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This article discusses the subject of sacrifices among the Slavs using textual, archeological
and ethnographic evidence. Although it is a well-known fact that there are not many textual
sources concerning early medieval Slavic culture and religion, some aspects of their customs
and rituals can be reconstructed by referring to folkloristic materials. According to many
scholars, Slavic folk culture (especially that of Eastern Slavs) has preserved some traces of
pre-Christian practices, but it is important to maintain a careful approach to ethnographic
sources and avoid far-reaching interpretations of archeological evidence in their light. In spite
of methodological difficulties, by critically combining different categories of sources it seems
possible to offer new interpretations of Slavic beliefs.
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Sacrifices among the Slavs - this interesting subject seems to be
a good opportunity to encourage cooperation between archeology
and ethnology. In my article, I shall try to trace whether there are
any analogies between archeological evidence and folklore material
from 19" century with regard to sacrifices. I will also try to sketch the
background for analysis of such rituals.

Methodological problems

When it comes to using ethnographic sources in the interpretation and
analysis of archeological evidence, lots of methodological problems
have to be taken into account (Chudziak, Kazmierczak 2014, 367).
Obviously, we have to acknowledge the considerable chronological
distance between archaeological finds and ethnographic accounts.
Even traditional, oral cultures, change with time and similar-looking
phenomena originating from different periods do not necessarily have
to be associated. An important aspect is also the multiplicity of elements
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in rituals that leave no reflection in sources available to us today -
both with regard to texts (e.g. chronicles) and objects. Nevertheless, by
being critically aware of the biases of our sources of evidence, it seems
possible to search for some analogies between archeological finds and
ethnographic texts. In case of sacrifices in particular, it seems that
a fairly broad range of analogies can be found.

Various aspects of sacrifices

Sacrificial rituals were performed in specific places and designed for
particular purposes (divinatory, thankful, propitiatory etc.). A place
devoted to all sacral practices was the temple. In the world of early
medieval Slavs it could have been a building, but also (possibly more
often) a sacred grove or some other “holy” place (mountain, spring etc.).
As we know from folklore, smaller everyday sacrifices were celebrated
in the house or on the farm and they were intended mainly for ancestors
or house spirits. Other sacrificial rituals were performed by lakes, rivers
and springs, but also in the woods or in the fields (for example during
harvest). Also cemeteries were places where sacrifices (dedicated to
ancestors) were performed.

Temples

According to Stupecki (1994, 20-21) there is quite a lot of informa-
tion about Slavic temples in medieval written sources. They are known
mainly from the territories of Western Slavs. First of all it is necessary to
mention the temple in Arkona in Riigen, described by Saxo Grammaticus
(Stupecki 1994, 30). The temple was surrounded by a double row of
wooden fences and inside it was a large wooden statue of the god
Sventovit, with four heads. Saxo Grammaticus wrote about a divinatory
ritual related to harvest and he also mentioned sacrifices made of
animals before the ceremonial feast (Labuda 1999, 179). According
to Helmold’s chronicle, a Slavic pagan priest would sacrifice Christian
people, because the god particularly liked their blood (Labuda 1999,
178). Povest’ vremennych let (the Tale of Bygone Years) recalls prince’s
Vladimir’s pantheon of pagan gods, whose statues were situated on a hill
near Kiev (Labuda 1999, 181). The chronicle mentions also human
sacrifices made by pagan inhabitants of Kiev. According to Thietmar,
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in the realm of Lutizens, there were as many temples as districts but the
most important one was located in Rethra (Radogoszcz) and sacrifices
of animals (cattle) and people were made there (Labuda 1999, 171).
Herbord, on the other hand, described a temple in Szczecin (one of
four temples in this town). Ebbo recalled that the one of three hills on
which Szczecin was situated was a temple devoted to the god Triglav
(Labuda 1999, 174). Most of these descriptions refer to Western Slavs,
and may be a result of an interaction between Slavic paganism and
Christianity. On the other hand, Stupecki (1994, 21) states that:

(...) the begginings of the cult building from Gross Raden, the remains
of which are rather unquestionable [...], are estimated at the 9" c....]
The temple in Ralswiek is dated to 8" c. and another one, discovered near
Feldberg, even earlier. Thus if the Slavs built temples already in the early
8" c., the claim that they adopted the custom of erecting roofed bulidings
for deities under the influence or pressure of Christianity is unmotivated.

Instead of seeing it as a result of Christian influences, Stupecki (1994,
21) associates the idea of building temples with “common heritage”

Sacred groves

The sacred grove was often situated in a place that naturally reflected
the idea of primary myth (Kowalik 2004, 111; Gieysztor 2006, 216).
Stupecki (1994, 159) states that “a sacred grove is a cult place known
to all Indoeuropeans” and suggests that the cult of pagan gods was
also held in “holy forests and groves” (Stupecki 1994, 22). It could be
a place on an island or peninsula (e.g. Z6tte Island, Arkona temple),
surrounded by trees, with a spring flowing nearby, sometimes with
a large stone in the centre (Gieysztor 2006, 217). Helmold’s chronicle
(Labuda 1999, 176) mentions a sacred grove of Abodrites, where they
performed sacrificial rituals. Gieysztor states that sacred springs of
the Western Slavs were filled with sacred spirits protecting the tribe
(Gieysztor 2006, 216). Helmold’s chronicle describes a holy grove
devoted to Prove (god of Abodrites) and Thietmar mentions a grove
called Zutibure or Holy Forest (Stupecki 1994, 160-161). There are also
some general remarks on holy groves existing outside Polabia (Stupecki
1994, 162). It is important to mention that the Slavs probably worshiped
not the tree itself, but the tree as a dwelling of the god (Oledzki 1994,
90). In folklore, we encounter similar beliefs, and what is interesting,
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the trees were not necesarilly treated with respect in Slavic folk culture
- in this regard the Slavs differ from their neighbours (Oledzki 1994,
91). Stupecki (1994, 172) assigns a special role to holy mountains and
claims that they “often functioned as sanctuaries” and recalls examples
of Sleza and Lysiec mountains (Poland).

Other places

In sources concerning Bohemia and Rus’ we also find mentions of
sacrifices which were made by springs, rivers etc. (Gieysztor 2006,
217). Helmold mentions Slavs making sacrifices for house spirits and
other supernatural beings (Labuda 1999, 176). Prokopius of Caesarea
writes about Slavs (Sclaveni and Antae) who “worship rivers, nymphs
and other spirits” (Labuda 1999, 170). Also in later sources there are
references to sacrifices dedicated to the forest- or water spirit etc., and
performed not only in the Middle Ages but even in the nineteenth
century. Uspienski (1985, 144-145) mentions offerings of decorated
eggs (pisanki) to the forest spirit (Leshy). Ivanits (1992, 69) also lists
bread, salt, grits and pancakes — those sacrifices were wrapped in a clean
cloth, tied with red ribbon and left on the crossroads.

Social aspect of sacrificial rituals

In the context of ritual practices all aspects which can strengthen the
power of a ritual, such as appropriate time, place, clothes or symbolism
of used objects, are important. All of them multiply the magical action
and therefore its effectiveness. Sacrifices often took place on holidays or
festivals and it was a time that was significantly different from ordinary.
As Mielicka (2006, 11) argues “holidays construct a different kind
of reality, which breaks limitations of everyday life and introduces
symbolic references to socially considered values”. Holidays often had
not only a social but even a sociable character and emotions related
to them can “constitute a specific social bond that leads to a sense of
community of celebration” (Mielicka 2006, 24). This community of
celebration “seems to be a basic feature that constitutes holidays and
people have to learn it through enculturation (Mielicka 2006, 25). When
it comes to holidays accompanied by making sacrifices (or vice versa)
their theatrical aspect seems to have been extremely important. It is
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similar when it comes to rituals during which effigies were destroyed
and which are sometimes interpreted as an equivalent or substitute
of human sacrifices (Gieysztor 2006, 212). What is important, during
holidays norms of everyday life are suspended. As Mielicka (2006, 24)
writes, “holidays not only suspend or obliterate divisions in society
but also lead to their reversal”. Hence, during holidays it is possible to
change identity - for example in mumming parades mummers dress
as the opposite sex or as animals etc.

During feasts, the community aims to establish some form of contact
with the sacred in an appropriate way which sanctioned by tradition and
rules. This ensures the continuation of the community and therefore
of the whole world. Mielicka (2006, 155) points out a very interesting
aspect of rituals — moves and gestures. In historical contexts this aspect
is especially difficult to reach and interpret, but according to Price
(2014, 184) “processional movement in probable ritual contexts can
also be read in other aspects of material culture” Moves and gestures
are extremely personal and subtle, their meaning and importance
often changes significantly over time. “Rituals require exact learning
of behaviours, gestures, body postures or positions, so as to make it
consistent with the importance of the ritual and the whole rite. Just as
words, gestures have performative meaning and activate the magical
act of creation” (Mielicka 2006, 155).

Sacrifices and time

In oral societies, like that of the Slavs, time was perceived not only as
linear but also as cyclic. Linear time of life was supplemented with
cyclic time of surrounding world and nature and it was also regarded
as a ritual time. Cycles of the year were marked by holidays and
some special periods like Lent, Rusalnyj tyzden (rusalkas’ week) etc.
In addition to that there were also significant family holidays like
weddings, birth (baptisms) or funerals. Brzozowska-Krajka (1994,
25) claims that “it was the time, encompassing the whole reality, that
defined its norms, rearranged it and gave meaning to human activities”
Time, as one of the basic dimensions of human existence also plays
a very important role in the analysis of sacrificial practices. Time
appointed periods of activity and rest for people, animals and plants.
In the cyclical calendar there was strictly defined time for fieldwork,
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weaving, spinning and all the other activities carried out in the village
or a single farm. Time designated for a certain activity, like sowing or
weaving, was a subject of care of a particular deity and later a saint, and
it was the only time for its completion. Any violation of the rules was
a threat to harmony and primordial order. Therefore, every deviant
behaviour was a manifestation of chaos and the untamed realm of
orbis exterior. However, by following strict rules and repetitive rituals,
it was possible to integrate the community and encourage a sense of
security. Obviously, there were people who were more restrictive than
others, but generally conservativeness and consistency were inherent
features of folk culture.

The dichotomy of day and night governed human activity and rest
and constituted the basic, smallest cycle of life and death. It marked the
time to perform certain religious practices directed towards a specific
deity and in specific intention. But the most important aspect in
reproducing the cycle of life and death were the seasons, cyclically
passing from death to life, and vice versa. Day and, analogically,
summer were devoted to agrarian activities, and they were regarded
as the celebration of life and fertility (Lyle 2008, 115-126). Night and
winter were the time of rest for people, but also the time of activity
for demons and the Devil. Spring and autumn (morning and evening)
were mediatory and they were also a good time for divination. Also
Hubert and Mauss (2005, 32) emphasise the meaning of a proper time
of the day in sacrificial rites:

Not all times of the day and year are similarly appropriate to make

sacrifices; some are even unsuitable (...) The time of celebration was

adjusted to the nature and matter of the ceremony. Sometimes it should
be conducted during the day, sometimes in the evening or at night.

Sacrifices were made on certain days of ritual calendar which were
devoted to particular deities and, in later times, Christian saints,
who took over the competencies of pagan gods. “Every holiday is
represented by rituals that help to exceed the present and recall the
past, mythical time (Mielicka 2006, 32). In her study Mielicka (2006,
128) recalls Eliade’s “primordial time” or “time of the beginnings” and
his understanding of rituals as reproduction of cosmogony. The time
of the day when a ritual was performed was also important, and it
varied depending on the forces which one wanted to address and the
desired effect. In folk consciousness it was important to fit together
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all elements of rituals (in terms of symbolism) so as to enhance their
effect on the supernatural. At the same time, all those elements were
part of a theatrical spectacle that affected all participants of the rite.
The symbolism of animals or plants, colours, time of the day and year,
place and a person(s) who conducted the ritual - all had to create
a harmonious whole. Also more elusive (at least in written sources)
elements like weather, tools or other people watching the ritual etc.
could have played a significant role. According to Christo Vakarelski
(1965, 221):

People express the cult of the saints with certain prayers, sacrifices intended
especially for them, made only on appropriate days. Their days in calendar
are holidays, during which people do not work, but attend churches,
light candles, kneel, bow, pray, all of this corresponds to the strength
and power of the Holy.

Vakarelski’s words about sacrifices for Christian saints refer us again
to the concept of transfer of powers and symbolism of pagan deities to
Christian saints (Uspienski 1985, 60). Some saints are favoured more
than others (depending on personal- or family beliefs) and some are
considered as patrons of the family or kin. Thus, diversity of this cult is
remarkable. On the day of a “patron saint” of a certain Kin, a sacrifice
is made to honour him; in Bulgaria it is called kurban and the feast is
known as trapeza (Vakarelski 1965, 295-296). Individual saints care
for people suffering from specific diseases, and one of the forms of
devotion to the care of a chosen saint is giving the child his/her name.
Everyday life of peasants was steeped with different influences of saints
who, in folk culture, seemed to be closer to people than the God. At
the same time, great regional diversity with regard to folk religiousness
can be observed.

Space in the context of sacrum

The second basic aspect delimiting human existence is space. In the
perception of space by the inhabitants of nineteenth century villages,
the distinction between the secure and tamed space of the village and
the foreign space of the outside seemed to be extremely expressive.
Orbis interior, the space cut off from the rest of the world with the
borders of the village, was the realm of everyday activities, protected
against external influences. Within this tamed world many rituals were
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conducted to maintain its safe character. What is important, ‘space’ is
understood in a very wide sense, and its division to orbis interior and
orbis exterior related to almost every aspect of life, for example sounds:
normal and everyday sounds like speech and sounds of housework
belonged to the sphere of orbis interior, but foreign language, whistles
and sounds different from everyday experience were connected to
orbis exterior (Zajac 2004, 162). This division seems to be related to the
characteristics of human perception (instinctive fear of the unknown,
falling into a routine, striving to preserve the so-called ‘comfort zone’).
But this order, accurate knowledge and giving names to everything
within the tamed world has its consequences in the form of a kind of
‘disenchantment; depriving this world of its power or magic, because
“order involves restrictions” (Zajac 2004, 163).

