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JESZCZE RAZ O UPIORZE (WAMPIRZE)
I STRZYGONI (STRZYDZE)

Upidr (wampir) 1 strzygon (strzyga) jeszcze w XIX wieku byly jednymi z naj-
aktywniejszych demondéw w $wiecie archaicznej wyobrazni ,,ludu wiejskiego” na
naszych ziemiach. Stad sa zupelnie niezle opisane w starszej — a wige zrodtowo
najcenniejszej — literaturze etnograficznej. Kilkakrotnie tez probowano w naszej
etnologii nakre$li¢ syntetyczny obraz tych dwu upodabniajacych si¢ do siebie
postaci (Golgbiowski 1830, s. 155-157; Berwifiski 1862, t. 2, s. 1-50; Wasy-
lewski 1907, s. 291-298; Briickner [1925] 1985, s. 279-284; Biegeleiesen 1930,
s. 113-131; Moszynski [1934] 1967, s. 654—660; Baranowski 1981, s. 50—64;
Gieysztor 1982, s, 222-224; Pelka 1987, s. 163-172; Koziot 1989, 5. 85-92; Urban-
czyk 1991, s. 50-51, 58-59; Robotycki 1992, s. 144-150). A jednak, wydaje mi
sig, Ze upidr/strzygon jest weiaz demonem stabo zinterpretowanym. W niniejszym
tek$cie jeszeze raz zestawiam rozne wiadomosci o tym wyobrazeniu demonolo-
gicznym z terendw interesujacych polskie ludoznawstwo przed II wojna Swiatowa,
zatem rowniez z Biatorusi i Ukrainy. Nie mam wszakze ambicji zinwentaryzowania
wszystkich wariantow wierzeniowych. Moim zamierzeniem jest tylko ponowne
przejrzenie zrédet 1 zarysowanie kilku wynikajacych z tego uwag, mam nadzieje
nieco gigbiej siggajacych do wnetrza $wiata archaicznej wyobrazni.

I

Kto po $mierci stawat sig lub mogt staé si¢ upiorem?

e Ludzie w ogdle nie pogrzebani (Petka 1987, s. 168).

e Ludzie pogrzebani z rytualnymi uchybieniami. W upiora mogt zamienié
si¢ zmarly, ktéremu do grobu nie dano potrzebnych w podrézy na ,tamten” $wiat
przedmiotow, np. szkaplerza, rozanca czy czapki, albo dano mu przedmioty
utrudniajace t¢ wegdrowke, np. buty (wtedy biaka si¢ jako upior dopoki ich nie
zedrze) (Fischer 1921, s. 90-111, 166-170)".

! Na naszych terenach spotykaja si¢ w ludowych zwyczajach pogrzebowych dwie odmienne
tradycje: na zachodzie i w $rodku kraju zmartych chowano w butach, a im bardziej na wschéd
— w pléciennych skarpetach lub boso. Wedlug starych mitdéw, zapisanych na niemieckiej wsi, zmar-
ly potrzebuje butow, by wdrapac si¢ w za$wiatach na stroma goére lub przej$é przez most na
granicznej, podziemnej rzece. Natomiast na wsi bialoruskiej styszano, ze zmarlego grzebie sig
boso, aby zniechgci¢ go do chodzenia po $mierci (Fischer 1921, s. 110-111). Odwrotno$¢ zna-
czen symbolicznych jest czyms$ naturalnym w tradycjach ludowych i sygnalizuje, iz dotykamy
jakiego$ glebiej zakorzenionego w czasie, istotnego motywu wierzeniowego.
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e Ludzie, ktérzy w chwili $mierci byli niekompletni fizycznie — nie mieli
przy sobie woreczka ze swoimi obcigtymi paznokciami, ktore zbierali cale zycie
czy tez nie ukryli (np. w sprochniatym drzewie) swoich wypadlych zgbow
(Cercha 1900, s. 134; Fischer 1921, s. 179-183)2.

e Upiorem mog}t sta¢ sig cztowiek zmarty nagle, czyli wedlug archaicznych
poje¢ umierajacy nierytualnie — samobojca, zabity, ginacy w nieszczg$liwym
wypadku (Kolberg 1891, s. 141; Pietkiewicz 1931, s. 44; Zborowski 1932,
s. 86; Baranowski 1965, s. 83).

® Nieochrzczone niemowleta (Fischer 1921, s. 364), a zatem istoty rytualnie
w ogole jeszcze nie przyjgte do wspolnoty zywych!

e Zmarta w potogu kobieta (Fischer 1921, s. 364-366).

e Nicomal ze stuprocentowa pewnoscia upiorem stawal si¢ zmarty czarownik
lub czarownica (Kolberg 1971, s. 432; Pietkiewicz 1931, s. 44; Petka 1987, s. 168).

® Upiorami zawsze sta¢ sig mogli ludzie z réznych powodoéw podejrzewani
o pokrewiefistwo z demonami, np. ludzie rodzacy si¢ z zgbami (Kolberg 1967,
s. 480), z ,,duzymi” z¢bami, z ogonem (wezowym — Kolberg 1888, s. 111, 113),
w czepku (Hilferding 1965, s. 379, 410), o nieréwnym oddechu (Baranowski 1981,
s. 57); ludzie fizycznie inni, zwlaszcza kalecy (garbaci, kulawi); ludzie ktérych
otaczata jaka$ aura tajemniczosci i1 legku (np. bardzo starzy, bo niby dlaczego tak
dhugo zyli?) lub aura niechgci i Igku (np. ludzie posgpni, ztosliwi) (Baranowski
1981, s. 57); wreszcie wszyscy ,,obcy” dla lokalnej spolecznoscei (np. staroobrzg-
dowcy dla prawostawnych, luteranie dla katolikow itp.) (Kolberg 1970, s. 385;
Pietkiewicz 1931, s. 48). Stowem upiorem mogt sta¢ si¢ kazdy ,,inny”.

® Przemiana w upiora grozita po $mierci ludziom tamigcym rozne zakazy,
przede wszystkim mordercom, lecz takze np. nieuczciwym geometrom — ich
nierozlozone ciata ziemia miata wyrzuca¢ na wierzch (Kolberg 1891, s. 251;
Fischer 1921, s. 367; Pietkiewicz 1931, s. 44).

% To jest akurat motyw do$¢ rzadki, ale tez niezwykle archaiczny. Rytualny warunek fizycz-
nej catkowito$ci cztowieka w chwili, gdy ma rozpocza¢ wedrowanie w zaswiaty najwyrazniej
odbija si¢ w zwyczajach dotyczacych obcigtych paznokci. W réznych miejscach $rodkowo-
-wschodniej Europy, jeszcze w XIX wieku, chiopi nie wyrzucali obcietych paznokci tylko zbierali
je w woreczku, ktory nosili przy sobie, schowany za pazucha. Taki woreczek ze zbieranymi cale
zycie paznokciami wkladano potem zmartemu do trumny. Zamiast zbiera¢ paznokcie mozna bylo
spali¢ je zaraz po obcigeiu — ogien wszak blyskawicznie przenosi cokolwiek z ,tego” do ,tamtego”
$wiata (ale znany byt tez zakaz palenia paznokci i wioséw). Paznokcie miaty by¢ potrzebne zmar-
femu do wspigcia sig na ,,wielka” albo ,,szklana” gorg, czyli do wdrapania sig na szczyt gory
kosmicznej (Fischer 1921, 5. 179-183). Ale nie jest to jeszcze cate wyjasnienie. Szczgsliwie oca-
laty okruchy starych mitdéw, adaptowanych do chrzeécijanskich wyobrazen o raju i grzechu pier-
worodnym, wedle ktérych pierwsi ludzie (Adam i Ewa) mieli siers¢ i kopyta lub rogowg skorg.
Wygnanie z raju 1 utrata nieSmiertelno$ci réwnata si¢ utracie ich zwierzgcego wygladu
i tym samym catkowitemu ,,ucziowieczeniu” (Tomicki 1976, s. 67). Troska o zachowanie paznokei,
az do chwili $mierci 1 rozpoczecia wedrowania w zaswiaty, wynikataby wige z Igku przed utratg
tej pierwotnej catkowito$ci w zaswiatach. ,,A gdzie twoje paznokcie za tyle lat?” lub wrecz ,,gdzie
twoja rogowa skoéra?” zapyta Boég zmarlego w zaswiatach. Ci, ktérzy nie zachowali ostroznosci
i zgubili swoje obcigte paznokcie musieli po $mierci je odnalezé (Fischer 1921, s. 182).
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¢ Niechybnie upiorami stawali si¢ ludzie narodzeni w wyniku ztamania nie-
ktorych zakazdw, np. poczgel w czasie miesigczki matki czy tez poczgei w dniach
§w. Anny, Zwiastowania Panny Marii i Podwyzszenia Krzyza Sw. (oba przy-
ktady z zachodniej Ukrainy) (Kolberg 1973, s. 34; 1971, s. 429).

e Upiorem musiat zosta¢ po $mierci cztowiek, ktéry za zycia poddat sig
czarom zabezpieczajacym przed ranami — jego zwloki nie rozkladaly sig wtedy
po $mierci (Fischer 1921, s. 368).

e Upiorem stawal sig trup, ktérego przekroczyl, przeskoczyt cztowiek lub
zwierzg badz przefrunat nad nim ptak (Moszynski 1928, s. 167; Baranowski
1981, s. 57).

® Zyjacy czlowiek przeobrazat si¢ w upiora, gdy wiatr na stepie owial mu
stopy (Wschodnia Ukraina) (Kolberg 1888, s. 211; Efimenko 1992, s. 499)°.

e Jako upidr rodzito si¢ dziecko, gdy jego matka potkngla kawatek rozzarzo-
nego wegla (iskry), ktoéra wpadla do garnka w Swyty weczir (Pokucie) (Kolberg
1888, s. 111).

Naturalnie, z wyliczonych przed chwila powodow nie wszyscy zmarli stawali
si¢ akurat upiorami, niektérzy rownie dobrze mogli przeobrazi¢ si¢ w inne
demony. Niemowleta mogly rowniez stac si¢ poroncami, samobojcy latawcami,
ludzie szukajacy po $mierci swoich paznokci blgdnymi ognikami... Mozliwosci
jest wiele, rytualne ,,braki” lub ,,odmienno$ci” zmartego sa bowiem przyczyna
numer jeden powstawania wszelakich demonéw z ludzi zmartych.

Natomiast nieublaganie wlasnie w upiora zamieniali si¢ po $mierci ludzie,
ktorzy mieli kontakt z tym demonem:

® Zabici lub tylko ugryzieni przez upiora (Kolberg 1970, s. 385).

e Narodzeni w wyniku stosunku upiora z zywa kobieta (Kolberg 1971, s. 429),

e Drzieci karmione przez zmarta matkg—upiora (Mleczko 1902, s. 56).

A takze ci, ktorzy zdradzali do niego jakie$ podobienstwo:

e Ludzie o duzych glowach (Mleczko 1902, s. 56), o gestych zrosnietych
brwiach (Baranowski 1981, s. 57), odwroconych zrenicach (Bazinska 1967,
s. 109), ludzie bardzo bladzi lub przeciwnie dziwnie rumiani (Pol 1966, s. 124),
ludzie o dwoch rzedach zebow (Kolberg 1888, s. 148), silnie owlosieni (Petka
1987, s. 168).

Sumujac te informacje wydaje sig, Ze r6zne wyobrazenia o powstawaniu
upiordw mozna sprowadzi¢ do dwu praprzyczyn: 1) zaniechania lub bledoéw
w rytuatach 1 ztamania zakazow rytualnych; 2) innego statusu rytualnego zmar-
lego cztowieka, ktory juz za zycia byt uwazany za istot¢ demoniczna.

Niektore z wyliczonych powodo6w, z ktérych zmarly nie rozpoczynat swojego
wedrowania w za$wiaty 1 stawal si¢ upiorem, byly wymieniane do$¢ rzadko
(np. kompletnos¢ zwlok) lub tylko lokalnie (np. zamiana w upiora cztowieka, gdy
wiatr owial mu stopy). Takie motywy moga jednak stanowié cenny trop w poszu-
kiwaniach pierwotnych ksztattéw wyobrazenia upiora. Probujac uporzadkowacd

3 W wirze powietrznym wedrowaly rézne demony, ktére atakowaty ludzi, jak odgadujemy,
wnikajac w ich cialo, zob. np. Moszynski 1967, s. 473-474.
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przyczyny powstawania upioréw wediug ich popularnosci na pierwszym miejscu
trzeba umie$cié czarownikow i czarownice oraz ludzi zdradzajacych cechy demo-
niczne, nastgpnie ludzi zmartych nagle i dopiero potem wszelkie inne warianty.

Co do strzygonia/strzygi wyobrazenia o jego pochodzeniu byty bardziej skry-
stalizowane. Powszechnie utrzymywano, ze istnieja ludzie o dwoch duszach,
jednej takiej, jakgq majg wszyscy inni ludzie — duszy od Boga i drugiej, ztowro-
giej — duszy od diabta (Kolberg 1967, s. 270; Chmielowski 1987, s. 28). W chwi-
li $mierci takiego czlowieka ta pierwsza dusza opuszcza jego ciato 1 wedruje
w za§wiaty, za$ druga pozostaje i zmarly moze wciaz egzystowaé w ,,tym” $wie-
cie (Federowski 1889, s. 302-303; Baranowski 1965, s. 82). Ale znany byt
tez inny wariant: obie dusze porzucaja dotychczasowe ciato, jedna wedruje
w zaswiaty, a druga szuka sobic nowego ciata, wchodzi w innego, zywego
cztowieka (Kosinski 1904, s. 9). W roznych stronach dalo si¢ tez slyszec, ze
sg ludzie o dwoch sercach (Baranowski 1965, s. 82) — jedno serce umierato
wtedy razem z czlowiekiem, za$ drugie wciaz bito 1 podtrzymywato istnienie
jego ciala, ktore si¢ nie rozkladato, a zmarty mogt wychodzi¢ z grobu. Takiego
demonicznego czlowicka rozpoznawano zwykle juz za zycia: rodzit si¢ z zgbami
(Federowski 1889, s. 304) badz podwdjnymi rzgdami zgbow (Wojcicki 1974,
s. 284), lub tez dopiero potem wyrastaly mu podwoéjne rzgdy zgbow (Kolberg
1874, s. 67; Matyas 1893, s. 105), miat na ciele sine znaki, zwlaszcza na plecach
(Kolberg 1874, s. 67; 1967, s. 480) i czesto w ksztalcie nozyc (Swietek 1893,
s. 500; Lehr 1984, s. 231; Simonides 1989, s. 273), nie rosly mu wlosy pod
pachami i w kroczu (np. Kolberg 1874, s. 65; Swictek 1893, s. 500; Kosinski
1904, s. 9), nie miat brwi (Kosinski 1904, s. 9). Zyjacy cztowiek—strzygon chet-
nie rozmawiatl ze soba (Kosinski 1904, s. 9) — to rozmawialy ze soba dwie
jego dusze; natomiast po $mierci jeden bok trupa byt ciepty (Kolberg 1874,
s. 65; 1888, s. 212) — wszak nadal zyla jego druga, demoniczna dusza. Powszech-
nie wyjasniano powstawanie strzygoni zaniechaniem obrzgdu bierzmowania
(Kolberg 1874, s. 64; Lehr 1982, s. 134). Kiedy$ takich demonicznych ludzi
miato by¢ znacznie wigcej, gdyz — jak wyjasniali chtopi — religijnos¢ byta mnie;j-
sza i ludzie lekcewazyli ten obrzed (Swiqtek 1893, s. 493; Flizak 1952, s. 47).
Zatem znow istotng rolg gra niewykonanie rytuatu — w wyniku tego zaniedbania
sa ludzie nie wprowadzeni ostatecznie do wspélnoty zywych! Archaizm tej sym-
boliki jest oczywisty i chrzescijafiskie wyjasnienie najpewniej wyparto wspom-
nienie jakiego$ starozytnego rytuatu inicjacyjnego.

Wyobrazenia o upiorach i strzygoniach w tradycjach ludowych znaczaco
upodobnily si¢ do siebie, wzajem uzyczajac sobie cech, a wreszcie takze mylity.
W rozlegtym obszarze wschodniego Podkarpacia utrzymywano, Ze upiorami sa
ludzie o dwu duszach czy dwu sercach (Kolberg 1888, s. 206; 1973, s. 31; 1979
s. 1260). Na Slasku w strzygonia zamieniali sig takze samobojcy i ludzie bardzo
skapi (Simonides 1989, s. 273), a srodkowej Polsce dzieci zmarte przed chrztem
(Wojcicki 1974, s. 284). Takich przyktadéw mozna wyliczy¢ duzo wigeej. Wy-
miennos¢ cech kojarzonych z tymi demonami najlepiej §wiadczy o ich blisko-
znacznosci w wierzeniach chiopow.
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Po przedstawieniu zagadnienia pochodzenia obu demonoéw, odtad traktuje
je tacznie — jako jedno wyobrazenie.

