszto$ci, podczas
polowania, miato doj$¢ do gwaltu niedzwiedzia na matce hrabiego, co mogloby by¢
powodem trwajacego dotychczas jej obtedu. Nic w tej opowiesci nie jest do konca
wyjasnione i dopowiedziane: ani kondycja hrabiego Szemiota jako rzekomego lokisa?,
jak w tej okolicy nazywa si¢ niedzwiedzia, ani to, co stalo si¢ w noc po jego zaslubinach
z Julia, ani wreszcie to, czy martwy niedzwiedz w finalowym pokocie jest
przemienionym w lokisa hrabig®. W tym wysmakowanym estetycznie filmie (efektownie
sfotografowane przez Stefana Matyjaszkiewicza plenery i wngtrza patacu w Lancucie
przy akompaniamencie raz romantycznie rozlewnej, to wregcz ,upiornej” muzyki
Wojciecha Kilara) efekt grozy osiagniety zostat bardzo inteligentnie. Chodzi o dwa,
niekonwencjonalne w tradycji filmowego horroru, rozwiazania: cztekozwierz — lokis
ani razu nie zostat dostlownie ukazany?, za$ napi@cie i le;k budowane jest nie, jak
WWleSZOSCl filméw grozy, poprzez operowanie mrokiem i ciemnymi barwami®, ale
przeciwnie — §wiatlem, na co zwrocit uwage Rafat Marszatek:

Swoja pracg operatorskg Stefan Matyjaszkiewicz zalozyt polemicznie wobec klasyki
ekspresjonizmu niemieckiego. Odchodzit od wymys$lnej geometrii makabrycznej widmowosci,
sztucznego S$wiatlocienia. Poszukiwal naturalnego pejzazu i1 autentycznego S$wiatta. Scena
kapliczna, a ktérej odblask $wiec rozszczepial sylwetke pastora na wielokrotno$¢ cieni, gdzie
indziej stanowitaby ekspozycje horroru; w Lokisie jest wyjatkiem (Historia filmu polskiego 1994:
162).

Wspomnialem o obecnych w Lokisie.,. licznych inkrustacjach pisarstwem
Mickiewicza. Szemiot recytuje w tym filmie Swztezzankg, uswiadamia %qc pastorow1
ze jest to tekst literacki, a nie prawdziwy artefakt lokalnego folkloru®, a pozniej —
W swoim teatrze deklamu]e fragment trzeciej cze$ci Dziadow. Scena z kqplqcyml si¢
wieSniaczkami jest aluzjg do rusalek, o ktérych co rusz wspomina si¢ w filmie,
a stojacego w drzwiach kaplicy, ubranego na czarno pastora okoliczny chiop bierze za
diabta (Abel 2011: 111). W filmie Majewskiego sugeruje zreszta niejeden raz, ze to

2 Has-Tokarz wspomina filmowego Lokisa... przy okazji rozwazan nad wilkotakiem i likantropia,
samego lokisa wiaczajac w ten sposob do toposu przemiany cztowieka w zwierze (Has-Tokarz 2010: 264-265).

3 Marszatek zauwazyl, Ze: ,,Mérimée sugerowat, ze niedzwiedZ przekazat swojej bogdance animalne
instynkty i porywy. Majewski zobaczyt w niej predzej ofiare ludzkich uprzedzen. [...] Ekranowa fizjonomia
miodego Szemiota nie zdradzata strasznej tajemnicy matczynej, ale ostatecznie jej nie wykluczata. O hrabinie
powiada si¢, ze musiala by¢ postrachem catej okolicy, a z drugiej strony czyni si¢ bezustanne aluzje do
pamigtnej sceny na polowaniu. Co do wiarygodnosci zdarzenia, to cho¢ Majewski wktadat w usta podroznika
(sprostowanie: nie Wittenbacha, ale Szemiota — P.S.) sentencje¢: »Sa w puszczach litewskich (sprostowanie: na
Zmudzi — P.S.) rzeczy i sprawy, o ktorych nie $nito sie filozofome, chociaz namawiat ktorego$ z bohateréw, by
poswiccit si¢ dla dobra nauki, wlasnie powaga etnograficznych badan zostata w Lokisie podwazona™ (Historia
filmu polskiego 1994: 161).

4 Klasycznymi przyktadami takiego rozwiazania sa oczywiécie niedopowiedzenia: rekina w Szczgkach
wrez. S. Spielberga (1975) oraz Xenomorfa w Obcym. Osmym pasazerze ,, Nostromo” w rez. R. Scotta (1979).

% Koncepcja Matyjaszkiewicza byta pierwszym pomystowym rozwigzaniem operatorskim tego typu,
ale najstynniejszym w dziejach gatunku horroru okazaty si¢ zdjecia Johna Alcotta ,,blyszczenia” w Lsnieniu
w rez. S. Kubricka (1980) na podstawie powiesci Stephena Kinga.

6 W scenariuszu Majewskiego jest to zartobliwa aluzja do autora literackiego pierwowzoru, ktory znat
co prawda Trzech budrysow, ale ich autorstwo przypisywat Puszkinowi.
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Stowiafiszczyzna jest ojczyzng duchow i demondw: co wydaje si¢ wtorowaé tezie
wyeksplikowanej przez samego Mickiewicza:;

Wiara w upiory wyszta z ludu stowianskiego, rozszerzyta si¢ u Germanow i Celtow, $lady jej
spotyka si¢ nawet u Rzymian. Sa dowody, ze wszystkie basnie o upiorach maja wspolny poczatek,
ze pochodza od ludow stowianiskich (Mickiewicz 1955: 186).

W opinii Alice K. Turner to wtasnie epoka romantyzmu okazala si¢
prawdziwym renesansem fascynacji piektem w odréznieniu od renesansu klasycznego,
p6zniej uczynienia z nauki mitu przez deistow i wreszcie wieku oswiecenia, probujacego
zniszczy¢ jakiekolwiek przejawy mitotworstwa:

Pisarze romantyczni, buntujac si¢ przeciw przesztosci, tworzyli nowe lub synkretyczne mity, ktore
miaty na celu obalenie lub o$mieszenie dawnych. Im dalej w wiek XIX, tym bardziej perwersyjne
byty te nowe mity, blizsze okultyzmowi i fantastyce (cho¢ raczej mniej oryginalne), bardziej
zalezne od rozmyslnie wywotywanych wizji i narkotykow, stawaty si¢ §wiadomie dekadenckie.
W calej Europie ujawnia¢ si¢ zaczal pewien §wiatopoglad, ktory zasadnie mozna by nazwaé
,kontrkulturg” (Turner 2004: 164).

Niestety, wampir i wampiryzm nie doczekaty si¢ w polskim kinie udanej
artystycznie interpretacji. Kuriozalny eksperyment, jakim byt film Lubie nietoperze
wrez. Grzegorza Warchota (1985), to wspoélczesna historia picknej Izy (Katarzyna
Walter), ktora probuje wyleczy¢ si¢ ze swoich krwiopijczych sktonnos$ci. Jej psychiatra
— Rudolf (sic!)... Jung (Marek Barbasiewicz) z poczatku niewierzacy w wampiry,
zmuszony jest zmieni¢ zdanie i to nie z powodu naukowej analizy przypadku
wampiryzmu lzabelli, ale bardziej pod wpltywem jej wdzigkéw. Triumfuje mitose,
a wlasciwie pozadanie. Wampir, czyli rodzaj upiora, zywego trupa (Abel 2011: 209),
zostal sprowadzony w filmie Warchola do postaci pongtnej, zupelnie normalnej
dziewczyny, ktéra od czasu do czasu zaspokaja swoj apetyt na krew. Dlaczego to robi —
nie wiadomo. Tylko dwie cechy wampira zostaty w filmie Warchota wyeksponowane:
skojarzenie wampiryzmu z nietoperzami oraz potaczenie choroby z seksualnoscia, o
czym pisata Anita Has-Tokarz (Has-Tokarz 2010: 255).

Likantropia’ i wilkotactwo sg tematem kultowej® dylogii w rezyserii Marka
Piestraka: Wilczycy (1982) oraz Powrotu wilczycy (1990). Oba filmy opowiadaja historie
z dworow XIX-wiecznej Galicji, w ktorych gldéwnymi postaciami sg szlachcianki
zamieniajace sie w wilkotaki. W Wilczycy powracajacy po powstaniu styczniowym do
domu Kacper Wosinski (Krzysztof Jasinski) zastaje konajaca zon¢ Maryng (Iwona
Bielska), posadzang o kontakty z diabtem. Kacper przenosi si¢ do majgtku hrabiego
Ludwika (Stanistaw Brejdygant) oraz jego zony Julii. Rzucona przed $miercia klatwa
Maryny, sprawia, ze wciela si¢ ona jako wilczyca w Juli¢... Maryna-Julia oprocz cech
wampira posiada rowniez cechy wity — w mitologii Stowian wabigcego mezczyzn ztego
kobiecego ducha (Abel 2011: 212). W obu filmach Piestraka nie ma oczywiscie cienia
analizy zrédta mitu wilkotactwa, zwigzanego z indoeuropejskim znaczeniem stowa
,.wilk”, oznaczajacym grabiezce i ciemigzyciela (Has-Tokarz 2010: 258). Pojawia si¢
natomiast skojarzenie z biblijnym oznaczeniem wilka jako wcielenia Zta (Has-Tokarz
2010: 263) w zaprzedaniu si¢ Maryny diabtu oraz intensywny seksualny apetyt bohaterek

" Warto w tym miejscu wspomnieé o znakomitej animowanej Lykantropii w realizacji Piotra Dumaty
(1981).

8 Obie Wilczyce, Kigtwa doliny wezy — polska wersja przygéd Indiany Jonesa (1988) i ,.okultystyczna”
Lza ksigcia ciemnosci (1992) Marka Piestraka oceniane sa na réznych forach oraz konwentach jako kultowe,
poniewaz tak zte..., ze az dobre, podobnie jak to byto z filmami Eda Wooda.
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o schizoidalnej zwierzgco-ludzkiej naturze. W Wilczycach prawdziwg klatwa okazata si¢
fatalnie zrealizowana warstwa efektow specjalnych, ktorych nieudolnosé lub zaniedbanie
musi zniweczy¢ kazdy projekt filmowego horroru, jezeli ma on przestraszy¢, a nie
rozémieszy¢®. Podobnie nonszalancko: ni to serio, ni parodystycznie potraktowat temat
»opowie$ci niesamowitej” Mariusz Pujszo w filmie Legenda (2005). Film korzysta
z hollywoodzkiego schematu (sze$¢, poczatkowo wesotych, sex-dzierlatek uwigzionych
zostaje na wieczorze paniefiskim urzadzonym w starym zamczysku). Akcja filmu
osadzona zostata w Sudetach (zamek Czocha), za$ cata intryga zwiazana jest z okoliczng
krwawa legenda. Takze i tu zawiodla realizacja; skromny jak na tego rodzaju film budzet
(milion zlotych) nie musiat zdeterminowaé smutnego finatu przedsiewzigcia, jakim
okazalo si¢ artystyczne fiasko.

Pelnym sukcesem'® okazat si¢ natomiast Demon Marcina Wrony — film
swobodnie nawigzujacy do toposu dybuka. W zydowskim folklorze dybuk to
pozbawiony ciata duch zmartej osoby, nie mogacy odnalez¢ spokoju, gdyz za zycia zostat
skrzywdzony i ciagle cierpi z powodu doznanej niesprawiedliwosci. Powraca do $wiata
zywych, aby zawtadna¢ kims, kto niekoniecznie jest osoba, ktora go skrzywdzita (Abel
2011: 117). W roku 1937 powstata ekranizacja sztuki Szymona An-skiego Dybuk (Der
Dibuk) w rezyserii Michata Waszynskiego. Ten zrealizowany w jezyku jidysz film okazat
si¢ jednym z najlepszych obrazéw polskiej kinematografii migdzywojennej. Obopdlna
obietnica ztozona przez dwoch mtodych przyjaciot: Nissona i Sendera, ze w przysztosci
ich dzieci zostang matzenstwem, jest punktem wyjscia do dalszej fantastycznej fabuly.
Nisson umiera, pozostawiajac na $wiecie ubogiego syna Chonena. Chonen prosi
bogatego Sendera o r¢ke jego corki Lei, ale ten odmawia chtopcu zgody na $lub i wydaje
ja za maz za bogacza. W dniu §lubu Lei wstgpuje w nig dusza zmartego Chonena —
dybuk... Utwor An-skiego, pokazujacy obyczaje i religijne obrzedy chasydzkie, doczekat
si¢ wielu inscenizacji teatralnych, a nawet wystawienia w wersji operowej w La Scali
i wyniost w ten sposob te ludowsg legende do poziomu mitu. Ekranizacja Waszynskiego
udzwigneta temat, dzigki umiejetnemu operowaniu filmowymi §rodkami wyrazu oraz
wyrazistej grze aktorskiej, i jeszcze bardziej go spopularyzowata. Niektorzy z polskich
krytykow tego czasu spontanicznie i bezposrednio przektadali pojecia z mistyki i kabaty
na realia zrozumiale dla wspoélczesnego czytelnika; doszukiwano si¢ rowniez
pokrewienstw z Dziadami Mickiewicza i utworami Stanistawa Wyspianskiego (Gross
2002: 96-97) 11,

Scenariusz Demona autorstwa Pawla Maslony i Marcina Wrony na motywach
dramatu Piotra Rowickiego Przyigniecie opowiada histori¢ powracajacego z Londynu
Piotra, ktory w malym miasteczku remontuje stary, odziedziczony po dziadku swojej
dziewczyny — Zanety dom. Piotr zamierza pos$lubié¢ Zanete, wigc dom przebudowuje
z mysla o ich wspdlnej przysztosci. W dzien przed $lubem koparka odkrywa lezacy
w fundamentach szkielet mtodej kobiety. W dniu samego wesela duch zmarlej wciela si¢
w Piotra, ktory doznaje ataku epilepsji i opowiada w jezyku jidysz histori¢ zmartej

® Wymownie wspolczesng ocene wartosci Wilczycy oddaje tekst z jednego z internetowych portali:
,,9 najlepszych polskich horroréw: Ten kultowy dla pokolenia moich rodzicow film swego czasu wyznaczat
granice ekstremy w polskim kinie rozrywkowym (warto rzuci¢ okiem na ,.heavymetalowy” plakat, na ktérym
przemycono nawet kawatek biustu) Dzisiaj sympatycznie si¢ zestarzal, jak to bywa w kinie gatunkowym”
(https//gadzetomania.pl/2509,9-najlepszych-polskich-horrorow).

® Demon w rez. M. Wrony otrzymat w 2017 r. nominacje do nagrody Saturna, zwanego
fantastycznym Oscarem” Akademii Sciencie-Fiction, Fantasy i Horroru.

1 Autor przytacza opini¢ znanej recenzentki ,,Wiadomosci Literackich” Stefanii Zahorskiej, ktora
W postaci rabina z Dybuka doszukiwata si¢ analogii do Guslarza z Dziadéw i wskazywata na wptyw malarstwa
Artura Grottgera i Wiadystawa Podkowinskiego na tworcow filmu.
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dziewczyny — Hanny. Odwotanie do zydowskiej przesztosci miasteczka, wstepujacy
w Piotra duch skrzywdzonej osoby, wesele jako punkt kulminacyjny oraz epileptyczny
trans Pana Mlodego to oczywiste nawigzania do Dybuka. W czesci weselnej ten film
przypomina nieco Wesele w rez. Wojciecha Smarzowskiego (2004) w zwiazku
z epizodami o zabarwieniu ironicznym i groteskowym?'?, jednak narastajgca groza
z kluczowymi dla opowiesci scenami epileptycznych konwulsji (opetania?) Piotra
rozwiewaja watpliwosci co do charakteru catej opowiesci. Odtworca postaci Piotra —
izraelski aktor Itay Tiran, opisywal swoje doswiadczenia zwigzane z rola, w ktorej
zmuszony zostat do zachowan ekstremalnych:

Dybuk to mit, archetyp, a ja chcialem si¢ zlapa¢ czego$ konkretnego. Wyobrazatem sobie babcig
(urodzong w czeskich Karpatach — P.S.) jako dorastajaca nastolatke, ktorej mtodos¢ brutalnie
zabrano. Zwlaszcza ze miejsca niedaleko Bochni, gdzie krecilismy Demona, byly niemal doktadnie
jak z opowiesci babci z dziecinstwa. Podobne krajobrazy, niemal identyczny sad pelen jabtek,
niedaleko rzeki, a nawet dom, w ktérym odbywa sie filmowe wesele'®.

Ogladajac takie filmy jak Demon Marcina Wrony, nie strach si¢ ba¢. Korzystanie
z dobrodziejstwa bogactwa duchow i monstrow w kulturze ludowej, ciekawie i ambitnie
filmowo zinterpretowanych, moze przerodzi¢ si¢ w artystyczny sukces. Symbole leku
W sztuce maja dwojakie znaczenie; wywotuja lub oznaczaja sam Igk, ale tez chronig lub
uwalniaja od niego (Kepinski 1977: 324). Film, podobnie jak iinne sztuki pigkne,
ogrywa duzg role w demaskowaniu wszystkiego, co jest ,,mistycznie niejasnym
pojeciem” (Haltof, 1992: 21). Dlaczego wigc polskie filmy, ktorych tworcy mieli ambicje
wywotlania u widza uczucia leku, straszg tak rzadko?

12 Wida¢ to wyraznie w dwoch réznych zwiastunach filmu: pierwszy przeznaczony do polskiej
dystrybucji zapowiada bardziej satyr¢ obyczajowa, drugi skierowany do amerykanskiego odbiorcy sugeruje
horror satanistyczny.

