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O dziedzicznosci uzdrawiania - opowies¢ etnograficzna.
Praktyki lecznicze jako czes$¢ zycia codziennego na
pograniczu kirgisko-uzbeckim

Wprowadzenie

zamanizm jest pojeciem bardzo noénym, budzacym zainteresowanie zaréwno

w kregach naukowych, jak i poza nimi. W zachodniej wyobrazni kojarzy sie
przede wszystkim z doswiadczeniami w odmiennych stanach $wiadomosci,
ale takze z egzotyka i pierwotnoscia. Staje sie atrakcja turystyczng, rodzajem
newage’owej duchowosci, méwi sie¢ o nim w kategoriach ciggloéci kulturowej,
synkretyzmu religijnego, odrodzenia szamanizmu, neoszamanizmu czy postsza-
manizmu (Pote¢ 2017)'. Osoba szamana czesto stanowi soczewke w narracjach
0 szamanizmie prowadzonych z perspektywy réznych nauk humanistycznych.
W niniejszym artykule chciatabym opowiedzie¢ o mniej spektakularnych oso-
bach - o drobnych uzdrowicielkach dziatajacych w jednej z osad w Kotlinie
Ferganskiej na pograniczu kirgisko-uzbeckim na terytorium Kirgistanu. Co wiecej,
osig mojej etnograficznej opowiesci bedzie kobieta, ktéra wcale nie uwaza sie za
uzdrowicielke. Jej historia - oraz historia jej rodziny - jest jednak spleciona z tym,
co niewatpliwie faczy sie z szamanizmem - z relacyjnoscia pomiedzy bytami
ludzkimi i nie-ludzkimi. W wiosce praktyki lecznicze uzupelniaja medycyne
oficjalng jako opcja tanisza i tatwiej dostepna. Drobnymi ustugami leczniczymi

1 Postszamanizm (w kontekscie wspolczesnego szamanizmu syberyjskiego) rozumiany jest

tutaj jako religia nawigzujaca do szamanizmu, ale bedaca czyms innym niz szamanizm klasyczny
(Potec 2017: 429-442).
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zajmuja sie gléwnie kobiety bez statusu uzdrowiciela i czesto to wiasnie one
udzielaja pierwszej pomocy sasiadom.

W pierwszej kolejnosci przedstawie w zarysie tto mojej opowiesci, a nastepnie
kilka historii os6b zajmujacych sie szeroko pojetym uzdrawianiem niekomplemen-
tarnym i kontaktujacych sie ze swiatem niematerialnym. W kwestii szamanizmu
przyjmuje perspektywe, ze szamani dla dobra swojej spolecznosci aktywuja
i prébuja kontrolowa¢ moce nadprzyrodzone, ktére jednak - jak podaje Thomas
A.Dowson - nie s3 wylaczng domeng szamana i nie musza wiazac sie z kosmologia
szamarnska (Dowson 2007: 58-59). Elementy szamarnskie dostrzegalne w mitach
osobistych przedstawicieli medycyny komplementarnej stanowia czes¢ szerszego
kontekstu. Pewng inspiracjg do zrozumienia tego trudnego dziedzictwa stata sie
dla mnie proponowana przez Dowsona wersja animizmu afrykarskiego ludu
San zamieszkujacego Kalahari, zaktadajaca ogélny obieg potencji obejmujacy
wszystkich ludzi, a nie tylko szamanéw (Dowson 2007; 2009). Cho¢ interpretacje
Dowsona dotycza gléwnie analizy naskalnych przedstawien mysliwych-zbieraczy
z potudniowej Afryki, dzigki jego rozumieniu animizmu zyskatam nowe spojrzenie
na kwestie dziedziczenia daru uzdrawiania. Odpowiadajac na pytanie, czym jest
ten dar, sprobuje wyttumaczy¢, w jaki sposéb taczy sie on z potencja, ktéra, choc
ujawnia sie gtéwnie u 0s6b wybranych, przystuguje catej spotecznosci i podlega
cyrkulacji. Nie kazdy obdarzony jest potencja w réwnym stopniu - u niektérych
tylko sie ona tli, u innych, wlasciwie pielegnowana, wybucha zywym plomie-
niem. Osoba, ktéra odziedziczy potencje, jest zdolna do nawigzania wspétpracy
z bytami duchowymi, ktére poprzez nig zyskuja mozliwoé¢ dziatania w $wiecie
materialnym. W dalszej czesci artykutu postaram sie pokazac, w jaki sposob sila
ta jest postrzegana, interpretowana i wlaczana do nowej rzeczywistosci za pomoca
znanych i nowych strategii.