Upior/strzygon to zmartly, ktorego cialo po Smierci nie uleglo glebszemu roz-
ktadowi. Wyglada tak jak trup przed pochowaniem w grobie lub jak kilkudniowe,
czesto juz spuchnigte, zwloki (Kolberg 1888, s. 211; 1971, s. 430; Baranowski
1965, s. 83). U ludzi zmarlych gwaltownie widoczne sa wszelkie rany: cztowick
zabity broczyt krwia, cztowiek powieszony mial sina prege na szyi itp. Zmartemu
takiemu nie t¢zejg czlonki, jego r¢ce 1 nogi sa wige rownie gigtkie jak u zywego
cztowieka (Kolberg 1970, s. 386; Bazinska 1967, s. 109). Wciaz rosng mu wtosy
i paznokcie (Kolberg 1970, s. 386). Ma czerwong twarz i kark (,rumiany jak
upidr”) (Pol 1966, s. 124; Kolberg 1882, s. 35) —to krew ofiar, ktorej si¢ opit zmie-
nia mu karnacje. Charakterystycznym szczegotem byty jego dlugie i czerwone,
réwniez zabarwione od krwi, paznokcie (Kolberg 1874, s. 65, 67; Swictek 1893,
s. 500). Krew upiora/strzygonia byla plynna i krazylo jej w jego ciele wyjatkowo
duzo (Kolberg 1970, s.386; 1882, s.34). Gdy przebijano cialo demona lub
odrabywano mu glowg krew tryskata ,jak ze szpunta” (Podberski 1880, s. 15).
Wedlug innych jednak wersji, krew jego byta zastygla i skrzepta (Kolberg 1979,
s. 1261) oraz ,,zimna jak 16d” (Kolberg 1874, s. 67). Wystgpowala tez opinia,
Ze nie jest on czerwony, a przerazliwie blady (Kolberg 1874, s. 63; Matyas 1893,
s. 105). Strzygonia rozpoznawano natychmiast po sinych plamach na plecach
1 karku oraz sinym pigtnie w ksztalcie nozyc na plecach (Kolberg 1874, s. 67;
Swietek 1893, s. 500). Ale w roznych miejscach widziano rowniez upiory/strzygo-
nie jako istoty o czarnych plecach (Baranowski 1981, s. 58) lub w ogdle bez ple-
cow (Podberski 1880, s. 13). Znany jest tez wariant bezplecego upiora, w ktorego
wnetrzu mozna bylo ujrze¢ pite zamiast krggostupa (Moszynski 1967, s. 615).
Lezacy w grobie upior/strzygon mial otwarte oczy i zwykle nie pomagato nawet
potozenie mu na powiekach monet; on i tak otwieral oczy 1 ,,patrzyl nimi jak za
zycia” (Kolberg 1884, s. 95; 1970, s. 386). Czgsto utrzymywano, ze ma ,,odwroco-
ne Zrenice” tzn., ze obraz w oku odbija si¢ mu na odwr6t (Bazinska 1967, s. 109).
Poza tym jego oczy $wiecily intensywnie, ,,blyszczaty jak zar” (Kosinski 1904,
s. 9). Lecz znana byla réwniez wersja przeciwna — miat oczy ,,zamkniete jak trup”
(Kolberg 1874, s. 65). Mogl mie¢ tez lekko rozchylone usta, jakby chcial cos
powiedzie¢ (Kolberg 1874, s. 67) oraz czasem zgrzytaly mu zgby (Kolberg 1888,
s. 211). Wychodzacy z grobu demon by} znacznie wigkszy 1 silniejszy od przecigt-
nego cztowieka (Kolberg 1884, s. 95; 1967, s. 480). W blizszym kontakcie rozpo-
znawano go po trupim odorze, ktérym cuchnelo mu z ust i zapachu ziemi (Swigtek
1893, s. 494; Mleczko 1902, s. 56). Zapisano wreszcie warianty wierzen, wediug
ktorych charakteryzowal go inny sposob chodzenia: do tyhu ,,jak rak” (Kosiaski
1904, s. 9) lub ,,wiclkimi krokami” (Kolberg 1888a, s. 156).

Zaréwno ze strzygoniem/strzyga, jak z upiorem faczono dosé¢ czgsto zdolno§é
do latania, np. fruwaty slgskie strzygi (Simonides 1989, s. 674) i ,,zebata”
strzyga na Biatorusi (Federowski 1889, s. 304), latat upiér w $rodkowej Polsce
(Kolberg 1888a, s. 156) i upidr (obojasnyk) na Ukrainie (Podberski 1880,
s. 13). Ten ostatni jest cickawa postacia: nie miat plecow, co ukrywat 1 czego si¢
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wstydzil, dlatego tez czasem chodzit ,tytem” (Podberski 1880, s. 12—13). Po-
wszechnie natomiast oba te demony mogly zamienia¢ si¢ w ptaki (np. nieto-
perza, kanig), a takze plazy i gady oraz inne zwierzegta (np. psa, kota, §winig)
(Kolberg 1888, s. 207; Gustawicz 1902, s. 270-271; Pietkiewicz 1931, s. 45).
Wreszcie upiory/strzygonie mogly stawaé si¢ niewidzialne (Podberski 1880,
s. 674; Kolberg 1973, s. 35). Wtedy na ich obecno$¢ wskazywatly inne zjawiska:
np. cztowiek czut ich ,,zimny, trupi pocatunek™ (Baranowski 1965, s. 84), po
obudzeniu odkrywat na swoim ciele $lady ugryzien (Lehr 1985, s. 99) czy tez
czut wokot siebie ,,zapach ziemi” (Baranowski 1981, s. 58). Ale utrzymywano
réwniez, ze upior/strzygon nie roznil si¢ wyraznie od Zywych ludzi i trudno go
byto rozpoznaé¢ (Chmielowski 1987, s. 29; Efimenko 1992, s. 499).

Odrebnie wypada przedstawic¢ upiora — dziecko 1 strzygonia — dziecko. Dziecko
poczgte ze stosunku upiora z zywa kobieta rodzilo sig ,,bez kosci” i z tego powo-
du nigdy nie moglo chodzi¢ (Efimenko 1992, s. 499-500; Kolberg 1888, s. 211;
1971, s. 211). Bylo cherlawe, wycienczone, blade lub przeciwnie dziwnie sine,
miato tez dugie i cienkie rece, za to duza glowe (Swietek 1893, s. 495). Zwykle
zyto niedlugo, moglo umrze¢ nawet w 7 roku, gdy za$ zylo nieco dhuzej, np. do
21 roku, to nie rosto jak rowiesnicy, bylo wciaz wielkosci dziecka. Takie dziecko
wlasciwie nie umierato, a tylko nagle znikalo — stawalo si¢ niewidzialne lub
pojawialo w innym miejscu (Kolberg 1884, s. 97; Efimenko 1992, s. 500). To
kalekie, ,,upioryczne” dziecko nie bylo raczej niebezpieczne dla ludzi, nato-
miast miato przerazajacy dar wieszczenia (Efimenko 1992, s. 499-500). Warto
przypomnie¢, ze tu i 6wdzie (np. w Wielkopolsce, na Pomorzu) upiér byt takze
nazywany wieszczym (Kolberg 1882, s. 33; Hilferding 1965, s. 378). Czasem
dziecko o takich cechach bylo uznawane za ,,odmienca” (odming, obmenica,
seduna) podstawionego przez upiory/strzygi na migjsce wykradzionego dziecka
ludzkiego (Gotgbiowski 1830, s. 155-156; Kolberg 1888, s. 113; Efimenko 1992,
s. 499). Natrafiamy takze na rytualne powody urodzenia upiora przez kobiete.
Jako uptor rodzito sig dziecko poczete w czasie miesiaczki matki. Miato ono
wtedy dwa serca (,,sprawiedliwe” od czlowieka i ,niesprawiedliwe” od diabta).
Jego demoniczne pochodzenie zdradzaly ,,dwa zakrgtki whosow”, , dwa wicherki”
na glowie lub ,,dwa czubki glowy”, a takze brak wloséw pod pachami i w kroczu.
Na twarzy bylo czerwone 1 patrzylo zezem. Dziecko takie nie jadlo wcale migsa,
a tylko chleb i1 mleko. Do 24 roku zycia w ogoéle nic nie mowito, bo mogloby
wyjawi¢, ze jest upiorem, a wtedy inne upiory by je otruty (Kolberg 1973, s. 35).
Wreszcie w upiora zamienialo sig¢ dziecko karmione piersig przez zmarta matke—
—upiora. Rozpoznawano je po duzej glowie 1 ,,czué je byto ziemig” (Mleczko 1902,
s. 56). Spokrewnione z wyobrazeniem upiorycznego dziecka jest wyobrazenia
dziecka—strzygi. To znéw miato by¢ dziecko, ktore narodzito sig z zebami lub
nawet z podwdjnymi rzedami zebow, nie zylo dtuzej niz kilka dni, a po $mierci
wyrastaty mu sowie skrzydta lub przeobrazato si¢ w puchacza. Demon 6w piskiem
zapowiadal $mier¢ spotkanym ludziom (Wéjcicki 1974, s. 284-285).

Upiodr/strzygon jawil si¢ chtopom jako jeden z najokrutniejszych demondw
ze wszystkich im znanych. Napadat zaréwno na ludzi, jak zwierzgta 1 zwykle
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zabijal swojg ofiarg (Kolberg 1888a, s. 148; Bazifiska 1967, s. 109). Skutki jego
przebywania w okolicy czg¢sto poréwnywano z zaraza. Upidr/strzygon mogt
atakowa¢ kilkakrotnie jednego dnia i dzien pod dniu, za$ ludzie ktérych zabit
sami stawali si¢ po $mierci demonami i rozszerzali krag $miertelnego zagrozenia
(Kolberg 1970, s. 385). Poza tym chgtnie oskarzano upiora/strzygonia o wywo-
tywanie epidemii najgrozniejszych chorob, blyskawicznie zabijajacych nawet
cate wsie (Podberski 1880, s. 26; Gustawicz 1902, s. 270), np. na Zachodnie]
Ukrainie widziano w upiorach podstawowe zrodto zarazy (Kolberg 1888, s. 208),
na Slasku uchodzity za personifikacje epidemii (Simonides 1984, s. 71). Upiory/
strzygonie mialy réwniez sprowadzaé réznorakie klgski elementarne: deszcze,
powodzie, gradobicia, wichury, ostre zimy, nieurodzaj ziemi (Pietkiewicz 1931,
s. 45; Zborowski 1932, s. 85-86; Chmielowski 1987, s. 30).

Dwa mordercze zachowania byly najpowszechniej z nim kojarzone: miat
gryz¢ czy nawet w calo$ci pozera¢ swe ofiary (Kolberg 1966a, s. 507; 1967,
s. 270) lub dusic€ je i wysysa¢ z nich krew (Kolberg 1966, s. 507; 1973, s. 35).
Moglo si¢ tak zdarzy¢, ze upior/strzygon z jakich§ powodéw nie wydostat sig
z grobu, wtedy sam siebie zjadal i wypijal wlasng krew. Po odkopaniu jego
grobu znajdowano wykrgconego trupa, z wygryzionymi kawatkami ciata i okrwa-
wionymi palcami (Toeppen 1892, s. 796). To jest kluczowa informacja, ujawnia
bowiem, ze czlowiekiem zamieniajacym sig¢ po $mierci w upiora/strzygonia
wladaly w istocie dwa straszliwe instynkty: nigdy nie zaspokojonego glodu ludz-
kiego migsa i pragnienia ludzkiej krwi, zwierzgta atakowat jednak w drugiej ko-
lejnosci. Doskonalym przykladem niewyczerpujacego si¢ gtodu tego demona jest
choé¢by wedrowny bajkowy watek krolewny—strzygi (T. 307), ktéra codziennie
pozerala straznikow pilnujacych jej grobu (Krzyzanowski 1963, t. 1, s. 90-91;
zob. np. Ciszewski 1894, s. 175-176). Natomiast najdobitniejszym dla mnie
przyktadem jego zadzy krwi jest motyw baby-strzygi, ktéra codziennie opijata
si¢ bez umiaru krwig swych ofiar, a potem wyrzygiwala jg 1 zakrzepnigta w gala-
retke¢ dawata do zjedzenia parobkom (np. Flizak 1952, s. 58). Charakterystyczne
sa rowniez lokalne opowiesci o tym jak po odkopaniu trupa okazywato sig,
ze wypetniony jest krwig jak beczka (np. Podberski 1880, s. 15). Ale nawet
nie wychodzacy z grobu upior/strzygo, ktory gryzt i wysysat sam siebie mogt
byé grozny dla zywych. Na Pomorzu i na Slasku utrzymywano, ze poki upior/
strzygon gryzie i ssie swoje rgee lub np. zuje koszulg, w ktorej go pochowano,
to umieraja jeden po drugim ludzie w jego rodzinie (Hilferding 1965, s. 379;
Simonides 1989, s. 273).

Wychodzacy z grobu upidr/strzygon mogt takze zabija¢ wzrokiem. Na Rusi
Karpackiej, gdy upiory rozgladaja si¢ po okolicy z jakiego$ wzniesienia, ,,ginie
wszystko, dokad tylko ich zgubny wzrok doleci” (Kolberg 1888, s. 209). W Wiel-
kopolsce i na Slasku, jak daleko siggnat wzrokiem wstajacy z grobu wieszczy,
tak daleko umierali Iudzie, ktéry byli z nim w réwnym wieku (Kolberg 1882,
s. 33; Simonides 1984, s. 72). Natrafiamy takze na wierzenia 0 morderczym
glosie upiora/strzygonia. Straszliwym wrzaskiem z wiezy koScielnej zabijat
swoich rowiesnikow wieszczy w Wielkopolsce (Kolberg 1882, s. 33). Podobnie



218 JAROSEAW KOLCZYNSKI

na Mazowszu upiér wchodzit na wiezg koscielng 1 krzyczal, a w zasiggu jego
gltosu umierali ludzie (Kolberg 1970, s. 386). Natomiast na Pomorzu wiesz-
czy uruchamiat dzwon koscielny i wtedy umierali ci, co styszeli jego dzwigk
(Hilferding 1965, s. 379)%.

Lokalnie znano jeszcze inne mordercze zachowania tego demona. Na Po-
gorzu Karpackim mordowal chuchnigciem w usta ofiary swoim trupim odorem
(Swietek 1893, s. 494). Na Bialorusi upior (miertwiec) miat rowniez ,urywaé
ludziom glowy”, a nawet ich podpala¢ (Pietkiewicz 1931, s. 45). Ale sg to tylko
dodatkowe warianty, rozszerzajace wzorzec jego elementarnych zachowan.

Najgrozniejszy byl upidr/strzygon powstajacy z czarownikow i czarownic.
Nie poprzestawat on na mordowaniu ludzi czy zwierzat, ale wykorzystujac swe
magiczne moce wywolywal zarazg badz sprowadzal ulewne deszcze i grad, czyli
smiertelna kleske nieurodzaju. Rusini z obszaru karpackiego, wérdd ktorych 1gk
przed upiorami czarownikami i czarownicami byl chyba najwigkszy, oskarzali
ich wlasciwie o kazdy wypadek naglej $mierci, z wyjatkiem $mierci od pioruna,
bo tylko ona byta $miercia ,,szczgsliwa i czysta” (Kolberg 1973, s. 33) Straszli-
wie bali si¢ rowniez chwili, gdy wstajacy z grobu zmarli oszukajg zywych ludzi
1 wymieszaja sig¢ z nimi. Wowczas dojdzie do apokaliptycznej katastrofy, nastapi
pad — ,,upadek, pomor ludu i dobytku” (Kolberg 1888, s. 208). W tych stronach
lek przed upiorami/strzygoniami sam urastal do rozmiaréw epidemii. W nie-
ktorych wsiach pono¢ nie bylo ani jednego grobu, w ktérym lezatby nietknigty
trup, bo albo miat ucigta gtowg, albo wbity w gloweg ¢wiek (Kolberg 1973, s. 32).

Czasem upior/strzygon nie zabijatl od razu ofiary, a tylko gryzt ja lub kasatl
wypijajac troche krwi. Lubil atakowaé swe ofiary w czasie snu, stad ludzie,
ktorzy nagle bledli, opadali z sit podejrzewali, ze ,mgczy” ich 0w demon
(Kolberg 1970, s. 386; Baranowski 1981, s. 59). Spotkanie oko w oko z tym
demonem zawsze moglo by¢ niebezpieczne, choéby on nic nie robit. Cztowicka
paralizowal wtedy strach, wskutek ktérego umierat zaraz lub w kilka dni czy
miesigcy pozniej.

Powszechnie utrzymywano, iz upior/strzygon przesladowal przede wszyst-
kim wlasna rodzing. Wychodzac po raz pierwszy z grobu szedt najpierw do swo-
jej chalupy, a pdzniej przychodzit tam jak najczgscie], nawet codziennie. Chetnie
odwiedzat tez innych swoich krewnych. Zwykle zabijal swa rodzine, czlowieka
po czlowieku, az do najdalszych krewnych (Kolberg 1888, s. 211; Podberski
1888, 5. 19). Nie zawsze jednak demon ten miat zbrodnicze zamiary. Przychodzit
noca do swego gospodarstwa 1 robil znow, to co robit za zycia: kosit take, rabat

4 Chcialbym zwrécié uwage na warianty, w ktérych demon zabijat tylko swoich rowieéni-
kow. Kategoria rowiesnictwa w roznych archaicznych kulturach ujawnia glebinowy zwiazek
pomigdzy ludzmi, czgsto silniejszy od zwiazkéw pokrewienistwa. Najlepiej t¢ wigz wida¢ w ini-
cjacyjnych grupach wojownikow, ukazanych zaréwno w sagach celtyckich (,bandy” fianna
- zob. np. S.F. Botheroyd, P.F. Botheroyd 1998, s. 143-144), jak w eposach ludéw altajskich
(zob. np. dostgpny w thimaczeniu polskim kazachski epos Koblandy Batyr). To jest dla mnie
kolejny intrygujacy przykiad upartego trwaniu w kregu demonologii réznorodnych wspomnien
z odleglej przesziosci kulturowej.
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drwa, czyScit konie... (Kosinski 1904, s. 10; Baranowski 1965, s. 84). Mogt row-
niez obcowac ciele$nie z zona 1 mie¢ z nig dzieci, ktdre naturalnie rodzily sig
jako upiory/strzygonie (Swigtek 1893, s. 495; Kolberg 1971, s. 429)°.