18 Demon”: Marcin Wrona zszedf do piekta i zrobif o tym film. Rozmowa Pawla T. Felisa z Itayem
Tiranem (http://wyborcza.pl/1,75410,19030931,demon-marcin-wrona-zszedt).
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PIOTR SKRZYPCZAK

BEING AFRAID TO BE SCARED? ON THE FOLK MONSTERARIUM AND DEMONOLOGY IN
PoLIsH CINEMA

The concepts of a folk monsterarium and folk demonology have come to dominate
Polish horror film. Viewers easily identify the generic border between the cinema of
horror and the cinema of terror, Cinema, as they interpret thematic or emotional motifs
related to experiencing fear and terror. Yet, for film scholars, a formal definition of horror
does not seem so simple. Polish cinema relying on “uncanny” themes and motifs does not
abound with films that are artistically successful and capable of evoking the sense of fear.
Having been reworked by our Romantic literature, folk motifs have been used in Polish
cinema with mixed success. | prove this thesis examining Polish films employing folk
motifs.
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ARTUR DUDA
Uniwersytet Mikotaja Kopernika w Toruniu

»WSTAWAC TRUPY”. O ZJAWACH W WESELU STANISLAWA
WYSPIANSKIEGO W REZYSERII JANA KLATY

Wesele Stanistawa Wyspianskiego stato si¢ ostatnim spektaklem Jana Klaty jako
dyrektora Narodowego Starego Teatru w Krakowie. Latem 2017 roku dobiegl konca
czwarty sezon jego dyrektorowania sceng, ktéra od lat siedemdziesigtych nieraz
nadawala ton polskiemu zyciu teatralnemu, stajac si¢ przestrzenig artystycznej ekspresji
dla najwazniejszych polskich tworcow teatralnych, a takze kuznig aktorskich
indywidualnosci. Jan Klata, jeden z przedstawicieli teatru postdramatycznego,
krytycznego i politycznego niezupetie przypadt do gustu zwlaszcza konserwatywnej
krakowskiej publiczno$ci. Joanna Targon, podsumowujac dyrekcje Klaty w Starym
Teatrze, pokazuje wzloty i upadki sceny, takze gorace kontrowersje wobec niektorych
przedsigwzig¢ artysty (protesty widzow podczas spektaklu Do Damaszku Augusta
Strindberga, wycofanie si¢ z premiery Nie-Boskiej komedii Zygmunta Krasinskiego
w rezyserii Olivera Frljicia (gdzie rezyser miat si¢ zmierzy¢ z problemem polskiego
antysemityzmu) , a wreszcie final, kiedy — nie da si¢ ukry¢, ze nieco za sprawg wladzy,
ktdra nie pozwolita Janowi Klacie kontynuowac pracy, przeprowadzajac kontrowersyjny
konkurs — udato si¢ wreszcie osiagna¢ porozumienie sceny z widownia:

Widownia szczelnie wypelniona, na schodach wejsciowkowicze, skupiona cisza, owacja ha
stojaco, kwiaty wrgczane aktorom przez widzow. I to nie na premierze, tylko nagranym w maju
Krélu Learze — spektaklu przeciez nienowym. Na premierze Wesela, ktora odbyta si¢ cztery dni po
fatalnej dla Klaty decyzji ministerialnej komisji, byto podobnie, tyle ze w wigkszej skali: jeszcze
wiecej widzow, jeszeze dtuzsze owacje, jeszeze wigeej kwiatow. Na Wesele byto tylu chetnych, ze
przez cztery dni (od 6 do 9 czerwca) grano je dwa razy dziennie. Bilety na dodatkowe pokazy
rozeszty si¢ btyskawicznie. Na Facebookowym profilu teatru codziennie mozna byto ogladac
filmiki z oklaskow: aktorzy z kosami na sztorc na scenie i widzowie bijacy brawo na stojaco. Inne
zdjecie, zrobione z innej perspektywy — widoczne po otwarciu internetowej strony teatru —
pokazuje sojusz artystow i widzow, wymarzong wspolnote: na pierwszym planie, na scenie,
twarzami do nas, aktorzy Wesela, za nimi — wypetiona po brzegi widownia. I napis: ,,To jeszcze
nie koniec”, hasto sezonu, ktore brzmi bunczucznie, acz nieco, w obliczu nieuchronnej zmiany,
rozpaczliwie” (J. Targon 2017).

Dodam, ze sam bylem $wiadkiem rownie goracych owacji na stojaco oraz
ozywionej rozmowy po prezentacji Wesela Klaty w bydgoskim Teatrze Polskim
w ramach Festiwalu Prapremier.

Paradoksalnie Jan Klata podjat si¢ wystawienia arcydramatu Wyspianskiego
bardziej z dyrektorskiego obowiazku niz z artystycznego przekonania, cho¢ w jednym
z wywiadoéw powiedziat:

Musiatem do Wyspianskiego dorosng¢. Akurat moje zetkniecia z nim nie byly negatywne. Jako
student warszawskiej Akademii Teatralnej mialem zaszczyt by¢ asystentem Jerzego
Grzegorzewskiego przy La Boheme, spektaklu opartym m.in. na fragmentach Wesela. Niezwykte
pierwsze doznanie teatralnej wolnosci. Uciekatem wtedy z zaje¢ w Akademii, zeby przygladac sie,
jak Grzegorzewski tworzy bardzo nowoczesny, paradoksalnie bardzo wierny autorowi jezyk
teatralny.

Wyspianski dawat znakomitg okazje, byt przeciez scenicznym wizjonerem... No i musiato
ming¢ niemal 20 lat, zebym w polowie drogi mojego zywota jako samodzielny rezyser dordst do

59



literatura ludowa

45
2017

Wesela. Zdecydowanie wyjatkowa i zachwycajaca jest dla mnie hipnotyczna, wrgcz obsesyjna
muzyczno$é tego tekstu. (Cieslak: 2017)

Taki tez — muzyczny — wydaje si¢ klucz, ktéry znalazt rezyser do odczytania
Wesela. Tyle ze Jan Klata ostentacyjnie odchodzi od teatru inscenizacji rzadzacego si¢
zasadami reprezentacji, prawdopodobienstwa i adekwatnosci teatralnych srodkow
wyrazu wobec tekstu dramatu. Aby nie rozpisywac si¢ w tej kwestii nadmiernie, postuze
si¢ przyktadem spektakularnym i instruktywnym zarazem — filmowym Weselem
Andrzeja Wajdy, gdzie mimo scen ,,dopisanych” Wyspianskiemu zmarly niedawno
mistrz polskiego kina dobitnie pokazuje rozmach wizji inscenizacyjnej wpisanej przez
poete w jego najwazniejsze dzieto. Wajda prowadzi widza na wesele w bronowickiej
chacie wprost z Ko$ciota Mariackiego, przez optotki, do Bronowic. Obrazy rejestrowane
sa kamera z reki, kolejne kadry trzesa si¢, operator przeskakuje z twarzy na twarz, dajac
wrazenie reporterskiego weryzmu, ktory miesza si¢ z malarskimi ujeciami nasyconymi
przez Wajde rozlicznymi aluzjami do dziet Mtlodej Polski, nie tylko samego
Wyspianskiego. W sferze muzycznej film wypelnia gwar rozméw oraz ,rze¢zenie”
weselnej kapeli. No i rzecz jasna muzyczno$¢ wiersza Wyspianskiego. Az po finalowa
piesn Chochota, w ktorego roli Wajda obsadzit Czestawa Niemena. Jest ludowo i miejsko
w kostiumach, jest reportazowo (tak mogl Wyspianski widzie¢c TO wesele) i jest
malarsko-symbolicznie (huczgca muzyka i tupotem tanczacych nég chata, rozswietlona,
nawiedzona przez duchy, ktore zstapity z obrazow, czyli z XIX-wiecznego imaginarium
symbolicznego Polakow) (zob. wigcej na ten temat Walaszek: 2003).

Jan Klata w punkcie wyjscia podjat oczywistg dla teatru postdramatycznego
decyzje, ze nie bedzie tworzyt w swoim spektaklu reprezentacji §wiata przedstawionego
w dramacie. Siggnat nade wszystko po muzyke §laskiego zespotu Furia. Istniejacy od
2003 roku zespot zazwyczaj klasyfikowany jest jako kapela blackmetalowa, co sugeruje
cigzkie brzmienia, mroczna, niejednokrotnie okultystyczng tematyke. Niektorzy krytycy
dodaja do tego okreslenie ,,experimental metal”. Sam rezyser uzyt w odniesieniu do
zespohu nie w pelni powaznego okreslenia ,,nekrofolk”. W kontekscie tworczosci samej
Furii ,,folk” jest pojeciem nad wyraz problematycznym. Nie jest to bowiem ani zesp6t
Wrodzaju Kapeli ze Wsi Warszawy czy Grzegorza z Ciechowa, tzn. poszukuja;cy
inspiracji w muzyce ludowej jakiegokolwiek polsklego regionu, a wigc sytuujacy sie
w obszarze world music czy ,,muzyki korzeni”, ani tez zespot taki Jak Lao Che, ktory na
albumie koncepcyjnym Gusta stworzyl muzyczno- dzw1¢;k0wy, spojny $wiat odwotujacy
si¢ do poezji romantycznej, poganskich obyczajow i przedchrzescijanskiej religii
Stowian. Wydaje si¢, ze muzycy Furii dalecy sg takze od nurtu stowianskiego
rodzimowierstwa, bedacego swego rodzaju neoreligia skonstruowang z fragmentow
zachowanych wierzen i praktyk stowianskich.

Folklor i tematyka poganska stanowia w muzyce Furii rodzaj sztafazu, ktory
pozwala zespotowi wyrdzni¢ si¢ na mapie §wiatowego black metalu, dajac fanom aure
tajemniczosci 1 mroku ,,z Polski”. Same tytuly plyt wciagaja w ten oniryczny §wiat
Marzannie, krélowej Polski (2012), Nocel (2014), Ksiezyc milczy luty (2016), ale teksty
sg na tyle enigmatyczne, ze nie dajg si¢ odczytywaé w kluczu jakiej$ spdjnej ideologii
czy mitologii.

Zupehie inng kwesti¢ stanowi uzycie muzyki Furii w Weselu w rezyserii Jana
Klaty. Po pierwsze, wprowadzenie na scen¢ grajacego na zywo zespotu sygnalizuje
odrzucenie zasady reprezentacji. Rame¢ spektaklu przenika rama koncertu
blackmetalowego na zywo. Miejsce, w ktérym sie znalezlismy, to ,,Polska w kulturowe;j
ruinie” (Kosinski: 2017) (tak zresztg byto juz na ,,Wawelu III Rzeczypospolitej”, czyli
W nieczynnej hali Stoczni Gdanskiej w H. na podstawie Hamleta W. Szekspira oraz
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w ,fawelach” tejze III RP, czyli w Sprawie Dantona St. Przybyszewskiej). Na
scenografi¢ stworzona przez Justyne lLagowska skladajg si¢ stelaze zaslonigte
prowizorycznie czarng folig i postpeerclowskie zastony z plastikowych, ,towickich”
paskéw w bocznych wejsciach. Na srodku sceny stoi pien drzewa z pusta kapliczka. Folie
opakowujace ,ruiny” nowej Polski, na wpot transparentne ,towickie” zastony, pusta
kapliczka, ktora chroni nieistniejacego ,.$wiatka”, a wreszcie brzuch Panny Mlodej
(rewelacyjnie zagranej przez Monik¢ Frajczyk) w zaawansowanej ciazy, do ktorego
Poeta wypowiada stynne stowa ,,A to Polska wilasnie”, wszystko to s3 ambalaze,
artystyczne opakowania przedmiotéw (nie)istniejacych, ktéore znamy z tworczosci
Tadeusza Kantora oraz pochodzacego z Bulgarii amerykanskiego prekursora sztuki
krajobrazu Christo. Estetyka ambalazu pozwolita Janowi Klacie, jak si¢ okaze, stworzy¢
zreby pesymistycznej interpretacji arcydramatu Wyspianskiego.

Wroémy do krakowskiego Wesela. W czterech rogach sceny na wysokich
kolumnach stojg pomalowani na biato-sino dtugowtosi muzycy zespotu Furia. Niczym
zywe trupy, zombies z popularnych filméw grozy. Ich muzyka ma moc performatywng
dwojakiego rodzaju. Z jednej strony w obrebie §wiata przedstawionego jest to moc
wywotywania duchow, zjaw, upioréw. Ta sama magiczna moc, ktéorg w dramacie
Wyspianskiego dysponuje Chochot wezwany poetyckim zaklgciem Racheli na wesele.
Natomiast z drugiej strony jest to moc muzyki polegajaca na ,,wywotywaniu” spektaklu
jako wydarzenia dziejacego si¢ tu i teraz. Energia ludowej muzyki napedzajgca
bohaterow Wyspianskiego do tanca i hulanki zostata u Klaty zastapiona energig innego
rodzaju — rockowa, cielesno-zmystowa, z dostownym uderzeniem widza/stuchacza
dzwigkami — ale rownie sugestywna. Trudno znalez¢ recenzenta, ktory by nie zwrocit
uwagi, tak jak Jacek Wakar, na eksplozje energii motorycznej aktoréw w krakowskim
Weselu, w czym zresztg duza zashuga takze choreografa Macka Prusaka (Wakar: 2017).
Piotr Wyszomirski idzie w swojej interpretacji wlasnie w tym kierunku:

Wesele to spotkanie zyjacych trupéw. Choreografie Macko Prusaka nawigzuja do
znanych z filméw i musicali tancoéw zombie i wampirow, zauwazytem takze nawigzania
do niezapomnianego finatlu Salta Tadeusza Konwickiego. Kapitalne przyruchy
prowadzacego korowod Gospodarza, zamaszyste zamkniecia Czepca — majstersztyk
szczegdhu. Dhugowlosy Chochot to Nekromanta wzywajacy nieumartych do akcji:
»Wstawac¢ trupy. Koniec spania. Bedziemy lata¢” (Wyszomirski: 2017).

Rozwinigcie tego watku znajdziemy w recenzji Dominika Gaca:

Przypominajace blizniaczki z Lénienia Stanleya Kubricka Zosia (Anna Radwan) i Haneczka (Ewa
Kaim) uwodza mlodziencéw w sposdb przywodzacy na mysl podania o witach, dziwozonach
i rusatkach. Wiodac w sen, prowadza w $mier¢, nie tylko druzbow zreszta. Atmosfera gestnieje,
gdy trzymajace si¢ pod rami¢ kobiety podazaja krok w krok za Panng Mtoda (Gac 2017).

O ile wigc w tradycyjnych wystawieniach Wesela inscenizatorzy szukali srodkow
wyrazu pozwalajagcych  zréznicowaé sceniczng ekspresje  postaci  ludzkich
i fantastycznych, o tyle Jan Klata stwarza na scenie swego rodzaju theatrum tremendum.
Wszystkie postaci jego spektaklu naznaczone sa pietnem $mierci, majg upiorny,
niejednoznaczny status zywych i umartych zarazem. Co najbardziej interesujace, to fakt
wywiedzenia tej koncepcji z wizji Stanczyka, ktéry w spotkaniu z Dziennikarzem mowi
tak:

A c6z tobie niepokoje

tych, co w grobach leza?
Myslisz, ze si¢ trupy od$wieza
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strojem i nowa odziezg —

a ty z trupami pod reke

bedziesz szedl na Uczte-meke

i jako potrawy zut,

czym sig¢ tylko kiej$ ktos trut;

wsaczal w siebie i pit,

czym tylko kto gdzie gnit;

czy to ma by¢ twoja krew?! (Wyspianski 1984: akt Il, sc. 7)

Wyraznie wybija si¢ tutaj estetyka ambalazu — opakowania trupéw wydobytych
z grobow w ,,stroje i nowa odziez”, falszerstwa, a w kontekscie polskiej tradycji teatru
XX wieku Teatru Smierci Tadeusza Kantora i koncepcji ,,podszywania” si¢ aktorow
(w tym wypadku w teatrze zycia codziennego) pod zywych ludzi.

Kwestia ta znajduje rozwinigcie dzigki odniesieniu si¢ przez rezysera
krakowskiego przedstawienia do muzyki i tekstow zespotu Furia. O ile rola muzyki
W przedstawieniu Jana Klaty byla na ogdt dostrzegana przez krytykow i oceniana
pozytywnie, o tyle nikt nie pokusit si¢ o wejscie glebiej w teksty utworow Furii.
Podkresle raz jeszcze, ze nie majg one wielkich walorow literackich, nieraz kojarza si¢
z grafomania, ktorego to zarzutu lider zespotu nie traktuje wcale jako deprecjonujacego
jego tworczos¢ (Dziadowskie lamenty: 2018). Teksty majg by¢ tajemnicze, otwarte na
rézne mozliwe interpretacje, wrecz hermetyczne. ,,Nihil” konsekwentnie odmawia
jakiejkolwiek autoegzegezy. Moja zawodna pami¢é widza pozwolita na
zidentyfikowanie w spektaklu Klaty trzech piosenek: Opetarica i Zamawiania drugiego
z ptyty Nocel oraz Zabieraj fapska z longplaya Ksiezyc milczy luty. Opetaniec staje si¢
podstawowa melodig weselng w przedstawieniu (mozna go ustysze¢ w dostgpnym
w Internecie efektownym zwiastunie przedstawienia), powraca jak refren:

krazy¢ i krazy¢ i krazy¢

otepiaty opetaniec
spetany otepialec
osmolony utopielec
opleciony skazaniec

obudzony zaskroniec
pojebany zagorzalec
ztapany zagmatwaniec
zapluty nagrzaniec
odrodzony ulepiec.

W nazbyt utadzonym literacko tek$cie chcialbym zwroci¢ uwage na motyw
krazenia, ktory koresponduje dobrze z frazg Wyspianskiego ,.raz do kota, raz do kota”,
oraz seri¢ ,,-alcow” — neologizméw sensu stricto (jak ,,ulepiec”) Iub tez stow czasem
dobrze znanych, ale uzytych najwyrazniej w nowych, nicokreslonych blizej znaczeniach,
co moze stanowié¢ jakies odlegte echo stowotwoérczej inwencji Bolestawa Lesmiana.
Swoja wage w kontekscie spektaklu Klaty maja tu dziwne stwory zaludniajace §wiat, ni
to zywe, ni umarte.

Tekst Zamawiania drugiego jest o niebo prostszy, sktada si¢ z powtarzanego po
wielokro¢ wotania ,,Krgpulcowi nie ulec!” oraz dopowiedzenia ,kiedy wola Zycia
gloduje”, co w sumie mozna uzna¢ za motto calego przedstawienia Jana Klaty.
,Krepulec”, jesli mnie moja intuicja interpretacyjna nie myli, stanowi dla rezysera
peryfraze Chochota, ktéra pozwala przywroci¢ mu tajemniczag moc magiczng, z ktorej
zostal odarty w sztampowych wyobrazeniach poczciwego, gadajacego snopka siana.
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Chochole siano pojawia si¢ w krakowskim Weselu jako motyw naznaczenia $miercig
»wszyty” we wszystkie kostiumy (ich tworczynig jest Justyna Lagowska). Zaklecia
Chochota w ogole nie pojawiaja si¢ w przedstawieniu, to wcigz obecny na scenie zespot
Furia spelnia role Guslarza realizujacego scenariusz obrzedu wesela i dziadow zarazem.
Uznanie Chochota za hipostazg Krepulca — ,, Tego, ktory krepuje, obezwtadnia, odbiera
wole zycia” koresponduje bez watpienia ze skojarzeniem przywotanym przez Dariusza
Kosinskiego w jego recenzji, ze Chochot zostal nazwany w Legendzie przez samego
autora Wesela Martwica (Kosinski: 2017). Do tego ciagu skojarzen dodatbym jeszcze
Wielkiego Krzywego z Peera Gynta Henrika Ibsena, aby domknaé zaskakujace
zestawienie Furiowej grafomanii z wysoka poezja dramatyczna nalezaca do kanonu
europejskiej kultury.