The space outside was completely different, amorphic and inhabited
by demons, but due to the lack of order it was full of potential and power.
In the tamed world it was easy to find way thanks to wayside crosses
or shrines. One of the features of orbis exterior was the impossibility
to find the way and the general lack of orientation in space. As Zajac
(2004, 50) writes “above all, amorphousness of the outside means
lack of landmarks, which are present in the tamed world. Symbolic
representations of the area of undetermined significance associate it
with shapeless, homogeneous element of water, with the night, darkness,
fog”. Importantly, even though this space is a threat, it is also essential
for maintaining the balance in the world - “amorphousness interferes
orientation, opens up the prospect of unlimited possibilities” (Zajac 2004,
51). Untamed space, is also “the administrator of power and sphere in
which people place hopes for a change” (Zajac 2004, 164). Therefore,
any contact with the untamed opens a potential opportunity to benefit
from its power, but in order to prevent the negative consequences, one
must follow rules and prohibitions. Contact with this sphere takes place
in mediatory situations, during ritual inversion or ritual chaos, and the
“untamed may occur unexpectedly or be recalled in a ritual” (Zajac
2004, 164). An interesting aspect here is the fact that the “untamed”
may manifest itself as an “organizing principle” or the “principle of
entropy” (Zajac 2004, 117). “The principle of ordering” directs somewhat
untamed power to be of benefit to people and the tamed world. “The
entropious principle” causes chaos and threat of destruction to orbis
interior. Zajac (2004, 117-137) applies this division to the dichotomy
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present in Slavic folklore assigning the “organizing principle” to the
sphere of the thunder (uranic) deity Perun and entropy to the chthonic
and aquatic deity Veles. At the same time Zajac points out that this does
not mean that peasants never called forces belonging to the latter —
Veles' sphere of competence was too important to ignore. The perception
of those spheres certainly changed under the influence of Christian
church. The duality present in Christianty may have contributed to
the perception of Veles’ domain as “evil” or “unclean” because he was
related to the underworld. From creation of the earth, Adamowski
(1999, 14) derives emergence of world axes, firstly vertical (a divide
between heaven and earth) and next horizontal (between water and
land). Perception of space is then divided according to three pairs of
axes (up-down, forward-back, right-left) which are differenty perceived
by peasants, who generally preferred directions up, forward and right
because they were associated with order and regularity.

One could defend oneself against the untamed especially by routine
behaviour - dealing with what is known and understood in prosaic
situations (Zajac 2004, 164), and through the use of apotropaic objects
having the capacity to banish all evil influences. Among such apotropaics
were things which were symbolically related to life or derived their
power from their association with the ordering principle (Zajac 2004,
165). They could have been amulets (e.g. Gardeta 2014, 45-47) or other
things like salt, holy water, hallowed items, sharp and metal objects,
fire as well as specific sounds, for example bells or the firing of a gun,
which often accompanied certain rituals (Zajac 2004, 165).

Selected examples of sacrifices from the area of Poland
in archeological sources

After this theoretical and folkloristic overview, we can now move on to
examining selected archaeological evidence for sacrifices among early
medieval Slavs. According to Holubowicz (1956, 289), in the area of
Ostrowek (Opole, Poland) the following items were found: “stylized figures
and heads of animals, eggs from limestone, among them painted eggs
(pisanki) from hen, a plow, diverse wooden vessels (...) rabbit hair, horse
skull”. In his opinion, all these objects could have had ritual meaning.
Szafranski (1983), on the other hand, describes a range of objects
with allegedly special meanings found during the excavations carried
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out in Ptock. The uncovered finds suggest that a cult place may have
existed there. Among the discovered features were an “altar” (a flat
stone), skull of a twelve-year-old girl, the head of a stone mace, a phallic
object made of antler, clay pots, traces of a wooden pole (suggesting that
a wooden statue, perhaps representing a deity, stood there), remains of
fireplaces, a pit with a stone hearth, horse skull and an iron pot with
iron slag. The horse skull found in a pit in which a fire had been lit
does not have any traces of burning, and according to Szafranski this
implies that it was thrown there after the fire had extinguished, probably
during the destruction of the entire cult place. Szafranski suggests that
the skull could have been placed on a post that stood somewhere within
the sacred site, which seems plausible. As he writes “the horse skull
represents fertility symbolism because the horse since the Bronze Age
is an ancient solar animal which embodies the refreshing life-giving
powers of the sun” (Szafranski 1983, 139; Chudziak, Kazmierczak 2014,
364-365). At the same time, however, the horse has different symbolic
features and “highly significant is the fact that this horse solar-deity has
simultaneously characteristics of chthonic-funerary origin” (Szafranski
1983, 140). It also possess the ability to contact the underworld and
therefore has divinatory powers (Lukaszyk 2012, 54). Horse sacrifices
are common among the neighbours of the Slavs — Scandinavians and
other Germanic peoples, as well as Lithuanians and Latvians. Horses
were believed to have mediatory powers and were symbolically related
to fertility and abundance (Lukaszyk 2012, 30). This may be the basis for
using horses as foundation offerings. Many examples of such offerings
are enumerated by Lukaszyk in her monograph (2012, 12-20). For
example, remains of horses (especially skulls) were found in the corner
of the house (for example in Wolin, Poland), in the middle of the house
(in Kalisz, Poland), at the foundation or by one of the wall beams (in
Gdansk and Opole, Poland). A horse skull (belonging to a mare) was
found on Zétte Island on Lake Zaranskie, and it is interpreted also as
a foundation offering. As Lukaszyk (2012, 13) reports, in Gdansk many
examples of foundation offerings have been found (also skeletons and
skulls of horses). Lukaszyk (2012, 13) and Szyjewski (2003, 186) recall
Thietmar’s chronicle, where the author complains about Slavs making
sacrifices to house spirits. Also Urbanczyk (1947, 44) mentions house
spirits like domowy, domowik or uboze and sacrifices made for them by
household members. Peasants used to leave some food from Maundy
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Thursday for those spirits (Urbanczyk 1947, 44). Gierlach (1980, 201)
interpretes findings of pisanki (decorated eggs) within the house walls
as foundation offerings. Szyjewski (2003, 57) states that among the
Western Slavs, one of the most common foundation sacrifice was an
auroch (mainly its skull).

One of the most interesting places, where remains of sacrifices were
found is an island on Lake Zaranskie in Pomerania, Poland (Chudziak
2009; Chudziak, Kazmierczak 2014). Two skeletons of horses were
discovered at the bottom of the lake (at the depth of approx. 3 and 8 m.).
Radiocarbon dating has determined that they had been deposited in
the eleventh century. In the lake sediments as well as in cultural layers
archaeologists unearthed remains of plants, especially hazelnut shells
(Chudziak 2009, 57). The space of the island is organized in a way
which, according to Chudziak, could have referred to cosmogonic
notions of Western Slavs (mainly due to the natural landform). On the
island archeologists discovered remains of a building (possibly used
for ceremonial purposes), a market place and a stone which could have
served as an altar (Lukaszyk 2012, 25). Around the stone fragments of
a wooden palisade were found and this corresponds well with textual
accounts about the architecture of ancient Slavic temples with their
characteristic wooden fences (Stupecki 1994, 28).

The island on the lake could resemble the mythical land emerging
from primal waters and therefore constitute an ideal place of worship.
Also the fact of crossing water was significant and may have symbolised
a journey to the Otherworld (as deceased had to cross a river on their
journey to the land of the dead).

The significance of such natural landform for sacral purposes is
emphasised by Gieysztor (2006, 216-217), Stupecki (1994, 7) and
Kowalik (2004, 30-36). Szyjewski (2003, 27-38) discusses the Slavic
cosmogonic myth on the basis of folklore. It is important to notice, that
information derived from folkloristic sources usually comes in many
variants. According to those sources, the world was created by both
God and Devil. Before the world came into existence, there was only
God and primal waters from which the Devil emerged (in Bulgarian
folklore he emerged from the God’s reflection in the water surface)
(Szyjewski 2003, 31). According to Szyjewski, the earth was created
from a handful of sand, picked by the Devil who acquired it by diving to
the bottom of the primal waters. Kowalik (2004, 111) claims that a cult
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place, situated on an island or other kind of natural enclave surrounded
by water (lakes or swamps) “constituted a replica of the mythical world
of the ancestors”. In east Slavic folklore (especially in fairy tales and
magic formulas), we encounter the name of an island called Bujan
(Kowalik 2004, 17). Kowalik (2004, 30) sees it as an “imaginary picture
of the first earth (...) that emerged from the chaos of primal waters”.
Chudziak mentions many other aspects that might have led to
locating a cult center on the island and observes that the island is located
in the southeast part of a peninsula. It is known that in Slavic folk culture
east was a very significant and positively perceived direction (Stupecki
1994, 231). The spring located nearby can also be associated with the
symbolic “beginning’, and constituted “an opening between ecumene
and the sacred” (Chudziak 2009, 60). Gieysztor (2006, 217) recalls
mentions of sacrifices made by pagan Slavs by springs, also in folklore
there are examples of drowning a horse as a sacrifice for a water spirit
(Uspienski 1985, 128; Gieysztor 2006, 258-259). The water itself has
healing and cleansing (of evil powers) attributes (Gieysztor 2006, 255).
The large stone, situated on the aforementioned Island Zétte, according
to ChudziaK’s (2009, 60) interpretation, could have been a kind of altar
and “it is therefore possible that this monolith served as a ritual stone,
the very centre of the sacred space where religious ceremonies were
held”. Below the stone, remains of goats skulls were found (Lukaszyk
20012, 25), which may suggest that the place could have been actually
used for ceremonial purposes. As mentioned above, two skeletons of
young stallions were discovered in the lake and pathological analyses
of one of them have revealed that one of them was lame. Interestingly,
the lame skeleton was discovered without a skull - perhaps it had been
used elsewhere in the cult place — as we know among the Slavs horse
skulls had great importance and were used especially for protection
(Uspienski 1985, 128-130). In this context also the special treatment
of heads in Slavic culture (see Kajkowski 2013, 175-181) has to be
taken into account (e.g. human sacrifices in the temple of Radogost).
Sometimes the skull (or head) was the equivalent of the entire animal
(Uspienski 1985, 128). Chudziak (2009) believes that the horse was
ritually decapitated before sinking which could have been motivated by
a special cult of the horse among the Slavs where it may have served as,
for example, a divination animal. On the other hand, Uspienski (1985,
128) mentions that a sacrifice dedicated to the water spirit was a horse
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skull, which had to be thrown into water or buried. Interpretation of
such findings is always problematic. The horses could have died in
different than ritual circumstances and it is hard to generalise on the
basis of only two examples. However, ceremonies and rituals can have
many interpretations and variants, as the sphere of religion and social
relations is exceptionally entangled and multilayered. It is noteworthy
that in the waters of Zaranskie Lake many spearheads and axes were
discovered and according to Chudziak these objects may have been
also intentionally sunk and served as aquatic sacrifices.

According to Chudziak (2009, 62), a particularly interesting
discovery is a number of tools related to spinning and weaving. More
than twenty spindles, thirty spindle whorls and several distaffs indicate
that these activities were performed on the waterfront or bridge, close
to the island’s shore — analyses of plant remains attest that flax had
grown on the island. Chudziak (2014, 449-450) as well as Golebiowska-
Suchorska (2011), argue that weaving and spinning was associated
with women and could only be performed by women in the early
medieval period. Kowalik (2004, 89-90) sees weaving as a symbolic
act of creating life, suggesting that a body of a pregnant women (like
aloom) actually wove the thread of the baby’s life. The complex of beliefs
associated with weaving and spinning can be noticed for example in
the context of goddesses of destiny that weave human fate and which
in the Balkans are known as narecznice and in Poland as rodzanice
etc. (Gardeta 2009, 51-56). Chudziak (2009, 63), probably basing his
arguments on the dualistic nature of Slavic pagan religion (with the
Thunder god Perun and his antagonist Veles), suggests that the female
companion of Perun could have dealt with weaving both in a symbolic
and practical sense. The duality, which is present in Slavic beliefs,
symbolically links Perun with thunder, heaven and power, and he is
portrayed a superior god who was later (in folklore) substituted with
Christian God (partially because he resided in heaven). On the other
hand, Veles, was linked with the earth, dead ancestors and the powers
of fertility and life. It is possible that in later folklore he was identified
with the Devil (probably because of his features - hair, lameness etc.). In
Slavic folklore, we also find the name of a goddess, Mokosh, who could
potentially take the place of Perun’s wife and who was associated with
weaving - contrary to her husband, she was responsible for the earth (as
a “moist earth”), fertility and was a patroness of women. However, all
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those interpretations are quite far-fetched, partially because the name
of the goddess (Mokosh) appears mainly in Eastern Slavic folklore.
According to Chudziak (2014, 416), probably nobody actually lived on
the island (no houses or farm buildings have been discovered there),
but with great probability it fulfilled the functions of a cult place, so
it can be supposed that the activities related to weaving on the island,
which took place in an open space, had a ritual character. In folkloristic
sources there are actually no references to performing weaving in an
open space, so perhaps this part of the island could have indeed been
used for some ritual performances.