Upidr/strizygon wstawal z grobu zwykle w nocy, zwlaszcza w noc wietrzng
1 pochmurng lub na nowiu (Kolberg 1884, s. 96; Baranowski 1981, s.59).
Nie bylo to jednak reguta, widywano go rowniez w dzien (Udziela 1922, s. 154;
Baranowski 1981, s. 59). Czlowiek, w ktorego weszla dusza strzygonia lub
zmarty—upiér, zyjacy wsrod ludzi i pozornie tak jak inni ludzie, mogli by¢ oczy-
wiscie niebezpieczni o kazdej porze (Flizak 1952, s. 49).

Na szczgscie upiora/strzygonia mozna byto skutecznie unieszkodliwi¢ poprzez
rdzne zabiegi rytualne na jego zwlokach, a znano ich uderzajaco wiele:

® Mozna bylo odcia¢ trupowi glowe, ktora nastgpnie sktadano migdzy noga-
mi czy stopami zwlok lub grzebano osobno (Kolberg 1888, s. 211; Federowski
1897, s. 268).

® Niezaleznie od odcigcia glowy, zwykle przebijano serce zmartego drew-
nianym (osinowym, dgbowym, gtogowym, lipowym, klonowym) kotem (Pod-
berski 1880, s. 15; Federowski 1897, s. 268).

® (Gdy nie odrabywano glowy, wtedy chgtnie przebijano czaszke lub szyjg
zmarlego drewnianym kolem badz zgbem od brony czy tez jakim$ przedmio-
tem zelaznym, np. gwozdziem (Pol 1966, s. 124). Wtedy dusza jego nie bgdzie
,,chodzita w cicle upiornym po §wiecie” (Kolberg 1891, s. 141).

e Skuteczna metoda bylo skrepowanie rak 1 nog trupa (Kolberg 1884, s. 95)
lub jeszcze lepiej przecigeie mu Sciegien (Pietkiewicz 1931, s. 47), odcigeie
jednej nogi (Kolberg 1888, s. 211), a nawet wszystkich koniczyn (Udziela 1922,
s. 158), tak by trup nie mogl wsta¢ z grobu. Odcigte nogi czy rece sktadano
w grobie obok zwtlok lub czasem grzebano osobno — w innych miejscach. Ale
znane byly 1 bardziej wyrafinowane zabiegi: ,odcigte czlonki umieszczano
w odwrotnej kolejnosci, a wige rece kiadziono tam, gdzie miaty by¢ nogi, nogi
tam gdzie rgce, a glowg przy tylnej czesci ciata” (Lehr 1984, s. 231).

® Znano rowniez prostsze metody unieruchomienia demona. W noc ksigzy-
cowg trzeba bylo na jego mogile przebi¢ cien wlasnej lewej nogi zaostrzonym
kolem osinowym (Biatorus) (Pietkiewicz 1931, s. 46; Moszynski 1928, s. 318).

® Mozna tez bylo poruszy¢ wielkim palcem u nogi trupa (Podhale) — wtedy
demon juz ,,nie mogt chodzi¢ i straszy¢” (Kantor 1907, s. 148). Byla to, jak moz-
na si¢ domysli¢, metoda wyprowadzenia z ciala demonicznej duszy®.

’ Poczucie zagrozenia ze strony zmartych krewnych réwniez mozna odczytywaé jako echo
zamierzchlej rzeczywistosci spotecznej 1 duchowej, w ktérej pokrewienstwo byto traktowane jako
tajemniczy — magiczny — zwiazek pomigdzy ludzmi, zywymi 1 umartymi.

% Mectoda ta ma swoj odpowiednik w zabiegu przyspieszajacym ,,zwijanie si¢ kottuna” (np.
Biegeleisen 1929, s. 266), ktory jest znakiem, iz w cztowieka wnikngla jaka$ obca istota (moc).
Wedlug archaicznych wyobrazen, znanych réwniez ,,naszym” chiopom, to wlasnie przez stope
czlowiek ma najpelniejszy kontakt z ziemia 1 otaczajacym go §wiatem. Pociagnigcie za wypustke
w stopie, jaka jest wielki palec, réwnalo sig otwarciu ciala i wyciagnigciu na zewnatrz tej nie-
pozadanej istoty (mocy).
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e Innym sposobem uniemozliwienia zmartemu wydostania sig¢ z grobu byto
potozenie mu na szyi sierpa lub kosy, wtedy — wstajac — podcinal sobie nimi
gardto (Kolberg 1973, s. 32; Wawrzeniecki 1907, s. 237).

® Zawsze warto bylo odwroci¢ podejrzanego trupa twarza do dotu — ,,zeby
gryzt ziemi¢”, a nie ludzi czy tez ,,aby wszedl do ziemi” (Kolberg 1971, s. 270;
Wawrzeniecki 1907, s. 237).

o Wpychajac trupowi gigboko w gardlo kamien (Pietkiewicz 1931, s. 47) lub
zamykajac mu usta klodka (Ciszewski 1911, s. 27-28) chroniono si¢ przed jego
morderczg zartocznos$cia. Natomiast wbijajac w jezyk 1 za paznokcie ciernie
lub krepujac palce przeszkadzano mu w ssaniu krwi z ofiar. Obie te metody za-
pobicgaly tez wygryzaniu lub wysysaniu samego siebie przez trupa i tym samym
ratowaly zycie jego krewnym. Na Slasku radzono najpierw zajrze¢ zmartemu do
ust 1 usunac¢ z nich wszystko, cho¢by najmniejszy wlosek, aby nie miat w ustach
nic do ssania czy zucia (Simonides 1989, s. 273).

® Zmarlemu podejrzewanemu o to, ze jest upiorem/strzygoniem zaraz po
smierci wkiadano do ust kawatek krzemienia, zelaza lub monetg (Kolberg 1874,
s. 65; Simonides 1989, s. 273). Mial odtad ssa¢ 1 gryz¢ krzemien lub zZelazo,
czyli materie nie rozkladajac si¢ w ziemi, niezniszczalne, a nie zywych ludzi.
Gdzie indziej zamiast krzemienia czy monety wktadano do ust guzik lub nawet
kilka guzikéw z ubrania zmartego (Kolberg 1973, s. 33; Pol 1966, s. 124). Guziki
byly zwykle metalowe, wigc ich rola byla taka jak monety, ale réwniez graty
role magicznego zamknigeia ust demona, réwnie skutecznego jak zamknigcie
szczeki ktodka.

® Probowano tez uspi¢ zmartego na zawsze sypiac mu mak do ust, obsypujac
zwloki makiem lub sadzac mak na grobie (np. Moszyniski 1928, s. 168; Pol 1966,
s. 124). Wedtug innych wyjasnien demon, jak si¢ obudzi, musi najpierw przeliczy¢
wszystkie ziarnka, zanim to mu si¢ uda zapieje kur i nie bedzie juz mogt wyjs¢ na
zewnatrz (Kolberg 1891, s. 143; 1973, s. 32; zob. tez Fischer 1921, s. 348-351)".

e Zmarlym kladziono zaraz po $mierci monety na oczach, aby ,nie wypa-
trzyli” kogos z zyjacych; czlowiek dostrzezony przez demona niechybnie statby
si¢ obiektem jego zainteresowania (Kolberg 1884, s. 95; Kantor 1907, s. 152).

& Wyjatkowo usitowano trupa ,,zamoéwic¢” — szepczac mu co$ do ucha (Poku-
cie) (Kolberg 1888, s. 210). :

® Na Kaszubach zwloki upiora—wieszczego grzebano w ubraniu z wieloma
wezlami, a na Kociewiu wkladano mu do grobu sie¢ rybacks. Zanim wieszczy
porozwiazuje wszystkie wezly, co roku jeden, to zdaza juz umrzeé¢ wszyscy jego
krewni, a ludziom obcym szkodzi¢ on nie moze (Fischer 1921, s. 114).

e W gréb wbijano czasem kawatki Zelaza, starego noza czy gwozdzia, sa-
dzono krzewy z cierniami (Pietkiewicz 1931, s. 46; Baranowski 1965, s. 85).
Wstajacy z grobu demon nadzialby sig na te rézne ostrza.

7 Zadanie policzenia niepoliczalnych drobin w wierzeniach ludowych czesto stawiano isto-
tom z ,tamtego” $wiata. Policzenie jest wszak jedna z form oswojenia 1 panowania nad otacza-
jaca rzeczywistoscig.
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e Sypano réwniez na grobach kamienne kopce lub zagrzebywano zwioki pod
zwatami wywrdconych przez wichurg drzew, aby demon nie mogt poradzi¢ sobie
z wydostaniem si¢ na zewnatrz (np. Podberski 1880, s. 15; Dekowski 1987, s. 129).

e Zmarlych podejrzewanych o to, ze sa upilorami/strzygoniami starano sig¢
chowa¢ nie na cmentarzach, a raczej poza granicami wsi (w lasach, na nieuzyt-
kach) lub w miejscach granicznych (na miedzach, skrzyzowaniach drog) (np.
Dekowski 1987, 5. 127), czyli w ziemi rytualnie nie oswojonej, tam gdzie stykaja
sie ze soba ,,ten” i ,,tamten” §wiat.

® Najskuteczniejsze byly jednak metody najbardziej radykalne: roz¢wiarto-
wanie zwiok albo ich spalenie (np. Pietkiewicz 1931, s. 47; Udziela 1922, s. 158;
Zborowski 1932, s. 85). Czasem topiono tez zwioki w wodach lub bagniskach
(Pietkiewicz 1931, s. 47). Rozprawiano si¢ w ten sposéb z najgrozniejszymi upio-
rami/strzygoniami, jawnie winnymi najstraszliwszych zbrodni, wielokrotnych
mordéw lub wywolania zarazy, ktorych inaczej nie udato si¢ zgtadzié¢. Cwiarto-
wano 1 palono wigc zwykle trupy wykopane z grobéw. Wywozono zwtoki poza
wie$, do lasu czy na rozstajne drogi — w przestrzen gdzie stykaja sig¢ ,ten”
1 ,tamten” $wiat — 1 tam je unicestwiano (Kolberg 1888a, s. 149). Rozkawatko-
wane zwloki zakopywano na miejscu, a popioty po spalonym demonie rozsypy-
wano (Kolberg 1973, s. 38).

® | wreszcie trzeba wyliczy¢ krancowy wariant rytuatdéw unieszkodliwiania
upiora/strzygonia. Rusini w rejonie karpackim wierzacy, iz upiorami sa zyjacy
wérdd nich czarownicy 1 czarownice nie wahali sig zabija¢ (pali¢) rowniez
zywych ludzi. Powodem tych rytualnych mordow stawaly sig¢ zwykle klgski ele-
mentarne, zaraza czy susza, o ktéorych wywotanie byli oni oskarzani. Glo$nym
echem odbity si¢ wypadki we wsi Nahujowice w ziemi samborskiej w roku 1831.
W obliczu gwaltownie rozszerzajacej si¢ epidemii cholery miejscowy wrdz
(,,biaty” czarownik) ze zgromadzonych na cmentarzu ludzi wybierat tych, kto-
rych rozpoznat jako czarownikéw—upioréw i wiedZzmy—upiory i kazat ich spali¢
na stosie z cierniowego chrustu. ,,Tym sposobem zgingto tam wdwczas niemalo
0s6b obojga plci” (Kolberg 1888, s. 209; szerzej o tym Franko [1890] 1992,
s. 512-526). Nie mniej stynne byly wypadki w Kosmaczu na Gornym Pokuciu
w roku 1827. Tam z kolei powodem rytualnych mordow stata si¢ kleska suszy.
Podejrzewane o jej wywolanie wiedZzmy-upiory najpierw plawiono w rzece,
a po przyznaniu si¢ do winy spalono na cierniowym stosie (Kolberg 1888, s. 208).

Poza tym zestawieniem wypada jeszcze wyliczy¢ kilka innych szczegdlnych
zachowan rytualnych, ktére wiaza si¢ z rosnacym i niekontrolowanym juz
lgkiem przed nicustajacym zagrozeniem epidemiami réznych chordb. Na Rusi
Czerwone] wykopywano trupy ludzi podejrzewanych o to, ze ,.chodza po
$mierci”, rozrabywano je na kawatki i wyduszano z nich krew ,,gesta i skrzepta”,
ktora wypijano jako skuteczny lek na zaraze (Kolberg 1979, s. 1261). Natomiast
gbrale ruscy (Hirniacy) krew wycisnigta z trupa—demona pili razem z wédka
jako swoisty $rodek wyczuwany przez te demony i je odstraszajacy. Dla od-
straszenia upiordw ich krwia mazali tez wrota bram przy wjezdzie do wsi oraz
drzwi 1 $ciany chatup (Kolberg 1973, s. 34). Rusini z okolic Sambora ludziom
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ugryzionym przez upiora radzili np. naskuba¢ wtosoéw z trupa i okadzi¢ nimi
chorego (Wasilewski 1902, s. 375).

W spotkaniu oko w oko z upiorem/strzygoniem cztowiek byt wiasciwie bez-
radny. W znanych mi zapisach tradycji wierzeniowych natrafilem tylko na kilka
rytualnych sposobow obrony przed atakujacym demonem. Najczgsciej zaleca-
nym sposobem bylo wytrzymanie nierownej walki do chwili, gdy zacznie §witac
— wowczas demon wycofuje sie 1 wraca do grobu lub traci swa nadludzka moc,
stabnie i pada jak niezywy na ziemig, a wedlug jeszcze innych wariantdow nawet
ginie rozlewajac sie w maz czy smotg (Kolberg 1888a, s. 149, Gonet 1910, s. 86).
Na Biatorusi wrgez zachgcano, by nie lgkac si¢ demona tylko $miato uderzy¢ go
w twarz ,,na odlew” (Federowski 1897, s. 269) lub zdzieli¢ kawalkiem ztamane;j
osi od wozu, wtedy mozna go nawet ,,zabi¢” (Pietkiewicz 1931, s. 46). Ludzi nie
czujacych strachu 1 walczacych z demonem znano réwniez w innych stronach,
nie byly to jednak czgste wypadki (Kolberg 1874, s. 66; Mleczko 1902, s. 55).
Powszechnie doradzano racze) ucieczkg. Najbardziej znany sposéb wyjscia
z opresji polegat na ucieczce do najblizszej dzwonnicy 1 wprawieniu w ruch
dzwonu, na jego dzwigk upior/strzygon natychmiast rozlewal si¢ w maz (Kosinski
1904, s. 10; Gonet 1910, s. 86). Inna szansg ucieczki dawat skok na zaorane pole,
na ktore upior/strzygon nie wejdzie, ,,bo nie ma prawa do ziemi u$wigconej ludz-
ka praca” (Kolberg 1888a, s. 149). Zupetnie wyjatkowo prébowano wywotlywac
upiory/strzygonie. W rdéznych stronach utrzymywano, ze zmarlego moze wywo-
fa¢ z grobu jego krewny lub przyjaciel samym stownym wezwaniem (Kolberg
1884, s. 96). Wreszcie natrafiamy na warianty wierzen, w ktdrych upiér/strzygon
nie jest zbyt grozny dla cztowieka. MozZna go bylo zagada¢ lub zaja¢, np. czestujac
jedzeniem; o $wicie demon musial wszak zniknaé (Swigtek 1893, s. 502-503).
Takie sytuacje byly jednak rzadkie. W przeciwienstwie do wielu innych demo-
now, ktore tradycja ustna ukazuje czasem jako istoty wrecz karykaturalne, upior/
strzygon zwykle budzit paniczny strach. Smiech, jako rytualny sposéb porusza-
nia si¢ w $wiecie demondw, tym razem si¢ nie sprawdzat.