Trzeci z wymienionych wyzej utworow Furii otwiera cze$¢ przedstawienia,
w ramach ktorego na scene zaczng przychodzi¢ zjawy z drugiego aktu Wesela.
Przywotana juz wyzej, $piewana chrapliwym glosem fraza ,,Wstawac trupy, koniec
spania/ Dalej trupy bedziem lataé” wydaje si¢ wobec arcydramatu Wyspianskiego
jakiego$ rodzaju naduzyciem, jesli przypomnimy sobie barwne, malarskie kostiumy zjaw
z Wesela Andrzeja Wajdy, o ktorych byta mowa wyzej. Siegnijmy jednak do tekstu
zroédlowego, aby sprawdzi¢, czy grafomanskie nekrofolkowe rojenia ,Nihila” nie
spotykaja sie w przedziwny sposob z poetycka fraza poety. W scenie 24 aktu I Wesela
Poecta przedstawia takg oto wizj¢ rzeczywistosci:

Duch si¢ w kazdym poniewiera,
ze czasami dech zapiera;

tak by si¢ gdzie$ het gnato, gnato,
tak by si¢ nam serce $miato

do ogromnych, wielkich rzeczy,
a tu pospolito$¢ skrzeczy,

a tu pospolitos¢ ttoczy,

wlazi w usta, uszy, oczy;

duch si¢ w kazdym poniewiera

i chcialby si¢ wydrze¢, skoczyc¢,
rece po pas w krwi ubroczy¢ (Wyspianski 1984: akt I, sc. 24).

Dotyczy to, rzecz jasna, bardziej zywych niz umartych postaci dramatu, ale
zapytajmy catkiem serio, czy tatwo nam przyjdzie odrézni¢ ludzi od figurek ludowej
szopki, czyli theatrum mundi, zjawy od pozornie zywych, ale zarazonych przez
,.Krepulca” brakiem woli zycia od umartych?

Cho¢ rozwigzania sceniczne przyjete w akcie II przez Jana Klatg nie spotkaty sie
ze szczegblnym uznaniem krytyki, warto zweryfikowa¢ zasadno$¢ wizji rezysera,
zderzajac jego sceniczne rozwigzania z tekstem oraz praktyka wspolczesnego teatru
polskiego. W poréownaniu z Wajda Klata mocniej wydobyt piekielne pochodzenie zjaw.
W pewnym stopniu poszedt drogg wielu rezyserdw Dziadow. Przywotuje arcydramat
Mickiewicza wtasnie dlatego, ze stat si¢ on w ostatnich latach prawdziwym barometrem
$wiatopogladu rezyserow w kwestii istnienia/nieistnienia duchow oraz sposobu ich
ukazywania w teatrze. | tak Radostaw Rychcik w Dziadach poznanskich oraz Michat
Zadara w Dziadach wroctawskich poszli tropem skojarzen z filmowymi horrorami — od
Lsnienia do Blair Witch Project, co jednak uczynito duchy w ich spektaklach figurami
nie budzacymi nadzwyczajnej grozy. Odczytywanymi przez widowni¢ w konwencji
pastiszu czy nawet parodii. W spektaklu Rychcika tylko Guslarz Tomasza Nosinskiego
ustylizowany na Jokera granego przez Heatha Ledgera w Batmanie. Mrocznym Rycerzu
w rez. Christophera Nolana pozostat niepokojaca, catkiem serio figura trickstera. Z kolei
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Pawet Wodzinski w Dziadach bydgoskich uczynit z Guslarza sprytnego manipulatora,
ktory prostymi sztuczkami i sugestiami potrafi naktoni¢ gromade¢ do maltretowania kukty
symbolizujacej Zlego Pana, znajduje im zastgpczy obiekt zemsty, skoro nie moga
dosiegnad rzeczywistego winowajcy.

Jan Klata po czesci wpisuje si¢ w te tendencje, manewrujac pomigdzy basniowo-
poganska a popkulturowg motywacja dziatan zjaw w II akcie Wesela. Eksponuje nade
wszystko ich piekielne pochodzenie, co do ktorego w swietle tekstu Wyspianskiego nie
mozemy mie¢ zadnych watpliwosci. Zadna z fantastycznych dramatis personae aktu I
nie przychodzi z narodowego polskiego Parnasu (z Nieba), wszystkie wychodza
z Piekietl. Tyle ze inaczej niz w odniesieniu do postaci ludzkich Jan Klata nie stroi zjaw
w kostiumy historyczne. Przeciwnie kaze im si¢ pokaza¢ nago lub pdinago. Cielesne
obnazenie staje si¢ znakiem z-piekiet-powstania. Dziennikarzowi pojawia si¢ Stanczyk
(obsada tej roli byla podwojna, w niektorych spektaklach wystgpowat Edward Linde-
Lubaszenko, w innych Jan Peszek, ja widzialem kreacj¢ tego drugiego), ,,(znakomity Jan
Peszek), ktory skryty za drewniang tarcza z namalowana nan maska staje si¢ kim$ miedzy
Borutg a przydroznym §wigtkiem, co to spadt z kapliczki, aby przekaza¢ swojg narodowa
swigtos¢ zywym. Jego kaduceusz jest jak diabelski ogon a rebours, drewniany fallus,
galaz wyrastajaca z pieluchy, jest jeszcze jedna maska, niczym wiecej” (Gac: 2017).
W wypadku obu grajacych Stanczyka aktorow piorunujgce wrazenie robity zmarszezki
i fatdy starzejacego si¢ ciata wystawione na oglad widowni. Do tego ambalaz drewnianej
tarczy z namalowanym na niej ,,uSmiechem”, a wreszcie nieprzystojny fallus-kaduceusz.
W obu kreacjach — Lubaszenki i Peszka — Stanczyk nie ukazywat si¢ jako madry btazen
Matejki, tylko zgodnie z refleksja Dziennikarza ,,Duch-zty — demon, Szatan” (akt II,
scena 7).

Najwiecej kontrowersji sposrdd widm w akcie 1 Wesela Klaty wzbudzita
Matgorzata Gorol grajaca Rycerza Czarnego. Obcigta na krotko, poinaga, z biustem
owinig¢tym ciasno bandazami, torsem pobieclonym wapnem, z bialo-czerwong opaska na
rgku, gniewna postac ,,panny wykletej”. Z pewnoscia tworzac taki wizerunek Czarnego
Rycerza, rezyser mial na uwadze wspotczesne konteksty, ale broni go takze tekst
Wyspianskiego. Scene 9 aktu II otwieraja stowa Poety (w spektaklu gra go Zbigniew W.
Kaleta):

Otwarta si¢ ton!

Upomina si¢ o swoje Umarla

Szumem, gwarnoscia, zawrotem

idzie ku nam z powrotem;

jakas Przemoc wrotom grobu si¢ wydarla,

oto, stysze, wota (Wyspianski 1984: akt I, sc. 9).

W cafej scenie dominuja drastyczne obrazy: ,Krwi, krwi pragne, krwawe
zniwo!”, ,stosy trupow, stosy ciat,/ a krew rzeka ptynie, rzeka” (Wyspianski 1984: akt I,
sc. 9). Az dochodzimy do kluczowego fragmentu, ktory w spektaklu Matgorzata Gorol
wykrzykuje spazmatycznie:

[...] drzewce powbijane do ciat,
Z trupoéw zapora, z trupoOw wat,
rycerski zgotowiony stos:

Ofiarnica —

tam le¢ — tam chodz, tam le¢!!!
brac z tej zbrojowni zbroje,
kopije, miecz i szczyt
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i sta¢ tam wérod krwi

az na ogromny glos

bladoscig si¢ powlecze §wit,

a ciata wstana

a zbroje wzejda

i pochwyca kopije, i przejda!!!

Spiesz, tam leza stosy cial;

Przepartem trumniska wieko,

czas, bym wstat, czas, bym wstal (Wyspianski 1984: akt II, sc. 9).

Ilez tu zaplanowanych przez poet¢ wybuchéw emocji, nadekspresji. Nie mowiac
juz o tym, Ze nasza ,,panna wykleta” to zywy obraz Rozy Wenedy, tej z siostr z dramatu
Juliusza Stowackiego, ktora reprezentuje mesjanizm zemsty. Taka zreszta nihilistyczna
puentg koficzy sceng u Wyspianskiego Poeta: ,,Smieré —— — Noc” (Wyspianski 1984: akt
I, sc. 10).

W Weselu Jana Klaty mamy jeszcze dwie figury piekielne: Hetmana (Zbigniew
Kosinski), ktory przychodzi do Pana Mtodego (Radostaw Krzyzowski), oraz grajacego
na pile Upiora (Ryszard L.ukowski), sceniczne wcielenie mordercy matopolskiej szlachty
w czasie rabacji galicyjskiej 1846 r. Jakuba Szeli. Ze sceny 13 przypomne tylko kwestig
Choru (nie ma go w krakowskim spektaklu w ogole), ktéra wzmacnia mroczng
interpretacje Wesela przyjeta przez Klate:

Ztoty pan, weselny pan,

Po6jdzze w tan, dalej w tan:

Na Weselu hula Smieré¢,

Garniec peret, ztota ¢wier¢,

Zaprzedate$ Czortu kraj (Wyspianski 1984: akt 11, sc. 13).

Potem na scenie pojawia si¢ jeszcze Wernyhora (Zbigniew Rucinski), wraz z nim
watek magicznego ztotego rogu majacy, jak wiadomo, proweniencje¢ basniowa. Jan Klata,
odwolujac si¢ do estetyki ambalazu, demontuje t¢ ograng i zwykle ktopotliwa scenicznie
sekwencj¢ zdarzen magiczno-rytualnych. Wernyhora nie przynosi bowiem ztotego rogu,
tylko pusta, foliowa torebke (nawiasem mowiac, piszac recenzje bydgoskiej inscenizacji
Witaj/Zegnaj Jana Klaty, uzytem w tytule formuty ,kultura foliowych torebek” na
oznaczenie wspoéltczesnego $wiata, ktory najbardziej zajmuje inscenizatora (Duda 2008).
Ten rezyserski gest anihilacji przedmiotu-symbolu moze by¢ rozumiany dwojako:
racjonalnie oraz magicznie. Pierwsza droga idzie w swojej interpretacji Dariusz Kosinski,
piszac o finale przedstawienia:

Wsrod chlopow tanczy tez wystany wezeséniej z wiciami mtody Jasiek. Final nalezy bowiem do
Jaska granego przez Andrzeja Kozaka — weterana zespotu Starego Teatru. Jego wzmocniona
wiekiem bezradnos¢ i stabo$¢ ma site porazajaca takze dlatego, ze ten Jasiek zdaje si¢ powracac
z jakiego$ innego, moze wrgez odwiecznego wesela, ktorego ponawianie niczego nie zmienito. Rog
zostal zgubiony tak dawno, Ze nie jest pewne, czy w ogdle kiedykolwiek istnial. Od pokolen
przekazujemy sobie ,,ino sznur” — jedyna prawdziwie polska tradycje (Kosinski: 2017).

Wyktadnia racjonalno-performatyczna Kosinskiego oznacza, ze my, Polacy
uczestniczymy od stuleci w ,starych” obrzedach, rytuatach (a moze ,rytuatach”?),
tancach i korowodach, bo nie znamy niczego poza ta forma. Forma jednak pozostaje pusta
—jak kapliczka na srodku sceny. Na afiszu krakowskiego przedstawienia mozna zobaczy¢
zdechtego bociana rozptaszczonego na ziemi. Bociana, ktory upadl. Przypomina to
Dziady zrealizowane przez Eimuntasa Nekro§iusa w Teatrze Narodowym w Warszawie,
gdzie Ksigdz Piotr w stroju bociana (biata koszula, czerwone ponczochy i czerwony
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drewniany dziob) wypowiadat swoje Widzenie, przemieniony w $wigtego ptaka Polski
i Litwy, nade wszystko w potezne weielenie opiekunczego bostwa Stowian, ktore krazac
nad ziemig, chroni ,,swoich” przed ztem. Jezeli afisz pokazuje stan faktyczny i Dariusz
Kosinski ma racje, §wiat Polakéw zostat ostatecznie odczarowany. Znacznie pdzniej niz
$wiat zachodniego postkapitalizmu, ale jednak. Dawne obrzedy i rytuaty staly si¢ juz
tylko formami wspolnego przebywania, zuzywania czasu wolnego, czystej ludycznosci.
Chciatbym jednak zwrdci¢ uwage na pewne magiczne zdarzenia w spektaklu Jana Klaty.
Zloty r6g cudownie (?) zniknat, a mtody Jasiek (Krystian Durman) wybiegt ze sceny jako
mlodzieniec, by za chwilg wrocic jako osiemdziesigcioletni starzec. Jaka sprawila to sita?
Magiczna? Ponadludzka? | aby autor tego tekstu mogt uniknaé¢ podejrzen, ze zwariowat:
jaka jest rzeczywista sila teatru w sferze przepracowywania narodowych fantazmatow,
egzorcyzmowania upiorow, uzdrawiania wspolnoty za pomocg przed-stawiania?
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ARTUR DUDA

“GET UP CORPSES”: ON APPARITIONS IN JAN KLATA’S STAGING OF WESELE BY
STANISEAW WYSPIANSKI

The article offers an analysis and interpretation of Jan Klata’s conception of
staging Wesele [The Wedding] by Stanislaw Wyspianski at the National Old Theatre in
Cracow. The author focuses on the key elements of Klata’s vision, beginning from
anchoring this vision in the text, through the use of music and lyrics of the black metal
band Furia, to scenography, costumes and actors, all of which make up the overall
message of the performance as “the night of the living dead”. The author pays special
attention to the characters of the drama as the living dead and to the apparitions from Act
2 of Wesele.
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MALGORZATA LISECKA
Uniwersytet Mikotaja Kopernika w Toruniu

DEMON ANTONA RUBINSTEINA - MIEDZY TRADYCJA ZACHODNIA
| ROSYJSKA (ANALIZA WYBRANYCH ZAGADNIEN)

Uwagi wstepne: powstanie i realizacja Demona

Okolicznosci powstania Demona Antona Rubinsteina, sa dobrze znane i opisane.
Zbieglo si¢ ono z powrotem kompozytora do Rosji w grudniu 1870, co miato miejsce na
fali wzrastajacego w kraju zainteresowania Potgzng Gromadka, ktdrej istnienia i prezne;j,
dynamicznej dziatalno$ci Konserwatorium w Petersburgu nie moglo juz dluzej
lekcewazy¢ (Taylor 2007: 137-138). Ta awangardowa grupa kompozytorow,
stawiajagcych sobie za cel zawarcie w artystycznej muzyce rosyjskiej jej narodowych
i ludowych elementow i wiasciwosci dlugo nie byla oficjalnie akceptowana przez
instytucje carskie. Zimg 1870-1871 poeta Jakow Potonski podsungt Rubinsteinowi
pomyst na napisanie opery w oparciu o epicki poemat Michaita Lermontowa, ktdrego
tworczos$cia kompozytor zauroczyt si¢ juz znacznie wczesniej. Po pewnych
komplikacjach i zmianach, dostarczenia libretta podjat si¢ ostatecznie Pawet
Wiskowatow — dla gatunkowego odniesienia Demona nie bez znaczenia zapewne byt
fakt, ze Wiskowatow zajmowal stanowisko wyktadowcy literatury rosyjskiej na
uniwersytecie w Dorpacie, a ponadto posiadat doktorat pozyskany u humanisty i teologa
Jacoba Wimpfelinga (Taylor 2007: 139)*. Poczatkowo opera podzielita los wielu innych
dziet rosyjskich — zostata odrzucona przez cenzurg, o czym Rubinstein pisat nie bez
ironii:

Moja cara patria po raz kolejny wykazata si¢ elegancka forma swego do mnie
stosunku. [...] Otrzymatem odpowiedz, ze opera nie moze zosta¢ wystawiona w tym roku,
jako ze repertuar zostal juz zatwierdzony. [...] To tylko wymowka, zwazywszy, ze
zwyczajowo cenzor skre§la fragmenty, ktére uwaza za niebezpieczne i sugeruje
zastgpienie ich innymi. Ale w tym wypadku po prostu powiedzieli ,,zabronione”. [...] Rok
pracy zmarnowany, a moje checi pos§wigcenia zdolnosci dla ojczyzny wydrwione. To
nazbyt juz glupie! Cala moja praca wRosji mogtaby si¢ zdawacé tragiczna, gdyby nie byta
tak $mieszna (Cyt. za: Taylor 2007: 144)2.

Dopiero w grudniu 1874 Rubinstein otrzymat informacje, ze proby Demona
w Teatrze Maryjskim w Petersburgu witasnie si¢ rozpoczely i ze spektakl odbedzie sig
migdzy 10 a 15 stycznia 1875. Premiera ostatecznie miata miejsce 13 stycznia 1875,
akompozytor sam w niej uczestniczyl (Taylor 2007: 159-160). Opera okazata sie¢
spektakularnym sukcesem. Rowniez w ,,Kurierze Polskim” odnotowane zostato, ze:

W Petersburgu przedstawiono nowg opere Antoniego Rubinsteina p.t. ,,Demon”. Dzieto to
nie jest poprzedzone uwertura. Zastona si¢ podnosi i stycha¢ niewidzialny chor dobrych i ztych
duchow, — gwattowna burza, noc. Demony przelatuja po scenie. Duet pomiedzy aniotem dobrego

1 O wspomnianych odniesieniach zob. w rozdziale nr 2.1 mojego tekstu.

2 Wszystkie thumaczenia z cytatéw angielskich i rosyjskich, jesli nie zaznaczono inaczej w tekscie,
pochodza ode mnie — M.L. Na ten temat zob. takze: Emerson i Oldani 2006: 89; Ritzarev 2016: 40, przyp. 18;
Sitsky 1998: 22.
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i aniotem zlego nadzwyczaj zajmujacy tak od wzglgdem muzykalnym jak i dramatycznym.
Poetyczna posta¢ demona traktowana z sita i gwaltowna namigtnoscia.

Formy orkiestowe i symfoniczne réwniez sg udatne, — a efekta otrzymywane za pomoca
srodkéw, wielkag odznaczajacych si¢ prostota.

Opera ta obejmuje skarby melodyi, czego o wszystkich utworach Rubinsteina powiedzie¢
nie mozna.

Zauwazono glownie: w pierwszym akcie introdukcya, romans i scen¢ ksigcia Lonadal ze
stuzacym, w drugim akcie taniec i final; caty trzeci akt z zapatem byt przyjmowany.

W ogéle powodzenie bardzo wielkie i bardzo zastuzone®.