Chudziak (2009) also mentions finding a lot of post-consumption
remains (animal bones and plant microremains) which may suggest
that the island could be a place of ritual feasts. In my view this is very
probable because references to such feasts are frequent in Slavic folklore.
Ritual feast is one of the most important ways to celebrate holidays and
at the same time an occasion to make sacrifices. Church chronicles
(e.g. Thietmar, Cosmas) and sermons mentioned such feasts generally
deploring and stigmatizing this custom (Labuda 1999), so it can be
presumed that it originates from pagan beliefs. Chudziak (2009) also
emphasises that large amounts of hazelnut shells found in the waters of
the lake may indicate the kind of worship that took place on the osland
suggesting that it could be a kind of a sacred grove. Hazel has quite
a significant place in Slavic folklore (Gieysztor 2006, 220). It protected
houses and fields from lightning and it was used to create “living fire”. In
the Balkans peasants used to confess their sins to hazel trees. According
to Herbord (Gieysztor 2006, 219) a large hazelnut tree was venerated
in Szczecin (Poland). Walnut (Juglans regia) was seen a “tree of the
underworld, prophecies and evil spirits in the Balkans” (Gieysztor 2006,
220). This again may suggest that this cult place was devoted to weaving
and some feminine deity (maybe the aforementioned Mokosh?).

Foundation offerings - special cases of sacrifices

As explained in the Dictionary of Slavic Antiquities (Pol. Stownik Sta-
rozytnosci Stowiariskich) by Antoniewicz (1967, 461-462), a foundation
offering is a magic practice known since antiquity, performed during
the the construction of new residential buildings, but also the of sacred
or defensive buildings, roads and bridges. The foundation offering (Pol.
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zakladzina) should ensure the well-being of the users and residents of
the building and strengthen the building’s durability by giving it the life
of a living being. In his monograph about archaeological excavations in
Opole (Poland), Hotubowicz (1956, 302-306) writes that a textual account
known as Rudolf s Catalogue of Magic mentions the practice of foundation
offerings in medieval Silesia. He also interprets the bowls found under
foundations of houses or inside them as possible sacrifices or foundation
offerings for households spirits. Also pisanki - traditionally painted
or decorated eggs were found there - they were made from chicken
eggshells as well as of limestone and “of size and form corresponding to
chicken eggs”. The most expensive and splendid ones were made of clay
and ornamented with colourful toppings. Hotubowicz (1956, 295) adds
that eggs and crushed eggshells were found at Ostréwek in Opole within
houses and also in the eastern corners of houses. Foundation offerings of
a horses were placed under corners of houses of Slavs and Balts. Findings
from Novgorod (10"-14" century), Opole (12% century) and Szczecin
seem to confirm this (Szafranski 1987, 371). According to Szafranski
(1987, 371), sacrifices of this type were also placed under ramparts, for
example in Biskupin (8"-9" century), Gdansk (12" century), Santok
(12-13" century). Those rites were supported by many folk beliefs about
apotropaic qualities of the horse (Ivanits 1992; Lukaszyk 2012, 57) and
they can be observed in Christmas mock rituals, costumes and requisites
of mummers (Ivanits 1992, 6-8). The findings of horse skulls are also
known from Kalisz, Wolin, Gniezno and Czeladz Wielka (Szafranski 1983,
141). In east Slavic folklore, a horse skull is sometimes placed within the
household, usually in a barn or at apiaries (Uspenski 1985, 128-130). Also
in Plock (in the foundations of the rampart) a fragment of a split skull of
an auroch was found (Szafranski 1965, 183). According to Szafranski’s
interpretation it is a fragment of a disturbed foundation offering, and
similar sacrifices of this animal’s skull were found underneath a rampart
in Gniezno. Findings of foundation offerings also come from Naklo
(Poland) - an auroch’s skull was found there in the foundations of hut
from the 12" century (Urbanczyk 1962, 146). At Bonikowo (Poland),
a site dated to the 6-8" century, vessels with porridge and meat were
discovered, and were also interpreted as a foundation offerings placed
underneath the ramparts (Urbanczyk 1962, 151).

Remains of a sacrifice interpreted as foundation offering were found
in the town of Husynne-Kolonia, in one of the southern corner of an
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early medieval pit-house (Piotrowski 2008, 19). The composition of this
deposit consisted of 13 fragments of pottery, two lumps of bog iron ore,
animal bones with traces of slaughter (17 fragments). Piotrowski (2008,
20) considers the location of the sacrifice in the southern corner of the
hut as significant and interprets it as a sacrifice to household spirits.
At the same time, he considers its location as linked to the mediation
times of day and night. “Noon and midnight are the moments, and
probably also directions, places of opening of the border between the
world of the living and the world of the dead” (Piotrowski 2008, 20).
The bones found at the site belonged to cattle and horse. From traces
of quartering Piotrowski draws the conclusion that the meat of the
animals was eaten and that only its parts were sacrificed.

An interesting example of a foundation offering is described in
Balkan poetry and legends mentioned by Mircea Eliade (2002, 157-
161) in his work Zalmoxis, The Vanishing God (English edition Eliade,
Trask 1972). A Romanian folk ballad tells about the construction of
a monastery in Argesz. During the process of its construction it was
necessary to make a sacrifice to ensure its stability. The sacrificial
victim was usually the wife of one of the stonemasons who, during the
process of building the monastery, was immured (bricked alive). The
story is preserved in different variants and one of them reads (Eliade
2002, 158; translated from Polish by Izabella Wenska):

It is time for the ritual
It is time to brick the sacrifice
And the sacrifice apparently should be someone’s wife
The one who will come at dawn
Carrying food and drink

(...)
If we want to build monastery
Do not pity the woman

It is not clear whether or not this custom was actually practiced and
it is often the case that folk ballads and fairytales make use of dramatic
metaphors. Although foundation offerings were usually animals (or food,
objects etc.), not humans, the Romanian ballad may be an important
clue on how significant these offerings may have been in past societies.

Foundation offering could propitiate the spirit of the place (spirit
owner) and ensure the building’s durability. Eliade (2002, 174-176) sees
the origins of construction sacrifices in the cosmogonic myths while
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writing about the emerging of the world from the body of the primary
giant. In his view (Eliade 2002, 176), the cosmogonic myth is a model
for all other myths and rituals relating to creation. So any work that
involves creating something, especially in the case of building houses
(which in the perception of traditional cultures was also imago mundi),
symbolically reproduces cosmogony (Eliade 2002, 174). Additionally
giving a house the relevance of the center of the world, axis mundi,
enhanced the cosmogonic symbolism and associated the home with
the whole world. In Slavic folklore the origins of the world were usually
seen as a result of a cooperation between God and the Devil. According
to some scholars (Szyjewski 2003, 37-38) the world could have also
been created from a “cosmic egg” (it is controversial, however, whether
the egg can be seen as a primary sacrifice). Therefore, it seems possible
that the foundation offering was dedicated to the spirit-owner of the
place, but it is difficult to tell whether it can be related to the myth of
primary sacrifice (whose body, according to past beliefs, was used to
create the world).

Sacrifices in folklore

In folklore we encounter quite a lot of examples of rituals during which
sacrifices were made. The most obvious was related to building a house
and can be associated with foundation offering. In other cases, it is
not entirely clear whether or not they can be interpreted as sacrificial
rituals, for example when it comes to ritual feasts such as boze obiady.
This kind of feast, a ceremonial dinner, was organized to reverse the
wrath of god or to win His favours (Moszynski 1967, 260). The latest
noted example of such feast from 1926 was organised by a rich farmer
who did not have a son. The aim of the feast was to apologise for any
sins or offenses made by the family and to ask for a son (Moszynski
1967, 260-261). All inhabitants of the village were invited for this
dinner, and what is interesting - the food remains had to be given to
wild birds. The most frequent sacrifices according to folklore sources
were coins, herbs and food like nuts, fruits, bread, honey, eggs, fish
and poultry. Also other animals were slaughtered as sacrifices - pigs,
goats, lambs, sheep, calves, cows, oxen, bulls and horses. Obviously
those animals were extremely valuable for peasants and killed only on
very rare and special occasions.
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As was mentioned before, foundation offerings are also known from
folkloristic sources. For example, in Serbia the selection of a place for
building was accompanied by sacrifice. As Vlahovic (1992, 153) reports,
“on a cornerstone (...) alamb or a rooster was killed”. Foundations “were
sprinkled with blood, the head of the sacrificial animal was immured
and the meat was eaten”. Foundation offering was a very important part
of the process of building a house and it assured goodwill of spiritual
beings. Ritual practices dedicated to household spirits were quite
well preserved in folk culture. These rituals were practised by family
members, in the house or on the farm, and even though the Church
comdemned the “worship” of those spirits, there are many references
to such acts in sources from the nineteenth and twentieth century.

The house spirit named domowy or domowik was personified
in Slavic folklore as an old man (sometimes an ancestor) or in the
form of animal, snake, cat or rooster. He was associated with fire and
fireplace - the heart of the house. This fire was highly respected and
its lighting and quenching in the relevant times of year was subject to
very strict rules (Moszynski 1967, 491-492; Szadura 2000). Home fire
demanded sacrifices to maintain the warmth of home and to improve
the prosperity and health of its residents.

Treating the home fireplace as a manifestation of the sacrum was
reflected in the practices of welcoming and blessing fire, in which people
turned to the flame with the greatest respect, and called it “holy fire,
arich man” (Moszynski 1967, 496), or used diminutives like ogieniek,
ogieniaszek (little fire) or simply called it “nice guest” (Bartminski,
Niebrzegowska 1996, 265; Szadura 2000). Fire was treated as a living
and sensitive creature and also required to be handled carefully. One
had to be careful not injure it (e.g. with a sharp instrument), because
irritated fire could have transformed into something very dangerous
(Moszynski 1967, 497). To tame the domestic demon who somehow
‘steered fire, peasants made sacrifices - the remains of such acts can
possibly be found by archeologists. An interesting example of such
a sacrifice is stopanova gozba, a Bulgarian ritual described by Moszynski
(1967, 664-665). The oldest woman in the household conducts the
ceremony. She slaughters a black hen in such a way that its blood flows
into special cavities in the furnace. The hen is then roasted or fried and
a cake is baked. Over the fire the oldest woman pours wine and calls
a spirit to make merry. Then she takes a portion of chicken, pieces of
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bread and three goblets of wine to the attic. When the food is ready
a feast begins, during which the woman asks the spirit (stopan) for
prosperity: “dew, harvests, health, light births, protection of sheep, cattle,
etc.” (Moszynski 1967, 665). The entire ritual was conducted for the
household spirit, which in this case was seen as the spirit of a deceased
family member (Moszynski 1967, 665). Such a spirit was responsible
for harvest, fertility and wealth of the household in the broadest sense.

Offerings to the spirits of the household were made in different
places in the house and farm - on the roof, in the attic, on the table
etc. (Moszynski 1967, 663). As Kolankiewicz (1999, 459) points out,
the house spirit could appear in the form of a snake or lizard, and
peasants used to offer him sacrifices like milk and small chickens.
Also Uspienski (1985, 226) mentions that slaughtering a chicken often
accompanied moving to a new house or laying the foundations. The
usual offering for the house spirit was unsalted groats, given to him
on every Saturday evening (Ivanits 1992, 170). At the same time we
must remember that not all items (especially those made from organic
materials) used as a foundation offering during construction of the
house could be reflected in the archaeological material due to matters
of preservation (for example sacrifices made of bread).

Sacrifices were made also outside the home or farm and the tamed
world. As mentioned earlier, in folk imagination orbis exterior, and
therefore forests, rivers and meadows, was inhabited by various demons
that took care of these places and expected proper behavior from
people - this of course included sacrifices. People ventured out into this
foreign territory of orbis exterior in search of wood, berries, mushrooms
etc. Sometimes they arranged first three mushrooms in the shape of
a triangle as an offering for the forest spirit, speaking magic formulas.
Sometimes the first three found mushrooms had to be put into a rotten
tree and one had to utter a prayer Our Father or throw them behind
(Marczyk 2004, 117).

This kind of behaviour is easy to decipher as a possible sacrifice to
the spirit of the forest, which according to Uspienski (1985, 131) was
one of the incarnations of Veles. The sacrifice made of the first found
specimens can be understood as so-called sacrifice of the first fruits, and
Moszynski (1967, 245) reports that “first is always considered to be the
best and one does not take it for himself, but voluntarily makes a sacrifice,
thus recognizing deities and other creatures as superior to himself”.
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As 1. and K. Kubiak write (1981, 162):

(...) not so long ago it was believed that picking medicinal herbs or taking
the healing water one should place under the roots of a plant a bit of bread
of or throw it directly to the spring. Sometimes, these finds were used
identically to those used as foundation offerings. This analogy allows
us to conclude that we are dealing with an act of sacrifice dedicated to
creatures who are the rulers of the plants and water.

Any contact with nature, including those expressions that were
established outside the tamed world, relied on reciprocity. Expecting
a gift from the nature (in the form of a mushroom, herbs and healing
water) the peasants began this relationship with sacrifice to get a gift
in return. Moszynski (1967, 244) sees a sacrifice as a direct “doublet
for the eternal institution of the exchange of gifts”.

Sacrifices for forest spirits consisted of food such as bread, salt,
porridge or pancakes. Wrapped in a clean cloth, tied with a red ribbon,
they were left at the crossroads (Ivanits 1992, 69). Eggs are typical
sacrifice offered for various forms of the forest spirit. They are also used
for casting spells, and during funerary rituals they had to be buried at
the feet of the deceased (Uspienski 1985, 146).