Stowa polskie: upiér — upir, upier 1 upierzyca oraz wampir — wapir, wapierz,
wypior, tupirz, bialoruskie: upar, vupar, ukrainskie: upir, upyr, opyr, vopyr,
rosyjskie: upir, upyr nie maja dotad pewnej etymologii. Wedtug A. Briicknera,
ich pochodzenie jest rdzennie stowianskie i pierwotne stowo miato brzmie¢ wapir,
a nastgpnie ,,w ustach Serbow, Rusinéw i Czechow” zamienito si¢ w upir. W jezy-
ku polskim to stowo, jego zdaniem, pierwotnie brzmiatoby wqpirz. Pierwiastek
pir lub pyr wywodzi Briickner od ,,latania” i podaje przyktady: nasze rzeczowni-
ki pi6ro i pierzyna, przystdwek (znany w XV wieku) wysprz, czyli ,,do gory”,
serbskie czasowniki perg i pariti — ,latam” 1 wreszcie nazwe¢ nietopirz — nieto-
perz (,,to nie pierz” czyli nie ptak, bo lata noca) i jej odpowiedniki, serbskie pirac
1 stowenskie pirozlek. Zlozenie z wg — *q jest zlozeniem przeczacym. Wapir
zatem to ,,latawiec”, ale taki jak nietoperz — ,,inny”, nocny. W starych ruskich
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tekstach znalazt Briickner informacje o sktadaniu ofiar ,,upiorom 1 bereginiom”
(zob. fr. ze Stowa sw. Grigorija; cyt. Urbanczyk 1991, s. 51). Stad sadzil, ze
pierwotnie upiory byly to ,,drobne” powietrzne bostwa, np. wzniecajace wiatry,
ktore potem zamienily si¢ w zlowroga latajaca istotg, ktora ,,ssie krew i ofiary
swe do grobu zawleka” (Briickner 1985, s. 280-284). Inng etymologi¢ sugerowat
K. Moszynski. Przyjat pierwotne brzmienie stowa upiér jako *opir i wywodzil je
od piriti, u Serbochorwatéw — da¢, dmuchac, napiriti — nadac¢ (za$ wkrs. pyrit
i czes. pureti, pouriti). *Opir znaczyloby wigc tyle, co ,,wydety” (Moszynski
1967, s. 616-617). Gdyby ta hipotetyczna etymologia — budzaca zreszta watpli-
woscl samego autora — byla jednak trafna, to wprost idealnie wizualizowalaby
tego demona: ,,wydety” tak jak wydgte (spuchnigte) sa kilkudniowe zwtloki lub
réwniez ,,wydety”, bo wypelniony krwig ,,jak wor’. Zaréwno Briickner jak
Moszyniski lokalizowali miejsce narodzin stowa na Batkanach. Natomiast etymo-
logia stowa strzyga 1 wtornie strzygon rysuje si¢ janiej. Jest to stowo pochodzenia
acinskiego — striga (gr. striks) i sigga do wyobrazenia czarownicy—sowy wysy-
sajacej ludziom krew (Briickner 1985, s. 279-280). A. Gieysztor, ktory zgadzat
sie z tym wyjasnieniem, cho¢ niejasne byty dla niego droga i1 czas zapozycze-
nia motywu, byt ponadto zdania, ze rodzaj meski (strzygon) stanowi ,,inwen-
cje stowianska natozona na inna zjawe, na upiora” (Gieysztor 1982, s. 222).
D. Simonides zwraca uwagg, ze do XVIII wieku w catej Polsce niebezpiecznego
zmarfego o dwu duszach, z ktérych jedna po $mierci nie opuszcza ciala, znano
tylko pod nazwami strzyga lub wieszczyca. Nazwa upidr upowszechnita sig
zatem pdzno 1 wigzano ja z duchem latajacym. Na koniec za$ weszta w uzycie
nazwa wampir (Simonides 1984, s. 71 1 1989 s. 272). To, ze polskie stowo upior
jest zapozyczone z jezykow wschodniostowianskich nie budzi watpliwosci (np.
Urbanczyk 1991, s. 50). Trudno jednak jednoznacznie okresli¢ czas wejscia tego
stowa do szerszego uzytku. Stowo wampir, uchodzace za pdzniejsze od upidr,
wystgpuje bowiem w nazwach miejscowych, siggajacych co najmniej pdznego
sredniowiecza (X VI w.), takich jak Wapierz, Wyapyrz, Wampior (Briickner 1985,
s. 281-282). W starszej, obcej literaturze etnograficznej (Miklosich) sugerowa-
no, ze slowo wampir, znane rowniez Wegrom, pochodzi od potnocno tureckiego
uber — czarownik (The Oxford English Dictionary 1933, t. 11, s. 3588).

Z kregiem wyobrazefi o upiorach/strzygoniach warto tez skojarzy¢ grozne
zenskie demony znane w krajach wschodnio- 1 potudniowostowianskich jako
navki, mavki (ukr.), navi, navijaci (bulg.), navje, mavje (stoweni.) (Moszynski
1967, s. 675-678). Ich nazwa sigga wprost do starego stowiafiskiego stowa nav
— nieboszczyk/trup, zachowanego zreszta bez zmian w bulgarskim. Jak wynika
z tekstu z XI w. (z Powiesci minionych lat, rok 6660 [1092]) pod stowem navée
wystgpowali juz wtedy zli, demoniczni zmarli (Gieysztor 1982, s. 224). W wie-
rzeniach ludowych byly to straszliwe, krwiozZercze ptaki, w ktdre zamieniaty sie
nienarodzone lub zmarle przed chrztem dzieci, a takze kobiety zmarte w potogu.
Charakterystyczne jest, iz czg¢sto demony te mogly réwniez powracaé do
ludzkiej, lecz przerazajacej, postaci. Cechy tej rodziny demondw zdajg sie¢ zdra-
dza¢ réwniez niektére odmiany wyobrazen o innych jeszcze demonach: naszych
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latawcach i u Serbochorwatéow i Stowencéw — niechrzczencach (nekrstenci)
(Moszynski 1967, s 676).

Nie zawsze termin upidr/strzyga byl w najpowszechniejszym uzyciu. Na
Polesiu zmartych dzielono na dwie kategorie: zwyktych (dobrych), o ktérych
mowiono nieboszczyk, pokojnik 1 ztych czyli wlasnie upiorycznych, o ktérych
mowiono miertwiec, mrec lub mierlak (Pietkiewicz 1931, s. 44). Wreszcie
niekiedy nazwa upidr/strzygon w ogole nie wystgpowata, cho¢ samo wyobra-
zenie tego demona bylo Swietnie znane. Na przyktad na Warmii za stowami
strach, straszek, straszysko mogl kry¢ si¢ rownie dobrze zwykly strach, jak upior
(Bien-Bielska 1959, s. 11).

Z krajow stowianskich stowo wampir przedostalo si¢ na zachéd, do innych
jezykdéw: niemiecki — vampir, vampyr, dunski i szwedzki — vampyr, holenderski
~ vampir, angielski — vampire, wioski, hiszpanski, portugalski — vampiro (The
Oxford English Dictionary 1933, t. 11, s. 3588). Z europejska kariera stowa,
rozprzestrzeniajacego sie w XVII i XVIII wieku, taczy sig¢ rowniez eksport
z etnograficznych terendéw stowianskich roznych wyobrazen o tym demonie.

Wykopaliska archeologiczne ujawniaja juz na najstarszych szkieletowych
cmentarzyskach slowianskich réZzne zabiegi na zwlokach, ktore potem maja
swoje odpowiedniki w antyupiorycznych praktykach chlopéw (np. odcigcie
gltowy, wbicie kotka lub noza w okolicy serca, skrgpowanie i odwrdcenie
przodem do ziemi, ulozenie na boku) (np. Krumhanzlova 1964, s. 177-215;
Zoll-Adamikowa 1979, s. 47-57). Zakorzenienie wyobrazenia ,,zywego trupa”
w glebinach tradycji kulturowej Stowian nie budzi na ogét watpliwosci®.
Pewien klopot sprawia, ze Stowianie pierwotnie palili swoich zmartych i do-
piero od VIII wieku upowszechnia si¢ rytuat grzebalny. Zwyczaj palenia zwlok
nie wyklucza jednak obecnosci wyobrazenia ,,zywego trupa”, co doskonale
udowadniaja np. wedyjskie Indie (zob. nizej). Ale przede wszystkim trzeba
podkresli¢, ze upidr/strzygon jest demonem dobrze znanym w catym kregu
slowianskim — na zachodzie, wschodzie i poludniu; to wiasnie od Stowian
zapozyczyli go potem Wegrzy, Rumuni, Albanczycy i Grecy. Na nieliczne, ale
za to charakterystyczne zapiski, méwiace o Igku przed ,,zywym trupem” w kra-
jach stowianskich mozna natrafia¢ w zZrodlach $redniowiecznych, zaréwno
w zasiggu wschodniego 1 zachodniego chrzescijanstwa. Cennym przykiadem,
potwierdzajacym zamierzchlg metryke roznych motywdw wierzen w upiory,
jest dla mnie zapiska z czeskiej kroniki Neplacha (XIV wiek) o odkopaniu
wstajacego z grobu trupa, ktory okazat sig¢ ,,wzdety jak wol” od krwi swych
ofiar (Urbanczyk 1991, s. 56-57). Od XVII wieku wampir zajmuje coraz bar-
dziej eksponowane miejsce w potocznej wyobrazni Europy. Cho¢ odzywajacy
wtedy prastary l¢k przed ,,zywym trupem” wyrasta z wierzen ludowych, najbo-
gatszych 1 najmocniej ugruntowanych w krajach germanskich i stowianskich,
to ostatecznie formowat pod wplywem catej dwczesnej wyobrazni demono-

& Cho¢ ostatnio Zoll-Adamikowa (1995, s. 123-126) zmienita zdanie i uwaza, ze wyobraze-
nie ,,zZywego trupa” przejgli Slowianie ze §wiata chrzescijanskiego.
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logicznej. Trzeba zatem odr6zni¢ paleohistori¢ wampira, ktora trwa w trady-
cjach ludowych od jego nowozytnej historii, na nowo ,,rezyserujacej” wizjg tej
postaci dla najszerszych kr¢gdw spoleczefistwa.

* * *

W polu widzenia warto umiesci¢ dwa demony, z ktorymi tacza upiora/strzy-
gonia charakterystyczne powinowactwa: zmorg 1 topielca.

Zmora (mora, mara, nocnica, dusiotek, gnieciuch, macek, siodetko 1 in.)
(Czyzewski 1988, s. 133-134) atakowata w nocy $piacych ludzi. Dusita ich za
szyj¢, wpychata jezyk w gardlo, ugniatata klatke piersiowa i czesto wysysata
krew (Kolberg 1888, s. 39). Zmora nie zabijala raczej od razu, a wielokrotnie
powracala do swej ofiary, ktoéra opadala z sit i bladla (Kolberg 1882, s. 39).
Demon 6w przychodzit do $piacego cztowieka jako duch czy widmo — odczuwa-
no tylko ucisk jego rak, dotyk jezyka i grubych warg, styszano jak cmoka i mlasz-
cze (Gotegbiowski 1830, s. 137; Udziela 1922, s. 53). Dopiero gdy napadnigty
cztowiek budzil sig, widzial widmo przeobrazajace sig¢ na jego oczach w rozne
zwierzgta (np. kota, mysz, zabg, zmijg, ¢me) lub nawet przedmioty (jak np.
w zacis$nigta na szyi tasiemke) (Kolberg 1874, s. 69; Szyfer 1979, s. 11). Tak jak
upidr zmora atakowata réwniez zwierzgta — zwlaszcza konie i bydto (Toeppen
1892, s. 178). Najpowszechniej utrzymywano, ze zmora to dusza zyjacej kobiety
(tylko wyjatkowo megzczyzny), ktéra w czasie snu opuszcza jej ciato i wyprawia
si¢ nawet o wiele kilometrow dalej, by atakowaé ludzi czy zwierzeta (Kolberg
1962, s. 477). O posiadanie takiej niebezpiecznej duszy podejrzewano przede
wszystkim czarownice (Koczwara 1911, s. 65), kobiety kalekie, np. slepe 1 ghu-
che (Swigtek 1893, s. 517) lub o innych jeszcze cechach zdradzajacych ich
demoniczne pochodzenie, np. o zros$nigtych brwiach (Simonides 1989, s. 262).
Natrafiamy takze na roézne warianty wyobrazen kojarzacych zmorg z jedna
z dwu dusz demonicznych ludzi: wprost wywodzi sig ja od istot dwudusznych
(Kolberg 1874, s. 75) lub od dzieci urodzonych z dwoma rzgdami zgbow czy
z dwoma sercami (Pawlowska 1976/77, s. 203; Simonides 1989, s. 262), a takze
wyjasnia jej powstanie blgdem w rytuale przyjgcia do wspélnoty zywych — gdy
rodzice w chwili chrztu zamiast stowa ,,wiara” wymoéwili stowo ,,mara” (Szyfer
1979, s. 15; Pawlowska 1976/77, s. 203). Ta demoniczna dusza zwykle opusz-
czala ,ten” $wiat po $mierci cztowieka, ktorego ciato zajmowata. Wyraznie mniej
popularne byly wierzenia o zmorach jako duszach zmarlych ludzi. Wyjat-
kowo tylko styszymy, Ze po $mieci czlowieka zmora wciaz wychodzita z grobu
(Udziela 1890, s. 55; Baranowski 1981, s. 68). CzeSciej utrzymywano, ze zmory
powstaja z dusz ludzi zmartych gwattownie, zamordowanych czy samobdjcow,
lub winnych réznych zbrodni, np. dzieciobdjstwa (Baranowski 1981, s. 68—69;
Petka 1987, s. 158). Ale te motywy wydaja si¢ pojawia¢ wtornie, w wyniku
stopniowego zalamywania si¢ znaczen w tradycji ludowej i coraz swobodnigj-
szego krzyzowania r6znych motywow, co dobrze wida¢ juz w XIX wiecznych
zrodlach etnograficznych.
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Zmora, tak jak upidr/strzygon, ssie krew i dusi swe ofiary, ale rysuje sig takze
istotna réznica pomigdzy tymi demonami: zmora pojawia si¢ jako widmo, gdy
upior/strzygon to przerazajacy ,.zywy trup”. Ta réznica wydaje tak znaczaca,
ze kaze owe dwa demony — niewatpliwie wielorako powiazane ze soba — klasyfi-
kowa¢ jako odmienne wyobrazenia.

W wierzeniach ludowych w calej Europie srodkowo-wschodniej (Moszynski
1967, s. 679-681) mozna wysledzi¢ dwa réozne wyobrazenia demona wodnego
(topielca, topicha, utopca, wodnika, wirnika, ptywnika itp.): demona—dziecka
1,zywego trupa”.

Topielec dziecko powstawal z dzieci utopionych zaraz po urodzeniu (Kolberg
1884, s. 93) lub z nienarodzonego dziecka (ptodu) kobiety, ktéra utongta
(Kolberg 1967, s. 269). Tak wigc demon powstawal z istot rytualnie nie przyjg-
tych jeszcze do wspodlnoty zywych (= nieochrzczonych) 1 zmartych gwattownie.
Wedlug praw archaicznej wyobrazni, istoty takie nieublaganie skazane byly na
przemiang w demona. W wypadku innego rodzaju $mierci dziecka powstawat
inny demon, np. dziecko uduszone i zakopane w ziemi ulegato przeksztalceniu
w latawca lub poronca (Kolberg 1874, s. 60). Dziecko—topielec w gigbinach wod
rosto do trzeciego lub siddmego roku zycia i dopiero wtedy stawato sig nie-
bezpieczne dla ludzi: wciagalo ich do wody i topito (Kolberg 1884, s. 93).

Wszyscy ludzie, ktérzy utongli w wyniku nieszezgsliwego wypadku — co
wilasnie najchgtniej wyjasniano wciagnigciem do wody przez topielcow dzieci
lub samobojcy — takze nieuchronnie przeobrazali si¢ w demona (Wojcicki 1974,
s. 187; Kolberg 1874, s. 59). Demony powstajace z ofiar wody wyraznie rdézni-
ly sig od topielcow—dzieci (chociaz chlopi okreslali je tak samo: topielec, uto-
piec, wodnik itp.) Przede wszystkim charakterystyczne jest, ze utopieni ludzie
nie zmieniali swojego wygladu. W wychodzacych z wody postaciach chtopi
z tatwoscia rozpoznawali utopionych krewnych czy sasiadow. Widywano tez
ludzi utopionych dawno temu — np. w miejscach bitew zotnierzy w ,,dziwnych”
mundurach i moéwiacych nieznanymi jgzykami (utopionych zZolnierzy z wojen
napoleonskich czy nawet szwedzkich) (Baranowski 1981, s. 88). Takiego
demona zwykle zdradzaty tylko szczegoty, np. zielone wlosy z wplecionymi
wodorostami czy sina twarz. Potocznie utrzymywano, ze wychodzacy z wody
zmarly pojawial sig¢ w kapocie z kapturem lub w kapeluszu, a woda kapata
z niego tylko z lewej strony (Simonides 1989, s. 244). Mozna tez byto usty-
sze¢, ze ubierat sig w kozuch (Kosinski 1904, s. 12) badz byt owlosiony jak
zwierzg, czy tez byl garbaty i kulawy (Kolberg 1884, s. 94). Sa to klasyczne
znaki demonicznych zmarlych pojawiajacych sie w ,,tym” $wiecie. W sumie
catkiem jasno rysuje si¢ obraz utopionego czlowieka jako wodnego ,,zywego
trupa”. Topielec—,,zywy trup” jest bezwzgledny i podstgpny. Wykorzystujac
swe podobienstwo do zywego czlowieka wychodzi na drogi i wypatruje ludzi,
ktoérych moze zngci¢ do przyj$cia nad rzeke czy jezioro, a wtedy wciaga ich
w glebiny i topi (Swigtek 1893, s. 466). Demon 6w miat zwykle cieszy¢ si¢
z utopienia czlowieka — klaska¢ w rece 1 $miacé si¢ przerazliwie (Kosinski 1904,
s. 13). Ludzie zatopieni przez topielca—,,Zywego trupa” sami rOwniez przeobra-
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zali si¢ w takiego demona. Ow swoisty ,tancuch epidemiczny” jest wigc taki
sam jak w wypadku upioréw/strzygoni.

Cho¢ topielec—zmarty, tak jak upidr/strzygon jest ,,zywym trupem”, to rézni-
ce pomigdzy tymi demonami sa jednak znaczne. Upior/strzygon gryzie i ssie
krew lub nawet pozera ofiary dla podtrzymania swojego fizycznego istnienia
w ,.tym” $wiecie, topielec swoje ofiary tylko wciaga do wod i topi — cieszy go to,
ale nie wykorzystuje ofiar w Zaden inny sposéb. W wierzeniach ludowych tkwi
silne przeSwiadczenie, ze demony wodne (takze inne niz topielcy, np. rusatki)
domagaja si¢ ofiar, a gdy ich nie dostaja to same po nie si¢gaja, topig ludzi
i zwierzeta. W rdznych stronach znany byt nawet zakaz ratowania tonacego czto-
wieka, bo wlasnie traktowano go jako ofiar¢ wybrana przez demona. Wodnym
demonom skladano rowniez ofiary zastepcze: wrzucano do wody pierScienie
1 monety, niekiedy zatapiano zwierzgta (ptaki, $winie, konie) (Moszynski 1967,
8. 679-681 i 508-510). Takie zachowania rytualne maja swoje analogie w roz-
nych archaicznych kulturach w Europie i w $wiecie. W tym $wietle mozna
przypuszczaé, iz demony wodne zadaja ofiar nie dla siebie, a w imieniu $wiata
podziemnego. Znamienne wydaje mi réwniez, ze nic nie wiadomo, by zdaniem
chlopow upidr/strzygon mogt przebywac w wodzie i stad wychodzit na swe mor-
dercze wedrowki. Ujawniajg si¢ zatem dwa rézne obrazy ,,zywego trupa”, ktore
raczej nie krzyzowaly sig ze soba (tylko wyjatkowo réwniez topielca~zmartego
przedstawiano jako istotg¢ o dwu duszach; Kolberg 1967, s. 269).