Na tamach prasy petersburskiej i moskiewskiej wyrazano powszechnie nadziej¢, ze Demon
bedzie w stanie podbi¢ takze widowni¢ europejska, promujac tym samym wazne dzieto kultury
rosyjskiej (Chuilon 2009: 90-91).

Demon: tradycja francuska i niemiecka
Watek mefistofeliczny i kreacja bohateréw romantycznych

Tak si¢ w istocie stato, jednak niekoniecznie z tych wiasnie powodow, o ktore
troszczyla si¢ wyczulona na zagadnienia stylu narodowego w sztuce krytyka rosyjska®.
Od samego poczatku istniaty okreslone powody, dla ktorych Rubinstein uznat temat
zaczerpnicty z Lermontowa za szczegdlnie dogodny dla swego artystycznego
przedsigwzigcia, jednak zaden z nich nie miat zwigzku z kwestia muzyki narodowe;j.
Wymienia je w swojej pracy Philip Taylor. Pierwszy to bajronowska proweniencja
bohatera. Drugim — swoiécie pojmowana ,,muzyczno$¢” samego wiersza Lermontowa
(ten aspekt nie bedzie przedmiotem analizy w tekscie). Trzecim za$, indywidualna
koncepcja dramatu muzycznego Rubinsteina, ktory pragnat ukonstytutowac swoje dzieto
na trzech poziomach, reprezentujacych odpowiednio ziemig, niebo i piekto. Dopiero na
czwartym miejscu Taylor wskazuje ,,koloryt lokalny”, ktory umozliwit kompozytorowi
migdzy innymi zastosowanie oryginalnych tematéw gruzinskich w scenie z Tamara nad
brzegiem rzeki Aragwy (akt I, scena 2), czy tez w scenie z ksigciem Sinodalem w gérach
(a.ll, sc.3) (Taylor 2007: 139).

Pierwszym kontekstem, w jakim nalezy zatem bada¢ dzieto Rubinsteina, jest
romantyczna konstrukcja bohatera, a takze dziewigtnastowieczna recepcja mitu Fausta
w tradycji  zachodniej. Watek ten byl szeroko reprezentowany réwniez
W po6znoromantycznej i modernistycznej kulturze rosyjskiej, a sam Rubinstein miat do
niego podobno specjalng predylekcje®.

Poemat Lermontowa (1829-1839) opowiada o demonie, ktory btgka si¢ po
bezkresnym Kaukazie, nie mogac wykorzysta¢ swoich czarodziejskich mocy. Do
wybawienia potrzebna mu mito$¢ ziemskiej kobiety, jednak zdaje sobie sprawe, ze jego
pocatunek przynosi §mier¢. Ten satanistyczny temat byt niezmiernie popularny w XIX

8 Kurjer Polski” 1875, nr 33, r. I, s. 2. Nawiasem méwiac, poczatek recenzji jest blizniaczo podobny
do notki, ktora ukazata sie¢ w ,,Dwight’s Journal of Music” (1875, vol. 34, s. 408): ,,There is no overture. The
curtain rises on an instrumental introduction, with an invisible choros of good and bad spirits. It is night, and
a violent storm is raging”.

4 O takim whasnie ukierunkowaniu krytyki rosyjskiej zob. Chuilon 2009: 91.

° Kristi A. Groberg relacjonuje w swojej pracy, ze jedyna ozdobg, jaka kompozytor trzymat
w mieszkaniu, bylo popiersie przedstawiajace Mefistofelesa (Groberg 1997: 127-128, przyp. 82). To osobiste
zaangazowanie Rubinsteina w temat jest by¢ moze jednym z powodow, dla ktorych interpretuje si¢ niekiedy
Demona w kontekscie jego whasnej biografii (zob. Taylor 2007b: 99). Sposrod innych dziet operowych XIX
stulecia odnoszacych si¢ do tego watku wymienia si¢ najczeSciej Fausta Charlesa Gounoda (1859),
Mefistofelesa Arrigo Boito do wiasnego libretta (1868), Trzewiczki Piotra Czajkowskiego (1887),
a z pozostatych — m.in. Poéme satanique oraz 6. i 9. sonate fortepianowa Aleksandra Skriabina (zob. Ballard,
Bengston i Young 2017: 178-179; Morrison 2002: 303, przyp. 42).
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wieku — zwlaszcza w aspekcie zerotyzowanego wizerunku Demona (Taruskin 1997).
Demon, poddajac si¢ fascynacji ziemska kobieta, uwodzac ja, lecz uwodzac po czesci po
to, by otworzy¢ sobie perspektywe wiecznego zycia w szczesciu, czyni gest Fausta: staje
si¢ Faustem i Mefistofelesem — ztym duchem-uwodzicielem — zarazem. W istocie, co
bede chciata wykaza¢ w dalszej czesci artykulu, posta¢ Demona to przede wszystkim
posta¢ uwodziciela i opracowanie Rubinsteina zmierza do zaakcetowania wlasnie tego
jej aspektu.

Podobnie jak bohater Byronowskiego Manfreda, Demon Rubinsteina jawi si¢ jako
postaé zaréwno heroiczna jak osamotniona, ale tez calkowicie wyizolowana ze
spolecznosci ludzkiej. Ale rowniez, tak samo jak Byron Manfredowi, Rubinstein
przypisuje Demonowi tytaniczna potege — czyni to jednak tylko po to, by w ostatecznosci
ujawni¢ jego stabo$¢ i ograniczenie (por. Richardson 2004: 139). Jak bohaterowie
Byrona, Demon skazany jest na wieczng wedrowke z powodu swych grzechow. O ile
postaci Childe Harolda lub Giaura wzorowane sg na modelu Kaina (por. Lutz 2006: 53),
operowy bohater nawigzuje raczej do modelu Lucyfera: diabta — kusiciela, jasniejacego
jednak dawnym anielskim pigknem.

W pierwszych ocenach opery Rubinsteina zdaje si¢ dominowaé ujgcie
recepcyjne, ktore oddalone jest do$¢ mocno od stypizowanego wizerunku bohatera
bajronicznego. W prasie brytyjskiej odnotowywano na przyktad, ze kompozytor temat
zwycigstwa Tamary nad Demonem opracowal, unikajac egzaltowanych efektow,
aw zamian za to siggajac do mistycznych i czutych uczué®. W poréwnaniu z Faustem
Gounoda, krytykom brytyjskim posta¢ Demona jawita si¢ jako zaledwie abstrakcyjna
(,,mere abstraction”), a Tamara, reprezentujac wprawdzie czuto$¢ i wdzigk ,,prawdziwej
Rosjanki, nie mogta w ich opinii pretendowa¢ do uniwersalno$ci Goethowskiej
Malgorzaty. W ten sposob akcentowano zarazem przekonanie o swoiste]
prowincjonalno$ci” (rozumianej jako przeciwienstwo ,europejskosci”) opery
Rubinsteina (Cross 2012: 108-109). Z kolei, kiedy w 1914 w Rosji partie tytulowa opery
$piewat stawny baryton, Mattia Battistini, w jednej z recenzji pojawila si¢ uwaga, ze jego
Demon w niczym nie przypomina Demona kreowanego przez dotychczasowych
wykonawcow rosyjskich:

Demon Battistiniego r6zni sie od tych, ktorych kreujg wszyscy rosyjscy artysci.
Jego Demon ma osobowos$¢: t0 nie pozbawiony mocy upadly aniot, z mglista
perspektywa utraconego raju. Jest to wojowniczy, silny i niepokorny Tytan, ktory zstapit
na ziemie w poszukiwaniu przeznaczonej sobie mitoéci po spotkaniu z Tamara (Cyt. za:
Chuilon 2009: 96-97).

Wydaje si¢, ze posta¢é Demona w wariancie Rubinsteina cechujg przede
wszystkim dwa idiomy: walki i uwodzenia. Pierwszy z nich objawia si¢ juz w otwarciu
opery: niespokojny i dynamiczy temat gtdéwny, w tonacji d-moll, w szybkich, regularnych
przebiegach, zapowiada alegoryczng introdukcje, gdzie, wzorem wielu dawnych oper
i oratoriow dwa duchy (dwie Scierajgce sie sity) — debatujg o walce dobra i zta’ (zob.
aneks, przykt. 18). To sui generis moralitetowe otwarcie opery zapowiada po pierwsze jej

6 The Athenaeum” 1875, nr 2470, s. 310.

" Analize stuichowa opery przeprowadzam w oparciu o nastgpujace inscenizacje i wykonania:
A. Rubinstein, Demon, Svetlan Symphony Orchestra of Russia, Choir of the Helikon Opera Moscow Musical
Theatre, M. Tatarinkov; D. Hvorostovsky, A. Grigoryan, L. Kostyuk, V. Volkov, V. Yefimow, |. Morozow,
A. Tsymbalyuk, D. Skorikov. Tchaikovsky Concert Hall, 30 | 2015, Moscow; A. Rubinstein, Demon, Bolshoi
Theatre Orchestra, A. Melik-Paschayev; I. Kozlovsky, T. Talakhadze, E. Gribova, A. Ivanov, S. Krasowsky,
V. Gavryushov, NAXOS.

8 Analizowane motywy i tematy zostaty zamieszczone w niniejszym tekscie w postaci aneksu.

71



literatura ludowa

45
2017

basniowy charakter (akcent potozony na dychotomiczng konstrukcj¢ §wiata), po drugie
za$ stanowi prezentacj¢ Demona jako bohatera romantycznego. Druga z wymienionych
funkcji jest w sposob oczywisty widoczna i zdaje si¢ dla Rubinsteina znacznie istotniejsza
niz warstwa sakralna catej sceny:

Chce swobody i namigtnosci,
Nie za$ pokoju.

Wy, co chwalicie jego dzieta
Jestescie niewolnikami!

Ja — pragne zy¢, pragng¢ wolnosci,
Pragne walki!®

(Demon, a.l, sc.1)

Czolowy temat z otwarcia introdukcji pojawia si¢ w a.l sc.3, kiedy Sinodal usituje
modli¢ si¢ do Boga (,,Stworco $wiata...”) — styszymy go dwukrotnie w oryginalnym
ksztalcie z introdukcji, przy czym dwukrotnie zamiera. Rubinstein postuguje si¢ tu
tonacja es-moll, daleko odchodzacg od pierwotnej harmonicznej klarownos$ci brzmienia
tematu (zob. aneks, przykt. 2). Wizerunek nieskazitelnego i poboznego wojownika
0 czystym sercu ulega dysocjacji: analogicznie, niemal nierozpoznawalne juz fragmenty
tematu w poszarpanych krotkich frazach przewijaja si¢ w partiach smyczkow, kiedy
Sinodal, niejako w rozdwojeniu, zapada w peten majakow sen. W lirycznym,
spowolnionym wariancie pojawia si¢ jeszcze raz, domykajac kandecyjnie sceng, gdy
ksigze przez sen wypowiada imi¢ ukochane;.

Ta obecno$¢ tematu sygnalizuje jednak — w warstwie muzycznej — objawienie
si¢ Demona. Sinodal nieoczekiwanie poddaje si¢ namigtnosci, ktéra antyromantyczng
gwaltownos$cig zaskakuje jego samego:

Widze cig, najpigckniejsza, widzg twa postac!
[...]

Jutro, tak, juz jutro,

Bedziesz moja, bedziesz moja,

Moja... moja... moja...

(Demon, a.1, sc.3)

Kroétki, trzydzwickowy, opadajacy w sekundach motyw, powtdrzony trzykrotnie
w trzech r6znych rejestrach, wprowadza Demona do akcji (zob. aneks, przykt. 3). Jest to
motyw jego uwodzicielskiego dziatania. Pojawia si¢ razem z nim w jakby
hiewykonczonej”, zamierajacej formule, gdy Demon przystepuje do $pigcego ksiecia.
Giorgio Bagnoli sadzi, ze motywy w Demonie nie majg wiele wspolnego z muzyka
Wagnera (Bagnoli 1993: 100), poza samg, luzno potraktowana, koncepcja
przewodnioéci; nie bierze jednak pod uwagg pewnych pokrewienstw na poziomie
sposobu obrazowania i uczuciowosci. Jesli zestawimy analizowany motyw z motywem
mitosci z Walkirii (zob. aneks, przyktl. 4), zauwazymy, ze podobna trzykrotna formuta
i tuk opadania w potaczeniu z lirycznym, kolyszacym charakterem zostaly w obu
wypadkach zachowane.

Demon jest uwodzicielem nie tylko Tamary: wodzi on takze na pokuszenie
Sinodala, manipulujac jego wyobraznig. Dziatanie Demona jest subtelne i podstepne:
motyw, powtdrzony w drewnie, jest nieco groteskowo zmodyfikowany ozdobnikami,
jakby nieumys$lnym obsunigciem si¢ z linii melodycznej, towarzyszacym szyderczym
stowom:

® Wszystkie cytaty z libretta za: Wiskowatow, P. http://www.frankhamilton.org/jg/Demon.pdf (data
dostepu: styczen 2018).
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W myslach swoich, ciemng noca
catowal usta ukochane;.
(Demon, a.l, sc.3)

Tamara, podobnie jak Demon, jest bohaterka romantyczng i jest rowniez
bohaterka, walczaca o swdj los, mimo ze do postawy poddania si¢ woli boskiej sktania ja
ojciec. W tym sensie nie jest podobna do Malgorzaty Goethego, a zarazem stanowi godny
kobiecy odpowiednik postaci meskiego protagonisty. Gdy w pdzniejszych scenach
Demon bedzie pojawiaé si¢ w jej widzeniach, za kazdym razem uwodzi¢ bedzie Tamare
stawiajac jej przed oczy perspektywe wolnosci i niezaleznosci, a takze potegi i wladzy:

Bedziesz mojg krolowa wszechswiata,
moja wieczna przyjaciotka!
(Demon, a.ll, sc.4)

Zgodne chory ciat niebieskich;
Wisrod przestrzeni bez granic
W niebiosach bez §ladu omijaja
Wiékniste stada obtokow.

[...]

Nie dbaj o ziemskie sprawy

1 badz wolna tak jak one!
(Demon, a.ll, sc.4)

Tamara optakuje Sinodala wtedy, gdy wtasciwie juz go nie kocha: jego miejsce
W jej sercu zajat Demon. Kiedy pojawia si¢ on przed rozpaczajaca bohaterka, jego glos
jest kontrapunktyczny wobec glosu zgromadzonego tlumu, wzywajacego do
podporzadkowania si¢ woli Boga i Jego sadowi:

On juz stucha rajskich piesni...

Nie dba o ziemskie sny,

Coz warte 1zy dziewczyny

Dla kogos, kto gosci w niebiosach?
Lecz ja, wolny syn przestworzy
Mogg ci¢ unies¢ do gwiazd [...].
(Demon, a.ll, sc.4)

Tamara w istocie odpowiada na wezwanie Demona: wydaje si¢ nicomal, ze cata
jej zatoba obliczona jest na przywotanie tego, od ktdrego spodziewa si¢ pocieszenia.
Nawet jej pozniejszy gest zamknigcia si¢ w klasztorze nabiera nieco przewrotnego sensu:
ta sytuacja intymnego odosobnienia sprzyja catkowitemu zwrdceniu si¢ do wewnatrz,
jednak nie w celu kontemplacji modlitewnej. Dla bohaterki bowiem przestrzen
duchowosci stanie si¢ jednoczesnie przestrzenia doswiadczenia erotycznego.

Ciepty motyw pojawiajacy sie¢ w partii fletow, w lirycznej tonacji e-moll, gdy
Demon opuszcza Tamare po jej omdleniu (a.Il, sc.4), objawia w catosci zmystowosé
i wrazliwo$¢ jej postaci. Jest to istotnie motyw mitosny, cho¢ mozna go takze
interpretowa¢ jako motyw wybawienia lub nadziei (zob. aneks, przykt. 5).

Ta symetrycznos¢ pary glownych bohaterow staje si¢ jeszcze bardziej
zauwazalna, kiedy przylozymy ja do bajronowskiej konstrukcji watku mitosnego:
zauwazmy, ze Tamara, podobnie jak Leila w Giaurze jest Gruzinkg i podobnie jak ona
ginie wlasciwie z winy gléwnego bohatera, a moze raczej z winy tragicznego
przeznaczenia, jakim jest on obcigzony. Demon jednak, w przeciwienstwie do bohatera
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Lorda Byrona, nie wykazuje ostatecznie skruchy za swoje postgpowanie. To wiasnie
dlatego Rubinsteinowi staje si¢ potrzebny sakralny element opery, majacy wWymiar raczej
dydaktyczny niz duchowy.

Demon jako opera sakralna

Rubinstein uwazal sam o sobie,, ze wynalazl nowy gatunek operowy: mianowicie
opere sakralna, ktorej jedyna aktualng reprezentacja jest Demon (Sitsky 1998: 1). Miata
by¢ ona dzietem religijno-dramatycznym, opartym na historii biblijnej lub mitologicznej,
taczacej cechy grand opéra i oratorium. Dzieto takie wymagatoby okre$lonego typu
sceny teatralnej, dostosowanej specjalnie dla jego potrzeb. Elementy sceniczne winny
by¢ statyczne, $piew recytatywny, z elementami lirycznymi i wstawkami baletowymi.
Projektowanym celem tak rozumianej opery sakralnej staje si¢ duchowy rozwoj jej
widzow,

Weczeéniej juz Rubinstein dat si¢ pozna¢ jako tworca opery religijnej (opisywanej
tez w wielu zrodtach jako oratorium) Das verlorene Paradies (op. 54, 1855-1856)
(Groberg 1997: 104; Sitsky 1998: 11; Taylor 2007a: 72). Wiasnie w Verlorene Paradies
Rubinstein poshuguje si¢ zblizong do Demona konstrukcja prologu, opartego na
opozycyjnych chorach ,,dobrych” i ,,potepionych” aniotow.

Funkcjonalno$¢ Demona jako opery sakralnej jest jednak watpliwa. Jedng
z przyczyn poczatkowego odrzucenia dziela przez cenzur¢ miata by¢ rzekoma
gloryfikacja sit zta, zaprezentowana w Demonie i dopuszczenie do jego (wprawdzie tylko
chwilowego) triumfu (Sitsky 1998: 22, 24). Mimo jawnej pretekstowosci tego
uzasadnienia jest prawda, ze ten moralizatorski wymiar dzieta nie Stanowi jego
najmocniejszej strony pod wzgledem sity oddzialywania. Reprezentuje go na przyktad
ksigze Gudal, jednak glos tego bohatera w przestrzeni catej opery wydaje si¢ slaby
i wyjatkowo nieprzekonujagcy. W istocie, cata koncepcja opery sakralnej stanowi raczej
ogolniejsze odwotanie do konwencji francuskiej grand opéra (na przyktad niemal caty
akt II nasladuje wielkie sceny obledu kobiecego!!). Statyczno$é tej konwencji, jak
réwniez tradycyjne dla opery francuskiej partie choralne uzasadniajg ramowa strukture
dzieta, otwartego alegorycznym prologiem a zamknigtego apoteoza. Ponadto watki
mitosny i sakralny nieustannie si¢ splataja, a dobrym tego przyktadem moze by¢ relacja
motywu, ktdry towarzyszy decyzji Tamary o udaniu si¢ do klasztoru (zob. aneks, przykt.
6) z analizowanym uprzednio motywem mitoéci (zob. aneks, przykt. 5). Wspomniano
wczesniej, ze ten ostatni moze by¢ interpretowany rowniez jako motyw wybawienia lub
nadziei: elegijny motyw zatoby pojawiajacy si¢ w ostatniej scenie aktu II jest kontynuacja
i rozwinigciem tamtego motywu (pojawia si¢ w tej samej tonacji i stanowi jego
melodyczne i harmoniczne dopetnienie). Zwiazek miedzy tymi strukturami muzycznymi
powoduje, ze motyw z poczatku II1 aktu jawi si¢ raczej jako romantyczna elegia niz marsz
zatobny.