Conclusions

The above-mentioned examples of sacrifices from excavations and
ethnographic sources demonstrate that there are some similarities
between them. This is especially noticeable in the context of
foundation offerings, probably due to the fact that these sacrifices
were relatively well preserved in archaeological material (bones of
animals) and are fairly easy to find and interpret (they are situated
in a closed context - within the house, village etc.). Thanks to the
well-defined contexts of discovery of clay eggs and painted eggs,
we can argue that there is a possibility that these items were used
for ceremonial purposes and as sacrifices. In folklore we encounter
only decorated chicken eggs and they appear in many ceremonies as
a gift (e.g. for costumed and masked carolers and mummers) and as
a sacrifice, especially for the dead. It seems that in the archaeological
material there are also traces of valorisation of space (placing the
sacrifice in a particular place of the house) similar to that which we
encounter in later folk culture.
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Also the more elusive aspects of rituals (not necessarily sacrificial)
seem to have some reflection in both archaeological and ethnographic
material — a good example here are the finds from Lake Zaranskie and
their interpretation by Wojciech Chudziak. He sees the whole context
of the finds of horse skeletons, the spatial arrangement of the island
and also other features, like the considerable amount of hazelnut shells
found in the area, as reflecting ritual behaviour. The discoveries can also
suggest that the the island was a kind of sacred grove with hazel trees,
which formed part of a possible sacral complex. Such interpretations
are sometimes criticised for assigning too much importance to details,
which may well be a matter of coincidence. Nevertheless, it seems that
similar approaches may provide the best chance of revealing various
aspects of past ritual phenomena which otherwise would be impossible
to discover.

Using folkloristic sources may be helpful in creating a possible
context for archeological findings. If used critically, they can sophisticate
and nuance our interpretations. In the context of Slavic culture, using
east Slavic folklore sources seems to be exceptionally valuable, as they
are still relatively undiscovered and understudied. Another argument
is that the Eastern Slavs were under the influence of the Orthodox
church, which had a different (more liberal) impact on their folk culture
than Catholicism in the area of Poland. Ivanits (1992, 3-5) states that
Russian peasants preserved many remains of “paganism’, so the value
of the folkloristic material collected in nineteenth- and twentieth-
century Russia is significant. Also reconstructions of Slavic myths,
conducted by Russian scholars (Ivanov, Toporov, Uspienski and others)
can be helpful, as they create an interesting vision of pagan beliefs.
Ivanits (1992, 5), however, calls for caution and argues that the extreme
conservativeness of Russian folklore does not mean a “direct link”
between Slavs from the tenth and nineteenth century. Nevertheless,
it seems that ethnographic sources can (and maybe even should) be
a significant source for archeologists, and vice versa. In studies of Slavic
beliefs cooperation between archaeologists and ethnographers seems
to be the best solution.
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Ofiary u Stowian: pomiedzy znaleziskami
archeologicznymi a dziewietnastowiecznym folklorem

Ofiary u Stowian - ten interesujacy temat zdaje si¢ by¢ dobrym przy-
ktadem do tego, aby zaproponowac bardziej poglebiong wspotprace pomie-
dzy archeologia i etnologia. W moim artykule, postaram si¢ przesledzi¢, czy
istnieja jakiekolwiek analogie pomiedzy tym, co odkryli archeolodzy a tym,
co spisali etnografowie w XIX wieku w kontekscie sktadania ofiar. Postaram
si¢ takze nakresli¢ szersze tlo dla analiz tych rytualow.

Problemy metodologiczne

Wykorzystywanie zrédet etnograficznych w interpretacji i analizie mate-
riatéw archeologicznych wymaga wziecia pod uwage wielu probleméw natury
metodologicznej (Chudziak, Kazmierczak 2014, 367). Konieczne jest zwrd-
cenie uwagi na czas, ktory oddziela od siebie znaleziska odkrywane przez
archeologdéw i dane etnograficzne. Nawet tradycyjne kultury typu oralne-
go ulegajg zmianom w czasie i podobnie wygladajace zjawiska pochodzace
z roznych okreséw dziejowych niekoniecznie muszg by¢ ze soba zwiazane.
Waznym aspektem jest takze wielos¢ i subtelnos¢ elementéw sktadowych ry-
tualow, ktdre nie zostawiaja sladu w obecnie dostepnych nam zrédtach - za-
réowno w kontekscie tekstow (kronik etc.), jak i znalezisk przedmiotow. Majac
na uwadze powyzsze zastrzezenia wydaje sie, ze podchodzac do tych zagad-
nien z ostroznoscig, mozna poszukiwa¢ pewnych analogii pomiedzy znalezi-
skami archeologicznymi a tekstami etnograficznymi. Zwlaszcza w przypad-
ku problemu ofiar wydaje sie, Ze takie analogie faktycznie mozna odnalez¢.

Rézne aspekty praktyk ofiarniczych

Obrzedy, podczas ktorych skladano ofiary byly sprawowane w okreslo-
nych miejscach i wykonywane w specyficznych celach (wrézebnych, dzigk-
czynnych, przebtagalnych itp.). Miejscem poswigconym wszelkim prakty-
kom religijnym jest §wigtynia. W realiach wczesno$redniowiecznych Stowian
mogl to by¢ budynek, ale takze (prawdopodobnie czesciej) Swiety gaj lub inne
‘Swiete’ miejsce (np. gora czy zrédlo). Jak dowiadujemy sie ze zrodet etnogra-
ficznych, pomniejsze, codzienne ofiary skfadane byty w domu czy w obrebie
gospodarstwa, a dedykowano je zwlaszcza zmartym przodkom lub duchom
domu czy gospodarstwa. Takze na cmentarzach czasem sprawowano ofiary
(tu dotyczyly one rowniez przodkéw).
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Swiatynie

Jak zauwaza Stupecki (1994, 20-21) istnieje stosunkowo duzo informacji
o $wiatyniach stowianskich w zrédlach pisanych. Sg one znane gléwnie z kro-
nik dotyczacych terytoriow Stowian Zachodnich. Przede wszystkim trzeba
tu wspomnien o $§wigtyni Ranoéw — Arkonie pofozonej na wyspie Rugii, kto-
ra zostala opisana przez Saxo Gramatyka (Stupecki 1994, 30). Budynek byt
otoczony podwojnym rzedem drewnianych palisad, w srodku $wiatyni usy-
tuowana byla drewniana, czterogtowa figura boga Swietowita. Saxo Grama-
tyk opisywal m.in rytual zwigzany z wrézeniem, ktéry odbywat sie w trak-
cie zniw, wspominal takze ofiary ze zwierzat, ktore skladano przed rytualng
uczty (Labuda 1999, 179). Jak pisal Helmold w swojej Kronice Stowian, ka-
plani skladali w ofierze chrzescijan, ze wzgledu na to, ze ich bog szczegdlnie
upodobat sobie ich krew (Labuda 1999, 178). Powies¢ Minionych Lat przy-
woluje panteon poganskich bostw ksiecia Wlodzimierza, ktéry miescit si¢
na wzgorzu niedaleko Kijowa (Labuda 1999, 181). Kronika wspomina takze
o ofiarach z ludzi skltadanych owym béstwom przez mieszkancéw Kijowa.
Z kolei Thietmar twierdzit, ze w kraju Lucicow byto tyle $wiatyn, ile okregow,
jednak najwazniejsza z nich miescila si¢ w Radogoszczy (Rethra). Sktadano
tam ofiary ze zwierzat (zwlaszcza bydla) i ludzi (Labuda 1999, 171). Herbord
opisywal §wiatynie w Szczecinie, wspominajac o istnieniu jeszcze trzech in-
nych w tym miescie. Ebbo pisal, ze jedno ze wzgdrz, na ktérych polozony
byt Szczecin, po$wigcone bylo bogu Trygtawowi (Labuda 1999, 174). Wiek-
s20$¢ tych opisow, jak juz zostalo wspomniane dotyczy Stowian Zachodnich,
co moze sugerowac, ze powstawanie $wigtyn moglo by¢ efektem interakeji
z chrzedcijanstwem. Z drugiej strony, Stupecki (1994, 21; thtumaczenie Iza-
bella Wenska) twierdzi, ze:

(...) poczatki budowli kultowych z Gross Raden, pozostatosci ktorych sg raczej
niekwestionowane (...) s3 datowane na IX wiek (...). Swiatynia w Ralswiek jest
datowana na VIII wiek, a kolejna, odkryta niedaleko Feldberg, nawet na cza-
sy weze$niejsze. Tak wiec, jesli Stowianie budowali §wiatynie juz we wczesnych
latach VIII wieku, zalozenie, ze zaadoptowali zwyczaj wznoszenia zadaszonych
budynkéw dla bostw pod wptywem chrzescijanistwa jest nieuzasadnione.

Stupecki (1994, 21) odnosi samg ide¢ wznoszenia §wigtyn jako budyn-
kéw raczej do ,wspdlnego dziedzictwa kulturowego” (indoeuropejskiego)
niz do efektu wplywow chrzescijanstwa.

Swiete gaje

Tak zwany $wiety gaj byl najczgsciej usytuowany w miejscu, ktore natu-
ralnie odzwierciedlalo ide¢ mitu pierwotnego (Kowalik 2004, 111; Gieysztor
2006, 216). Stupecki (1994, 159) twierdzi, ze ,,swiety gaj jest miejscem kulto-
wym znanym wszystkim Indoeuropejczykom’, a kult stowianskich bostw byt
takze sprawowany w ,,$wietych lasach i gajach” (1994, 22). Miejsce kultowe
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moglo by¢ tez usytuowane na wyspie lub potwyspie (np. wyspa na Jeziorze
Zaranskim, $wigtynia na Rugii), otoczone przez drzewa, ze zZrédlem bijacym
w okolicy, czasem duzym kamieniem w centralnym miejscu (Gieysztor 2006,
217). Kronika Stowian Helmolda opisuje $wiety gaj boga o imieniu Prowe,
w kraju Obodrzycow, gdzie odprawiali oni rytualy o charakterze ofiarnym.
Gieysztor (2006, 216) wspomina o mocach opiekunczych plemienia, ktére
symbolizowalo i ucielesnialo §wiete Zrédto. Thietmar wspomina gaj zwany
Zutibure lub Swiety bér (Stupecki 1994, 160-161). Istnieja takze nieco bar-
dziej ogélne wzmianki dotyczace swietych gajow poza terenami Stowian
potabskich (Stupecki 1994, 162). Trzeba tu nadmieni¢, ze Stowianie praw-
dopodobnie otaczali czcig nie samo drzewo, ale drzewo jako miejsce przeby-
wania, siedzibe bostwa (Oledzki 1994, 90). W kulturze ludowej napotykamy
na podobne wierzenia i co ciekawe dowiadujemy sig, ze drzewa niekoniecznie
traktowane byly ze specjalnym szacunkiem, co wyréznia Stowian wsrdd ich
sasiadow (Oledzki 1994, 91). Stupecki przypisuje specjalna role takze swie-
tym gérom i twierdzi, ze ,,funkcjonowaly one czesto jako sanktuaria” (1994,
172), przywotuje takze przyktady gory Slezy i Lysca (Eysej Gory).

Inne miejsca zwigzane z kultem

Istniejg przekazy, ktore opisujg ofiary sprawowane takze w innych miej-
scach niz $wiete gaje czy gory. Sa to wzmianki pochodzace z Ksigstwa Cze-
skiego czy Rusi (Gieysztor 2006, 217). Helmold wspomina Stowian sklada-
jacych ofiary dla duchéw domowych i innych (Labuda 1999, 176). Prokop
z Cezarel, piszac zapewne o Stowianach (uzywa nazwy Sklawendéw oraz An-
tow), twierdzi, ze ,,oddaja ponadto takze cze$¢ rzekom, nimfom i innym ja-
kim$ duchom. I skladajg im wszystkim ofiary, a w czasie tych ofiar czynia
wrozby” (Labuda 1999, 170). Takze w znacznie pozniejszych zrédtach folk-
lorystycznych istniejg liczne wzmianki o ofiarach sktadanych duchom lasu
czy wody. Uspienski (1985, 144-145) pisze o ofiarowywaniu pisanek ducho-
wi lesnemu (Leszemu). Ivanits (1992, 69) wymienia takze chleb, sol, kasze
i bliny, ktdre zostawiano dla ducha lesnego na rozstajach drog.

Spoteczny wymiar obrzeddw ofiarnych

W kontekscie praktyk rytualnych wszystkie aspekty, ktore wzmacniaja
wymowe obrzedu, takie jak odpowiedni czas, miejsce, ubrania czy symbolika
uzytych przedmiotdéw, sa niezwykle istotne. Wszystkie bowiem wzmacniaja
dzialanie magiczne i co za tym idzie skuteczno$¢ obrzedu. Ofiary czesto skla-
dane byly podczas wigkszych $wiat dorocznych czy szczegolnych wydarzen
i byl to czas znaczaco jako$ciowo rézny od tego zwyczajnego. Mielicka (2006,
11) twierdzi, ze ,$wigta tworza odrebny rodzaj czy poziom rzeczywistosci,
ktory przelamuje ograniczenia codziennosci i wprowadza symboliczne do-
niesienia do uznawanych spotecznie wartoéci”. Swigta miaty czestokro¢ nie
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tylko spoleczny, ale wrecz towarzyski charakter, a emocje z nimi zwigzane
dawaly podstawy do zaistnienia specyficznej wigzi spotecznej, ktéra prowa-
dzita do powstania poczucia ,wspolnoty §wietowania™ (Mielicka 2006, 24).
Owa wspdlnota $wigtowania ,wydaje si¢ podstawowa cecha konstytuujaca
$wieta i to taka, ktorej trzeba si¢ nauczy¢ w procesie enkulturacji” (Mielic-
ka 2006, 25). Jesli chodzi o $wieta, ktérym towarzyszylo sktadanie ofiar (lub
odwrotnie?), aspekt teatralny zdawal sie by¢ szczegélnie istotny. Podobnie
ma si¢ sprawa z obrzedami, podczas ktdrych niszczy si¢ lub dokonuje ,,po-
grzebu” kukly (Marzanna, Maslenica, German itd.), ktore bywaja interpreto-
wane jako ekwiwalent lub relikt ofiar z ludzi (Gieysztor 2006, 212). Co waz-
ne, podczas $wigt zawieszone s3 normy obowigzujace w zyciu codziennym.
Zdaniem Mielickiej (2006, 24) ,,$wigta nie tylko ,zawieszajq” czy ,,zacierajg”
podzialy istniejace w spoleczenstwie, ale prowadza do ich odwrocenia”. Tak
wiec, w czasie §wigt mozna czasowo zmieni¢ tozsamos¢, jak to si¢ dzieje np.
w przypadku pochoddéw koledniczych, ktdrych uczestnicy sa czesto przebra-
ni za zwierze lub osobe o przeciwnej pici.