II

Co wynika z tych wszystkich informacji? W jakie wzory mozna je utozy¢
1 jak pomagaja one lepiej rozumie¢ $wiat archaicznej wyobrazni ,,ludu wiejskie-
go” srodkowo-wschodniej Europy?

Podstawowa definicja upiora/strzygonia jest oczywista: to ,,zywy trup” (de-
Sfuncti vivi). To niepodlegajace rozkladowi cialo zmartego cztowieka, ktorego nie
opuscita jego demoniczna dusza lub zajeta je jaka$ inna ztowroga dusza.

Wedtug wielu archaicznych mitologii, czlowiek po §mierci wedruje na ,,tam-
ten” $wiat etapami, poddawany jest po drodze rozmaitym prébom i — jak czesto
utrzymywano — dociera ,,tam” dopiero wtedy, gdy jego cialo na ziemi ulegnie
catkowitemu rozktadowi: do kosci. Symbolika kosci jako ,zrédla”, ,.esencji”
zycia, cudownej materii z ktérej odradzaja si¢ ludzie, zwierzgta i otaczajacy
ich swiat (w antropokosmicznej wizji $wiata kamienie to wszak kosci Matki
Ziemi) najprawdopodobniej wywodzi si¢ wprost z wyobrazen towcéw gornego
paleolitu i trwa potem uparcie przez tysiaclecia w réznych kregach kulturowych
(Eliade 1994b, s. 166—172, ktéry powotuje sig na bogata dokumentacj¢ zebrang
m.in. przez A. Fredricha, L. Frobeniusa, H. Nachtigalla, por. tez: Eliade 1994a,
s. 167). Taki wzorzec wierzeniowy, jak si¢ zdaje, utrzymywat si¢ rowniez wérod
chlopéw w srodkowo-wschodniej Europie. Zupehnie niezle zachowaty si¢ w tra-
dycji ustnej obrazy réznych prdb, przez jakie musi przebrna¢ zmarly w zaswia-
tach — np. wdrapa¢ si¢ na ,,wielka” lub ,szklang” goére, przej$¢ przez waski
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i chybotliwy most nad rzeka i in. (Fischer 1921, s. 180-181; Moszynski 1967,
s. 598). Skojarzenie wedrowki w zaswiaty z rozkladem ciala w grobie rysuje si¢
natomiast bardziej poszlakowo.

Pierwsza 1 najistotniejsza poszlaka jest wiasnie strach przed nierozktadajacymi
sig¢ zwlokami. O sile tego lgku dobitnie $wiadcza réznorakie metody traktowania
nierozkladajacych si¢ trupdw, ktére wyzej staralem sig¢ wyliczy¢é. Ale mozna
wys$ledzié réwniez inne znaczace postawy rytualne. To 0w strach m.in. kazat
unika¢ wkiadania do grobu przedmiotéw z metalu, bo jako niezniszczalne moga
utrudni¢ rozktad trupa. W skrajnych wypadkach slyszymy, ze w grobie mialo nie
by¢ chocby jednego wyrobu z metalu — zmartym zamieniano pierscienie na imita-
¢je wykonane z wosku (zapis z Rusi) (Fischer 1921, 5. 250-252). W r6znych miej-
scach znany byt zakaz chowania zmartych w butach, bo wowczas musza ,,chodzié
po ziemi” dopdki ich nie zedra, dopiero od chwili zniszczenia butéw nie opusz-
czaja grobu, leza w nim bez czucia i ciato ich ulega rozktadowi (Fischer 1921,
s. 107). Kolejna poszlaka wskazujaca na symbolikg rozkladu zwlok jest hipote-
tyczna etymologia prawdopodobnie jeszcze prastowianskich slow oznaczajacych
zmartego — trupa navé (l.m. navi) 1 ,kraing zmarlych” navia. W XVI wieku kilka-
krotnie zapisano tez stowo Nyja (Nija), ktore — tak twierdzil Diugosz — miato by¢
imieniem poganskiego boga $mierci. Otoz stowa te wywodzi si¢ od *nyti, nyja
(z praindoeuropejskim rdzeniem *nu) w znaczeniach ,,ginac”, ,,schnac”, ,.chud-
nac” czyl ,,umierac¢” (Briickner 1985, s. 42; Urbanczyk 1991, s. 52; Bylina 1992,
s. 15; Kolankiewicz 1999, s. 465). Wynikaloby z tego, ze $mier¢ symbolizuje utra-
ta substancjalnosci. Tak jak czlowiek stary umiera stopniowo, chudnie i kurczy, tak
potem zmarly wedruje w zaSwiaty stopniowo, az do chwili ,,zniknigcia” jego ciala.
Istnieje takze niezwykle ekspresyjny $lad symboliki rozktadu zwlok w samej de-
monologii upiora/strzygonia. Na dzwigk dzwonu lub w chwili $witania rozptywat
si¢ w maz, czyli zamienial w to, co zostaje ze zwlok na ostatnim etapie ich roz-
kiadu. Dopiero wtedy demoniczny zmarly, jak odgadujemy, ginal ostatecznie, nie
zostawal bowiem po nim nawet najmnigjszy kawalek kosci. Identycznie unicestwic
mozna bylo inne spokrewnione z upiorem/strzygoniem demony: zmorg i topielca,
niekiedy réwniez czarownicg (Udziela 1890, s. 25, 58; Lehr 1984, s. 237). Istota,
ktéra nieodwolalnie znalazla si¢ w zasiggu mocy ,tamtego” $wiata egzystuje
w ,,tym” $wiecie tylko pozornie, w kazdej chwili moze zamienic si¢ w maz, smofg,
popidt, czyli — gdyby szukaé innego jeszcze okreslenia — w ngdzne resztki jatowe;,
nieuzytecznej materii.

Bardzo wazne dla interpretacji upiora/strzygonia sa te warianty wierzen,
w ktorych jest on ukazywany jako postac bez szkieletu. Wprost tak przedstawiane
byto dziecko—upidr, narodzone ze zwiazku kobiety z upiorem. Ale t¢ cechg fatwo
mozna rowniez rozszyfrowa¢ w wariantach widzacych upiora/strzygonia jako po-
sta¢ bez plecow (to obraz rzadko spotykany) lub o ciemnych plecach czy z ciemna
plama na plecach badz karku (ten obraz wystgpuje znacznie czgsciej), ktora — jak
odgadujemy — wizualizuje otwor w ciele. Sa to znaki zdradzajace, ze w istocie
demon jest w $rodku pusty, jak gdyby wydrazony. Tak samo znak nozyc na ple-
cach strzygonia zdaje si¢ sugerowac, ze zostat on rozcigty 1 zapewne réwniez oproz-
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niony. W otwartym od tytu 1 pustym w $rodku ciele, z ktérego wngtrznosci zostaly
— jak znow wolno odgadywac — wydarte, wyzarte czy wysysane, swobodnie moga
sie ulokowaé rozmaite demoniczne dusze. Na istoty bez plecow lub z otworem
w karku natrafiamy w wielu roznych archaicznych kulturach w catej Eurazji
(i najpewniej réwniez gdzie indziej), zardwno w wierzeniach chtopéw niemiec-
kich, jak w wierzeniach Eskimosow (Leuw 1978, s. 173, 178; Propp 2000, s. 339;
zob. tez Moszynski 1967, s. 614). Warto zwroci¢ uwage, ze niektore obrazy odda-
lone od siebie o tysiace kilometrow sa uderzajaco podobne do siebie. Oto np.
Malajowe Igkaja si¢ makabrycznego demona langsuir. To pigkna, mioda kobieta,
o dhugich wlosach, ktorymi ostania otwér w karku lub na plecach. Fruwa jak ptak
lub zamienia si¢ w sowg 1 atakuje ludzi $piacych, wysysajac z nich krew wiasnie
owa dziurg w ciele. Wstydzi si¢ jednak swego ,,braku” 1 po jego ujawnieniu przez
czlowieka natychmiast ucieka. W demona takiego przeobraza¢ sig ma kobieta
zmarta w czasie potogu (Stiller 1971, s. 35). Rusini na Podkarpaciu bali sig za$
spotkania z zenskimi demonami zwanymi lesra, lisna lub miawka, navka. Z przo-
du nie r6znity si¢ one niczym od zywej kobiety, ubranej od stop do gtow, ale z tytu
byto wida¢, ze nie maja plecéw a ich odstonigte wngtrznosci czerwienia sie
w §rodku. W demony takie mialy przeobrazaé si¢ dzieci zmarte przed chrztem
(Moszynski 1967, s. 640). Na Ukrainie navki i dalej w Bulgarii navi, navijaci to
demoniczne ptaki napadajace na ludzi i zwierzgta i wypijajace z nich krew. Mialy
one rOwniez powstawac z dusz zmartych przed chrztem dzieci. Sama ich nazwa
jest znamienna — wskazuje na starobulgarskie (1 zrazem starostowianskie) stowo
nav, czyli ,trup” (Moszyfiski 1967, s. 675-678). Te wschodniostowianskie istoty
demoniczne mozna bez wahania umiesci¢ w kregu wyobrazen o upiorach (ostatnio
Urbanczyk 1991, s. 52; Kolankiewicz 1999, s. 466-467). W uderzajacych podo-
biefistwach obrazow tak znacznie oddalonych od siebie tli si¢ najprawdopodobnie;j
uniwersalny alfabet archaicznej wyobrazni, wywodzacy si¢ z gl¢bi wielu tysiacleci
— z przeczuwanej paleoazjatyckiej czy raczej paleoeuroazjatyckiej wspdlnoty wie-
rzen. Pawel Florenski przyrownat rézne ,,wydrazone” postacie demoniczne znane
mu z podan ludowych w Rosji i w krajach niemieckich do larv z wierzen rzym-
skich i klipot (,,;upin”) z tradycji kabalistycznej 1 zdefiniowat jako ,,trupy astralne”
czy ,;maski astralne”. Takie postacie bylyby tylko pseudo-bytami. Ze zmartego
czlowieka pozostaje tylko powtoka, jego $rodek ,,wysysa” jakas ,,ciemna”, ,bez-
osobowa” moc, ktdra chce zaistnie¢ w tym pustym ciele, ,,by poda¢ 6w wyglad za
wyglad swego bytu”. Florenski przeciwstawia symbolik¢ wydrazonego, pustego
ciata, symbolik¢ braku krggostupa — symbolice ciata podtrzymywanego przez kre-
gostup, symbolice samego krggostupa. W tej opozycji widzi Florenski jedna z ele-
mentarnych operacji symbolicznych odrézniajacych istoty ,,zle”, demoniczne od
istot ,,dobrych”, boskich, czyli inaczej formy istnienia pozorne od form istnienia
rzeczywistych (Florenski 1984, s. 113—114). W réznych miejscach na §wiecie w
archaicznych tradycjach istnialo wierzenie, ze zwierzg 1 cztowiek moga odrodzié
si¢ ze swoich ko$ci. Zniszczenie koSci przekre§la szanse na nastgpne Zycie, za$
uszkodzenie kosci powoduje, Zze w nastgpnym zyciu zwierzg czy czlowiek beda
mieli jaka$ wadg. Jest to motyw doskonale uniwersalny, znany zaréwno w Afryce
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jak Ameryce Poludniowej, u plemion syberyjskich i ludéw indoeuropejskich. Nic
nie stoi na przeszkodzie, by postawi¢ hipotezg, ze taka symbolika reliktowo zacho-
wala sie rowniez w tradycjach ludowych srodkowo-wschodniej Europy. O tym, ze
byla znana w tej czgsci Europy jeszcze przed okotlo tysiacem lat mowi wyraznie
mitologia germanska. W Eddzie Sturlussona czytamy o cudownych koztach
Thora, ktére zabite odradzaly si¢ na nowo z kosci. Jeden z koztéw odzyt jako
kulawy, bo wilasnie uszkodzono mu, rozlupano, kos¢ udowa jednej z nég (Gylfa-
ginning, rozdz. 26; zob. np. Eliade 1994, s. 168). Sumujac: brak szkieletu stanowi
istotng ,,przeszkode”, uniemozliwiajaca rozpoczgcie przez zmartego wedrowki
w za$wiaty i poézniejsze odrodzenie ze swoich kosci®. Taki zmarly wymyka sig
z kosmicznego porzadku, ktéorym podlegaja wszyscy inni ludzi. Po $mierci jego
ciato znika zupetnie (jak to ukazuje m.in. przyklad upiora—dziecka) lub pozostaje
tylko pusta ,,skorupa”, ktora wlada demoniczna dusza. Ta demoniczna dusza moze
réwniez porzucacé tg ,,skorupg” i wnika¢ w zwierzeta, zwlaszeza w ztowrogie ptaki
(tu znéw przypomne upiora—dziecko) czy zyjacych ludzi (strzygon). W chwili,
gdy demoniczna dusza ginie lub bezpowrotnie opuszcza cialo zmarlego, natych-
miast ulega ono catkowitemu zniszczeniu, rozlewa sig w maz lub obraca w proch.

Zachowujacy si¢ w pamigci roznych kultur obraz ludzi pustych w $rodku
— bez szkieletu ujawnia jeden z pierwotnych lgkow cztowieka: obawg przed zajg-
ciem jego ciala, za Zycia lub po $mierci, przez jaka$ nieznang i grozna istotg. Ten
wiasnie lgk stanowi prawdopodobnie podstawowe zrédlo réznorodnych potem
wyobrazen ,,zywego trupa”. Wyzej zestawitlem rozne przyczyny powstawania
upiordw/strzygoni, tu chcialbym zwréci¢ uwagg, ze kazdy z tych wariantow da
si¢ rowniez wyjasni¢ owym pierwotnym lgkiem. W | Zywego trupa” zamieniaja
sie ludzie nie objgci ochrong rytualna, do ktorych tatwy dostep maja wszelkie
ztowrogie moce, lub tez ludzie, ktorymi juz zycia zawladnely demony.

Le¢k o wiasne ciato, na ktére czyhaja demony, okazuje si¢ bardzo trwalym do-
$wiadczeniem, dlatego tez w jego zasiggu doskonale zachowywaly si¢ roznorodne

 Na marginesie warto tu zauwazy¢, ze szkielet zmarlego w wierzeniach ludowych wystepuje
dosé rzadko 1 zwykle nie budzi lgku. Wyobrazenie bostwa $mierci jako szkieletu jest w tradycji
ludowej pdzne i stanowi oczywiste zapozyczenie ze §wiata wyobrazni chrzedcijanskiej. W pa-
migcl chlopdéw utrzymywal sig obraz starozytnej bogini $mierci, inicjacji i czaréw, ktora roz-
poznajemy w zdemonizowanych wecieleniach, takich jak np. zytnia baba, potudnica czy zaraza,
a bajkowa baba jaga czy zjadarka. Zyjace w tradycji podaniowej rézne jej obrazy sa bogate
w szczegbly i zawsze eksponuja jej cielesno$¢: szkaradna starucha lub mioda i piekna kobieta
w bieli, wystgpowata tez w potwornych ludzko-zwierzgcych formach (np. starucha ze §winiskimi
ktami, o ogromnych krowich oczach, racicach bydlecych u nég), zamieniata sie w ktode drzewa
lub fruwajaca ptonaca beczke (np. Swietek 1893, s. 472, Simonides 1989, s. 251-251). Co jest
znamienne, pozna i zapozyczona $mieré—szkielet byla czgsto, np. w widowiskach jasetkowych,
owinigta szczelnie w biala szatg i tylko pod kapturem mozna bylo ujrze¢ czaszkg (Kowalska-
Lewicka 1986, s. 26). A zatem wciaz bardziej atrakcyjny wydawal si¢ obraz zamaskowanego
szata 1 kapturem zmarlego, jaki znamy z réznych staroZytnych kultur. Narzuca sig tez przypusz-
czenie, ze nieswiadomie ukrywano szkielet 1 znéw nadawano $mierci ksztalt cielesny. W porow-
naniu z archaicznymi obrazami bdstwa $mierci szkielet jawi si¢ wrgez jako ich przeciwienstwo.
Czy nte sensownie brzmi zatem wyjasniente, iz szkielet nie przerazat, bo symbolizowat zmarlego,
ktéry szczg$liwie opuscit ,,ten” 1 znikl juz ostatecznie w , tamtym” $wiecie?
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Slady gl¢binowej wspdlnoty archaicznej wyobrazni. Zatrzymam si¢ tylko przy
jednym przykladzie: w upiora zamienial si¢ m.in. trup, ktérego przekroczyt, prze-
skoczyl cztowiek lub zwierzg badz przefrunat nad nim ptak. Takie samo wyobra-
zenie odkrywamy tysiace kilometréw dalej w Chinach: rodzina pilnuje tam zwlok,
by nie przekroczylo ich zwierzg, bo zmarly stanie si¢ kuei (upiorem) (Farson,
Hall 1994, s. 17). Przekroczenie trupa stanowi tylko jeden z wariantéw symboliki
przekroczenia, znanej z wielu réznych przykladéw w §wiecie archaicznym. W wy-
niku tej czynnosci cztowiek (zwierzg, przedmiot) uzyskuje moce wlasciwe istocie,
ktoéra go przekroczyta lub na odwrét. Z wielu przykladow przypomng chocby
w wierzeniach naszych chtopow zakaz przekraczania przez ci¢zarng kobietg wszel-
kich zwierzat, bo wtedy dziecko urodzi sig z sierscig (Moszynski 1967, s. 285).
Przekroczenie trzeba wigc rozumiec jako jeden z najprostszych magicznych spo-
sobow ,naruszenia” jakiej$ calosci, jej ,rozdarcia” czy ,,otwarcia”, wtedy moga
w nia wnika¢ zewngtrzne moce — nieznane, wigc zawsze potencjalnie szkodliwe.
W Chinach zaraz po $mierci zatykano wszystkie otwory w ciele cztowieka (usta,
uszy, odbyt), a zatem mamy wyrazng podpowiedz jak bardzo Igkano si¢ wniknig-
cia demonicznej duszy (Granet 1973, s. 312).