Alegoryczna dostowno$¢ Demona nie wzbudzita niecheci stuchaczy, jak wynika
z cytowanych powyzej uwag krytycznych w prasie. Przejawia si¢ ona roéwniez, cho¢ nie
tylko, na poziomie motywow. Przyktadowo, motyw, ktory styszymy w pierwszych
taktach 11l aktu (nazwijmy go motywem uduchowienia), ma czytelng retoryczna

10 Rubinstein became more and more engrossed with the idea of sacred opera, a concept of staging
certain religio-dramatic biblical and mythological stories, in a style lying somewhere between grand opera and
an oratorio. [...] He wanted to be remembered as a serious composer, as the founder of the new genre of sacred
opera” (Sitzky 1998: 22).

1 Por. fucja z Lammermoor Gaetano Donizettiego (1835) albo Lunatyczka Vincenzo Belliniego
(1831).
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konstrukcje, sygnalizujaca przeniesienie bohaterki w wymiar czystej i promiennej
duchowosci, wraz z ulokowaniem jej na poziomie akcji w klasztorze (zob. aneks, przykt.
7). Za kazdym razem osadzony jest klarownie na tonice B-dur. Analogicznie, zatobny
motyw towarzyszacy wkroczeniu Demona do klasztoru, o ksztalcie chromatycznej
patopoi, utrzymany jest w jednoimiennej wobec tamtej, wieloznakowej tonacji b-moll
(zob. aneks, przykt. 8). Mozna by nazwaé¢ go motywem strachu i nienawisci, poniewaz
wilasnie te dwa uczucia kieruja bohaterem, kiedy pojawia si¢ przed brama klasztoru:

Strasznie wej$¢ do tego miejsca,
Stara rana, jak waz,

Znow jatrzy moje serce.

I moglbym nawet ptakac...

Gdy ja ujrzatem,

Znienawidzilem w jednej chwili
Moja niesmiertelnos¢ i mojg potege.
(Demon, a.lll, sc.5)

O postaci Aniota, ktory staje w tym momencie po raz kolejny przed Demonem,
przypomina natychmiast pesudochoratowy styl, ktory opera dziewietnastowieczna
zwykla odnosi¢ do tematyki spiritualnej i religijnej’?. Mozna tu zaobserwowaé
mechanizm, uruchamiajacy sie za kazdym razem, gdy Rubinstein traktuje opere na
sposob oratoryjny (dostrzegalny przede wszystkim w introdukcji 1 w finalowej apoteozie)
— a mianowicie radykalne zestawienie dwoch catkowicie odmiennych idioméw
muzycznych: operowej romantycznej ekspresji i statycznej choralowosci (zob. aneks,
przykt. 9 i 10). Zasadniczo opozycja ta potraktowana jest jak semantyczna rama dla
catosci dramaturgicznej dzieta, dlatego jej wprowadzenie na poczatku III aktu zdaje si¢
na pozér rozsadzaé logike akcji. W istocie jednak, strukturalnie, otwiera final, ktory
wyodrebniony jest w postaci koncowej sceny z Demonem i Tamara; a jednocze$nie ma
za zadanie przypomnie¢, ze ani narodowy, ani mitosny watek opery nie sa tymi
najistotniejszymi dla jej interpretacji.

Co ciekawe, do$¢ nachalny dydaktyzm Rubinsteina nie zdotat jednak oddziataé
negatywnie na recepcje utworu — z jej historii wynika, ze tym, co najbardziej przykuwato
uwage stuchaczy, byt mimo wszystko kontekst narodowo-folklorystyczny. Jako tworca
gatunku Rubinstein ponidst zatem fiasko, ale nie udato mu si¢ takze uzyskac realistyczne;j
sity oddziatywania, ktora pozniej zrealizowat Czajkowski w swoim Onieginie.

Narodowe Zrodla i zwiazki opery
1. Rubinstein wobec Moguczej Kuczki

W Rossyi rozw6j muzyki narodowé¢j do coraz kolosalniejszych dochodzi rozmiarow.
Konserwatorya w Petersburgu i Moskwie, oraz opery i towarzystwa muzyczne w tychze miastach,
daja z jednéj strony powazng nauke, gdy z drugiéj mnoza si¢ srodki wzorowego wykonania dziet,
ktorych liczba wytwarzana przez miejscowych kompozytorow ciggle wzrasta. [...] Oprocz zatém
Antoniego Rubinsteina, ktory nowa swa oper¢ Demon oddat do nauki teatrowi w Petersburgu, tacy
kompozytorowie jak Asanczewski, Koni, Rimskij-Korsakow, Czajkowski, Masorski [sic! — M.L.],
Mataszkin, zaswietnieli badz w dziale operowym, badz symfonicznym. Charakterem i stylem
kompozytorowie ci zblizaja si¢ do dzisiejszéj szkoly wagnerystow, piszac po wigkszéj czgsci
symfonie lub uwertury programowe (Wislicki 1873: 58).

12 por. np. Makbet Giuseppe Verdiego i Francesco Marii Piavego, a.lll, sc.2.
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Przytoczona wyzej opinia recenzenta ,,Kalendarza Illustrowanego na rok 1873~
sugeruje, ze Rubinstein byl postrzegany przez niektorych krytykow nie tyle jako postac
na marinesie, ale wrecz jako prominentny czlonek rosyjskiej szkoty narodowej.
Wymieniony tu zostat w jednym rzedzie z kompozytorami Poteznej Gromadki. Jest to
poniekad zrozumiate, mogltyby wskazywa¢ na to wspdlne dla nich wszystkich zrodta
muzyczne, jakim byla choéby muzyka Michaita Glinki'®. Sam Rubinstein wierzyt mocno
w zwiazek miedzy uzdolnieniami muzycznymi od pochodzenia i narodowosci, i dat temu
wyraz w swojej wypowiedzi, w ktorej jako najmuzykalniejszy narod w Europie wskazuje
Niemcow, podkreslajac zarazem, Ze przezarte sg one nacjonalistyczng pycha (Rubinstein
1969: 117). Badacze wskazuja ponadto na wiele wspolnych miejsc miedzy tworczoscia
Rubinsteina a dzielami narodowej szkoty rosyjskiej. Richard Taruskin przyktadowo
przebadat zjawisko, ktore okreslit jako unikalny styl ,,Borodinowski”, porownujac go
miedzy innymi z poczatkiem tafica dziewczat z IT aktu Demona,

Jednak sama Moguczaja Kuczka odcinala si¢ radykalnie od dziatalnosci
kompozytora. Abraham sadzi, ze Demon byt obliczony witasnie na dotarcie do Potgznej
Gromadki. Temat odnosit si¢ do tradycji kaukaskiej, a kompozytorzy szkoty narodowej
wykazywali zainteresowanie nowopodbitym ludem i ich kulturg muzyczng. We wrzesniu
1871 Rubinstein zaprosit czlonkéw grupy oraz ich czotowego teoretyka, krytyka
Wtadimira Stasowa, aby zaprezentowaé im fragmenty opery, nie wzbudzita ona wszakze
ich entuzjazmu. W swojej analizie Abraham wyraza zaskoczenie tym faktem, gdyz
Sposob, w jaki Rubinstein potraktowat i opracowat tematy orientalne jest, w jego opinii,
co najmniej tak samo naiwny i niedostowny jak w ich wtasnych dzietach (Abraham 1945:
362). Stasow w ogodle ocenial Rubinsteina bardzo nisko, nazywajac go miernym
i wyjatkowo nieoryginalnym tworca, a Demona — staba opera: ,,Narodowej tradycji
[Rubinstein — M.L.] nie uznawat i nie lubil. Wszystkie swoje idee i gusta zaszczepit
konserwatorium. Krolowaty tam z potgzng sita przez cata wieczno$é i kroluja nadal”
(za: Taruskin 2011: 137).

Marina Frolova-Walker w swojej klasyfikacji narodowej opery rosyjskiej
proponuje zaliczy¢é Demona do kategorii dziet ,rosyjskich z recepcji” (,,Russian by
reception”) (Frolova-Walker 2011: 116). Wydaje si¢, ze istotnie recepcja opery
Rubinsteina jest modelowym przykladem tego, co mozna by okre§li¢ mianem
konwencjonalnego wyobrazenia o folklorze rosyjskim, jakie zywita publicznos¢ Europy
Zachodniej. Staje si¢ to widoczne, gdy przesledzi si¢ przyktadowo histori¢ popularnosci,
jaka Demon cieszyt si¢ w wiktorianskiej Wielkiej Brytanii. W potowie XIX wieku
Brytyjczycy docenili muzyke rosyjska, cho¢ warto podkresli¢, ze Demon byt jedna
z zaledwie trzech wystawianych tam oper rosyjskich tworcow szkoty narodowej
(pozostate to Zycie za cara Glinki oraz Mazepa Piotra Czajkowskiego (Alexander 2012:
98; Cross 2012: 25). W tym samym okresic mial zarazem status jednej
z najpopularniejszych oper w Rosji.

Jak juz zasygnalizowano, historia pigknej gruzinskiej ksiezniczki Tamary,
uwiedzonej przez Demona, to kolonialna aluzja do wczesdniejszego zajecia przez Rosje
Kaukazu. Bezsilnos¢ ksiecia Sinodala — reprezentanta ludu kaukaskiego — wzmacnia tg

13 Zaréwno Gerald Abraham jak Larry Sitsky zwraca uwage, ze narodowy taniec kaukaski — lezginka
— pojawia si¢ u Rubinsteina pod wptywem fascynacji Rustfanem i Ludmilq (Abraham 1945: 362-363; Sitsky
1998: 112).

14 Zob. Taruskin 1992: 268-274; Taruskin 1997: 172-175. Podstawg poréwnania s3 dla Taruskina
miedzy innymi KniaZ Igor oraz W stepach Azji srodkowej Aleksandra Borodina. Abraham dodatkowo zwraca
uwage na pewne zalezno$ci Demona od Chowariszczyzny Modesta Musorgskiego (Abraham 1945: 362—-363).
Z kolei Mili Balakiriew rok po premierze Demona rozpoczal prace nad poematem symfonicznym Tamara,
rOwniez opartym na poemacie Lermontowa, a ukonczonym w 1882 (zob. Jaffé 2012: 189, 322).
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aluzje. Car Aleksander III podczas swojej jedynej podrdzy do podbitych przez Rosje
terenow, przedsiewzigtej] w 1888, zwiedzit tylko cztery wybrane z nich, z czego trzy
pojawiaja si¢ we wzmiankowanych operach: polskie, ukrainskie i kaukaskie. Demon
shuzyt wiec, lub potencjalnie mogt stuzy¢, jako oredzie rusyfikacyjnej misji cara i idei
Wielkiej Rosji (Alexander 2012: 104). Jezeli przyjrzymy si¢ operze Rubinsteina w tym
kontekscie, okaze si¢, ze banalno$¢ poloru narodowego utajona pod niewinng formula
,.kolorytu lokalnego” nabiera innego, znacznie powazniejszego juz wydzwigku.

Samo zastosowanie w Demonie watkéw narodowych i ludowych ma charakter
zdecydowanie powierzchowny — to co$, co i wspétczesni, i badacze okreslajg wiasnie
mianem ,.kolorytu lokalnego™® (na przyktad ,,Times” pisat o couleur locale opery).
Jednakze dla brytyjskich krytykéw ten lokalny koloryt miat posmak autentycznosci,
w ktorag wierzono: ,,Jw Demonie — M.L.] imitacja rosyjskich ludowych brzmien jest
niezrownana” (,,Weekly Dispatch” 1888). Uwazano go nawet w pewnym sensie za
stabos¢ Demona, jako nazbyt schlebiajacego popularnym gustom. Alexander zwraca
uwage, ze stowa charming i uncommon, uzywane w krytyce brytyjskiej na opisanie
Demona, wskazuja na przejaw obecnosci Innego: czego$ tajemniczeg0, magicznego,
a zarazem niepokojacego; z kolei okreslenia obvious i improvisatory w odniesieniu do
melodii sygnalizujg zwiazek muzyki Rubinsteina z tradycja popularng i oralng
(Alexander 2012: 107-109). O Rubinsteinie pisano, ze wzorem wielu stowianskich
kompozytoréw wykazuje silng zaleznos¢ od szkoly niemieckiej. Wsrod Brytyjezykow
bowiem powszechnie panowato przekonanie, ze Rosja jest krajem kulturowo
i politycznie mtodym, i jako taki wciaz uczy si¢ od swoich zachodnich sasiadow,
W ktorych jest wpatrzona.

2. Eugeniusz Oniegin wobec Demona: dwie sceny finalowe

Taruskin proponuje poréwnaé ze sobg ostateczng konfrontacj¢ Oniegina
i Tatiany z dzieta Czajkowskiego z III aktem Demona (Zob. Taruskin 1997: 60),
ostatecznie jednak tego nie robi. Tymczasem zestawienie tych dwoch finalow jest
pouczajace, zarbwno w kontek$cie rozpatrywania operowych konwencji jak i pod
wzgledem obserwowania muzycznych inspiracji i bezposredniego wplywu, ktory
Rubinstein wywarl na swojego ucznia. Analiza porownawcza obydwu scen ujawnia
nastepujace miedzy nimi zblizenia.

Pierwszym jest sama konstrukcja sceny: obydwie przedstawiaja gldwng
bohaterke po dobrowolnym wyrzeknigciu si¢ dawnej i zakazanej mitosci, ktora staje
w sytuacji nieoczekiwanego powrotu ukochanego. W przeciwienstwie do Tamary
Rubinsteina, bohaterka Oniegina nie ulegnie pokusie, pozostanie nieztomna i heroiczna.
Ale, jakby dla podkreslenia tego sytuacyjnego zblizenia, Czajkowski wychodzi od
podobnego ,,romansowego” idiomu, ktory u niego znajduje miejsce w orkiestrze,
u Rubinsteina natomiast w arii Tamary (niepoprzedzonej recytatywem). To ,,romansowe”
(w sensie gatunkowym, romansu — zwlaszcza romansu skrzypcowego) pokrewienstwo
motywow mozna obserwowac juz od pierwszych taktow (zob. aneks, przykt. 11 i 12).
Temat Czajkowskiego wykazuje podobienstwo do lirycznego tematu Rubinsteina, jest
jego misterniejszym wariantem, z analogicznym, synkopujacym wybiciem na szesnastce.

15 Frolova-Walker zauwaza, Ze pojecie kolorytu lokalnego, wprowadzone przez Antonina Reiche
w 1830, bylo niezmiernie uzytecznym a nawet naduzywanym narzedziem w dziewigtnastowiecznym dyskursie
operowym. W gruncie rzeczy jednak, z racji ostentacyjnej wrgcz powierzchownosci tej wlasnosci dzieta
muzycznego, badaczka jest skfonna traktowac ja jako cos stojacego nieomalze w opozycji do stylu narodowego
(Frolova-Walker 2011: 119-120).
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Podobnie inspiracje Rubinsteinem mozna wyczu¢ w finale znanego ariosa ksigcia
Jeleckiego z Damy pikowej ze sceny 1 Il aktu (Czajkowski, Czajkowski 1890: 126).
W ostatnich stowach wezwania do Lizy pobrzmiewa identycznie zawieszone na
podwodjnym okrzyku zakonczenie ariosa Demona (,,O wystuchaj, wystuchaj!, zob.
Rubinstein, Wiskowatow 1898: 320-321).

Druga kwestig jest zatem podobiefistwo motywiczne i tematyczne miedzy
scenami. W szczeg6lnosci dotyczy to jednego z najistotniejszych wiodacych tematow w
Onieginie, na ktorym oparta jest w zasadzie cata scena finatowa. Po raz pierwszy w tej
scenie pojawia si¢ on w lirycznym Moderato assai, w partii Tatiany (zob. aneks, rys. 13),
chociaz jego ,przebtyski” mozna ustysze¢ wczesniej w partiach wokalnych
i orkiestrowych?®. Pierwsza polowa tego tematu niemal w catoéci zostata skopiowana
z ostatniej sceny Demona, z partii Tamary (zob. aneks, przykt. 14). W Demonie pojawia
si¢ on zaledwie miejscowo i nie odgrywa zadnej funkcji w dalszym przebiegu
muzycznym. Jest to o tyle zaskakujace, Ze temat ten ma duza no$no$é¢ liryczng, ktora
jednak, by¢ moze, Rubinsteinowi nie byta potrzebna. Czajkowski natomiast czyni z niej
znakomity uzytek: przede wszystkim uzupetnia temat o przepickng druga, odpowiadajaca
fraze¢, a nastgpnie wielokrotnie motywuje nim akcje¢, uruchamiajac rozwdj relacji migdzy
para gtéwnych bohateréw. Jak juz wspomniano, Rubinstein nie potrzebuje tej motywacji,
po prostu dlatego, ze w jego operze watek mitosny nie jest tak dalece znaczacy jak
w dziele Czajkowskiego. Uderzajace w calej scenie 6. Demona jest to, ze w zasadzie to
jedyny tego rodzaju ,romantyzujacy” (ponownie w sensie lirycznego idiomu
gatunkowego) element catej opery (i zarazem pierwszy moment, kiedy w ogole dochodzi
do spotkania mi¢dzy para kochankdéw). W catosci motywacja opery jest najzupetniej
nieliryczna.