Kotlina Fergariska

W latach 2016-2019 oraz 2021 prowadzitam badania na pograniczu kirgisko-
-uzbeckim w kirgiskiej czeéci Kotliny Ferganskiej, gléwnie w miejscowosci
Arawan, znajdujacej si¢ niedaleko granicy z Uzbekistanem?. Kotlina Fergariska
to gesto zaludniony obszar Azji Srodkowej - zamieszkiwany przez ponad 16 mIn
ludzi (City Population) i zajmujgcy okolo 22 tys. km? na terytoriach Uzbekistanu,
Tadzykistanu i Kirgistanu. Niegdy$ przebiegata tamtedy trasa Jedwabnego Szlaku,
jednakze w XIX wieku, wraz z ekspansja Rosji, miejsce to utracilo niezaleznos¢
i znaczenie handlowe. W czasach stalinowskich Kirgizi, Tadzycy i Uzbecy znalezli
sie w trzech r6znych republikach radzieckich. W konsekwengji terytoria sasiednich

2 Badania prowadzone byly w wiekszosci latem (miedzy lipcem a wrze$niem), tacznie przez

27 tygodni. Gléwnym jezykiem komunikacji byl rosyjski. Czes¢ rozméw w jezyku uzbeckim
zostala przeprowadzona w towarzystwie miejscowej asystentki znajacej oba jezyki. Rozmowy
byly rejestrowane i po powrocie zostaly powtérnie przettumaczone przez ttumaczke Halide
Haijmatova.



O dziedziczno$ci uzdrawiania. .. 111

panstw zamieszkuja licznie mniejszosci etniczne, co stanowi jedna z glownych
przyczyn konfliktéw w regionie (Wawrzyniuk 2004; Elahi et al. 2023; Abbate 2021).

Obecna duchowos¢ mieszkaricow tego regionu uformowana zostata w wyniku
zespolenia i przenikania si¢ réznych wplywéw gospodarczych (rolnictwa i noma-
dyzmu), etnicznych (gléwnie indoeuropejskich i tureckich) oraz religijnych
(przede wszystkim wierzen indoiranskich, perskiego zaratusztrianizmu, tradycji
szamanskich i islamu). Islam jako poczatkowo jedna z wielu, a péZniej przewa-
zajaca religia po okresach ateizacji i odrodzenia stal sie obecny we wszystkich
aspektach zycia spotecznego. W Kotlinie Ferganskiej rozprzestrzenit si¢ juz
w VII wieku, w epoce podbojéw arabskich. Proces ten doprowadzit do powstania
miejscowej - w wiekszosci turkijskiej - spotecznosci muzutmanskiej, ktéra iden-
tyfikuje sie glownie jako sunnici-hanafici (Marszewski 2003: 16-20; Labenda 2016).
Dotartszy do Azji Srodkowej, islam szybko wypieral szamanizm, postrzegany,
w przeciwienistwie do innych, monoteistycznych wierzen regionu, jako poganski.
Cho¢ zniknat on w swojej pierwotnej formie, zostal zreinterpretowany w ramach
islamu (szczegdlnie przez mistyczno-ascetyczne nurty rozwijane przez bractwa
sufickie), ktéry wchionat wiele jego elementéw (zob. Zarcone, Hobart 2013).

Arawan znajduje sie 25 km od obwodowego miasta Osz, zwanego potudniowa
stolicg Kirgistanu i uwazanego za najstarsze miasto w kraju. Populacja miasta Osz
to mieszanka etniczna, w ktérej przewazaja Uzbecy. Réwniez w Arawanie wigk-
szos¢ mieszkanicow to zdeklarowani Uzbecy postugujacy sie jezykiem uzbeckim
w dialekcie ferganiskim. Z kazdym rokiem mozna tam zaobserwowa¢ zmiany
obyczajowe nastepujace pod wplywem nauk islamu - coraz powszechniejsza staje
sie nauka jezyka arabskiego i Koranu, zmieniajg sie nawyki zwigzane z ubiorem
i wyprawianiem wesel, a grupowe pielgrzymki do Mekki przyciagaja coraz wiecej
zainteresowanych. Wzrost poboznosci i presja spoteczna spowodowaty, ze zakup
alkoholu, a nawet papierosow jest utrudniony (Hamidov 2017).