Demoniczna dusza upiora/strzygonia, gdy opuszczala cialo czltowieka, chet-
nie zajmowata ciato ptaka, ktéry natychmiast zamieniat si¢ w straszliwa, krwio-
zercza istotg (fruwajace strzygi na Slasku, ,,puchcza” na Mazowszu, obojasnyka
1 navki na Ukrainie). Motyw straszliwego ptaka, rozszarpujacego swa ofiarg¢ lub
ja pozerajacego, czy ,tylko” wysysajacego z niej krew, jest doskonale znany
w kregu kultur archaicznych. Znowu natrafiamy wigc na dobrze zachowujacy si¢
element gigbinowych warstw wyobrazni. Przerazajace czarne ptaki bez glow
1 o ludzkich nogach, wznoszace si¢ w powietrzu widzimy juz na malowidtach
sciennych w Catal Hilyilik. Sa to wedlug wszelkiego prawdopodobienstwa zmarli,
gdyz ptaki przedstawiono bez glow, a w kulturze tej zmartym odcinano glowy
(Mellaart 1967, fig. 47). Siggajac najpierw po odleglejsze geograficznie przyklady
przypomne malajska langsuir, zamieniajaca si¢ w krwiozerczg sowg. Innym przy-
ktadem sa tiery w wierzeniach Jakutow, latajace jak ptaki niewidzialne dusze
zmartych, ktérzy z réznych powodow nie opuscili tego $§wiata 1 mszcza si¢ na
zywych, pozerajac z kolei ich dusze (Sieroszewski 1961, t. II, 293-298) — to
wyobrazenie ma swoje odpowiedniki w wierzeniach innych ludow tureckich.
W catej Ameryce Pélnocnej — jak zapewnia C. Lévi-Strauss (1994, s. 104) — dusze
zmartych wcielaja w nocne drapiezne ptaki, w ten sposob zmarli przebywajacy
w ciagu dnia w $wiecie zagrobowym, w nocy wracaja do $wiata zywych. Ptasie
cechy ma wiele niebezpiecznych istot zwigzanych ze $wiatem podziemnym
i zmartymi w wierzeniach greckich: prastare boginie—mscicielki Erynie (o skrzy-
dlach nietoperza, z wplatanymi we wlosy wezami) chetnie ssace ludzka krew,
réwnie dawne boginie przeznaczenia Kery (czarne, skrzydlate, o ostrych szpo-
nach 1 wielkich zgbach), rozszarpujace trupy 1 wypijajace ich krew, Syreny (ptaki
o ludzkiej glowie) zwodzace ludzi i porywajace ich do podziemi, a takze harpie,
ptaki stymfalijskie i in. (zob. np. Grimal 1987, s.v.). Wigkszo$¢ z tych wyobra-
zen przeszto do wierzeh rzymskich, a wiele z nich (np. harpie, syreny) dostato
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si¢ potem do tradycji §redniowiecznej Europy, co wspaniale ukazuja zabytki sztuki
(np. White 1960, passim). Przykfady z blizszych 1 dalszych kultur mozna mno-
zy¢ w nieskonczonos¢. Niewatpliwie spotykamy si¢ tu z wyobrazeniem wywo-
dzacym sie z najstarszych warstw wyobrazni — z jakims$ archetypem. Swobodnie
wznoszacy si¢ ponad ziemig ptak stanowi idealny i naturalnie narzucajacy sie
obraz dla duszy opuszczajacej ciato zmarlego i ,,ten $wiat”. Rozmaite demonicz-
ne dusze przybieraja za$ posta¢ zlowrogich i potwornych ptakow.

Nie budzi watpliwosci, ze stowo strzyga (fac. strix) dostato si¢ na nasze ziemie
wraz z pochodem $redniowiecznej taciny i idacych z nig w parze $rddziemnomor-
skich wyobrazen o straszliwych, ptakopodobnych demonach, zywiacych si¢ krwia
1 wnetrzno$ciami dzieci. Ale to wyobrazenie trafito na znany sobie grunt — nie-
chybnie od dawna byly tu znane podobne okrutne demony, zamieniajace sig
w krwiozercze ptaki. Najpierw stowo ,,strzyga” zlaczyto sig tu, jak 1 gdzie indziej
w Sredniowiecznej Europie, z czarownica — wszak zdolno$¢ do opuszczania ,,tego”
$wiata i zaré6wno schodzenia do ,,dolnego”, jak wznoszenia sig¢ do ,,gérnego” $wia-
ta jest elementarng kwalifikacja kazdego szamana. Z kolei stowo to przeniesiono
réwniez na innego demona i urobiono wtedy meska forme , strzygon”. Ow demon
musiat jednak mie¢ cechy wyraznie kojarzace go z czarownica. Najsensowniejsze
wydaje mi si¢ wyjasnienie, 1z ta postacia byt czarownik, w archaicznych wierze-
niach odpowiednik i zarazem przeciwnik czarownicy!'?,

Pochodzenie jednej z nazw ,,zywego trupa” od czarownic i czarownikéw wyda-
je si¢ — réwniez z naszego punktu widzenia — bardzo konsekwentne. To whasnie
w tych postaciach doskonale widac istotne pierwotne skojarzenia, uruchamiajace
pracg wyobrazni o takiej mozliwosci istnienia (defuncti vivi). Wzorcowa, paleo-
kulturowa, posta¢ szamana definiuje m.in. inicjacyjna $mier¢ i odrodzenie, w wy-
niku ktorej zdobywa on swa nadprzyrodzong moc. Szaman po rytuatach inicjacyj-
nych powraca do nowego zycia, w ktérym jego dusza moze wychodzi¢ z jego
ciala, ale rowniez do jego ciala moga wchodzi¢ inne dusze. Dwie dusze strzygonia
sa by¢ moze odbiciem tej niebezpiecznej zdolnosSci szamana do przyjmowania
w swoim ciele innych dusz — zawsze ktora$ z nich moze nigdy juz go nie opuscic.
Eliade (1994, s. 105) trafnie zauwaza, ze szaman, w ktorego weszta dusza zmarte-
go sam staje sig¢ zmartym! W efekcie rytuatu inicjacyjnego szaman staje sie nie-
omal nie$miertelny. Jest odporny na rany i choroby, latwo wytrzymuje bél, cato

10 Taki wzorzec wierzeniowy niezle zachowat sie u Hucutéw. Czarownica (wig 'ma) wystgpo-
wala u nich w parze z czarownikiem (opyrem). Huculska wiedZma niczym nie réznita si¢ od cza-
rownicy na innych terenach, mogta zaréwno szkodzi¢ jak pomagac ludziom. Opyr uprawiat te same
czary co ona, dodatkowo tylko specjalizujac si¢ w typowo meskich dziedzinach, jak czary mysliw-
skie. Czasem jednak musial tez wypelnia¢ role pomocnika wiedzmy — np. mial obowiazek stuzenia
jej za wierzchowca, gdy udawata sig na tysa gore. Opyr mial za to nadprzyrodzony dar rozpozna-
wania wiedzm, dar ktorego juz one w stosunku do niego nie miaty, moégt tez przeszkadzaé wiedz-
mom w czarach. WiedZma kobieta rodzila si¢ (= byla pochodzenia demonicznego) lub zostawata
przez inicjacje i wyuczenie. Natomiast opyrem mozna bylo tylko sig¢ urodzi¢. Zaréwno opyr, jak
wiedzma rodzili si¢ z wezowym kuprem (ogonkiem), wyrastajacym z dolnych kosci krggostupa.
Opyr miat réwniez inny ksztalt przyrodzenia i1 byt bezptodny (Kolberg 1888, s. 108-114).
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wychodzi ze spotkania z najgrozniejszymi istotami ,,nie z tego §wiata”. Niektorzy
szamani mogli kilkakrotnie powraca¢ do zycia po otrzymaniu $miertelnych ran
— nawet po rozéwiartowaniu ciata (Vitebsky 1996 s. 94). Smieré szamana czgsto
stanowita zagadke — oto nagle znikat, odchodzil gdzie§ w nieznane strony. Jego
zwloki traktowano ze szczegélna ostrozno$cia, obowiazywaly liczne zakazy
1 nakazy rytualne (Alekseev 1984, s. 117-141). W wielu kulturach dla zwlok sza-
mandéw byly przewidziane inne formy pochowkow, ktore mialy najskuteczniej
uwolni¢ ich duszeg z ,,tego” $wiata lub ulatwi¢ jej przemiang w dobrego, opiekun-
czego ducha. Szamana nietatwo bylo zabié, ale réwnie trudno bylo zapanowaé nad
jego moca juz po $mierci. Ta nadprzyrodzona moc, ktora uzyskiwat przez inicja-
cyjna $mier¢ 1 odrodzenie, nie dematerializowatla si¢ zaraz po zgonie. Mijaly lata
zanim ostatecznie opuscita zwloki i rozproszyla si¢ w otaczajacym $wiecie. Dlate-
go zwloki szamanow, jak czgsto utrzymywano, bardzo powoli ulegaty rozkladowi.
Zmarly szaman byl zatem zawsze grozny, bo nigdy nie bylo wiadomo czy nie-
wykorzysta swojej mocy przeciwko ludziom. Na ogél zreszta zaktadano, ze
w pierwszych latach po $mierci jest on ztym, méciwym duchem.

Upidr/strzygon przede wszystkim gryzl i pozeral swa ofiarg lub dusit jg i wysy-
sat krew. Te dwa elementarne rodzaje jego morderczych zachowan rowniez tchna
uderzajacym archaizmem. Spotykamy sie bowiem z dwoma najtrwalszymi wzor-
cami $mierci wystepujacymi w calym zasiggu kultur archaicznych. Interesujacy
zwlaszcza jest rzadzacy tym demonem gléd ludzkiego migsa. Smieré przez pozar-
cie jawi sig jako prawdopodobny najstarszy wzorzec §mierci w kulturze. Pozeraja-
ce siebie nawzajem zwierzgta i wérod nich cziowiek, rowniez taknacy migsa, zja-
dajacy zwierzgta, a niekiedy takze innych ludzi — oto tlo pierwszych skojarzen dla
symboliki $mierci. Pewne jest natomiast jedno: jako wielcy, nigdy nie nasyceni,
pozeracze zgodnie w réznych kulturach przedstawiani sa boginie i bogowie §mier-
ci oraz uzaleznione od nich rodziny demonéw. Doskonale to pokazuja réznorakie
zlowrogie wcielenia odwiecznej Wielkiej Bogini. W Indiach jednym z epitetow
Durgi jest Mahagrasa (,,Wielka Pozeraczka”) (Sfownik mitologii hinduskiej 1994,
s. 57), jej orszak stanowia czarownice, przybierajace postac tygrysow ludojadow
(Eliade 1984, s. 353). Ostateczne zwycigstwo Kali nad demonami, ktore zawladne-
ly $wiatem, polegato na pozarciu w calosci ich przywodcy Raktawidzy (Markan-
dejapurana 80, 21-44; zob. Erman, Tiomkin 1987, s. 171-175). Syryjska bogini
Anat w zbrodniczym szale zabita wszystkich w poblizu, nie oszczgdzita nawet
ukochanego boga burzy Baala, pozarta jego ciato oraz wypita krew (Eliade 1988,
s. 110). W ludzkim migsie lubuje si¢ w wierzeniach ludowych w Europie straszli-
wa starucha, Zytnia baba (Bystrofi 1916, s. 1-19), u nas w bajkach znana m.in.
pod imieniem ,,Zjadarkr” (Kolberg 1875, s. 20 i n.). Nie ma chyba potrzeby mno-
zenia kultur 1 mitow, by powiedzie¢ tu rzecz oczywists: Wielka Bogini dajac ptod-
no$¢ sama musi by¢ dobrze odzywiana. Wilasnie dlatego jest Wielka Boginig, ze
daje i zabiera zycie!l. Ale pozeraja do szczetu zmarlych réwniez bogowie $wiata

' Eliade widzac te jawne podobienstwa konstatuje: ,,Rze? i kanibalizm sg charakterystyczne
dla archaicznych bogin plodnosci. Z tego punktu widzenia mit Anat moze by¢ zaliczony do
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podziemnego. W mitach ugaryckich nienasyconym Wielkim Pozeraczem (,,[jego]
paszcza pozada istot ludzkich”), byt bog podziemi, personifikujacy $mier¢ Mot
(Cinal 1997, s. 58-59). Altajski bdg dolnego $wiata Erlik pozeral starcow, dzieci
przy piersi i niektorych mlodych ludzi, byto to ,,wlasciwe pozywienie dla Erlika”
(Katuzynski 1986, s. 148-149). Pan $mierci u Aztekéw Mictlantecuhtli ,,wciaz
dyszy chgcia pozerania nas” (Clendinen 1996, s. 194). Ludozercami byty niezli-
czone demony. W wierzeniach wedyjskich sg nimi zwtaszcza rakszasowie i pisa-
cowie (piasaca krawjad — ,,pozeracz surowego migsa”, ,,pozeracz trupow”) (Keith
1925, s. 237-238; Stownik mitologii hinduskiej 1994, s. 150 1 141), lecz o ludozer-
stwo podejrzewany jest wiasciwie kazdy demoniczny mieszkaniec laséw 1 pust-
kowi (Stuszkiewicz 1936, s. 24). Mieszkancy $wiata hellenistyczno-rzymskiego
lekali si¢ m.in. zartocznych mantikor (imig¢ urobiono od st.perskiego ,,poZeracz
ludzi”) (White 1960, s. 51-52), sfinksow, syren, harpi, lamii, koni Diomedesa i in.,
o ktoérych czytamy np. w Physiologusie. Wiele z tych demondw figuruje nastgpnie
w bestiariach $redniowiecza (White 1960, passim). W migsie ludzkim smakowaty
nicodmiennie czarownice, tak samo tessalskie wiedzmy (np. Apulejusz, Meta-
morfozy 11,21), jak mulukuausi na Wyspach Triobrandzkich (Malinowski 1990,
s. 152-153), jak oczywiscie nasze europejskie baby wiedzmy (strzygi). Wielkim
Ludozerca byt smok, gdy postaciowal moce podziemne, jak altajski Delbegen
(Surazakov 1985, s. 35) czy smoki Sredniowiecznej Europy (byty one holophaga-
mi ,,catozercami”) (Kiirbis 1976, s. 163). Ludozercami stajg si¢ msciwi zmarli,
ktérym nie udalo sig opuscic tego Swiata, np. kdrmesy, albasty, tiery u ludoéw altaj-
skich (Tryjarski 1991, s. 85, 89), czy — by siegna¢ po odleglejszy przyktad — zli
zmarli na Thaiti (Godlewski 1976, s. 190). Zawsze glodni sa zmarli w podzie-
miach. Akadyjska bogini Isztar straszy odzwiernych swiata podziemnego, ze jak
jej tam nie wpuszcza ,.kaze powsta¢ zmartym, by zjedli zywych,/zmarli bowiem sg
liczniejsi niz zywi” (Lyczkowska, Szarzynska 1981, s. 245). W wyobrazeniach
starozytnych Zydow zmarli w Gehennie sami pozeraja swoje cztonki (Minois 1996,
s. 79). W ten sam sposob w sztuce $redniowiecznej unicestwiaja same siebie wscie-
kte apokaliptyczne potwory (Jakubowska 1989, s. 121-122). Takze samo wejscie
do $wiata podziemnego bylo obrazowane jako pozerajacy otwor: u ludéw altaj-
skich znano je pod nazwa ,,szczgki ziemi” (Eliade 1994, s. 206), u iranskich Szog-
danow miejsce, w ktorym zostawiali swoich starcow znaczylo ,,zjadajace przod-
kow” (Skiadankowa 1981, s. 85), w sztuce $redniowiecznej Europy szeroko znany
byl motyw ,,paszczy Lewiatana”, pochlaniajacej zmarlych grzesznikow. W trady-
cji indoeuropejskiej ogien trawiacy zwloki ztozone na stosie okreslany byl jako
,miesozerca” (Rygweda X, 9) Iub ,,pozeracz” (Iliada XXII1, 183). Wybratem tylko

elementéw wspélnych starej cywilizacji rolniczej rozciagajacej si¢ od wschodniego Morza Srod-
ziemnego az po réwniny Gangesu” (Eliade 1998, s. 110, z powotaniem na szczegétowe studium
W. Dostala poréwnujacego Anat do Durgi). Ale, gdy wyjdziemy poza perspektywe Eurazji réw-
niez natrafiamy na wyraziste obrazy Wielkiej Bogini jako Wielkiej Pozeraczki — np. aztecka
Coatlicue (Clendinen 1996, s. 240). Archetypowy obraz przerazajacej matki, pozerajacej wlasne
dzieci interesowat C.G Junga (1998, s. 321-324).



JESZCZE RAZ O UPIORZE (WAMPIRZE) I STRZYGONI (STRZYDZE) 235

pierwsze z brzegu przyklady z calej plejady, kazda kultura archaiczna moze do-
starczy¢ interesujacych egzemplifikacji.