Podczas uczt obrzgdowych, ktére bardzo czesto towarzysza rytuatom,
spoteczno$¢ ustanawia pewng forme kontaktu z sacrum, w sposob sank-
cjonowany przez tradycje, nakazy i zakazy. To zapewnia kontynuacje trwa-
nia calej spolecznosci, a co za tym idzie calego $wiata. Mielicka (2006, 155)
zauwaza niezmiernie interesujacy aspekt rytuatéw, jakim sg ruchy i gesty.
W kontekscie historycznym jest to szczegolnie trudne do uchwycenia i zin-
terpretowania, jednak zdaniem Price’a (2014, 184) mozna je zrekonstruowac,
jako ze ,,ruch procesjonalny w mozliwych kontekstach rytualnych moze by¢
odczytywany takze w innych aspektach kultury materialnej”. Ruchy i gesty
s3 czyms niezwykle osobistym, a ich znaczenie i waga zmienia si¢ znaczaco
zaleznie od czaséw. Ich wazno$¢ zwigzana jest zaréwno z efektem jaki wy-
wieraja na sacrum jak i na wspoluczestnikow obrzedu, ale takze na fakt, ze
wyuczone w procesie socjalizacji i enkulturacji, wydaja sie posiada¢ cechy
autentycznosci. Zdaniem Mielickiej (2006, 155):

(...) rytualy wymagaja dokladnego i niezwykle precyzyjnego wyuczenia sie za-

chowan, gestow, postaw czy pozycji ciala, aby bylo to zgodne ze znaczeniem

przypisanym nie tylko rytualom ale i calemu obrzedowi.

Ofiary i czas

W kulturach typu oralnego, takich jak stowianska, czas postrzegany byt
nie tylko w formie linearnej, ale takze jako cykliczny. Linearny czas zycia
czlowieka uzupelniany byl przez cyklicznos¢ otaczajacego $wiata i natury,
byl to takze czas obrzedowy. Cykl roku oznaczony byt przez swieta i okresy
szczegdlne, takie jak Wielki Post czy rusalny tydzien itp. Ow kalendarz do-
pelniany byl przez $wigta zwiazane z rodzina, takie jak: §luby, narodziny -
chrzciny, pogrzeby. Brzozowska-Krajka (1994, 25) twierdzi, ze definiowat on
wszelkie normy i nadawal znaczenie ludzkim dziataniom. Czas, jako jeden
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z podstawowych wymiaréw ludzkiej egzystencji, odgrywa réwniez wazna role
w analizie obrzedéw ofiarnych. Wyznaczat okresy aktywnosci i odpoczynku
- w kalendarzu $cisle okreslony byl czas na prace polowe, tkanie, przedzenie,
pieczenie chleba i wszystkie inne czynnosci wykonywane w gospodarstwie.
Dobry czas, sprzyjajacy danej czynnosci, poddawany opiece tego czy inne-
go bostwa lub $wietego, byt jednoczesnie czasem jedynym i optymalnym,
za$ niektore dni tygodnia czy roku objete $cistymi zakazami wykonywania
konkretnych prac (np. za ztamanie zakazéw zwigzanych np. z przedzeniem
w okreslony dzien grozila $lepota, ktora kara¢ miata §w. Paraskiewa Pjatni-
ca). Kazde pogwalcenie regul grozito zaburzeniem harmonii odwiecznego
porzadku. Jednoczesnie, przywigzanie do Scistych regul i stale powtarzajace
sie rytualy integrowaly spolecznos¢ i sprzyjaly poczuciu bezpieczenstwa, two-
rzac pewnego rodzaju kokon, ktory we wspdlczesnej psychologii nazywa sie
czasem strefg komfortu. Dychotomia dnia i nocy, ktora byta podstawowym
ogniwem ludzkiej aktywnosci i odpoczynku, jak réwniez podstawowym,
najmniejszym cyklem zycia i $mierci — wyznaczata ona czas na dokonywa-
nie okreslonych praktyk religijnych, skierowanych ku konkretnemu bostwu.
Najwazniejszym jednak ogniwem odtwarzajacym cykl Zycia i umierania byty
pory roku, przechodzace cyklicznie od $mierci do zycia i odwrotnie. Dzien
i lato, stanowigc pewnego rodzaju analogie, sprzyjaty aktywnosci, rytualom
agrarnym i pobudzajacym plodnosc¢ i byly one takze §wietem zycia (Lyle 2008,
115-126). Zima, podobnie jak noc, stanowita czas odpoczynku dla cztowieka,
ale czas dzialania dla diabta i innych nieprzychylnych istot. Pory mediacyjne
jak wiosna czy jesien odpowiadatyby odpowiednio porankowi i wieczorowi.
Te fazy dnia sprzyjaly réwniez wrézbom. Hubert i Mauss (2005, 32) pod-
kreslaja znaczenie odpowiedniego czasu i pory dnia w obrzedach ofiarnych:

Nie wszystkie bowiem pory dnia i roku sa jednako stosowne do odprawia-
nia ofiar; niektére nawet sg wykluczone (...) Pora obchodéw dostosowywata si¢
do natury i przedmiotu ceremonii. Niekiedy powinna si¢ ona odbywac w ciagu
dnia, niekiedy przeciwnie, wieczorem lub noca.

Oczywiscie, ludzie réznili si¢ pod wzgledem stopnia przywigzania do
owych rytualéw, czy tym jak dokladnie stosowali rézne nakazy, jednak ge-
neralnie mozna stwierdzi¢, ze konserwatyzm i stalos¢ byty waznymi cecha-
mi kultury ludowej.

Ofiary skfadane byly w konkretne dni kalendarza obrzedowego, poswie-
cone odpowiednim bdstwom, a potem - swietym chrzescijanskim, ktorzy
na roznych zasadach przejeli cze$¢ kompetencji dawnych bogéw. Wiado-
mo, ze wazna byla takze pora dnia, w zaleznosci od tego do jakich sit chcia-
no sie odwota¢ oraz od pozadanego efektu. W swiadomosci ludowej waz-
ne bylo jak najlepsze dopasowanie do siebie wszystkich elementéw rytuatu
pod wzgledem symbolicznym tak, aby wzmocni¢ efekt i stopien nacisku na
sity nadprzyrodzone. Wspoétgra¢ musialy wiec ze sobg symbolika zwierzecia
czy rosliny, kolor, pora dnia i roku, miejsce oraz osoba dokonujgca obrze-
du. W gre wchodzity by¢ moze takze bardziej nieuchwytne (przynajmniej
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w zrddlach) zmienne takie jak pogoda, czy narzedzia oraz osoby przyglada-
jace sie rytualowi.

Jak pisze Christo Vakarelski (1965, 221) ,,kult §wietych wyraza lud
poprzez odpowiednie modlitwy, ofiary przeznaczone wylacznie dla nich
w okreslone dnie. Ich dnie w kalendarzu s3 §wigtami, w ktérych ludzie nie
pracujg, lecz chodza do cerkwi, zapalajg $wiece, klecza bija poklony, mo-
dla sie, wszystko to odpowiada okreslonej sile i wladzy $wigtego”. Powyz-
sze stowa Vakarelskiego odnosza nas ponownie do koncepcji przeniesienia
kompetencji i symboliki poganskich béstw na chrzescijanskich $wigtych
(Uspienski 1985, 60). Co ciekawe, niektorzy $wieci sg lubiani bardziej, inni
mniej. Zaleznie od rodziny, okresleni $wieci sg tez uwazani za specjalnych
opiekunéw rodu - wtedy w dniu jego swieta sklada dla niego ofiar¢ (w Bul-
garii bedzie to kurban) i urzadza uczte rodzinng zwang trapeza (Vakarel-
ski 1965, 295-296). Poszczegolni swieci opiekuja si¢ chorymi cierpigcymi
na konkretne choroby, a jedng z form oddania si¢ pod opieke wybranemu
$wietemu jest nadanie dziecku jego imienia. Wida¢ wigc, ze codzienne zy-
cie chlopdw przesigknigte byto réznorodnymi wptywami swietych, ktérzy
w kulturze ludowej zdaja si¢ gra¢ bardziej wyraziste i blizsze ludziom po-
stacie, niz sam Bog. Trzeba mie¢ tutaj na uwadze, Ze religijno$¢ ludowa byta
niezwykle zréznicowana regionalnie.

Przestrzen w kontekscie sacrum

Kolejnym znaczagcym wymiarem okreslajacym ludzka egzystencje jest
przestrzen. Wyobrazenia mieszkancéw dziewietnastowiecznej wsi dotyczace
przestrzeni cechowaly sie zauwazalng dychotomicznoscig. Przestrzen oswo-
jona i udomowiong przeciwstawiano tej, ktora zaczynata si¢ poza granicami
wsi. Owa orbis interior, byta odcigta od reszty §wiata nie tylko za pomoca gra-
nic wsi, ale takze innych znakéw - np. przydroznych kapliczek, oraz réznych
rytualéw podtrzymujacych ten podzial (np. procesje, rytualne oborywanie
w czasie epidemii etc.). Z kolei sfera nieoswojona, pofozona poza granicami
cywilizacji, zamieszkana byla przez niebezpieczne istoty, podlegata chaosowi.
Co ciekawe, termin ,,przestrzen” odnosi si¢ w tym przypadku do wszelkich
aspektow otaczajacego Swiata, a podzial na orbis interior i exterior dotyczyt
niemal kazdego aspektu zycia, np. dzwiekéw. Zwyczajne, codzienne dzwie-
ki towarzyszace aktywnosci czlowieka takie jak odglosy rozmoéw czy pracy
w gospodarstwie odpowiadaly sferze oswojonej (orbis interior), podczas gdy
obce jezyki, gwizdanie czy inne nietypowe dzwieki wigzaly si¢ z przestrzenia
nieoswojona (orbis exterior) (Zajac 2004, 162). Ten podziat zdaje si¢ odpo-
wiada¢ cechom ludzkiej percepcji - instynktownemu strachowi przed niezna-
nym, tendencji do popadania w rutyne, podtrzymywaniu tzw. ,,strefy kom-
fortu”. Jednak porzadek panujacy w orbis interior mial swoja cene w postaci
»odczarowania’, pozbawienia tej sfery mocy, magii jako ze ,,porzadek zakta-
da ograniczenia” (Zajac 2004, 163). Sfera nieoswojona byla zupetnie inna,
zamieszkana przez demony, amorficzna, przypomina czas sprzed powstania
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wszech$wiata, stanowi wiec siedlisko wszystkiego tego, co niemozliwe jest juz
w naszym $wiecie, jest to wigc takze zrédlo znacznie wiekszej mocy niz orbis
interior. W $wiecie oswojonym mozliwa jest orientacja w przestrzeni, dzieki
kapliczkom, krzyzom itp. Jedng z wazniejszych cech sfery nieoswojonej byta
niemozliwo$¢ znalezienia drogi, brak orientacji. Jak twierdzi Zajac (2004, 50):

Amorficznos¢ ,,poza” oznacza przede wszystkim brak punktéw orientacyj-
nych, ktére gwarantuje zréznicowany, posegregowany, uporzadkowany swiat.
Symboliczne reprezentacje obszaru o nieustalonym znaczeniu kojarza go z bez-
ksztaltnym, jednorodnym zywiolem wody, z noca, ciemnoscia, mgla.

Co ciekawe mimo, ze sfera ta jest grozna, jest ona rowniez niezbedna dla
istnienia $wiata i co za tym idzie - réownowagi. Jak zauwaza Zajac (2004, 51)
»amorficzno$¢ zaburza orientacje, otwiera jednoczesnie perspektywe nie-
graniczonych mozliwosci”. Orbis exterior jest zarazem ,,dysponentem mocy
i sferg, w ktorej poklada si¢ nadzieje na zmiane” (Zajac 2004, 164). Tak wigc
kontakt z owg sferg jest potencjalnie szansg na skorzystanie z jej mocy, jed-
nak by zapobiec mozliwym negatywnym konsekwencjom, trzeba przestrze-
gac restrykcyjnych zasad. Nawigzywanie kontaktu z orbis exterior odbywac
si¢ moze w momentach i miejscach mediacyjnych, podczas rytualnego cha-
osu i inwersji ,,nieoswojone” moze pojawic¢ si¢ nieoczekiwanie lub tez zostaé
przywolane w sposdb rytualny (Zajac 2004, 164). Co ciekawe, moc bedaca
nieodzowng cechg orbis exterior, moze objawic sie jako ,,zasada porzadku-
jaca” lub ,,zasada entropijna”. Ta pierwsza dziata na korzys¢ ludzi i $wiata
oswojonego, wzmacnia jego porzadek i napelnia potrzebng mu mocg. ,,Za-
sada entropijna” powoduje chaos i destrukcje uporzadkowanego orbis inte-
rior. Zajac (2004, 117-137) odnosi powyzszy podzial rowniez do dychotomii
obecnej w poganskich wierzeniach Stowian, przypisujac ,zasade porzadku-
jacy” sferze kompetencji uranicznego boga gromu - Peruna, a ,entropijng’
chtoniczno-akwatycznemu Welesowi. To nie oznacza, ze nie wzywano ni-
gdy mocy nalezacych do tego drugiego. Percepcja tych sfer prawdopodob-
nie zmienita si¢ znaczgco pod wplywem chrzescijanstwa i dziatan Kosciota.
Dwoistos¢ obecna w chrzescijanstwie mogta nalozy¢ sie na te wystepujaca
w wierzeniach stowianskich i sprawi¢, ze sfere oddzialywania Welesa po-
strzegano jako ,,z13” czy ,,nieczystg’, chocby ze wzgledu na fakt powigzania
ze zmartymi i zaswiatami.