Warto zaznaczy¢, ze po odzyskaniu niepodleglosci w 1991 roku na terenach
bytych republik radzieckich dziatalnos¢ rozpoczeli misjonarze muzulmanscy,
gléwnie z krajow arabskich, skad pochodzi rowniez wigkszoé¢ literatury islamskiej.
W samej Kotlinie Fergariskiej bardzo duza popularnosé¢ zdoby! panislamski ruch
Hizb ut-Tahrir, ktéry dazyt do stworzenia ponadnarodowego kalifatu (Marszewski
2003: 16-20), jego wplywy znacznie zmniejszyly sie jednak w latach dwutysiecz-
nych i obecnie ruch ten jest zabroniony w calej Azji Srodkowej (Cieslewska et al.
2023: 13-14). Wedtug oficjalnych szacunkéw z 2018 roku mieszkaricy z Arawanu
stanowili w Syrii i Iraku okoto jedna trzecig wszystkich bojownikéw z Kirgistanu
(Tucker 2018; por. Cieslewska 2017: 47).
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Mazar i jego gospodarz

Od kilku lat moje zainteresowania ogniskuja si¢ na miejscu nazywanym Dul-dul
at’. Znajduja sie tam wyryte na skale wizerunki (petroglify*) wyobrazajace miedzy
innymi zwierzeta interpretowane jako para koni, ktére datuje sie na epoke zelaza
(Bernstam 1951: 6; Amanbaeva et al. 2011). Stowo duldul, w przeno$ni oznaczajace
,niestrudzonego rumaka” (Udahin 1985: 200), nie jest obce dla $wiata islamu.
Nawiazuje do imienia wierzchowca - mulicy Doldol lub Doldal, nalezacej do
Mahometa, a pézniej jego ziecia Alego (Yarshater 2011; por. Marashi 2021).

Najogolniej rzecz ujmujac, Dul-dul at to obiekt archeologiczny i historyczny
znajdujacy sie na terenie mazaru, czyli miejsca pielgrzymek zwanych ziyarat
(arab. Ip. ziydra, ziyaratgah). W Azji Srodkowej ziyara oznacza zaréwno pielgrzymke
czy oddanie sie pod opieke swietego, jak i miejsce §wiete. Mazarami sa na przy-
kiad groby $wietych muzulmanskich, ale takze obiekty naturalne takie jak
glazy, drzewa czy zrédla. Wizyty w mazarach maja na celu duchowe i fizyczne
wzmocnienie czy uzdrowienie (Cieslewska 2017: 121-122; Jessa 2006a; 2006b; 2011;
Schimmel 1975: 239; Aitpaeva 2004: 197). Na terenie mazaru znajduje sie miejsce
do odpoczynku i odprawiania rytualéow, a miedzy skalami niewielka zamknieta
przestrzen bez stropu. Te nietypowa jaskinie okresla sie jako cildekana, cilldhana
(Amanbaeva et al. 2011: 64) lub cillakhana. Nazwa ta pochodzi od perskiego stowa
cilla (czterdziesci) oznaczajacego odosobnienie zwigzane z medytacja, oczyszcze-
niem lub odnowa duchowa odbywajace sie przez czterdziesci dni - miejsce tego
odosobnienia to wiasnie ¢illakhana (Schimmel 1975: 103-105; Rahimov 2007: 185;
por. Zarcone 2013a: 76-80).

Jako miejsce o dtugiej historii, Dul-dul at to przestrzen naznaczona - petna
duchéw przodkéw i innych niematerialnych bytéw. Przychodzi sie tu po to, aby
sie pomodli¢, ztozy¢ ofiare (szeroko pojetym) przodkom, przyrzadzi¢ i spozy¢
posilek, podzieli¢ sie nim z innymi i odpoczaé. W cillakhana zapala sie nokca - rodzaj
Swiec czy pochodni z wierzbowych patyczkéw owinietych surowa baweina nasa-
czong olejem lub z natluszczonej kepki surowej bawetny. Zaréwno ziemia wokot
Cillakhana, jak i sezonowo pojawiajace sie pod wizerunkiem koni zZrédlo uwazane
sq za lecznicze. Bywa, ze pielgrzymi udaja si¢ w to miejsce z uzdrowicielkami,
by - jako osoby predysponowane do czynnosci obrzedowych - dziataty one w ich
imieniu (Pietrowiak 2021: 161).

Czynnoéci te nie maja ustalonego przebiegu i porzadku (por. Jessa 2009:
304-321). Niektorzy przybywaja do Dul-dul at grupa i spedzaja tam kilka godzin
lub nawet caty dziefi, inni odwiedzajg to miejsce samotnie, na zaledwie pare minut.
Dul-dul at najczesciej odwiedza sie w intencji szczesliwych narodzin dziecka, ale
takze znalezienia pracy, obfitych plonéw czy w podziece za pomyslny rezultat

3

W jezykach turkijskich at to kon, a Dul-dul - jego imie. Niektore Zrédia podaja nazwe Duldul-
-Ata (Amanbaeva et al. 2011: 52-53), gdzie ata oznacza ojca lub przodka; stanowi to dopelnienie
nazwy wyrazajace szacunek wobec starszenistwa oraz wskazuje, ze miejsce jest poSwiecone
danemu mezczyznie (Pietrowiak 2021: 155).