Rzutuje to takze na finalowe rozwigzanie obydwu scen: w Demonie Tamara
prosi ukochanego, aby ulitowat si¢ nad nig i jg opuscit, ona bowiem nie ma sily tego
zrobi¢, mimo poczucia powinnosci. Tatiana Czajkowskiego, sama bedac porzucona,
ostatecznie jednak zyskuje nad Onieginem moralng przewage, gdyz to ona pozostawia go
osamotnionego w ostatniej scenie opery, trwajac w posagowej roli heroicznie wiernej
zony. Triumf, ktory odnosi bohaterka Rubinsteina, jest pozorny — nie nalezy do niej, ale
umotywowany zostal moralitetowym, a moze po czesci basniowym i1 wynikajacym z
poczucia stusznej sprawiedliwo$ci, prawem walki i zwyciestwa dobra nad ztem. Mimo
gatunkowego odniesienia opery sakralnej Rubinsteinowi nie udaje si¢ zatem wynies$¢
konfliktu migdzy bohaterami na poziom moralny. Czyni to natomiast z powodzeniem
Czajkowski, ktorego operowy liryczny realizm okazuje si¢ narzgdziem do tego celu,
paradoksalnie, znacznie uzyteczniejszym.

Uwagi koncowe

Uniwersalno$¢ Demona Rubinsteina jest kwestig problematyczng. Pozostajac
w zawieszeniu mi¢dzy zachodnig tradycja romantyczng a rosyjska ludowsa i narodowa,
zadnej z tych tradycji nie czyni w pelni zados¢. W zestawieniu ze spektakularng tradycja
francuskiej grand opéra jest zdecydowanie zbyt uboga w rozmach sceniczny, nazbyt
miniaturowa”; z drugiej strony jednak nie wpisuje si¢ w kontekst lirycznego wariantu
tej tradycji, z jego pozniejszym realistycznym nachyleniem. Nie jest w stanie tez sprostac
wysrubowanym standardom dramatu i teatru Wagnerowskiego, z jego ztozong harmonia
i instrumentacja, z mnogo$cia tematdw i koncepcja ich przewodnio$ci, ktora

16 Na przyktad w partiach fletéw i klarnetow w taktach 18-20 za cyfra 6; albo w partii Tatiany
w taktach 10-12 za cyfra 7 i 13—16 za cyfra 8. Zob. Czajkowski, Szytowski 1880. Dalsze cytaty z partytury za
tym samym zrodtem, takty i cyfry lokalizuje w tekscie.

78



literatura ludowa

4-5
2017

u Rubinsteina traktowana jest nader powierzchownie. Nie podejmuje na wigksza skale
iw glebszym kontek$cie odniesien do rosyjskiej muzyki tradycyjnej. A przeciez,
przynajmniej na pewien czas, stala si¢ symbolem tej witasnie kultury rosyjskiej, jej
czytelnym w Europie znakiem. Zadajac sobie pytanie, dlaczego tak si¢ stato i na czym
polegal jej urok i spektakularny sukces, musimy przysta¢ na mato satysfakcjonujaca
odpowiedz, ze brytyjskiemu, francuskiemu lub niemieckiemu widzowi dawata ztudzenie
wgladu w bogactwo kultury rosyjskiej, z jej kolorystyka, nowatorskimi skalami,
oryginalnymi rytmami, ale przede wszystkim w ten jej aspekt, ktory wydawat si¢ rownie
tajemniczy jak mroczny i ztowrogi. Takim przeczuciem Rosji Europa Zachodnia si¢
zywila. Za$ mialkie moralizatorstwo opery, zastepujace pobozno$¢ przesadnoscia, mogto
by¢ jej dodatkowym atutem w teatrze mieszczanskiego konsumenta sztuki.

Aneks: zestawienie motywow i tematéw

Przykt. 1: Demon, temat Demona, wariant z introdukcji, w tonacji d-moll
Przykt. 2: Demon, temat Demona, wariant ze sc. 3, a.l, w tonacji es-moll, s. 109

Przykt. 3: Demon, motyw uwodzenia, a.l, sc.3, s. 114
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Przykt. 4: motyw mitosci, R. Wagner, Walkiria, a1, sc.2; Wagner ca. 1910: 60
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Przykt. 5: Demon, motyw mitosci, a.Il, sc.4, s. 251
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Przykt. 7: Demon, motyw uduchowienia w tonacji B-dur, a.lIIl, sc.5, s. 296
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Przykt. 8: Demon, motyw strachu i nienawisci w tonacji b-moll, a.lll, sc.5, s. 302
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Przykt. 9: Demon, fragment partii Aniota, introdukcja, s. 43
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Przykt. 10: Demon, fragment partii Demona, introdukcja, s. 41
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Przykt. 11: temat Tamary w konwencji romansu, Demon, a.lll, sc.6, s. 311
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Przykl. 12: temat Tatiany w konwencji romansu, Eugeniusz Oniegin, a.lll, no 22, finale,
takty 1-6 za cyfrg 1
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Przykt. 13: temat wiodacy, Eugeniusz Oniegin, a.lll, no 22, finale, takty 21-24 za cyfra
8: tu od taktu 3.
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Przykl. 14: temat wiodacy, Demon, a.Ill, sc.6, s. 337-338
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MALGORZATA LISECKA

THE DEMON BY ANTON RUBINSTEIN: BETWEEN THE WESTERN AND RUSSIAN
TRADITIONS (AN ANALYSIS OF SELECTED ISSUES)

The article proposes an analysis of The Demon (1875), opera by Anton Rubinstein,
in two contexts. Firstly, it is a universal story based on fairy tales and related to the
Byronic hero and the Western Romantic tradition. Secondly, it is a manifestation of the
influence of the Russian national school (The Mighty Handful). Therefore, the article
elaborates in detail on the sacred opera (the influence of the French tradition), the function
and structure of selected leitmatifs in the construction of the characters (the influence of
the German tradition), and the later impact of the opera on Eugene Onegin (1879) by
Pyotr Tchaikovsky.
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FENOMENOLOGIA GROZY

Dylan Trigg, The Thing. A Phenomenol-
ogy of Horror, Zero Books, Winchester-
Washington 2014, ss. 156.

Dylan Trigg konstruuje swoja ksiazke
The Thing: A Phenomenology of Horror tak,
jak konstruuje si¢ dobry horror — wychodzi
od opisu stanu rzeczy, wprowadzajac pe-
wien dysonans poznawczy, z ktérego rodzi
si¢ niepokoj i buduje si¢ napigcie, by na
koncu przejs¢ do przyktadoéw grozy z litera-
tury i filmu. Stopniowo autor buduje swoja
teori¢, wprowadzajac czytelnika w §wiat fe-
nomenologii horroru, w ktérym obiektem
badan staje si¢ przede wszystkim ,ciato”
(,,the body™).

Czym jest tytutowe ,.the thing”, to ,,co$”,
czesto okreslane jako wszystko to, co nie-
znane, obce i niezdefiniowane? Trigg
udziela krotkiej odpowiedzi: ,, The thing is
no less than the body” (Trigg 2014: 4) —,, To
co$, to po prostu ciato”. Prawidlowe pytanie
powinno zatem brzmieé, czym jest ciato?
| tu odpowiedz nie jest ani krotka, ani prosta.
Nie pomoze ani stownik jezyka polskiego,
ani angielskiego, gdyz Trigg wyprowadza
etymologie tego stowa wprost z rozwazan
fenomenologicznych. Jak zauwaza autor,
problemem tkwigcym w tradycyjnym rozu-
mieniu fenomenologii jest twierdzenie, ze
cielesny podmiot jest utozsamiany z niczym
innym, jak wlasnie z ludzkim ciatem. Ciato
to, jak przyjmuje fenomenologia, charakte-
ryzuje si¢ poczuciem wilasnosci i wlasnej
tozsamosci. Jednak, jak zauwaza autor, pod-
miot cielesny nie zawsze musi by¢ podmio-
tem ludzkim. Dla kontrastu, Trigg proponuje
nowe rozumienie ciata jako ,,nieetycznego”
(unethical body), ktére nie jest zakorzenione
w zadnym $wiatopogladzie, kulturze, i ktore
nie posiada wlasnej tozsamosci. Ciato, ktore
opisuje autor, nie tylko jest uprzednie w sto-
sunku do czltowieczenstwa oraz ludzkosci,
ale takze, w pewnym sensie, przeciwstawia
si¢ ludzkiej egzystencji — destabilizuje do-
$wiadczenie bycia podmiotem, stajac si¢ za-
czynem tego, co w rozwazaniach Trigga
otrzymuje nazwe ,,body horror”.
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Trigg, badajac literature i filmy grozy,
dazy do rozwigzania pewnych podstawo-
wych zalozen fenomenologii, tj. przedefi-
niowania fenomenologii jako mysli filozo-
ficznej oraz ukazania jej warto$ci poprzez
analize horroru cielesnego lub po prostu
grozy cielesnosci. Jego glownym zarzutem
sformutowanym w kierunku tradycyjnej fe-
nomenologii jest antropocentryzm i niemoz-
liwo$¢ myslenia poza podmiotem, dlatego
tez ksztaltuje pojecie fenomenologii ,,nie-
ludzkiej” (unhuman phenomenology). Autor
pragnie powrdci¢ do fenomenologicznego
spojrzenia na problem, jakim jest istnienie
W kontekscie ciata i wpisuje je w problema-
tyke horroru. Swoje rozwazania opiera na
wydarzeniach Zycia codziennego oraz na
sztuce — filmie i literaturze. Przywoluje naj-
wigkszych tworcow literatury grozy, przede
wszystkim H.P. Lovecrafta (zob. Lovecraft
2000) z jego niezwyktym dorobkiem (m.in.
The Shadow Out of Time), ktory staje si¢
tlem dla calej narracji. Trigg podaje takze
przyktady dziet filmowych, takich jak: Mu-
cha (1986), rez. David Cronenberg, czy ty-
tutowe Cos (1982), rez. John Carpenter.

Pierwsza czg$¢ ksigzki rozwaza problem
pojawienia sie zycia na Ziemi. I tak, poczat-
kowe rozwazania nad fenomenologia hor-
roru zostaly po$wiecone relacji, jaka zacho-
dzi migdzy Ziemig a cialem i przywotaniem
Husserlowskiej idei fenomenologii. Odwo-
tanie si¢ do fragmentu The Earth Does Not
Move Husserla, jest o tyle istotne, ze Ziemia
jest tu rozumiana jako zjawisko fenomeno-
logiczne. Nie jest tylko obiektem empirycz-
nym w przestrzeni, ale fundamentem, ktory
stwarza warunki dla wykreowania si¢ su-
biektywnej cielesnosci. Ziemia pojawia sig¢
jako odrgbna planeta w niezrozumiatej prze-
strzeni i jednoczes$nie jako forma cielesna,
ktora staje si¢ zrodtem cielesnego do§wiad-
czenia. Wedhug Trigga, fenomenologia Hus-
serla konstytuuje pojecie Ziemi jako ,,zhu-
manizowanej” i tym samym definiuje ciato
jako ,,co$” zaleznego od niej samej, co jest
sprzeczne z ideologia autora. Trigg uwaza,
ze to wlasnie horror/groza pozwala
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wyznaczy¢ moment, w ktorym cialo (w ro-
zumieniu Trigga) postrzega siebie jako
zywe, niezalezne ,ja”, a rzeczywisto$¢ nie
tylko opiera si¢ opisowi, ale takze dekon-
struuje podmiot, czyli sposob, w jaki cialo
postrzegane jest jako inne, obce.

Po Husserlowskiej idei fenomenologii,
Trigg przechodzi do opisania przetomowego
momentu w istnieniu Ziemi, czyli do poja-
wienia si¢ wyzszej formy zycia, czlowieka.
Autor wychodzi od proby przeciwstawienia
si¢ zastalym (wedlug niego) teoriom feno-
menologicznym m.in. Heideggera, ktore
méwig o byciu-w-$§wiecie (,,being-in-the-
world”) i skupiaja na antropocentryzmie.
Zaktada, ze filozofia chetnie wigze podmiot
ludzki ze $wiatem, tworzac tym samym ich
nierozerwalng, permanentng relacje. Pod-
kresla przy tym, ze w pewnym momencie fe-
nomenologia przestala uczciwe spogladac
na obiekt swoich badan i zamkneta si¢ w jed-
nym sposobie mys$lenia, niepozwalajacym
wyjs$¢ poza utarte schematy. Przyktadem na
to mialaby by¢ wlasnie teoria Heideggera.
Trigg argumentuje, ze fenomenologia nie
odnosi si¢ do rzeczy samych w sobie, ale ra-
czej podejmuje si¢ analizy $wiata jako swo-
istego ludzkiego doswiadczenia. Ponadto,
fenomenologia uznaje pewne zjawiska
$wiata za istotne tylko o tyle, o ile ,,zazna-
czaja miejsca afirmacji dla podmiotu”
(Trigg 2014: 45). Autor postuluje o odrzuce-
nie antropocentryzmu oraz wyjscie poza
narcystyczne tendencje i skupienie si¢ na fe-
nomenologii istniejagcej poza doswiadcze-
niem ludzkim. W ten sposob nawigzuje do
prac Maurice’a Merleau-Ponty’ego oraz
skupia wokot siebie teorie takich filozofow
jak Emmanuel Levinas i F.W.J. Schelling.
Na postawione we wstepie pytanie — czy ist-
nieje nieludzka (unhuman) fenomenologia,
Trigg odpowiada, podajac przyktad ,,ciata”
i zwigzany z nim horror. Praca, skupiajac si¢
wlasnie na przyktadzie horroru ciata, stara
si¢ dowies¢ wartosci fenomenologii.

Autor ksigzki powotluje si¢ m.in. na kon-
cepcje wspolczesnego filozofa, Quentina
Meillassoux’a, ktorego $wiatopoglad opo-
wiada si¢ w opozycji do kantowskiego po-
strzegania §wiata. Wywodzi si¢ z niej rea-
lizm spekulatywny (speculative realism)
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oraz spojrzenie na §wiat materialny jako wy-
twor, ktory bedzie ,,pamigtal” o istnieniu
cztowieka, nawet po jego zniknigciu z pla-
nety. Teoria Meillassoux’a jest bazg do roz-
wazan na temat istoty ,,ciata”. Autor stara si¢
udowodni¢, ze fenomenologia moze zajmo-
waé si¢ rowniez tym, co nieludzkie (unhu-
man) i wigzacym si¢ z tym poczuciem pew-
nego niepokoju.

Pojecie ,,ciata” u Trigga podlega przede-
finiowaniu, gdyz odrzucony zostaje kontekst
spoteczno-kulturowo-historyczny i przestaje
by¢ ono traktowane jako podmiot. Samo
»cialo” nie jest tez domeng zarezerwowana
tylko dla cztowieka. Zostaje ono oddzielone
od jazni, stajac si¢ dwiema réznymi (do
pewnego stopnia) naturami. Trigg komen-
tuje to, przywotujac Kartezjanskie ,,cogito,
ergo sum” (,,mysle, wigc jestem”), zmienia-
jac je na ,,vivit, ergo est” (,,zyje, wigc jest”)
zmieniajac kategori¢ ,ja mys$l¢” na ,,ono
zyje”. Stawia to niejako wyzwanie dla feno-
menologii — badanie bezpodmiotowego
»ciata”, bez wiasnego ,,ja”. Podobnego pro-
blemu Trigg doszukuje si¢ przy badaniu hor-
roru, bo jak bada¢ to zjawisko, gdy jazn zo-
staje zdecentralizowana. Czy mozna bada¢
zjawisko, w ktorym ludzkie emocje odgry-
waja gtownag role, na kim$ innym, niz czto-
wiek? Czy istnieje ono poza domeng ludzka?

Ztozono$¢ owych pytan sprawia, ze nie
da si¢ na nie jasno odpowiedzie¢. Trigg jed-
nak stara si¢ odnalez¢ odpowiedzi w kon-
kretnych przykladach z literatury i filmu.
Autor rozpoczyna od prekursora opowiesci
grozy z gatunku science-fiction H.P. Love-
crafta, biorgc na warsztat jego nowele The
Shadow Out of Time. Przytaczajac historie
profesora ekonomii politycznej na Uniwer-
sytecie Miskatonic Nathaniela Wingate Pea-
slee, ukazuje horror zwigzany z utrata kon-
troli nad wlasnym ciatem, dzielac je z mi-
tyczng rasg obcych.

Trigg prezentuje nowy punkt widzenia
na horror w kontekscie filozoficznym oraz
na odwrot, na filozofie w kontekscie hor-
roru. W poréwnaniu z innymi teoriami feno-
menologicznymi, fenomenologia horroru
Trigga jest nierozerwalnie zwigzana z teorig
zycia. Strach w teorii autora ksigzki nie do-
tyczy materialnego zniszczenia $wiata



(a zatem unicestwienia cztowieka), ale roz-
roznienia ciata i jazni jako dwoch oddziel-
nych natur, co jest catkowitym przeciwsta-
wieniem do koncepcji ciata-w-sobie (body-
in-itself).

,,Body horror” jest przyczyna ludzkiego
strachu, pokazujaca wprost groze cielesno-
$ci i jednoczesnie przerazenie owg cielesno-
$cig. Dlatego tez nie dziwi fakt, ze filozofia
coraz chetniej sigga po przyktady popkultu-
rowe, takie jak film grozy. Przedstawienie
rozpadajacego si¢ ciala, wypadajacych pa-
znokci, wlosow 1 ropiejacej skory, np. pod-
czas przemiany w muchg, jest bardziej ob-
sceniczne i trafiajace do wyobrazni od-
biorcy, niz wszelkiego rodzaju metafory li-
terackie.

ALEKSANDRA BRZOSTEK

Uniwersytetu Mikotaja Kopernika w Toru-
niu
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DEMONY HEIAN

Renata Iwicka, Zrédla klasycznej demo-
nologii klasycznej, Wydawnictwo Uniwer-
sytetu Jagiellonskiego, Krakow 2017, ss.
264.

Naktadem Wydawnictwa Uniwersytetu
Jagiellonskiego w 2017 r. ukazata si¢ mono-
grafia Renaty Iwickiej pt. Zrédla klasycznej
demonologii japonskiej. Dr lwicka, absol-
wentka Instytutu Filologii Orientalnej, spe-
cjalizuje si¢ w demonologii oraz w szeroko
pojetej kulturze 1  historii Dalekiego
Wschodu. Z punktu widzenia europejskiego
badacza, demonologia japonska jest niezwy-
kle bogata i nie ma co ukrywaé — egzo-
tyczna. Pojawianiu si¢ sil nieczystych towa-
rzysza liczne przesady, rozbudowana sym-
bolika oraz egzorcyzmy, przesiaknigte tam-
tejsza kulturg i1 dlugimi latami tradycji.
Szczegolnie interesujacy pod tym wzgledem
jest okres klasyczny, czyli Heian (VI1I1-XII
w. n.e.), ktéry stanowi podstawe do rozwa-
zan w omawianej publikacji. To wlasnie
w Heian ludzie panicznie bali si¢ demonow
i zacz¢to nadawaé swojemu strachowi pe-
wien, jeszcze nie do konca okreslony,
ksztatt. Owe istoty byty bowiem na tyle roz-
myte i niedookreslone, ze jeszcze bardziej
potegowaty Igk przed nieznanym.