Wedlug ludowej kosmogonii, ze stworzenia ziemi (a wiec przestrzeni)
wywodzi si¢ pierwszy podzial: najpierw na ziemie i niebo (wertykalny), a po-
tem horyzontalny - oddzielenie ziemi od wody i utworzenie ladu, na ktérym
mozna zamieszkac. Jak pisze Adamowski (1999), zasady, wedtug ktorych or-
ganizowana jest przestrzen w kulturze ludowej, opieraja si¢ na podziale swiata
wedlug trzech osi: gora-dot, przod-tyt i prawo-lewo. W kazdej z tych trzech
par zastosowana jest ludowa dychotomia dzielaca na sprzyjajace i niesprzy-
jajace, dobre i zle. W opozycji gora-dol, pozytywnie waloryzowana jest gora,
jako niebo, miejsce blizsze bogu, swiete. Analogicznie postrzega sie gore jako
blizszg niebu i czesto poréwnuje z osig $wiata (axis mundi). D6l natomiast



302 | IzabellaWenska

utozsamiany jest z jednej strony jako ,,ziemski padol”, miejsce bytowania
i cigzkiej pracy cztowieka, ale takze jako miejsce, gdzie znajduje sie pieklo.
Wiaze si¢ to z tradycyjnym podzialem $wiata na trzy sfery (niebo, ziemia,
pieklo), ktéry czasem ulega zawezeniu do dwdch (ziemia-zaswiaty). W parze
przdd-tyl pozytywniej postrzegany byl kierunek ,w przéd’, oznaczal bowiem
aktywnos¢, a tyt kojarzony byl nie tylko z cofaniem sie, regresem, ale i czyms$
stricte negatywnym, niebezpieczenstwo przeciez zwykle zakrada si¢ do nas od
tytu. W przypadku opozycji prawo-lewo jako lepsza postrzegana byla prawa
strona. Przed ,nieoswojonym” mozna si¢ bylo obroni¢ dzieki rutynowemu
zachowaniu, obcowaniu z tym co codzienne i zrozumiate (Zajac 2004, 164),
a takze poprzez wykorzystanie przedmiotéw o charakterze apotropaicznym.
Mogly by¢ to amulety (zob. Gardeta 2014, 45-47) lub inne przedmioty takie
jak: woda $wiecona, sdl, inne $wigcone przedmioty, ostre i metalowe przed-
mioty, ogien, a takze specyficzne dzwigki - dzwony, odgltos wystrzatu z broni,
ktére czasem towarzyszyly pewnym obrzedom (Zajac 2004, 165).

Wybrane przykfady ofiar w materiatach archeologicznych

Po nakresleniu pewnych cech charakterystycznych dla obrzedéw ofiar-
nych trzeba odnies¢ si¢ do wybranych przyktadéw pochodzacych z wyko-
palisk, ktdre interpretowane sg jako ofiary. Zdaniem Hotubowicza (1956,
289) na terenie Ostrowka (Opole) znaleziono stylizowane postaci i gtéwki
zwierzat, jajka z wapienia, wsrdd nich takze pisanki oraz pisanki z jaj kurzych,
radlice, r6znorodne naczynia drewniane, w tym jedng mis¢ malowana, roz-
norodne znaki na wielu przedmiotach, puch zajeczy oraz czaszke konska.
Wszystkie te przedmioty mogly mie¢ wedlug autora znaczenie kultowe.

Szafranski (1983) opisuje przedmioty o prawdopodobnym szczegdlnym
znaczeniu znalezione podczas prac wykopaliskowych w Ptocku. W ich sklad
wchodzity: oltarz (z plaskiego kamienia), czaszka dwunastoletniej dziew-
czynki, pozostatosci (gtowka) maczugi z kamienia, przedmiot falliczny wy-
konany z poroza, gliniane naczynia, §lady po drewnianym stupie (prawdo-
podobnym wyobrazeniu béstwa), pozostalosci ognisk (intepretowane jako
znicze ofiarne), jama z kamiennym paleniskiem, konska czaszka oraz pozo-
stalosci, tzw. wysiek Zelaza w glinianym garnku. Czaszka konska znalezio-
na w jamie paleniskowej nie posiada §ladéw nadpalenia, co zdaniem autora
oznacza, Ze zostala tam wrzucona juz po wygasnieciu paleniska, zapewne
wraz ze zniszczeniem calego miejsca kultowego. Szafranski sugeruje, ze mo-
gla by¢ ona umieszczona na kotku gdzie§ w obrebie uroczyska, co wydaje
sie by¢ prawdopodobne. Twierdzi on, ze ,,czaszka konska reprezentuje sym-
bolike ptodnosci, poniewaz kon od epoki brazu jako prastare zwierze solar-
ne uzmystawia zyciodajne moce ozywczego stonca” (Szafranski 1983, 139;
Chudziak, Kazmierczak 2014, 364-365). Jednoczesnie, kon wigzal sie takze
z odmienng symbolikg ,wielce znamienne jest przy tym to, ze owo konskie
boéstwo sfoneczne ma réwnoczesnie cechy chtoniczno-funeralne” (Szafran-
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ski 1983, 140) i posiada umiejetnos¢ kontaktowania si¢ z za$§wiatami i co za
tym idzie wlasciwosci wrozebne (Lukaszyk 2012, 54).

Ofiary z koni s3 czeste wérdd péinocnych sasiadéw Stowian - Skandy-
nawow, a takze Litwinéw i Lotyszy. Wierzono, ze konie posiadaja zdolnosci
mediacyjne i s3 symbolicznie zwigzane z urodzajem i plodnoscia (Lukaszyk
2012, 30). To moze czgdciowo przynajmniej ttumaczy¢ fakt skfadania ich
jako ofiary zakladzinowej. Wiele z nich wymienia Lukaszyk (2012, 12-20),
szczatki koni (zwlaszcza ich czaszki) znajdowane byty w rogach doméw (np.
na Wolinie), w centralnej cz¢sci domu (np. w Kaliszu), przy podwalinach,
belce przyciesiowej (np. w Gdansku i Opolu). Konska czaszka (nalezaca do
kobyly) zostata znaleziona w obrebie wyspy na Jeziorze Zaranskim i jest in-
terpretowana jako ofiara zakladzinowa. Lukaszyk (2012, 13) przywoluje
wiele przykladow ofiar zakladzinowych z Gdanska (w tym takze szkielety
i czaszki konskie). Lukaszyk (2012, 13) i Szyjewski (2003, 186) zwracaja takze
uwage na kronike Thietmara, w ktorej autor narzeka na religijnos¢ Stowian
skladajacych ofiary dla duchéw domowych. Réwniez Urbanczyk (1947, 44)
wspomina o duchach domowych (zwanych domowym, domowikiem czy
ubozetami) i ofiarach skfadanych przez mieszkancéw gospodarstw, ktérzy
zostawiali im jedzenie w Wielki Czwartek. Gierlach (1980, 201) interpretu-
je znaleziska pisanek w obrebie domu jako ofiary zaktadzinowe. Szyjewski
(2003, 57) twierdzi z kolei, ze wsrdd zachodnich Stowian, jedng z najczest-
szych ofiar zakladzinowych byl tur, a szczegdlnie jego czaszka.

Jednym z najciekawszych miejsc z odkrytymi pozostalosciami ofiar
jest wyspa na Jeziorze Zaranskim na Pomorzu (Chudziak 2009; Chudziak,
Kazmierczak 2014). Poza wspomnianymi ofiarami zakladzinowymi, od-
kryto tam takze dwa szkielety konskie na dnie jeziora (ok. 3 i 8 m gleboko-
$ci). Za pomocy datowania radioweglowego okreslono czas ich zlozenia na
XIw. W osadach jeziora, jak i w warstwach kulturowych, odnaleziono wiele
makroszczatkow roslinnych, najwiecej zas skorup orzecha laskowego (Chu-
dziak 2009, 57). Sama przestrzen wyspy zorganizowana jest w sposob, ktory
zdaniem Chudziaka, mégt nawigzywac (gléwnie dzieki naturalnemu uksztat-
towaniu krajobrazu) do kosmogonicznych wyobrazen Stowian Zachodnich.
Na samej wyspie archeolodzy odkryli pozostalosci budynku (by¢ moze uzy-
wanego do celow religijnych), miejsce targowe i kamien, ktéry mogt stu-
zy¢ za oftarz (Lukaszyk 2012, 25). Wokoét odkrytego kamienia, odnaleziono
fragmenty drewnianej palisady, co odpowiada opisom wygladu stowianskich
$wiatyn, ktore réwniez otoczone byly charakterystycznymi drewnianymi pto-
tami (Stupecki 1994, 28).

Wyspa na jeziorze przypomina¢ mogla ziemie wylaniajaca si¢ z pierwot-
nych wdd i stanowita zatem idealne miejsce kultu. Réwniez fakt, ze aby sie do
niej dostac trzeba bylto przekroczy¢ wode, mdgt mie¢ znaczenie ze wzgledu
na powigzania z symbolikg podrézy w zaswiaty. Usytuowanie zrédet rzeki
nieopodal takze przemawia¢ moze za uznaniem tego miejsca za zwigzane
z praktykami religijnymi. Waga takich naturalnych form krajobrazowych
w kontekscie religijnym jest podkreslana przez Gieysztora (2006, 216-217),
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Stupeckiego (1994, 7) i Kowalika (2004, 30-36). Chudziak wymienia takze
inne aspekty, ktére mogly doprowadzi¢ do usytuowania miejsca kultowego
wiaénie na wyspie Z6lte, zauwazajac, ze wyspa potozona jest na potudnio-
wy wschod od potwyspu. Jak wiadomo, wschdd byt kierunkiem pozytywnie
waloryzowanym w kulturze Stowian (Stupecki 1994, 231). Szyjewski (2003,
27-38) omawia stowianski mit kosmogoniczny na podstawie danych z folklo-
ru. Nalezy jednak zauwazy¢, ze przekazy folklorystyczne praktycznie zawsze
wystepuja w wielu wariantach. Wedtug tych zZrdodel, §wiat zostal stworzony
przez Boga i Diabla. Zanim si¢ pojawil, istnial tylko Bog oraz pierwotne
wody. Diabel wylonit si¢ z tych wéd, a wedlug przekazéw bulgarskich po-
wstal z odbicia Boga, ktére pokazato si¢ na tafli wody (Szyjewski 2003, 31).
Ziemia powstala z garsci piasku, wylowionej przez Diabla, nurkujacego na
polecenie Boga. Kowalik (2004, 111) zauwaza, ze miejsce kultu, usytuowa-
ne na wyspie lub w innego rodzaju naturalnej enklawie oraz otoczone przez
wode (jeziora, bagna itp.) ,,stanowi replike mitycznego swiata przodkow”.
We wschodniostowianskim folklorze napotykamy na nazwe takiej wyspy —
Bujan (Kowalik 2004, 17). Kowalik (2004, 30) postrzega ja jako ,wyimagi-
nowany obraz Pierwszej Ziemi (...) wylonionej z chaosu wod pierwotnych”.
Gieysztor (2006, 217) przytacza wzmianki dotyczace ofiar sktadanych przez
Stowian przy zrdédlach, ale takze w folklorze mozna znalez¢ przyktady ta-
kich ofiar - z reguly topiono konia na ofiare dla ducha wodnego (Uspienski
1985, 128; Gieysztor 2006, 258-259). Woda sama w sobie posiadata wtasci-
wosci leczace i oczyszczajace (Gieysztor 2006, 255). Duzy kamien, znajdu-
jacy sie na wspomnianej wyspie, zdaniem Chudziaka (2009, 60) mogt petnic
role oftarza. Wokdt kamienia znaleziono pozostatosci czaszek kéz (Luka-
szyk 2012, 25), co po raz kolejny sugeruje, Ze mozemy mie¢ tu do czynienia
z miejscem kultowym. Na wyspie znaleziono takze dwa szkielety konskie,
oba nalezaly do ogieréw. Badania wykazaly, ze jeden z koni byt kulawy. Co
ciekawe, jego szkielet pozbawiony byt czaszki. By¢ moze zostala ona uzyta
w innym miejscu tego kompleksu kultowego? Jak wiadomo konskie czaszki
(np. tzw. kobyli feb) posiadaly szczegoélne znaczenie apotropaiczne w kultu-
rze Stowian (Uspienski 1985, 128). Takze specjalne traktowanie glow w kul-
turze Stowian Zachodnich (zobacz Kajkowski 2013, 175-181) mozna wzia¢
w tym przypadku pod uwage. Czasem czaszka stanowila ekwiwalent cate-
go zwierzecia (Uspienski 1985, 128). Uspienski (1985, 128) dos¢ dokladnie
opisuje wschodniostowianski zwyczaj sktadania ofiary duchowi wodnemu
- topiono dla niego konie, czasem ofiarowywano mu konskg czaszke, ktora
nalezalo wrzuci¢ do wody lub zakopac. Interpretacja takich znalezisk jest
zawsze nietatwa. Konie mogly zgina¢ w zupelnie innych niz rytualne oko-
licznosciach, cigzko takze wyciaga¢ daleko idgce wnioski na podstawie kilku
przyktadéw. Jednakze ceremonie i obrzedy moga miec rézne interpretacje
i warianty, ze wzgledu na fakt, ze zaréwno sfera religijna jak i relacje spo-
leczne sg niezwykle zapetlone i wielowarstwowe. W wodach jeziora znale-
ziono takze bron (m.in. wtdcznie), co zdaniem Chudziaka réwniez mogto
stanowic rodzaj ofiary.
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Jak pisze Chudziak (2009, 62), szczegélnie interesujacym znaleziskiem
sa liczne narzedzia zwigzane z przedzalnictwem i tkactwem. Ponad dwadzie-
$cia wrzecion, trzydziesci przeslikow i kilka przeslic wskazuje wedlug autora
na to, ze zajecia te wykonywane byly na nabrzezu albo pomostach, tuz nad
brzegiem jeziora, za$ badania makroszczatkow rodlinnych poswiadczyly, ze
na wyspie uprawiano len. Zaréwno Chudziak (2014, 449-450), jak i Gole-
biowska-Suchorska (2011) twierdza, ze przedzenie i tkanie zwigzane bylo
z kobietami i tylko one mogly je wykonywac. Kowalik (2004, 89-90) po-
strzega tkanie jako ,,symboliczny akt kreacji zycia’, sugerujac, ze cialo cigzar-
nej kobiety jak krosna, tka ni¢ zycia dziecka. Kompleks wierzen zwigzanych
z przedzeniem i tkaniem wigze si¢ z ideg bogin przeznaczenia, ktéra wyka-
zuje charakter indoeuropejski, wystarczy tu wspomnie¢ polskie rodzanice czy
batkanskie narecznice (Gardeta 2009, 51-56). Chudziak (2009, 63) sugeruje,
ze symbolicznym wymiarem tkania i przedzenia mogta si¢ zajmowac¢ mat-
zonka Peruna. Dualno$¢, ktdra jest obecna w wierzeniach Stowian, przypisuje
nadrzednos¢ i zwigzki ze sferg niebieska Perunowi, ktéry pozniej (w folklo-
rze) prawdopodobnie zostal czesciowo zastapiony przez chrzescijanskiego
Boga. Natomiast Weles, faczony z ziemia, domeng zmartych i z plodnoscig
zostal czgsciowo powigzany w folklorze z Diablem (m.in. ze wzgledu na jego
cechy takie jak kulawo$¢, wlochatos¢ itp.). W folklorze wschodniostowian-
skim napotykamy na imi¢ bogini Mokoszy, ktéra potencjalnie mogta petni¢
role zony Peruna i faczona byta z tkaniem i przedzeniem, a takze ze sfera
ziemska (jako ,,matka wilgotna ziemia”). Byta jednocze$nie patronka kobiet
iich plodnosci. Trzeba mie¢ jednak na uwadze, ze imi¢ Mokosz pojawia si¢
u Stowian Wschodnich i nie wiadomo, czy jej kult siegal Pomorza. Wedlug
Chudziaka, nikt nie zamieszkiwal wyspy na jeziorze Zaranskim, a czynnosci
zwigzane z przedzeniem i tkaniem odbywaly si¢ na wolnym powietrzu, co
po raz kolejny moze sugerowa¢, ze mialo to charakter rytualny. W folklorze
praktycznie nie napotykamy na informacje o przedzeniu czy tkaniu, ktére
odbywalo sie poza budynkami, by¢ moze wigc rzeczywiscie takie czynnosci
byly zarezerwowane tylko dla celéw obrzedowych.