Symbolika $mierci przez pozarcie ma jednak zmienne znaczenia. Pozarcie moze
obrazowac¢ szybka metod¢ dostania si¢ przez zmartego do ,,tamtego” $wiata. Takie
znaczenie ma w kulturach praktykujacych rytuat porzucania zwlok na pozarcie
dzikim zwierzgtom, ktore szybko ,,0czyszczaja” zwloki do szkieletu (np. w Iranie,
Tybecie, Mongolii) (Lurker 1994, s. 325). Najpewniej rowniez w tradycji indo-
europejskiej oddanie zwlok ogniowi — ,,pozeraczowi” rozumiane byto jako btyska-
wiczna metoda wejscia zmarlego w zaswiaty. Pozarcie lub potknigcie moze obra-
zowaé §mier¢ inicjacyjna (np. iranski Rustam, biblijny Jonasz). Wreszcie pozarcie
obrazuje calkowite unicestwienie zywego lub zmartego czlowieka, ktéry wtedy
traci jakakolwiek szansg¢ na odrodzenie. Ta symbolika jest doskonale znana w na-
szym kregu kulturowym. Zmarli potepieni na Sadzie Ostatecznym zostang pozarci
przez apokaliptyczna bestig 1 thum demonow. W Wizji Thungdala (XII w.) bestia ta
pozera potgpiencow, trawi ich 1 wydala jako ekskrementy (Minois 1996, s. 165).

Oczywiscie upior/strzygon wystgpuje w wyobrazeniach ludowych jako strasz-
liwy pozeracz wylacznie w trzecim znaczeniu. Czlowiek zagryziony przez niego
sam staje si¢ tym demonem i wczesniej lub p6zniej zostanie przez ludzi skutecz-
nie unicestwiony — spalony (jego kos$ci zostang zniszczone) czy rozEwiartowany
(jego szkielet ulegnie niedowracalnemu zdekompletowaniu). Taki zmarly znik-
nie zatem definitywnie z ,,tego” §wiata, ale tez nigdy nie trafi w za$wiaty. Nie ma
dla niego zadnego ratunku, skazany jest na absolutne unicestwienie, zniknigcie
z calego kosmosu (,,druga $mierc”).

Upidr/strzygon nie musi wcale pozre¢ do szczgtu czlowieka, zjada przede
wszystkim jego duszg, pozostawiajac ciato jako pusta skorupg, w ktorag moze
wejsc¢ ktoras z wielu demonicznych dusz blakajacych si¢ po §wiecie. Cheialbym
tu zwrdci¢ uwage na te warianty wierzeniowe, w ktorych upior/strzygon przede
wszystkim dobiera sig do watroby lub serca swojej ofiary (Berwinski 1862,
s. 20-21; Podberski 1880, s. 26-27; Kolberg 1888, s. 209). W tych wtasnie orga-
nach kultury archaiczne najchetniej lokalizowaty siedlisko duszy czy ogdlniej
mocy zycia. Zjadajac watrobg lub serce czlowieka demon ten przejmuje moc
zycia, niezbedna mu do podtrzymania fizycznego istnienia w ,,tym $wiecie”.
Z tego samego powodu upiodr/strzygon ztakniony jest krwi cztowieka — opréznia
swa ofiar¢ z substancji, w ktorej zawarta jest moc zycia i podtrzymuje swoja
egzystencje'?. Ta wchlaniana przez upiora/strzygonia moc zycia innych istot
predko sig jednak wyczerpuje i nicustannie rozglada si¢ on za nowymi ofiarami.
Wyglodnialy atakuje nawet zwierzgta, a w desperacji zaczyna zjada¢ sam siebie.

W wyobrazeniu upiora/strzygonia trwa wigc jeden z najstarszych lekéw czto-
wieka — Igk przed pozarciem przez wroga istotg. Pierwotny, chcialoby sig powie-
dzie¢ biologiczny, lgk przed pozarciem przez dzikie zwierzg, kultury przetwo-
rzyly w bogata symbolikg. Z r6znych znaczen tej symboliki w obrazie upiora/

12 Zwykle przede wszystkim symbolika krwi Zywigcej zmartych przykuwa uwage w obrazie
wampira, dlatego nie zajmuje si¢ dokladniej tym zjawiskiem; zob. np. Roux 1994, s. 236-254.
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strzygonia doskonale zachowalo si¢ znaczenie najbardziej okrutne — lgk przed
demonem, ktory zagryzajac swa ofiarg, tym samym unicestwia ja calkowicie.

Kazimierz Moszynski napisat ongi$ (1967, s. 654), ze dla niego demon ten
w wierzeniach ludu stowianskiego ,,tchnie bezgraniczna dzikoscia”. Zgoda, o ile
pod pojgciem dzikoéci rozumiec bgdziemy pierwotne w etymologicznym sensie,
czyli poczatkowe lgki cztowieka: lgk przed pozarciem lub wyssaniem krwi 1 lgk
przed zajeciem ciala przez wroga istote.

I

Na koniec chcialbym zaryzykowa¢ — na prawach krotkiego sondazu — probeg
ulokowania ,,naszego” upiora/strzygonia na tle kojarzacych sig z nim wyobrazen
demonologicznych w innych archaicznych kulturach.

Takie demony byly powszechnie znane w catym krggu stowianskim. Cho¢
wystepuje wiele wariantow wierzefi, cho¢ zmieniaja si¢ réozne szczegdly 1 poja-
wiaja nowe motywy, to jednak wciaz natrafiamy na te same podstawowe wzorce
wyobrazni, ktore staratem si¢ wyzej ukazaé. Przyktadem tych pierwszorzgdnych
podobienstw i drugorzgdnych réznic niech bgda wierzenia bulgarskich chlopow.
Demoniczna dusza wampira (lepira, pltenika) nie opuszcza trupa przez czter-
dziesci dni, potem za$ szuka sobie nowego ciala. Najpierw atakuje zwierzeta,
wypija ich krew 1 wnika do ich wnetrza. Dopiero, gdy wzmocni si¢ wybiera za
ofiare cztowieka, dusi go, wysysa krew i zajmuje jego ciato. Gdy wampirowi
uda sig przetrwaé w tym nowym ciele wigcej niz sze$¢ miesigcy zaczyna sic
u niego pojawiac szkielet (okostenjava) 1 upodabnia si¢ do Zyjacego czlowieka
— jednak jego kosci sq migkkie jak chrzastki, nie ma tez paznokci. Wtedy wypra-
wia si¢ do dalszych wsi (gdzie nie byl znany zmarty, ktérego ciato zajat) i chet-
nie zaktada rodzing. Dzieci narodzone ze zwiazku wampira z Zyjaca niewiasta
staja si¢ vampirdz"ami, ,,widza” 1 umieja zabija¢ wampiry. Wampira mozna zgla-
dzi¢ na wiele sposobow (np. przez przebicie, oblanie wrzatkiem i in.). Zabity
demon zamienia w maz lub zostaje z niego tylko zakrzepta krew. Charaktery-
styczne, ze wampiry mialy ba¢ sig ostrych przedmiotdéw, bowiem najmniejsze
nawet skaleczenie zaraz je zabijalo (rozumiem to tak, ze kazde rozdarcie ciata,
grozito wydostaniem si¢ demonicznej duszy z jej ,,opakowania”, a bez niego
dusza ta nie mogta fizycznie istnie¢ w ,,tym” $wiecie; krew tylko podtrzymywata
nienaturalne istnienie trupa). Mozna jeszcze doda¢, ze w Bulgarii czesto wymie-
niang przyczyna powstawania tych demonow bylo przekroczenie zwlok przez
cztowieka lub zwierzg (u nas ten motyw odbija si¢ znacznie rzadziej) (Miceva
1992, s. 31-43; Vakarelski 1965, s. 229). Kazimierz Moszynski (1967, s. 655)
zauwazyl, ze bulgarskie wampiry najwyrazniej w kregu stowianskim ukazuja
koncepcj¢ zajmowania obcego ciata przez demoniczna duszg.

Wyobrazenie ,,zywego trupa” — wampira byto dobrze znane w krajach german-
skich, zaré6wno w wierzeniach ludowych, jak w potocznym $wiecie wyobrazni i to
juz od wczesnego Sredniowiecza. Wydaje si¢ zatem, ze w tym kregu jest to
wyobrazenie wywodzace si¢ wprost z prahistorycznych tradycji (Potkowski 1973,
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s. 38). Przekonuja o tym przede wszystkim wczesnosredniowieczne zrodta skan-
dynawskie, szeroko zachowujgce starozytne wierzenia Germanéw. W sagach czy-
tamy o niebezpiecznej dla Zywych obecnosci w okolicy demonicznego zmarlego,
ktorego zwtloki nie ulegly rozktadowi. Wychodzi on z grobu i atakuje ludzi, zabija
ich okrutnie, np. wyrywa kawalki ciata, tamie kosci, a gdy jego ofierze uda si¢
ocali¢ zycie to zwykle popada w obled, chetnie atakuje tez bydlo, poza tym demo-
luje domy, straszy — wyjac przerazliwie, z upodobaniem niepokoi wtasng rodzing
— zmusza do wspéizycia swoja zong. Cho¢ ,,zywy trup” wychodzacy z grobu miat
nadnaturalna silg, to jednak czasem odwazni wojownicy mogli go pokona¢, $miato
stajac do pojedynku. Lecz najlepsza metoda unieszkodliwienia tego groznego zmar-
fego byto odkopanie i zniszczenie jego zwlok — zwykle ich spalenie i wrzucenie
popiotéw do wody, mozna tez bylo odcia¢ trupowi glowg, przebi¢ kotem (przykta-
dy z Eyrbyggja saga, Laxdoela saga i Grettis saga Asmundarsonar u Potkow-
skiego 1973, s. 38-40). Interesujacym elementem wczesnogermanskich wierzen
sa praktyki nekromantyczne. Zmarli wywolywani ze swych grobow (kurhanow)
we wrozebnym rytuale utisety nie zawsze jednak ukazywali sig jako ,,zywe trupy”,
ale takze — 1 chyba czgSciej — w postaci widm. Zmuszani do wieszczenia przod-
kowie musieli oczywiscie posiadaé szczegodlng moc, byly to przede wszystkim
wiedzmy oraz wielcy wojownicy, krélowie (Shupecki 1998, s. 63—68).

Wyobrazenie ,,zywego trupa” ludy germanskie przeniosty na nowo zajmowa-
ne przez siebie tereny. Wyraznie rysuje si¢ ono np. w wierzeniach wczesnosre-
dniowiecznych Frankow i1 Anglosasow (Geiger 1934-35, s. 816). Wiasnie w tra-
dycjach germanskich widzie¢ trzeba podstawowe zrodlo sredniowiecznej wizji
wampira w zachodniej Europie (najpierw np. Giera czy Blutsdugera, bo samo
stowo wampir wchodzi w powszechne uzycie pozniej).

W sasiednim kregu kulturowym, u Celtéw, wyobrazenie ,,Zywego trupa” zde-
cydowania traci na wyrazistosci. W wierzeniach Celtow dusze wigkszo$ci zmar-
tych dos¢ predko znikaty w bezkresie zaswiatow, blizej ,.,tego” $wiata przebywa-
ty po $mierci tylko dusze niektorych ludzi: posiadajacych magiczne moce, jak
bohaterowie, druidzi, krélowie lub ktérych $mier¢ byta nadnaturalna, rytualnie
»inna” (zmarli w boju, w wyniku zarazy, z powodu zdrady, topielcy, razeni pio-
runem), czy wreszcie tych, ktdérzy z innych powodow rdznili si¢ rytualnie (np.
ludzi popetniajacych przestgpstwo rytualne, jak ztamanie przysiggi) (Czarnow-
ski 1956, s. 135). Zmarli ci przebywali wewnatrz kurhanéw (side) lub w poblizu,
gdzie czgsto ich widywano, ale na ogot jako widma i tylko w wyjatkowych wy-
padkach ukazywali si¢ w cielesnej postaci. W irlandzkim cyklu sag o Fionnie
mac Cumhaillu, bohater zabija Ailléna mac Midna, jednego ze zmartych z poko-
lenia Tuatha de Danan, kiedy w noc Samhain wyszedt on z podziemi, by kolejny
raz podpali¢ Targ, $wigta stolicg wyspy. Fionn zabit groznego zmartego magicz-
na wlocznig, potem odcigl mu glowe i przybit do wysokiego pala, zeby wszyscy
mogli ja zobaczy¢ (Heaney 1996, s. 171-172). Nie ma zatem watpliwosci, ze ten
grozny zmarly pojawit si¢ w ,,tym” $§wiecie jako ,,Zywy trup” i rownie oczywiste
jest, ze byt to niezwykly zmarty, ktory dysponowat potgzna, nadnaturalng moca.
To wlasnie ta moc umozliwiata mu cielesna obecnosé¢ w $wiecie ludzi. Zrodta
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irlandzkie kilkakrotnie wspominaja o zwyczaju grzebania wiadcow w pozycji
stojacej na granicach, by chronili krélestwo réwniez po §mierci. Moc zmarlego
krola nie ulega wigc rozproszeniu i trwa w jego zwlokach, ktére nie rozsypuja
sig w proch (Czarnowski 1956, s. 141 1 158). Nic nie wiemy jednak o wychodze-
niu tych dawnych wtadcoéw ze swoich grobow. Liczono raczej na ich magiczna
moc, a nie fizyczna pomoc (dawni krélowie Tary i Leinsteru stoja w grobach na
granicy zwroceni do siebie twarzami 1 weigz walcza ze soba, nie opuszczaja jed-
nak grobu, migdzy nimi trwa zatem pojedynek mocy) (Czarnowski 1956, s. 158).

Jeszcze mniej wyraznie rysuje si¢ wyobrazenie ,,zywego trupa” u starozytnych
Grekow. Najblizsze takiego wyobrazenia zdajg si¢ nicktére motywy kultu hero-
sow. Kazda grecka wspdlnota miata w swoim rytualnym centrum chocby jeden
pusty grob (kenotaf) herosa. Gdy grob byt pusty, poszukiwano wtedy szczatkéw
herosa, co zreszta, po zasi¢gnigciu wyroczni, najczgsciej si¢ udawalo. Posiadanie
tych szczatkdw materializowato przeszlose, taczylo wspdlnotg z jej poczatkami
i z wydarzeniami, ktore ongi$ uporzadkowatly swiat. Wzniesienie grobu i otoczenie
kultem szczatkéw herosa mialo zatrzymad na zawsze jego duszg w tym, a nie
innym miejscu. Dusza herosa nie opuszczala bowiem tak tatwo ziemi jak dusze
innych zmartych, rychto rozptywajace si¢ w ciemnosciach Hadesu. Moc uzyczona
herosom przez bogoéw umozliwiata ich duszom dalsze trwanie w ,.tym” $wiecie
i wywieranie wplywu na zycie ludzi. Nie wszystkich herosow czczono dla ich
dobroczynnych mocy, niektérych otaczano kultem raczej z leku przed ich niebez-
pieczng moca. Zlowrodzy herosi to ci, ktorzy za zycia dokonali czynéw naruszaja-
cych uznany tad — mordowali, gwalcili, tamali przysiggi i in. Takie zachowania,
cho¢ niezrozumiate dla ludzi, musiaty mie¢ jednak istotne znaczenie, herosi nie
dziatali bez woli bogow. Wtasnie obrazy tych zlowrogich heroséw w wierzeniach
Grekow chgtnie zestawia si¢ z obrazami srodkowoeuropejskiego upiora (Zielinski
1991, s. 226). Nie wydaje mi si¢ to najtrafniejsze porownanie. Charakterystyczne
jest, ze zwloki herosow nie zachowywaly si¢ duzo lepiej niz ciala zwyktych §mier-
telnikow — zwykle w grobach przechowywano ich kosci, czasem prochy. Zatem
zmartego herosa trudno traktowa¢ jako ,,Zzywego trupa”. Dawni herosi ukazywali
sig przede wszystkim jako widma i tylko w niektoérych wypadkach mozna sie wa-
ha¢ czy réwniez nie przybierali ksztattow cielesnych. Zdolno$¢ do materializacji to
jednak réwniez co innego niz zachowanie ciata. Dobrym przyktadem — i czesto
przywolywanym — wyobrazenia ztowrogiego herosa jest Likas z Temesy, o ktorym
czytamy u Pauzaniasza. Likas byl towarzyszem Odyseusza, ktory podczas postoju
w Temesie zgwalcil dziewczyng i zostat za to ukamienowany przez miejscowa
ludno$¢. Potem jego dusza mscita si¢ na mieszkancach miasta, mordujac kazdego,
kto znalazt sig¢ na jej drodze. Bezsilni ludzie postanowili opusci¢ Temesg, ale za-
bronita im tego delfijska Pytia, kazac tylko przebtaga¢ duszg zmartego — wzniesc
mu okreg $wiatynny 1 corocznie poswigcaé w ofierze (,,odda¢ za Zong™) najpigk-
niejsza z ich dziewic. Ztowrogiego herosa, przebywajacego w swym okrggu,
pokonal inny heros, bokser Eutymos. Z mieczem w reku zwycigzyt go w walce
i zmusit do ucieczki w glgbiny morza. Pauzaniasz widziat malowidlo, ,,kopig bar-
dzo starego oryginatu”, na ktorym przedstawiono Likasa jako przerazajaca postac,
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calg czama i okryta wilcza skora (Pauzaniasz, Wedrowka po Helladzie, ks. V], 6,
7-11). Istnienie takiego wizerunku nie rozstrzyga jednak czy Likas ukazywat sie
cielesnie, czy jako widmo. Wérdd Grekow do konca starozytnosci utrzymywata
sie archaiczna, jeszcze homerycka, wizja podziemnego Hadesu, w ktéorym pogra-
zaty si¢ dusze—widma, uwolnione juz od $wiadomosci i nic nie czujace. Mozna je
byto przywotac¢ 1 na chwilg przywroci¢ im pamig¢ wlasnego zycia, jak to zrobit
Odyseusz schodzac ,,w dot”, na granicg $wiatow, 1 sktadajac ofiary, z ktorych naj-
wazniejsza byla krew z czarnego barana i czarnej owcy. Pijac rozlang krew dusze—
—~widma na chwilg odzyskaly §wiadomos¢, na chwilg odzyskaty pozor zycia (Ody-
seja X1, 20-52, 148-152, 647-648). Rozpoznajemy dobrze znany w $wiecie ar-
chaicznym obraz niknacych w zaswiatach zmarlych, ktérzy rozpaczliwie pragna
cho¢by pozoréw bytu — co jest mozliwe, gdy zabiora moc Zycia innym istotom,
pijac ich krew czy tez je pozerajac. Znaczgce jest jednak, Ze po wypiciu krwi dusze
w Hadesie nie odzyskujg nawet na chwilg swej cielesno$ci. Pozniej w wierzeniach
Grekow rozwingla si¢ koncepcja kar posmiertnych, zwracajaca duszom w Hadesie
doswiadczenie rozpaczy i cierpienia, a zatem rowniez rodzaj drugiego — o ile moz-
na tak powiedzie¢ — bardziej rzeczywistego poSmiertnego istnienia. Ale takze wow-
czas wywolywani na ziemi¢ zmarli ukazywali si¢ jako widma—cienie (tak jest
u tragikow; zob. Mankowski 1975, s. 26). Trzeba jeszcze uczciwie powiedzie¢, ze
w zapisach wierzen Grekow natrafiamy rowniez na rozmaite niejasne wypadki
pojawiania si¢ groznych zmartych, ktérzy nie trafili do otchtani lub stamtad si¢
wydostali. Oto np. Flawiusz Filostratos (1 pol. III w.) opowiada o demonicznej
niewiescie, ktéra uwiodla pewnego mlodzienca, jak wyznata ,,z myslg o poz-
niejszym pozarciu jego ciata, uwazal[a] bowiem, iz najlepiej jest karmi¢ si¢ ciata-
mi pigknymi i mtodymi, jako ze krazy w nich zdrowa krew” (Filostratos, Zywot
Apolloniusza z Tiany, 1V, 25). Bez watpienia wystgpowala wigc w cielesnej posta-
ci, lecz to wcale nie kaze w niej widzie¢ ,,zywego trupa”. Nawet gdyby udalo sie
ujawni¢ w $wiecie greckim nie budzace zastrzezen wyobrazenia ,,zywego trupa”
i tak wypadnie je ulokowa¢ na marginesie tradycji wierzeniowe;.