W tym samym roku co publikacja Iwic-
kiej, zostata wydana praca innego badacza
folkloru japonskiego, Amerykanina Micha-
ela Dylana Fostera pt. Yokai. Tajemnicze
stwory w kulturze japonskiej. \Wspominam
0 tym nie bez przyczyny — badacz ten wyko-
rzystuje niezwykle szeroka kategori¢ Yokai
(Foster 2017), ktéra pojawita si¢ w Japonii
w epokach p6zniejszych w stosunku do He-
ian, za$ rozpowszechnita si¢ szczeg6lnie
w Edo (od XVII w. do lat 70. XIX w.). ,,Po-
twory” byty juz w tym czasie na tyle dookre-
$lone, ,,udomowione” i nasigknigte wpty-
wami kultury zachodniej, ze w jednym
worku znalazly si¢ duchy, demony, diabty,
upiorne zwierzeta, ogry, gobliny oraz wszel-

1 Teatr no, sztuki teatrow kagura czy kabuki.
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kie postacie metamorficzne. Ich odzwiercie-
dlenia pojawialy si¢, migdzy innymi, w drze-
worytnictwie czy w sztukach teatralnych?,
nie pozostawiajac zbyt wiele miejsca na nie-
dopowiedzenia. Wedtug Iwickie;j:

[...] Cztowiek najbardziej boi si¢ tego, czego nie
widzi i nie zna, brak opisu demona catkowicie eli-
minuje zatem mozliwo$¢ poznania, familiarnosci,
znajomosci, pewnego rodzaju uspokojenie.
Stwierdzi¢ wigc mozna, ze epoki pozniejsze [po
okresie Heian — przypis autora], zaczynajac przed-
stawia¢ demony na deskach teatrow, dawatly im
okreslong postaé, ktora w pewien sposob mozna
bylo zaakceptowac i przyja¢ do kregu wyobrazni,
co tym samym zniszczyto catkowicie grozg tych
istot (lwicka 2017: 71).

Z powyzszego sadu wynika, iz strach
musi przybra¢ okreslong postaé, zeby dato
si¢ nad nim zapanowa¢ (Mitarski 2012:
163). Dlatego tez omawiana przez autorke
epoka jest tak istotna — demony nalezg jesz-
cze do sfery natury, ktdéra jest nieprzewidy-
walna i przez to grozna dla cztowieka. Laczy
si¢ z tym rowniez dychotomia ,,swoj-obcy”,
na ktora autorka poswigcita duzo miejsca.

Innym powodem, dla ktorego lwicka po-
stanowila zainteresowac si¢ epoka Heian,
jest fakt, ze tak wczesny etap rozwoju Japo-
nii rzadko kiedy brany jest pod uwagg przez
badaczy folkloru (s. 13) — okres ten nie cie-
szy si¢ zbytnig popularnos$cia, dlatego publi-
kacja ta stanowi w pewnym sensie wprowa-
dzenie do wiedzy o demonologii japonskiej
na gruncie polskim.

Podstawa zrédtowa omawianej publika-
cji sg anegdoty z anonimowego zbioru
Konjaku Monogatari, pochodzacego praw-
dopodobnie z XII wieku, ktore autorka uzu-
pelnia o tresci pojawiajace si¢ W epokach
pozniejszych, migdzy innymi w teatrze no,
w filmie, komiksie i w legendach wspodtcze-
snych. Dlaczego takie potaczenie? Czg$c
z tych watkow czerpie z dokonan wezesniej-
szych epok, w tym z okresu Heian, czgsto
»tworczo” je przeksztatcajac. Autorka anali-
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zuje teksty, cho¢ jak sama wskazuje, demo-
nologia przynalezy do kultury oralnej. We-
dlug niej, monografia ta ,nie jest to [...]
tylko i wylacznie lektura tekstow, ale tez
proba odczytania znaczen ukrytych za rytu-
atami, obrzgdami, amuletami, zwyczajami
i obrazami” (Iwicka 2017: 18). Czy rzeczy-
wiscie tak jest, sprobuje odpowiedzie¢
w dalszej czg$ci recenz;ji.

Pojawia si¢ podstawowe pytanie: co
W istocie stanowi przedmiot jej badan? ,,Po
co zajmowac si¢ czyms$, co nie istnieje?”
(Iwicka 2017: 9) — to budzace kontrowersje
zdanie pojawia si¢ juz na samym poczatku
wstepu do omawianej publikacji. Autorka
wyjasnia, ze interesuje ja przede wszystkim
istnienie demonow w kulturze, niekoniecz-
nie za$ ich status ontologiczny. Zamiast
wiec szuka¢ odpowiedzi na pytanie: ,,czy ist-
nieja?, nalezaloby raczej szukaé odpowiedzi
na pytanie: ,,jak istnieja?”. Badaczka wyja-
$nia:
Najistotniejszym w mojej pracy zagadnieniem jest
interakcja $wiata demonow i ludzi w klasycznej
kulturze japonskiej, a wigc niejako implicite na-
lezy zatozy¢, ze badamy to, co istnieje chocby
tylko na plaszczyznie wyobrazen i szeroko rozu-
mianego zycia duchowego (lwicka 2017: 9).

Dominanta tematyczng tej monografii
bedzie wigc zwrdcenie uwagi na przenikanie
si¢ $wiata ludzkiego i demonicznego. By
moc w ogodle o tym mowié, Iwicka tworzy
kategori¢ ,,banki czasoprzestrzennej” (ina-
czej buforu), w ktorym nakltadaja si¢ dwie
rozne rzeczywistosci — ludzka i nadnaturalna
(lwicka 2017: 14). Termin ,,banki czasoprze-
strzennej”, cho¢ moze nie brzmi zbyt prze-
konujaco, okazuje si¢ by¢ zagadnieniem nie-
zwykle obiecujacym, ktore po wyjasnie-
niach autorki daje si¢ obroni¢. Iwicka — jak
zapowiada — pozostawia na boku kwestie
ontologiczne, a skupia si¢ na typowo ludz-
kim, wyobrazeniowym aspekcie tego zjawi-
ska w kulturze. Temat banki czasoprze-
strzennej rozwing jednak w dalszej czgsci re-
cenzji. Na zakonczenie wstgpu pojawiaja si¢
za§ pytania konstytutywne dla omawianej
publikacji — co si¢ dzieje z przestrzenia i cza-
sem, gdy istoty nieprzynalezace do danego
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terytorium narusza tabu miejsca? Czy de-
mony japonskie, tak jak w europejskim ro-
zumieniu tego stowa (lwicka 2017: 207),
dotycza tylko i wylacznie sily wrogiej czto-
wiekowi, czy moze istnieja demony neu-
tralne, a nawet przyjazne czlowiekowi?
(Iwicka 2017: 21) Te zagadnienia stanowia
duza czg¢§¢ omawianej tutaj pracy.

Rozdzial pierwszy, zatytutowany ,,Wo-
kot Heian” (lwicka 2017: 27), badaczka po-
$wieca historycznemu kontekstowi epoki.
Dowiadujemy si¢, miedzy innymi, jak wy-
gladata kwestia religijnosci w glebokim ja-
ponskim $redniowieczu oraz czym charakte-
ryzowalo si¢ tamtejsze spoteczenstwo. Nie
dziwi fakt, ze opisywany $wiat nalezat do
arystokracji — to wlasnie wérod najwyzszej
warstwy spolecznej byto najwigcej osob
uczonych. Niekoniecznie jednak byli to lu-
dzie najwyzej urodzeni, czego przyktadem
moga by¢ egzaminy panstwowe, do ktorych
mogt podej$¢ niemal kazdy (lwicka 2017:
30), cho¢ tak naprawde bez odpowiednich
kontaktow niewielu miato szans¢ na osta-
teczny sukces. Mowa tu tylko o mezczy-
znach, bowiem kobiety miaty o wiele trud-
niej, biorac chociazby pod uwagg popularne
wsrdd arystokracji tamtych czaséw uktady
poligamiczne (Iwicka 2017: 33). Bieda nie
interesowala ludzi pismiennych, wigc $wiat
istot nadprzyrodzonych musial by¢ oma-
wiany z pozycji arystokracji. Zebracy
i wszyscy inni osobnicy wytgczeni ze spote-
czenstwa (obcy) mogli by¢ jednoczesnie ko-
jarzeni ze sfera demoniczng i tylko w takiej
postaci pojawiali si¢ na kartach historii.

Powszechna poligamia pociagata za
soba grozbe zdrady i zazdroS$ci:

Nawet Yugiri z powiesci Genji monogatari byt
zmuszony do tego, aby wzia¢ druga zong, pod na-
ciskiem opinii znajomych, rodziny i wlasciwego
mu kregu spolecznego. Los kobiet nie przedsta-
wiat si¢ zatem jako godny pozazdroszczenia. Zda-
rzalo sig, ze po $mierci me¢za nie dostawaly zadnej
czesci majatku lub musialy o niego walczy¢ z in-
nymi spadkobiercami i czekalo je trudne zycie.
Wilasnie w tym upatruje si¢ przyczyny takiej po-
pularno$ci wiary w onryo, czyli gniewne duchy,
zwlaszcza duchy kobiet [...] (Iwicka 2017: 34).



Wszystkie te cechy (oraz krew menstru-
acyjna bedaca elementem tabu shintoistycz-
nego; Iwicka 2017: 184), przyczynity si¢ do
tego, ze whasnie kobietom przypisywano ce-
chy demoniczne. Mogly wiec pojawiaé si¢
one po drugiej stronie, czyli po stronie
$wiata paranormalnego.

Do grupy istot nadprzyrodzonych mogli
dotaczy¢ rowniez zmarli wiadcy i ksiazeta.
Autorka przytacza przyktady, w ktorych du-
chy poprzednich namiestnikow gnebity
dwor (przypisywano im wszelkie zto), wige
probowano temu przeciwdziataé — bywato,
ze posmiertne deifikacje miaty zado$¢uczy-
ni¢ zagubionym duszom (lwicka 2017: 28).
Opisywane zdarzenia miaty zazwyczaj miej-
sce na dworze cesarskim, a wigc w srodowi-
sku niezwykle waznym dla funkcjonowania
catego panstwa. Tym wickszy strach wywo-
tywaty, poniewaz okazywato sig, ze dla istot
nadprzyrodzonych nie ma rzeczy $wigtych
i moga dziata¢ niemal wszgdzie.

Wazna rol¢ w ksztattowaniu si¢ wierzen
zwigzanych ze sfera nadprzyrodzong miata
religia. Shintoizm, czyli tradycyjna religia
japonska, wymieszata si¢ bowiem z nowo-
czesnym i niezwykle dogmatycznym buddy-
zmem, ktory przywedrowat do Japonii z jed-
nego z krolestw koreanskich w VI w. n.e.
Buddyzm, poczatkowo religia uczonych,
potrzebowat czasu, by sta¢ si¢ najpopular-
niejszym wyznaniem Japonczykow. Jego
struktura oraz ztozona sfera obrzedowosci
(w odrdznieniu od shinto) niezwykle dobrze
dopasowata si¢ do bogatej sfery demonicz-
nej, pozwalajac odnalez¢é nowe sposoby ra-
dzenia sobie z demonami. Mozna powie-
dzie¢, ze buddyzm zmonopolizowat sfere
egzorcyzmow, ale i nadat lekowi przed isto-
tami demonicznymi okreslony ksztatt:

Buddyjscy kaptani nadali form¢ tym niewidzial-
nym bytom i objasnili oni jako jaki, ktorzy zbun-
towali si¢ przeciwko Buddzie. Réwniez kaptani
wykonywali rytualy, ktore mialy odpedzi¢ oni
[...]. Buddyzm przejat obowiazek egzorcyzmo-
wania tych przerazajacych istot za pomocg inkan-
tacji i modlitw. Buddyzm byt cywilizacja, ktora
dysponowata sita, by niewidzialne uczyni¢ wi-
dzialnym, a takze miata $rodki dialogu oraz walki
z niewidzialnym (lwicka 2017: 176).
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Jak wskazuje badaczka, powyzsza wy-
powiedz Reidera, cytujaca stowa Osumi’ego
Kazuo, nie miataby racji bytu w okresie kla-
sycznym, gdyz z demonami Heian nie dato
si¢ negocjowac. Owe istoty zagarnialy bo-
wiem wszystko, co chciaty (wynikato to z sit
naturalnych) i dopiero rozw6j buddyzmu do-
prowadzil do utadzenia i niejako oswojenia
tychze istot (lwicka 2017: 176). Ale to nie
wszystko — w epoce klasycznej wazna rolg
pehita rowniez filozofia taoistyczna. Przy
Ministerstwie Spraw Wewngtrznych istniato
bowiem biuro On’yoryo, ktore zajmowato
si¢ nie tylko odpedzaniem ztych duchéw,
walka z demonami, oczyszczaniem terenu
i ochrong, ale rowniez uktadaniem kalenda-
rza oraz geomancja (Iwicka 2017: 40). Zin-
stytucjonalizowanie yin i yang $wiadczyto
0 duzej przesadno$ci, zwigzanej chociazby
z kierunkami $§wiata czy miejscami korzyst-
nymi i niekorzystnymi. W takich sytuacjach
fatwo bylo powiaza¢ konkretne miejsca,
a nawet czynnosci ze sfera demoniczna:

Procz nieszezgsliwych dni miesiaca, podobnie pe-
chowe mogly by¢ kierunki $wiata, a takze pewne
miejsca, konkretna brama, znana rezydencja czy
tez budynek w obrebie rezydencji. Co nalezato
w takim wypadku robi¢? Pod zadnym pozorem
nie wolno byto udawac¢ si¢ w tym kierunku. Jesli
urzednik miat przyby¢ do rezydencji pewnego mi-
nistra, a rezydencja lezata na przyktad na péinoc
od jego wilasnego domu, a poétnoc akurat w tym
czasie byla kierunkiem niepomyslnym, musiat on
okrazy¢ ja w taki sposob, by omina¢ feralny kie-
runek (lwicka 2017: 41).

Autorka publikacji podkresla niezwykle
wazng kulturows rolg jezyka japonskiego.
Okres Heian jest bowiem czasem japonizacji
kultury, proba zamknigcia si¢ na Chiny
i inne sgsiednie kultury oraz skupienia si¢ na
wlasnej architekturze i sztuce, w tym row-
niez na jezyku. Cho¢ jezyk chinski byt jezy-
kiem urzgdniczym, swoistym lingua franca
tamtych czasow, to popularnos¢ zaczat zy-
skiwac jezyk japonski. W chinskim funkcjo-
nowaly przede wszystkim wszelkie prze-
kazy buddyjskie, za§ domeng japonskiego
staty si¢ tresci $wieckie i rodzime dla Japon-
czykow (lwicka 2017: 44). Niezwykle
wazng role w rozwoju tego jezyka odegraty



literatura ludowa

4-5
2017

kobiety — chinski jako dialekt dworski byt
domeng mezczyzn, za to kobiety poshugi-
waly si¢ czystym japonskim i to wlasnie im
przypisuje si¢ tworzenie pierwszych utrwa-
lonych w ten sposob wspomnien.
Powrdéémy jeszcze na chwile do wize-
runkéw demondw z epoki Heian — postacie
takie pojawiaty si¢ chociazby na malarskich
zwojach zwanych Emakimono (lwicka
2017: 52). Proste przedstawienia tamtej-
szych istot pobudzaty wyobraznie i Igk. Jak
zauwaza autorka, przedstawienia epok p6z-
niejszych byly zbyt dookres$lone, by moc
straszy¢ z taka moca, jak w epoce klasycz-
nej. ,,Demony powrdcity” w epoce Edo, cho-
ciazby pod postacig kaidan (opowiesci
grozy), ale narracje te stuzyly juz innym ce-
lom. Wspdlczesnie watki kaidan przedsta-
wiane s3 w ramach innych form literackich,
w komiksie, filmie fabularnym oraz w ja-
ponskiej animacji, w pewnym stopniu ,,0d-
demonizowujac” $wiat pozazmystowy po-
przez wprowadzenie elementéw gore?.
Jeden z najobszerniejszych rozdziatlow
monografii poswiecony jest typologii i gene-
zie istot nadnaturalnych (lwicka 2017: 53).
Sama autorka wyjasnia t¢ kwesti¢ nastepu-

jaco:

Przy omawianiu problematyki istot $wiata poza-
ludzkiego warto podja¢ probe ich usystematyzo-
wania z uwagi na brak jakiejkolwiek satysfakcjo-
nujacej klasyfikacji w polskojezycznej literaturze
przedmiotu [...]. Typologia, ktora chciatabym za-
proponowac, ma oczywiscie wadeg — jak kazda kla-
syfikacja — to znaczy dokonuje sztucznego, nie-
kiedy zawezajacego czy upraszajacego podziatu,
pozwala jednak na zorientowanie si¢ w specyfice
istot pozaziemskich [...]. Wszystkie istoty demo-
nologii klasycznej naleza do konkretnych grup,
ktore zostaty przeze mnie na potrzeby niniejszych
rozwazan utworzone, a przynalezno$¢ t¢ warun-
kuja pewne wspdlne cechy [...]. I tak jako pierw-
sza zostanie omowiona grupa okreslana jako de-
mony, a nastgpnie duchy wszelakiego typu. Ko-
lejna grupa zawiera rozmaite zjawiska niewyja-
$nione, po niej zostana omowione zwierzgta, a na

2 Przyktad: film Nobuo Nakagawy Opowies¢
o duchach z Yotsui (1959).

96

samym za$ koncu — istoty nalezace do sfery magii
taoistycznej (Iwicka 2017: 64-65).