Chudziak (2009) wspomina réwniez o znalezionych szczatkach pokon-
sumpcyjnych (kosci zwierzece i mikroszczatki roslinne), ktére sugeruja, ze
na wyspie mogly odbywac si¢ obrzedowe uczty, co moim zdaniem jest bar-
dzo prawdopodobng hipoteza, gdyz w zrédtach folklorystycznych odnajdu-
jemy wiele przykladéw takich uczt. Rytualne uczty byly jednym z najwaz-
niejszych sposobow celebrowania swiat i jednoczesnie okazja do sktadania
ofiar. Koscielne kroniki (np. Thietmara, Cosmasa) i kazania wspominaty
te zwyczaje potepiajac je i pietnujac (Labuda 1999), a wiec mozna podejrze-
wac, ze wywodza si¢ one z czaséw poganskich. Chudziak (2009) podkresla
takze, ze w wodach jeziora znaleziono ogromne ilosci skorupek orzecha la-
skowego. Ze wzgledu na specyficzne wartosciowanie orzecha w kulturze lu-
dowej (leszczyne przeciwstawiano debowi przynalezacemu Perunowi) moze
to rowniez wskazywa¢ nam na to, jakiego rodzaju kult sprawowany byl na
wyspie. Tworzy to sp6jna calos¢ z kompleksem wierzen dotyczacym tkactwa,
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ktore najprawdopodobniej w wyjatkowy sposob wigzalo sie z tym miejscem
kultowym (a by¢ moze takze §wietym gajem). Leszczyna miala szczegdlne
miejsce w kulturze ludowej, chronita domy i pola przed gromami oraz byla
uzywana do krzesania ,,Zywego ognia” (Gieysztor 2006, 220). Na Batkanach
wyznawano swoje grzechy leszczynowemu drzewku. Jak podaje Herbord
(Gieysztor 2006, 219), wielkie drzewo orzechowe bylo czczone w Szczeci-
nie. Z kolei czarny orzech (Juglans regia) byl postrzegany jako ,,drzewo $wia-
ta podziemnego, wieszczyc i ztych duchéw” (Gieysztor 2006, 220). To by¢
moze po raz kolejny odnosi si¢ to do kompleksu wierzeniowego zwigzane-
go z tkaniem i przedzeniem oraz by¢ moze ze wspomniang wczesniej bo-
ginig Mokosza (wazna wydaje si¢ zwlaszcza wlasciwos¢ leszczyny zwiazana
z ochrong przed gromem).

Szczegdlny przypadek - ofiary zaktadzinowe

Jak wyjasnia Stownik Starozytnosci Stowiatiskich, ofiara zaktadzinowa
to magiczna praktyka znana od starozytnosci, ktérg wykonuje si¢ podczas
budowania nowych budynkéw mieszkalnych, ale takze $wiatyn, drég i mo-
stow, i ktora zapewnia dobrobyt mieszkancéw budynku oraz wzmacnia jego
trwalo$¢ (Antoniewicz 1967, 461-462). Holubowicz (1956, 302-306) wspo-
mina o Katalogu Magii Rudolfa, w ktérym opisane s3 przypadki skladania
ofiar zakladzinowych na wczesnosredniowiecznym Slasku. Interpretuje on
takze misy znalezione wéréd fundamentéw jako ofiary zakladzinowe lub
dedykowane duchom domowym. Na terenie Ostréwka w Opolu znaleziono
takze pisanki, zaréwno z kurzych jaj jak i z wapienia i gliny, umiejscowione
we wschodnich rogach domostw (Holubowicz 1956, 295).

Ofiary zakladzinowe z koni bywaty umieszczone w naroznikach doméw,
zaréwno wsrdd Stowian jak i Battéw. Znaleziska z Nowogrodu (X-XIV wiek),
Opola (XII wiek) i Szczecina wydaja si¢ to potwierdzaé (Szafranski 1987,
371). Wedtug Szafranskiego, ofiary tego typu umieszczano takze pod wala-
mi obronnymi np. w Biskupinie (VIII-IX wiek), Gdansku (XII wiek), San-
toku (XII-XIII wiek). Zwyczaje te poparte byly wieloma wierzeniami ludo-
wymi dotyczacymi apotropaicznego oddziatywania konia, a zwlaszcza jego
czaszki (Ivanits 1992; Lukaszyk 2012, 57). Mozna je zaobserwowacé chocby
w obrzedach koledniczych, w kostiumach przebierancéw i maszkarach (Iva-
nits 1992, 6-8). Znaleziska konskich czaszek sg znane takze z Kalisza, Woli-
na, Gniezna i Czeladzi Wielkiej (Szafranski 1983, 141). W kulturze ludowej
Stowian Wschodnich czaszka koni czasem bywata umieszczana w obrebie
gospodarstwa, najczesciej w stodole lub pasiece (Uspienski 1985, 128-130).
W Plocku (przy wale obronnym) znaleziono fragment czaszki tura (Szafran-
ski 1965, 183). Zdaniem Szafranskiego, podobne znalezisko skladajace si¢
réwniez z czaszki tura znaleziono w walach Gniezna. Znaleziska ofiar zakta-
dzinowych pochodzg takze z Nakla nad Notecia, gdzie czaszka tura zostala
znaleziona w podwalinie chaty z XII wieku (Urbanczyk 1962, 146). W Bo-
nikowie na stanowisku datowanym na VI/VIII wiek znaleziono naczynia
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z kaszg i miesem, interpretowane réwniez jako ofiara zaktadzinowa, w tym
wypadku umieszczona pod watami obronnymi (Urbanczyk 1962, 151). Po-
zostalosci ofiary interpretowanej jako zakladzinowa znaleziono takze w miej-
scowosci Husynne-Kolonia, we wschodnim rogu wczesno$redniowiecznego
budynku mieszkalnego (Piotrowski 2008, 19). W sktad znaleziska wchodzi-
ly m.in. fragmenty ceramiki (13 fragmentéw), dwie brytki rudy darniowej
oraz zwierzece kosci ze $ladami nacigc (17 fragmentéw). Piotrowski (2008,
19) podkresla umieszczenie depozytu we wschodnim rogu domostwa i in-
terpretuje znalezisko jako ofiare dla duchéw domowych. Znalezione kosci
nalezaly do bydla i konia. Ze sladéw nacig¢ Piotrowski wywnioskowal, ze
migso zwierzat prawdopodobnie zostato w wiekszosci zjedzone, a tylko jego
czg$¢ ztozona jako ofiara.

Ciekawym przykladem ofiary zakladzinowej jest ta opisywana w bal-
kanskich utworach poetyckich i legendach, przywolywana przez Eliadego
w dziele Od Zalmoksisa do Czyngis-chana. Jest to rumunska ballada ludo-
wa opowiadajaca o budowie i powstaniu klasztoru w Argesz, ktdra opowia-
da o tym, jak budowano $wiatynie w Argesz, i ze jej budowa — aby powstaty
budynek byt trwaly i nie zawalit si¢ - wymagata ofiary. Ofiarg ta zwykle byta
zong jednego z murarzy, ktdra zamurowywano zywcem. W réznych warian-
tach w odmienny sposob dochodzi do tej sytuacji. Najczesciej pierwsza z zon,
ktéra przynosi swemu mezowi murarzowi jadlo, zostaje wybrana przez los
na ofiare. Jak glosi ballada (cyt. za Eliade 2002, 158):

Trza porac sie z czarem
zamurowac ofiare!

A ofiara ta pono
Musi by¢ czyja$ zong
Albo siostra rodzong

Ta, co przyjdzie o $wicie
Niosac jadlo i picie,
Co by pierwsza ze §wiata
Szta do meza czy brata.
Chcemy wznosi¢ monastyr -
Nie zalujmy niewiasty
(...)

Nie jest jasne czy zwyczaj ten byl rzeczywiscie praktykowany ze wzgledu
na to, ze ballady ludowe i bajki czesto wykorzystuja barwne i dramatyczne
metafory. Mimo Ze ofiarami byly zwykle zwierzeta (lub przedmioty czy po-
karmy) a nie ludzie, wspomniana wyzej ballada moze ukaza¢ nam, jak duza
wage przywigzywano do zlozenia odpowiedniej ofiary zakladzinowej przy
wznoszeniu budowli.

Ofiara zakladzinowa mogla zatem stanowi¢ element nie tylko przebta-
gania ducha- gospodarza miejsca, ale takze zapewni¢ budynkowi trwanie
i solidnos¢. Genezy ofiar budowlanych Eliade upatruje w mitach kosmogo-
nicznych, opowiadajacych o powstaniu $wiata z ciala pierwotnego olbrzyma.
Jego zdaniem mit kosmogoniczny jest modelem wszystkich innych mitéw
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oraz obrzedéw odnoszacych si¢ do aktu kreacji. Tak wiec kazda praca, ktdra
zaktada tworzenie czego$, zwlaszcza w przypadku budowy domostwa (ktére
w postrzeganiu kultur tradycyjnych bylo zarazem imago mundi) odtwarza
symbolicznie kosmogonie (Eliade 2002, 174). Dodatkowo nadawanie domo-
wi znaczenia §rodka/osi $wiata (axis mundi), wzmacniato te kosmogoniczng
symbolike i wigzalo dom z catym $wiatem. W kulturze stowianskiej powsta-
nie §wiata postrzegano jako efekt wspdtpracy pomiedzy bogiem a diablem.
Zdaniem niektdrych badaczy (Szyjewski 2003, 37-38) §wiat mogt réwniez
powstac z ,,kosmicznego jaja” (uznanie tego za pierwotng ofiare wydaje si¢
kontrowersyjne). Tak wiec, wydaje si¢ prawdopodobne, ze w obrebie kul-
tury stowianskiej ofiary zakladzinowe byly sktadane dla ducha-gospodarza
danego miejsca, jednak trudno stwierdzi¢ czy moga by¢ one wigzane z ideg
pierwotnej ofiary, ktorej cialo nastepnie buduje czesci Swiata.

Ofiary w folklorze

W kulturze ludowej napotykamy na wiele przykladéw obrzedéw, podczas
ktérych sktadano ofiary. Ten najbardziej oczywisty wiazat sie z budowa domu
i moze by¢ rozumiany jako ofiara zakladzinowa. W innych przypadkach, nie
jest do konca jasne, czy moga one by¢ interpretowane jako obrzedy ofiarne.
Jednym z takich przypadkéw jest rytualna uczta, zwana ,,bozym obiadem”
Tego rodzaju ceremonialny obiad urzadzany byl w celu odwrécenia gnie-
wu Bozego lub po to aby zdoby¢ jego taski. Opis jednego z ostatnich takich
obiadéw pochodzi z 1926 r. Wyprawil go bogaty ale pozbawiony meskiego
potomka grywatdzki chlop, w celu uproszenia Boga o syna i przeproszenia
za ewentualne winy rodziny. Uczta ta zgromadzita m.in. cala wies Grywald,
a zabito na nig trzy jatowki, pigtnascie owiec i dwie $winie. W realiach zy-
cia 6wczesnych chlopow byta to niebywale wystawna uczta. Co ciekawe, jak
twierdzi przywolywany przez Moszynskiego Marczak, w domu nie moga
zosta¢ zadne resztki bozego obiadu, a wszystkie pozostalosci trzeba zebraé
i wyrzuci¢ dla dzikiego ptactwa (nie mozna dawac ich kurom) (Moszynski
1967, 261). Do najczestszych ofiar w kontekscie kultury ludowej naleza pie-
nigdze, ziola, orzechy, owoce, pieczywo, midd, jajka, ryby i dréb. Jesli cho-
dzi o wigksze zwierzeta, na ofiary przeznaczano $winie, kozy, jagnieta, owce,
krowy, cieleta, woly i byki oraz konie, oczywiscie ze wzgledu na ich wartos¢,
zabijano je tylko w wyjatkowych okolicznosciach (Moszynski 1967, 248).