Lek przed ,,zywym trupem” jest za to doskonale widoczny tysiace kilometrow
dalej, w innym starym indoeuropejskim kregu kulturowym: w wedyjskich Indiach.
Bliskim odpowiednikiem $rodkowoeuropejskiego upiora jest tam wetala. Wetalo-
wie to klasa demonow przebywajacych w miejscach palenia zwlok i czyhajacych
na okazjg zajecia ciata zmartego. Zmartwychwstajacy trup, w ktérego wniknat ten
demon, przedstawial si¢ czgsto makabrycznie: caly sczernialy od dymu stosow
pogrzebowych 1 ohydnie $mierdzacy przypalonym ludzkim miesem (Somadewa,
Wetala...., Opowies¢ wstepna, cyt. wyd. s. 9). Wchodzacego w zwloki i ukazujace-
go si¢ ciele$nie wetali lekano sig zwlaszcza z powodu jego demonicznych umiejet-
nosci zwodzenia czlowieka, roztaczania wokot niego réoznych przerazajacych ilu-
zji (Somadewa, Wetala..., passim). Ale mozna rowniez odgadywacé, ze Igkano sig
ludozerczych instynktow tego ,,zywego trupa”, ktory wystgpuje w orszaku Siwy/
Rudry razem z innymi najstraszliwszymi demonami lubujacymi si¢ w ludzkim mie-
sie. Cialo zmarlego mogt réwniez zaja¢ czarownik (asceta) wykonujac specjalny
rytual, przenoszacy jego duszg z jednego ciata do drugiego, by np. zamieni¢ swoje
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stare, zuzyte juz i niesprawne ciato, na nowe, mtodziencze (Somadewa, Wetala...,
Opowies¢ XXIII, cyt. wyd. s. 224). Te przyktady trzeba widzie¢ na szerszym tle
starych wyobrazen indyjskich o mozliwosci swobodnego lokowania si¢ dusz réz-
nych istot — demonow jak wetala, pétbogow jak jakszasowie, wielkich czarowni-
koéw jakimi sa asceci, innych ludzi wladajacych mocami jak krélowie — w ciatach
martwych lub zZywych ludzi i zwierzat (przyklady u Eliadego 1984, s. 167-168
18. 396). Charakterystyczne w tej tradycji sa wyobrazenia o mozliwosci rozwinig-
cia przez czlowicka magicznych umiej¢tnosci wchodzenia w inne cialo — o czym
czytamy w klasycznych traktatach o jodze (np. Patandzali, Jogasutry 111, 38). Kon-
cepcja taka jest zreszta wspoélna dla rozleglejszego indo-tybetanskiego krggu kul-
turowego. Warto tez zauwazy¢, iz czarownik we wczesnych tekstach wedyjskich
to jatudhana, ,,zawierajacy w sobie (kryjacy w sobie) demona” (Shuszkiewicz 1936,
s. 6). Natomiast dusze zmartych ludzi nie pozostawaty raczej w swych ciatach. Po
spaleniu zwtok dusza zmartego okreslana jako preta ,ten, ktory odszed!” blakata
sie jeszcze przez pewien czas w ,.tym” $wiecie, najchgtniej w okolicy migjsca
kremacji, pola bitwy, przy skrzyzowaniu drog, ale tez w okolicy wlasnego domu
(Watkowska 1973, s. 24). Nie byla jednak widoczna dla zyjacych, a jej obecnos¢
zdradzata niesamowita won lub straszliwe krzyki i jeki. Preta ma wigc wyraziste
cechy ducha—stracha (Stuszkiewicz 1936, s. 9). Preta opuszczal ten §wiat juz po
dziesigciu—jedenastu dniach, gdy w wyniku sktadanych ofiar (z kulek ryzowych
1 wody) wytwarzalo si¢ nowe tymczasowe ciato niezbedne zmartemu do rozpo-
czgeia wedrowki w zaswiaty lub dopiero po roku, gdy wykonywano rytuat sapin-
dikarny, taczacy zmartego z przodkami w zaswiatach (Gonda 1980, s. 443). Jesli
zaniechano tych rytualow preta zamienial si¢ w straszliwego demona bhuta,
zywiagcego sig ludzkim migsem 1 krwia. W bAutow zamieniali si¢ poza tym ludzie
zmarli gwattownie (w wyniku wypadku, wyroku, zamordowani, samobojcy),
bezboznicy i przestgpey, ludzie kalecy i umystowo chorzy. Bhuta mogt pojawiaé
sig niewidzialnie 1 widzialnie, wtedy ukazywat si¢ w przeobrazonej, potwornej
postaci — np. maly, niesamowicie gruby, nieproporcjonalny, o wielkich lwich
zgbach, caly czerwony lub czarny. Moégt rowniez przybra¢ postaé zwierzeca,
np. kozy czy wotlu. W lokalnych tradycjach ludowych mozna natrafi¢ na wyobra-
Zenie, ze zardOwno bhutowie, jak prety mialy zdolno§¢ wnikania w ciato zmartego
1 mowienia jego ustami. Demony te potrafily rowniez wejsé¢ w zywego cztowieka,
ktéry nagle zapadal na chorobeg lub zaczynal mowi¢ nie swoim glosem. Wresz-
cie mogly tez przybra¢ posta¢ zmarlego 1 nawet zaplodni¢ kobiete (Keith 1925,
s. 214-215; Stuszkiewicz 1936, s. 34-35).

Wykraczajac poza krag kultur indoeuropejskich chciatbym jeszcze zajrze¢ do
odlegtych Chin. J.A. MacCulloch (1921, s. 590) widziat (cho¢ blizej tego nie wy-
jasnil) zajmujace podobienstwa stowianskich i chinskich wierzen o ,,zywych
trupach”. Ta opinia wydata si¢ trafna rowniez Kazimierzowi Moszynskiemu (1967,
s. 660). Wedle starozytnych wierzen chiniskich (referujg za: M. Granet 1973, zwl.
s.312-317; 1977, s. 64-67) czlowiek ma dwie dusze. P’o, dusze nizsza, dusze
krwi, ktora pojawia si¢ w chwili poczecia i hun, duszg wyzZsza, dusze — tchnienie,
ktéra pojawia si¢ dopiero w chwili narodzin, wraz z pierwszym krzykiem niemow-
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lgcia. Po §mierci czlowieka jego zwloki sktadano w prowizorycznym grobie — plyt-
kim dole, lekko przysypanym ziemia lub zatozonym galgziami, a nad nim ustawia-
no szatas. Zwloki lezaly tam tak dtugo, dopoki nie ulegly rozktadowi do szkieletu.
W szalasie nad grobem skladano ofiary z jedzenia, ktérymi karmita si¢ dusza p’o.
W miareg rozktadu zwlok dusza ta zatracata swa zywotnos¢, az zanikala zupehie,
rozpraszajac si¢ w otaczajacym $wiecie 1 ostatecznie wchianiat ja $wiat podziem-
ny, Zéte Zrédta. Jesli jednak ofiary z pozywienia byty za mate lub ich zaprzestano
za wcezesnie dusza p’o opuszczata grob 1 niepokoita zywych jako wyglodniaty,
grozny demon (kuei). Dusza hun po $mierci cztowieka rozpoczynata zas wedrow-
k¢ do innego tamtego $wiata, do niebianskiego palacu Szang-ti, gdzie taczyla si¢
z duszami zmartych przodkéw. W tej wedrowce duszy hun musza pomoc zyjacy.
Tupiac 1 krzyczac krewni zmartego powodowali hatas podobny do grzmotu,
ktorym odstraszali potwory szykujace si¢ do pozarcia duszy przechodzacej przez
,c0§ W rodzaju czy$cca” (Granet 1973, s. 313). Gdy zwloki rozlozg si¢ juz do
szkieletu, syn zmartego wykonuje rytual ostatecznego zamkniecia grobu (lub
przeniesienia do nowego, trwalego grobu) i zabiera do domowego oltarza lub §wia-
tyni przodkow tabliczkg z imieniem i schematyczna podobizna zmartego. W tej
tabliczce rowniez przebywa dusza hun, ktora taczy si¢ takze na ziemi z hun przod-
kéw. Tabliczka jest otoczona kultem, m.in. sklada si¢ jej ofiarne pozywienie, az
do chwili $mierci kolejnego czlonka rodu w czwartym pokoleniu, wtedy dopiero
hun ostatecznie zamieszkuje w zaswiatach. Jesli ofiary sktadane hun sa niewystar-
czajace, to i ona moze sta¢ sig niebezpieczna dla Zywych. Im szlachetniej uro-
dzony (= rytualnie potgzniejszy) byl zmarty, tym diuzej trwa rozktad jego zwlok,
rozproszenie duszy p’o i wedrowka duszy hun. Dusza p’o wladcy moze w ogodle
nie ulegac¢ rozproszeniu, wtedy wchodzi w duszg dzikiego zwierzgcia albo zamie-
nia zmarlego w ,,zywego trupa”, jak to stato si¢ np. w wypadku Er-szy huangi-ti.
Ciekawa jest informacja, ze zmartemu przed zloZzeniem do prowizorycznego grobu
wypelniano usta ryzem zmieszanym z kauri lub nefrytem, kawatkami nefrytu
zatykano tez wszystkie inne otwory ciala, aby nie weszla nimi inna blakajaca
si¢ dusza 1 zmarly nie stal si¢ demonem, jak pisze Marcel Granet (1973, s. 312),
aby nie stal si& wampirem.

Cho¢ Igk przed ,zywym trupem” rysuje si¢ w przywolanych kulturach ze
zréznicowana wyrazistoscia, to jednak dos¢ tatwo mozemy odszukaé wspolne
wzorce wyobrazni. Ciato zmarlego nie ulega rozktadowi bowiem:

® Dusza zmarfego nie chce lub nie moze opuscic jego ciata. W tych wypad-
kach zwykle okazuje sig, ze jest to zmarly wladajacy nadnaturalnymi ,,mocami”,
ktére w chwili Smierci nie ulegaja ,,rozproszeniu” 1 jego dusza (lub jedna z jego
dusz) wciaz moze korzysta¢ z ciata. Ta niezwykla ,,moc” zmartego wynika
Z jego ,,innego” pochodzenia (od demonoéw czy bogdéw), mogt uzyskac ja dzigki
swoim czynom, réznorakim aktom transgresji (odwadze na polu bitwy czy zbrod-
ni), mogta tez wypetni¢ go dopiero w chwili $mierci (kiedy umierat ,,inng”’ $mier-
cig — razony piorunem czy podstgpnie zamordowany). Najzwigzle] ujmujac
chodzi tu o rozmaitych zmarlych o ,,innym” statusie rytualnym (czarownikéw,
wladcow, mordercow, ofiary 1 in.);
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e Zwloki zajmuje jaka$ inna blakajaca po $wiecie demoniczna dusza.

Te wzorce wyobrazni wydaja si¢ tak elementarne (wszak najlatwiej daja sig
interpretowa¢ w ramach szamanizmu, traktowanego jako praforma wyobrazni reli-
gijnej), ze dziwi nieobecno$¢ wyobrazenia ,,Zywego trupa” w roznych starych
i wielkich kregach kulturowych. Nie widzimy wyraZnie tego wyobrazenia u ludow
attajskich, tak gleboko przeciez zakorzenionych w szamanizmie — pomimo, ze
dusze demonow i1 zmartych chetnie zajmuja tam cialo Zyjacego cztowieka. Nie
wystepuje tez ono w kreggu starozytnych kultur semickich Bliskiego Wschodu
— cho¢ i tam demony moga swobodnic wnika¢ w zyjacego cztowicka (np. taka jest
ajtiologia réznorodnych chordb). Nietrafne jest zatem przenoszenie okre$lenia
,Upior” lub ,,wampir” na rézne widma ztowrogich zmartych w innych kulturach.
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JAROSLAW KOLCZYNSKI
ON LAMIAS AND VAMPIRES ONCE AGAIN
Summary

The author has re-examined ethnographic records coming from before the WW II (i.e. includ-
ing also some areas of Belarus and Ukraine previously belonging to Poland) in search of those
concerning lamias and vampires { in Polish referred to by more names: upiér, wampir, strzygon,
strzyga). The resources of data, especially from the 19" century are fairly rich, allowing for
attempts of interesting explanations reaching deeper into the world of archaic imagination.

In part I source data are collected and marshalled, those telling about: situations in which the
mentioned demons emerge, their forms and actions, ritual ways of neutralizing their magic power
and other ritual actions associated with their apparition.

The author distinguishes different types of evil spirits mentioned and named in folk tales (i.e.
different categories of vampires, lamias, nightmares, kelpies waterspirits. In Slavonic languages
emons are distinguished by more names although in some beliefs and stories they seem to be
confused.In the author’s classification they should be treated separately despite some
propinquities in the motives of respective beliefs.

In the second part interpretation is offered. The author starts with the definition of the dis-
cussed demon ( vampire/lamia) as “living ghost”, “living corpse” (defuncti vivi). Remarkable are
those beliefs in which the demon is believed to be hollow, empty, without skeleton inside him. It
may reveal one of the most primary fears of mankind, i.e. fear of filling one’s body (living or after
death) with strange and hostile soul. That did not allow the deceased for the proper passage to the
other world. Here another archaic image seems to be reflected, associating the decay of the flesh
with the passage to the other world while the preservation of complete skeleton means the chance
for revival. The demonic soul was believed to be able to leave the human body and to occupy that
of a bird which, in turn became a dangerous demon — another archetypic image.

Remarkable is that the most feared “living ghosts” (“zombies™) were those into which magi-
cians and witches turned. Here we should refer to the paleocultural and cross-cultural figure
of shaman — the one whose soul can leave his body but alsowhose body can be posesssed by
other spirits.

The vampire/lamia was said to bite and devour his victim or to strangle and suck his/her
blood. Being devoured is, most probably the most archaic image of violent death. Being devoured
by a demon was still more dreadful since it frustrated any chances for revival. Kazimierz
Moszynski says that, in his opinion, that demon, as it appears in the belief system of the Slavs,
has “an air of infinite savagery”. According to the author it is a very suitable term if by “savage”
we mean not only “primitive” but also “primary”. (In Polish — “pierwotny — one term with double
meaning- “primary” and “primitive” Here we can see the primary fears of mankind.

In the third part the author studies the above mentioned (“our”) vampires against the back-
ground of similar beliefs in other cultures. He starts with the Bulgarian vampires which prove the
Slavic cultural “common denominator”. Striking resemblances can be found in the German cul-
tural arca (both those of ancient times and in German folk culture). Remarkably less distinct is the
representation of “living corpse” in the ancient Celtic cultural circle. Still less in ancient Greece.
On the other hand an equivalent of the “living corpse” can be found in the Vedic India (wetala).
Remarkable similarities we can see in ancient China. Instances reaching far back in the past and/
or coming from distant societies prove unity of imagination reaching very deeply and seem to
hint at certain paleocultural patterns . The more strange it seems that the representations of the
“living corpse” are, as a matter of fact, not present at all in some great and ancient cultural circles,
e.g. by Semitic or Altaic peoples.

Translated by Anna Kuczynska-Skrzypek