W rozdziale tym lIwicka przedstawia
koncepcje zaswiatow, ktore pojawialy si¢
W wyobrazeniach ludzi tamtych czasow,
zwracajac szczegolna uwage na wazne i nie
dajace si¢ uniknaé zawitosci jezykowe (jak
odczytywanie ideograméw i fonetyki).
Roézne wieloznacznoséci pojawiajg si¢ juz
w przypadku ,krainy ciemnosci” — stow
Yomi no kuni, ktére w zaleznosci od uzytych
znakdw moga znaczy¢ co innego, moga zo-
sta¢ zupehnie inaczej odczytane, narzucajac
inng droge interpretacji (lwicka 2017: 54).
Mamy wigc do czynienia z problemem wie-
loptaszczyznowym, poniewaz nie da si¢ mo-
wi¢ o japonskich demonach, pomijajac
aspekt lingwistyczny. Nazwy demondw, jak
zauwaza autorka, nie zawsze sg jasne.
W oryginalnym tek$cie dotyczacym Oni
(istot wyjatkowo niebezpiecznych) brak jest
adnotacji  fonetycznych (furigany), stad
trudno powiedzie¢, jak w rzeczywistosci od-
czytywano znaki. Wiadomo bylo jedynie
tyle, ze mialy wywolywaé przerazenie
(Iwicka 2017: 66). Uwiktanie w kontekst sy-
tuacyjny roOwniez nie ulatwia zadania bada-
czom japonskiego folkloru — demony i inne
istoty nadprzyrodzone charakteryzuja sig
bowiem duza wariantywnosciag. W przy-
padku Kitsune (lisow figlarzy), jeden z przy-
wotanych przez Iwicka badaczy wskazuje, iz
istnialo trzynascie rodzajow lisow, dysponu-
jacych réoznymi mocami (zmiennoksztalt-
no$¢, opgtania itd.), a nawet rdznigcych si¢
rangg — byly bowiem Kitsune pospolite, jak
i Kitsune wysokiej klasy (lwicka 2017:
106). W Japonii istnieje rowniez tabu stow
(tzw. kotodama), ktorych odczytanie wy-
maga duzej znajomosci jezyka oraz kultury
Kraju Kwitnacej Wisni:

Niektore liczby sa nieszczesliwe [jak cztery, ktora
fonetycznie brzmi tak samo jak stowo »$mieré«],
inne z kolei uwaza si¢ za przynoszace szczescie
[jak osiem][...]. Za przekonaniem o nieszczgsli-
wych latach w Zyciu nie stoi czasami nic procz
zbieznosci fonetycznej wyrazow, co z kolei moze



faczy¢ si¢ z powszechnym, nie tylko w Japonii,
tabu stow [kotodama]. Moze to by¢ rozciagnigcie
warstwy semantycznej jednej klasy stow na inne
i przeniesienie Igku, jaki wywotuja, na podobnie
brzmigce wyrazy (lwicka 2017: 171-172).

Nalezy zaznaczy¢, iz autorka w przy-
stepny sposob wyjasnia wszelkie kwestie
lingwistyczne — w przypisach znajdujemy
rozwini¢cia i ttumaczenia poje¢, ktore nie
zmiescily sie w tekScie gtownym, zas wszel-
kie teksty obcojezyczne autorka przettuma-
czyta na jezyk polski. Doswiadczenia ba-
daczki z jezykiem japonskim zaowocowaty
tekstem spojnym i zrozumiatym dla szer-
szego grona odbiorcow.

Autorka szeroko traktuje cata sfere de-
monologiczng, dlatego w jej ramach wspo-
mina mi¢dzy innymi o duchach btadzacych
oraz o tych idacych w zaswiaty. Do blizej
nieokre$lonych zaswiatow miatyby trafia¢
dusze ludzi, ktorzy istniejg jeszcze w pa-
migci zyjacych, za§ wszystkie inne stawa-
lyby si¢ duchami wedrujacymi (stad wi-
doczny nawet we wspotczesnej Japonii na-
cisk na posiadanie potomstwa — osoba posia-
dajaca rodzin¢ nie musiataby martwi¢ si¢
0 swoj los po $mierci, gdyz miataby kogos,
kto zatroszczylby si¢ o godne przeprowa-
dzenie jej na tamten $wiat; lwicka 2017:
115). W czasach szerzacych si¢ epidemii,
duchom powracajagcym z zaswiatOw przypi-
sywano dziatania na niekorzys$¢ cztowie-
kowi — z zemsty sprowadzajacych wszelkie
choroby (lwicka 2017: 80). Japonfczycy
mieli specyficzny sposob radzenia sobie
z takimi zjawiskami — tego typu duchéw na-
wet nie starano si¢ kara¢ czy odstraszac, pro-
bowano za$§ zdoby¢ ich przychylnos¢, two-
rzac poswiecone im $wiatynie. Podobne
praktyki istnieja do dzi$ — przykladem moze
by¢ §wiatynia Yasukuni, w ktorej wspotcze-
$nie oddaje si¢ hotd wszystkim poleglym za
ojczyzne zolnierzom, by ich duchy nie
mscily si¢ za doznang krzywdg. Jest to o tyle
kontrowersyjny przyklad (na co zwraca
uwage badaczka), ze w Yasukuni czci si¢
réwniez zbrodniarzy wojennych, osadzo-
nych i skazanych po Il wojnie $wiatowe;j.
Nie przeszkadza to jednak w tym, by §wig-
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tynie co jaki$§ czas odwiedzali najwyzsi dy-
gnitarze panstwowi, na czele z obecnym pre-
mierem Japonii Abe Shinzo (lwicka 2017:
78). Nalezy jednak bra¢ pod uwagg, ze prak-
tyki polegajace na oddawaniu czci wszyst-
kim duchom, nawet tym ztym, ,,maja swoje
podstawy w wierzeniach zwigzanych z go-
ryo (duchami msciwymi — przypis autora)
i wynikaja z obaw, Ze takie osoby, jak gene-
ral Tojo Hideki (zbrodniarz wojenny, nazy-
wany Hitlerem Dalekiego Wschodu — przy-
pis autora), moglyby powrdcic, by si¢ mscic¢
za skazanie na kar¢ $mierci” (lwicka 2017:
78). Jest to wige tradycja bardzo mocno za-
korzeniona w wierzeniowosci Japonczy-
kow.

W kultur¢ Kraju Kwitngcej Wisni silnie
wpisana jest réwniez dychotomia ,,swdj-
obcy”. Nawigzania do niej pojawiaja si¢ juz
w momencie, gdy podejmiemy si¢ analizy
terminu ikai, chociaz jest to pojecie dos¢
skomplikowane (lwicka 2017: 63), to w naj-
prostszym rozumieniu oznacza ,,inny §wiat”.
Innym $wiatem moze by¢ w tym przypadku
chociazby dom sgsiada czy inna wioska.
Stad mamy juz blisko do znanej nam z wia-
snego podworka definicji obcego (Burszta
1998: 13). Co ciekawe — w odrdznieniu od
takai, czyli zaswiatow, do ktorych trafiajg
duchy zmarlych, ikai jest miejscem, z kto-
rego przybywaja istoty nadnaturalne (czyli
wszelkie omawiane tutaj demony). Ikai wy-
jasnia wigc, gdzie znajduja si¢ demony, gdy
akurat nie naprzykrzaja si¢ ludziom (Iwicka
2017: 64).

W okresie klasycznym konstrukt ,,swoj-
obcy” przenoszony bywal na prymitywne
plemiona, ktére byty podbijane przez boha-
terow opisywanych w podaniach. Plemiona
te byly obce, utozsamiano je wigc z sitami
nieczystymi, ze sfera demoniczng. Kiedy
bohaterowie wybierali si¢, by pokonaé Tsu-
chigumo, legendarnego pajgka ziemnego, to
najprawdopodobniej rozprawiali si¢ z wro-
gimi im plemionami (ktére tak jak pajaki za-
mieszkiwaty jamy w ziemi) (Iwicka 2017:
105). Wszystko wigc odbywalo si¢ na zasa-
dzie analogii i skojarzen. Chyba najlepszym
podsumowaniem tego watku beda stowa
lwickiej:
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Wyobraznia japonska stworzyta imponujacy zbior
wszelkiego rodzaju »obco$ci«, a wyobrazenia
owe nie znalazty swojego kresu ani w chwili usta-
nowienia panstwa, ani nawet na poczatku XX
wieku, gdyz w dalszym ciagle zywy byt koncept
ijin, czyli »innego«, »obcego«. To okreslenie mo-
glo oznacza¢ na przyktad mieszkafca innej wio-
ski, obcokrajowca czy tez budzace groz¢ bostwo
zamieszkujace »obce« tereny. Do dzi$§ w kulturze
japonskiej mozna tatwo wyodrebni¢ jeden szcze-
golny paradygmat: »my« — »oni«, ktory od zawsze
stanowit jedna z waznych osi kultury japonskiej
(Iwicka 2017: 105).

Zagadnieniu czasu i miejsca wystgpo-
wania istot nadnaturalnych po§wigcony zo-
stat rozdzial trzeci. To wtadnie tutaj autorka
rozwija swoja definicj¢ banki czasoprze-
strzennej, w ktorej spotykatyby si¢ dwa
$wiaty — ludzki i nadprzyrodzony, tworzac
nowa, trzecia rzeczywisto$¢. Miejsce bufo-
rowe zostalo przez badaczk¢ nazwane
,banka”, poniewaz jego przestrzen jest nie-
trwata (obca istota moze si¢ w niej pojawiac
i znika¢). Do zilustrowania tego zjawiska
autorka wykorzystata dwa diagramy — jeden
przedstawiajacy konstrukcje bufora prze-
strzennego a drugi — bufora czasowego
(Iwicka 2017: 126, 132).

Lacznikiem pomiedzy obiema strefami, zarowno
czasowa, jak i przestrzenna jest bufor« — moment
lub miejsce liminalne nalezace i nienalezace jed-
nocze$nie do obu $wiatow, w ktorym ulegaja
zmieszaniu natury ich obu. To wlasnie odrdznia je
od limesu — stanowiag polaczenie obu $wiatow,
tworzac nowy, choéby momentalny. W przeci-
wienstwie jednak do miejsca czy czasu doktadnie
okreslonego jako sprzyjajacego sitom nadprzyro-
dzonym [na przyktad noc czy nawiedzone miej-
sce] bufor ma natur¢ plynna, trudna do uchwyce-
nia i tym samym najbardziej niebezpieczng
(Iwicka 2017: 142).

W klasycznej, tradycyjnej wierzeniowo-
$ci naruszenie owego bufora niosto za soba
katastrofalne skutki, bylo bardzo niebez-
pieczne (lwicka 2017: 113). Z oczywisty

3 Nawigzanie do tytuu jednej z rycin hiszpan-
skiego artysty Francisca Goi z konca XVIII
wieku.
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wzgledow termin ten powigzany jest z cha-
rakterystyka miejsc opuszczonych, zrujno-
wanych, bedacych granicami, jak mosty,
rzeki czy bramy (lwicka 2017: 111). Banki
powstawaly na granicy natury i cywilizacji,
cho¢ czesto byly to miejsca przejete niejako
przez sity naturalne. Demony przynaleza do
tego $wiata i z tego tez wzgledu pozbawione
sa moralnosci — kieruje nimi raczej instynkt
i pierwiastek nieprzewidywalnosci, ktory
potegowat przerazenie u kazdego, kto miat
znimi kontakt. Z oczywistych wzgledow
istoty nadprzyrodzone mialy coraz mniej
miejsca — im wigkszy bowiem postep tech-
nologiczny, tym mniej przyrody i prze-
strzeni o niedookre$lonej przynaleznosci.
Swiat istot demonicznych znajdowat si¢ bar-
dzo blisko miejsc ludzkiego bytowania, by¢
moze wynikalo to ze stosunkowo niewiel-
kiej liczby wyobrazen zaswiatow w wierze-
niach Japonczykoéw. Bostwa shintoistyczne
mieszkaly bowiem jak ludzie i zachowywaty
si¢ jak ludzie. Brak nagrody za dobre zycie
oznaczalby w tym przypadku brak wyobra-
zen zas§wiatéw jako takich. Miejsce bytowa-
nia dusz byto wi¢c niedookreslone (lwicka
2017: 56). Autorka czyni dodatkowo jedno
wazne spostrzezenie — natura tylko do pew-
nego stopnia daje si¢ ucywilizowaé i sfera
nocy prawdopodobnie na zawsze pozostanie
juz czasem demonow (lwicka 2017: 197),
bowiem ,,gdy rozum $pi, budza si¢c de-
mony”®,

W  czwartym rozdziale monografii
Iwicka opisuje amulety, obrzedy rytualne
oraz wszelkie inne sposoby radzenia sobie
z istotami demonicznymi. Dowiadujemy si¢
miedzy innymi tego, iz przedmioty wyko-
nane z metalu mogty przeciwdziata¢ ztym
mocom, chociazby groty strzal wykonane
z tego materiatu. Strzaty byly artefaktem po-
zytywnym (lwicka 2017: 164), ,bronig na
potwory”, wspotczesnie za§ moga by¢ sym-
bolem przyjazni i nieztomno$ci®. Roéwniez

4 W jednej ze scen filmu japonskiego rezysera
Akiry Kurosawy pt. Ran (1985) strzaty maja sym-
bolizowaé¢ wiez pomigdzy bohaterami — jedna



w kulturze japonskiej istnieja pewne uni-
wersalizmy znane globalnie, jak np. woda
majaca whasciwosci oczyszczajace (lwicka
2017: 184).

Ostatni rozdzial publikacji dotyczy de-
mondéw pojawiajacych si¢ w epokach poz-
niejszych w stosunku do okresu klasycz-
nego, autorka przywotuje tutaj rozne gatezie
kultury, w ktérych najpetniej zarysowuja si¢
elementy z niezwykle bogatej demonologii
japonskiej, miedzy innymi: teatr, opowiada-
nia Kaidan, a nawet wspoélfczesng japonska
animacj¢. Iwicka dokonuje krotkiej analizy
dzieta Hayao Miyazaki’ego pt. Ksiezniczka
Mononoke (1997), w ktorej zwraca baczng
uwage na zarysowang przez Miyazaki’ego
problematyke zderzenia cywilizacji z natura,
oraz typy postaci buforowych, a nawet tra-
wersyjnych (s. 229), czyli takich, ktore
moga przekraczaé barier¢ pomiedzy §wia-
tem ludzkim i nadprzyrodzonym bez wigk-
szych trudnosci.

Autorka przywotuje kontekst globalny,
by moc osadzi¢ wierzeniowos$¢ japonska
W wymiarze ogolnoswiatowym. Dzigki
temu mozliwe staje si¢ zaobserwowanie zja-
wisk o charakterze uniwersalnym na gruncie
japonskim oraz tych, ktore przynaleza kultu-
rowo do Japonii (i nieco szerzej — do kregu
kultur wschodnioazjatyckich). lwicka w taki
sposob komentuje wspotczesne japonskie
nawigzania do kultur obcych:

Japonczycy chetnie czerpia w przypadku demono-
logii i ogdlnie religii z innych systeméw i kregow
cywilizacyjnych, zdaje mi si¢ jednak, ze jedyny
aspekt, jaki przenosza, jest wizualny. Innymi
stowy — zapozyczaja artefakty bez tla ideowego.
Oczywiscie sa wyjatki i podobna generalizacja
moze si¢ wydawac niesprawiedliwa, jest to jednak
jeden z wnioskow, jaki wyptywa z dziesigtkow
przyktadow (lwicka 2017: 233).

Podobne wnioski mozna wyciagnac,
przygladajac si¢ wspotczesnym zjawiskom
folklorystycznym (by¢ moze nalezatoby
operowa¢ tutaj terminami folkloryzmu albo

strzale tatwo jest ztamad, ale gdy jest ich wigcej,
nie jest to juz takie proste.
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nawet pseudofolkloru), gdyz wspoélczesnie
tworzone bestiariusze i klasyfikacje demo-
now oparte sg na autorskich kreacjach yokai
i duzo zapozyczaja z innych kregow kultu-
rowych®. Dla przykladu, do podobnych
zbioréw dolacza si¢ dzi§ postacie wampi-
réw, ktore ze wzgledu na tabu krwi nie zna-
laztyby si¢ w demonologii klasycznej oraz
postacie teriantropiczne (ludzi zamieniaja-
cych si¢ w zwierzgta — w okresie Heian moz-
liwe bylo przeistoczenie si¢ zwierzgcia
W czlowieka, ale nie na odwrdt). Wspotcze-
sna demonologia japonska czerpie tresci
z bogatego dorobku cywilizacyjnego, ale
jednoczeénie doklada swoje wihasne ele-
menty, zwracajac niemata uwage na kwestie
jezykowe. To wtasnie jezyk japonski w du-
zej mierze definiuje folklor japonski, o czym
byta juz mowa. Wspodtczesne demony staja
si¢ czasami bohaterami bajek dla dzieci
(Iwicka 2017: 196), jest to wiec jeszcze je-
den sposob na radzenie sobie z lgkami.
Gdyby to nie wystarczylo — demony duzo
bardziej przypominajg dzi$ postacie ludzkie,
ze swoimi problemami emocjonalnymi i eg-
zystencjalnymi. Maja wigc raczej wywoty-
waé wspotczucie badz odwotywaé si¢ do
symboliki uczué, zazwyczaj tych najbardziej
gwattownych (lwicka 2017: 201).

Zrédla klasycznej demonologii japon-
skiej to pozycja niezwykle interesujaca
przede wszystkim z powodu skupienia sie
autorki na jednym z najciekawszych okre-
sow folkloru japonskiego, epoce Heian. Jak
podkresla, byt to czas panicznego leku przed
demonami:

Imaginarium japonskiego okresu klasycznego
byto mocno splatane i niejasne. Pewne idee wpty-
waly na inne, zaciemniajgc, rozmywajac i w rezul-
tacie uniemozliwiajac peing rekonstrukcje postaci
czy tez problemu. Niektore wyobrazenia powstaty
przez natozenie si¢ kilku tradycji, niemozliwe jest
wigc podanie jednego zrodla. Demoniczny pan-
teon japonski nie miatl nawet swojej nazwy, do-
piero epoki pozniejsze ukuly, na wzor chinski,

5 Przyktad — zbiér Kwaidan. Opowiesci nie-
samowite autorstwa Lafcadia Hearna, Bydgoszcz
2008.
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okreslenie yokai — czyli wszystko to, co budzito
przerazenie (lwicka 2017: 109).

Analiza przebogatej demonologii japon-
skiej nie bytaby mozliwa, gdyby autorka nie
znata dobrze tradycji i zwyczajow tamtejszej
kultury. W interpretacji japonskich tresci
W pewnym stopniu pomaga znajomo$¢ na-
szej rodzimej, europejskiej kultury, bowiem
niektore zjawiska maja zasigg globalny i wy-
nikaja z naturalnych wlasciwosci $wiata (np.
oczyszczajaca rola wody). Po lekturze publi-
kacji, ,,imaginarium japonskiego okresu kla-
sycznego” nadal wydaje si¢ do§¢ mgliste,
cho¢ autorka w ciekawy sposéb przedsta-
wita chyba najwazniejsze zagadnienie ni-
niejszej pozycji, a mianowicie przenikanie
si¢ $§wiata ludzkiego i nadprzyrodzonego.
Wspotczesne wyobrazenia demonoéw zastu-
guja wedlug autorki na oddzielng analize,
wigc duza skroétowos¢ rozdziatu ostatniego
mozna jej wybaczy¢. Tematami do dalszych
rozwazan sg wedtug Iwickiej kwestie zwig-
zane z rozbudowa demonologii w okresie
Edo oraz demonologia pojawiajaca si¢ we
wspotczesnej popkulturze. Praca zwigzana
z tym drugim zagadnieniem mogtaby stano-
wi¢ wazng pozycje w badaniach nad wsp6t-
czesnymi kulturami Dalekiego Wschodu.

MATEUSZ NAPIORKOWSKI

Uniwersytetu Mikotaja Kopernika w Toru-
niu
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