Ofiary zaktadzinowe znane sg z przekazow folklorystycznych. W Serbii
wyborowi miejsca na budowe towarzyszyto skladanie ofiary. Jak pisze Vla-
hovic (1991, 153), ,na kamieniu wegielnym (...) zabijano jagni¢ lub koguta.
Zwyczajowo fundamenty ,,spryskiwano krwig’, wmurowywano gtowe ofiar-
nego zwierzecia, ktorego mieso zjadano”. Ofiara zakladzinowa byta bardzo
wazng czeécig procesu budowy domu, zapewniata mu bowiem przychylnos¢
istot duchowych. Obrzedy dotyczace ducha domowego dos¢ dobrze zacho-
waly sie w kulturze ludowej. Nalezace do sfery demonologii i pomniejsze-
go, codziennego kultu, sprawowanego przez mieszkancéw w obrebie domu
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i gospodarstwa, oparly si¢ potepiajacym owe praktyki kazaniom i nawoly-
waniom ksiezy. Duch domowy personifikowany byt w folklorze stowianskim
jako staruszek (czasem przodek) badz w postaci zwierzecia — weza, kota czy
koguta. Zwigzany byl z ogniem, paleniskiem - czyli sercem domu. Rozpa-
lanie i gaszenie ognia w odpowiednich dniach roku bylo scisle obwarowane
zasadami (Moszynski 1967, 491-492; Szadura 2000). Ziemski ogien, ktdre-
go pozytywna postacig byt ogienn domowy, wymagal ofiar aby utrzymywat
domowe cieplo, sprzyjat obfitosci i zdrowiu mieszkancéw. Traktowanie do-
mowego paleniska jako przejawu sacrum znajdowalo odbicie w niedawnych
jeszcze praktykach witania i zegnania ognia, w ktérych ludzie zwracali sie do
plomienia z najwiekszym szacunkiem, tytutujac go $wietym ogniem, boga-
czem (Moszynski 1967, 496), ogienkiem, ogieniaszkiem czy mitym gosciem
(Bartminski, Niebrzegowska 1996, 265). Ogien traktowany jak zywa i wraz-
liwa istota wymagal takze ostroznosci, aby go nie skaleczy¢ (ostrym narze-
dziem), czego skwapliwie przestrzegano gdyz rozdrazniony ogien mogt prze-
dzierzgna¢ si¢ w pozar (Moszynski 1967, 497). Azeby obtaskawi¢ domowego
demona, ktdry niejako ,,sterowal” ogniem, skladano mu ofiary. Przykladem
niezwykle interesujacego obrzedu ofiarnego jest tzw. stopanova gozba, bul-
garski zwyczaj opisywany m.in. przez Moszynskiego: najstarsza kobieta w ro-
dzinie sprawuje ceremonig, podczas ktdrej zarzyna czarng kure w ten sposob,
aby jej krew sptywala do specjalnej jamki w palenisku. Kura zostaje nastep-
nie upieczona lub usmazona, piecze sie¢ takze ciasto. Nad ogniem najstarsza
kobieta wylewa wino wzywajac ducha do weselenia si¢. Potem wynosi wraz
z dwiema pomocnicami czes$¢ kury, kawatki pieczywa i trzy czary wina na
strych. Kiedy jedzenie zostaje odpowiednio rozmieszczone, rozpoczyna si¢
uczta, w trakcie ktorej kobieta prosi ducha domowego (stopana) o pomysl-
nos¢: o rosy, urodzaje, zdrowie, lekkie porody, ochrong owiec, bydta, niw itd.
(Moszynski 1967, 665). Caly rytual jest sprawowany dla ducha domowego,
ktory w tym wypadku, zdaniem Moszynskiego (1967, 665), postrzegany jest
jako duch zmartego z rodziny, odznaczajacego si¢ za zycia jakas szczegdlna
cechg lub umiejetnoscig. Duch taki odpowiada za urodzaj i ptodnos¢ oraz
bogactwo domu w najszerszym tego stowa rozumieniu. Ofiary dla duchéw
domowych skladane byly w réznych miejscach domu - na dachu, strychu,
stole itd. Kolankiewicz (1999, 459) zauwaza, ze duch domowy mégt poja-
wiac sie w formie weza lub jaszczurki a chlopi skladali mu ofiary sktadaja-
ce si¢ z mleka i matych kurczakow. Takze Uspienski (1985, 226) twierdzi, ze
zazynanie kurczaka czesto towarzyszyto przeprowadzce do nowego domu
lub ktadzeniu fundamentéw. Zwyczajowa, stalg ofiara dla ducha domowego
byla kasza, koniecznie niesolona, ktdrej to miske stawiano dla niego w kazdy
sobotni wieczor (Ivanits 1992, 170). Wazne jest wigc aby mie¢ na uwadze, ze
nie wszystkie ofiary zakladzinowe mogly zostawi¢ swoj §lad w znaleziskach
archeologicznych.

Ofiary skladano takze poza domem i gospodarstwem. W wyobrazni
ludowej orbis exterior, a co za tym idzie lasy, rzeki i faki, zamieszkane byly
przez demony, ktére opiekuja sie danym miejscem i oczekuja odpowiednie-
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go traktowania przez ludzi, w tym takze ofiar. Ludzie zapuszczali si¢ na tere-
ny nieoswojone w poszukiwaniu drewna, jagdd, zidt czy grzybow. Zwracano
si¢ wiec do ducha lasu i skfadano mu ofiary - zostawiano dla niego pierwszy
znaleziony grzyb (na rzecz przyszlego szczescia w grzybobraniu), czasem
pierwsze trzy znalezione grzyby uktadano w formie tréjkata na darni jako
ofiare, wypowiadajac jednoczesnie magiczng formute (Marczyk 2004, 117).
Zdarza sig tez, ze pierwsze trzy znalezione okazy grzybow nalezy wlozy¢ do
sprochniatego drzewa i odmoéwi¢ Ojcze nasz lub rzucic za siebie (Marczyk
2004, 117). Obydwa powyzsze sposoby zachowania nietrudno rozszyfrowaé
jako mozliwe ofiary dla ducha lesnego, ktéry wg Uspienskiego (1985, 131)
byt jednym z wcielen Welesa. Ofiara zlozona z pierwszych znalezionych oka-
z6w moze by¢ rozumiana jako tzw. ofiara z pierwocin, jak twierdzi Moszyn-
ski (1967, 245) ,,pierwsze zawsze uchodzi za najlepsze i wiasnie tego najlep-
szego nie przywlaszcza sie, lecz dobrowolnie skfada na ofiare, uznajac w ten
sposob kornie pierwszenstwo bdstw czy innych istot przed samym sobg’”. Jak
pisza I. i K. Kubiak (1981, 162):

(...) nie tak dawno jeszcze wierzono, ze zrywajac ziola lecznicze lub pobierajac
wode uzdrawiajacg nalezy pod korzenie rosliny lub wprost do zrédla wrzucié
odrobine chleba. Niekiedy $rodki te uzywane byty identycznie ze stosowanymi
przy zakladzikach domu. Analogia ta pozwala nam stwierdzi¢, ze mamy tu do
czynienia z aktem ofiarnym na rzecz istot bedacych wtadcami roélin i wody.

Wszelkie kontakty z natura, w tym takze te, ktdre nawigzywane byly poza
obrebem $wiata oswojonego, polegaly na wzajemnosci. Oczekujac od natu-
ry daru w postaci grzyba, ziola czy uzdrawiajacej wody, chlopi rozpoczynali
te relacje od zlozenia ofiary, a wiec niejako podarunku, ktory oczekuje od-
wzajemnienia. Moszynski (1967, 244) widzi w ofierze bezposredni ,,dublet
dla odwiecznej instytucji wymiany daréw”. Ofiary dla ducha lesnego skladaty
si¢ z chleba, soli, kaszy i blindw. Byty zawiniete w czysty recznik i zostawiane
na rozstajach drog (Ivanits 1992, 69). Takze jajka s czesta ofiarg skladang
duchowi lesnemu. Uzywa si¢ ich réwniez do rzucania urokéw i podczas ob-
rzedow pogrzebowych, podczas ktorych zakopuje sie je ,w nogach” zmarte-
go (Uspienski 1985, 146).

Konkluzje - szanse i analogie

Wydaje sig, ze wyzej opisane przyklady ofiar, zaréwno pochodzace ze
zrédet archeologicznych, jak i etnograficznych lacza pewne podobienstwa.
Jest to zauwazalne zwlaszcza w przypadku ofiar zaktadzinowych, by¢ moze
dlatego, ze dos¢ dobrze sie zachowaly (kosci zwierzat, fragmenty ceramiki)
i sq relatywnie fatwe do odnalezienia i zinterpretowania — s3g bowiem umiej-
scowione w zwartym kontekscie: domu, osady, itp. Znacznie trudniej bytoby
natrafi¢ cho¢by na ofiare ztozong gdzies w lesie, np. dla ducha lesnego czy
wodnego. Dzigki kontekstowi odkry¢ glinianych pisanek mozemy stwierdzi¢,
ze stuzyly one prawdopodobnie celom religijnym lub jako ofiary. W folklorze
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jednakze napotykamy przede wszystkim pisanki wykonane z jajek kurzych
(nie z gliny). Pojawiaja si¢ one w bardzo licznych obrzedach, np. jako dar
dla przebierancow czy kolednikéw, jako ofiara dla zmarlych itp. Wydaje sie,
ze zaréwno w znaleziskach archeologicznych, jak i w pézniejszych zrédiach
folklorystycznych odnalez¢ mozna slady waloryzacji przestrzeni (zwiazanej
np. z umiejscawianiem ofiar w konkretnym miejscu domu).

Takze bardziej ,,subtelne” aspekty rytualéw (nie tylko ofiarnych) zdaja
si¢ znajdowac pewne odbicie zaréwno w znaleziskach archeologicznych, jak
i w materiatach etnograficznych. Dobrym przyktadem sg tu prace prowadzo-
ne na wyspie z Jeziora Zaranskiego i interpretacja ich wynikéw dokonana
przez Wojciecha Chudziaka. Zinterpretowat on caty kontekst znalezisk, od-
noszac sie do szerokiej symboliki spotykanej w kulturze ludowej. Wziat pod
uwage zaréwno znaleziska konskich szkieletow, aranzacje przestrzeni wyspy
(kamien jako oltarz), jak i inne specyficzne aspekty, takie jak znaczne ilosci
skorupek orzecha, ktére mogly by¢ powiazane z zachowaniami rytualnymi.
Mogly by¢ one takze swiadectwem istnienia czego$ w rodzaju swietego gaju
zlozonego z leszczyny, ktory mogt stanowic czes¢ kompleksu rytualnego usy-
tuowanego na wyspie. Tego rodzaju interpretacje s narazone na krytyke, ze
wzgledu na przypisywanie zbyt duzej wagi detalom, lub za zbyt daleko idace
whnioski, podczas gdy dana sytuacja moze by¢ wynikiem przypadku. Wydaje
si¢ jednak, ze takie podejscie do materialdw archeologicznych daje szanse na
odkrycie réznych aspektéw zwigzanych z dawnymi rytuatami, ktére w innym
przypadku byloby niemozliwe.

Uzycie zrédet etnograficznych moze by¢ pomocne w tworzeniu kontekstu
dla znalezisk archeologicznych. Moze tez wyczuli¢ i uczynic bardziej otwar-
tym na interpretacje. W kontekscie kultury Stowian, korzystanie z folkloru
wschodniostowianskiego wydaje si¢ szczegdlnie przydatne, gdyz zrodta te sg
niezwykle bogate i z pewnoscig jeszcze nie do konca odkryte. Kolejnym argu-
mentem moze byc¢ to, ze kultura ludowa Wschodnich Stowian ksztattowala sie
pod wptywem kosciota prawostawnego, ktéry znaczaco roznit si¢ od katoli-
cyzmu. Ivanits (1992, 3-5) twierdzi, ze rosyjscy chlopi dlugo zachowali wiele
pozostatosci ,,poganstwa’, a zatem material zebrany w XIX-XX wieku moze
by¢ wyjatkowo wartosciowy. Takze rekonstrukcje mitoéw stowianskich, doko-
nywane przez rosyjskich badaczy (Ivanov, Toporov, Uspienski i inni) moga
by¢ pomocne, kreujac nieco szersze wizje stowianskich wierzen. W przypad-
ku sfery wierzeniowej, z pewnoscig przydatne sa doktadne opisy znalezisk
i catego kontekstu, w ktorym zostaly odkryte. Jednak nawet Ivanits (1992, 5)
twierdzi, ze ekstremalny konserwatyzm, ktéry mozna odnalez¢ w rosyjskim
folklorze nie oznacza, ze dopatrywac sie nalezy ,,bezposredniego polaczenia”
pomiedzy Stowianami w X i XIX wieku. Mimo tych zastrzezen, wydaje sie,
ze dane etnograficzne mogg (a nawet powinny) by¢ znaczacym zrédlem dla
archeologow i odwrotnie. W przypadku stowianskich wierzen, obustronna
wspolpraca pomiedzy tymi dziedzinami (archeologia i etnografia) jest zde-
cydowanie najlepszym rozwigzaniem.