*  Wiecej na temat petroglifow i mazaru zob. (Pietrowiak 2021).
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poprzedniej wizyty. Do gléwnych praktyk nalezy is - stowo to dostownie ttuma-
czy sie jako ,zapach” i odnosi si¢ do aromatycznego zapachu miesa lub ttuszczu
zwierzecego (Kikuta 2011: 69), a pielgrzymi uzywaja go w sformutowaniu: , Robimy
im [duchom] zapach”. Zapach ten, wydzielajacy sie podczas przygotowywania
positkéw, stanowi rodzaj ofiary dla duchéw. Danuta Penkala-Gawecka cytuje
nastepujace stowa swojej rozmoéwczyni szamanki Rachiljam: , Péjdzie dym, zapach,
duchy przyjda powachac” (2001: 166).

W Azji Srodkowej istnieje powszechny zwyczaj ucztowania w ofierze Allahowi
i zmartym. Podczas uczty recytuje sie rozdzialy Koranu, aby pocieszy¢ dusze
zmartych, najczesciej nazywane ruh. Uczta taka umozliwia nawigzanie kontaktu
z duszami. Powszechnie uwaza sie, Ze ruh maja wplyw na ziemskie zycie ludzi,
i kieruje sie do nich modlitwy, w ktérych zyczy sie im zadowolenia, a takze prosi
o ochrone lub szczeécie (Kikuta 2011; por. Tolstov 1962: 244; Jasiewicz 1988: 138).
W Dul-dul at najczeéciej przygotowuje sie placki z maki, wody i soli smazone
w glebokim oleju nazywane calpak.

Przez 26 lat (1993-2019) miejsce to mialo réwniez samozwariczego opiekuna
Ergaszliego (w 2021 roku miat on okolo osiemdziesieciu lat), ktéry codziennie
witat pielgrzymoéw i przyjmowat zainteresowanych szeroko pojetym uzdrowie-
niem. Byly to gtéwnie kobiety nie mogace doczekac sie potomstwa, ale tez osoby
cierpiace fizycznie i takie, ktérym nie ukfadalo sie w zyciu osobistym. R6zne
problemy wymagaly nieco innego podejécia, zawsze jednak odmawiato sie
modlitwe koriczaca sie wezwaniem do patrona tego miejsca ,Dul-dul at, Dul-dul
aziz” (uzb. $wiety, drogi). Kilka lat temu pod wplywem naciskéw starszyzny
i duchownych z sgsiadujacego meczetu opiekun zaprzestal swoich praktyk.
Pielgrzymujacy do Dul-dul at odwotuja sie zatem zaréwno do Allaha i Allego, jak
i do przodkéw oraz niematerialnego gospodarza mazaru nazywanego czasem
Dul-dul ota (uzb. ojciec/przodek).

Do mazaréw pielgrzymuja rowniez grupy uzdrowicieli, przewaznie pod
duchowym przewodnictwem lidera. Trase odwiedzin planuje sie czesto tak, by
odwiedzi¢ kilka polozonych w poblizu miejsc $wietych i w co najmniej jednym
z nich zlozy¢ w ofierze barana oraz przygotowac i spozy¢ z jego miesa positek.
Najlepiej pozosta¢ tam na noc, gdyz mozna wowczas liczy¢ na spotkanie ze swietym
podczas snu (Jessa 2006b: 380). W miejscu pochéwku $wietego mozna réwniez
otrzymac od niego dar, na przyklad bycia szamanem (Basilov 1970: 63). Wspomniana
szamanka Rachiljam, dbajgc o sw¢j rozwéj duchowy, réwniez odbywata takie
pielgrzymkiinazywatla je ,odwiedzaniem duchow” (Penkala-Gawecka 2001: 166,
183-184). W Dul-dul at takze spotykalam grupy pielgrzymujace w podobnym celu.
Jedna z nich, grupa Kirgizéw (okoto 25-30 kobiet i mezczyzn), co roku przyjezdza
tam z potozonej w odleglosci okoto 600 km stolicy Kirgistanu pod przewodnictwem
mistyczki Biibii Mariam Musa kyzy®. Kobieta ta po raz pierwszy zobaczyta Dul-dul
at podczas medytacji i swoja wizyte do mazaru planowata przez siedem lat w Scislej

> Kirg. biibii - termin oznaczajacy kobiete-uzdrowicielke stosujaca techniki szamariskie (Ait-
paeva et al. 2014: 336).
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zgodzie z instrukcjami, jakie dostata podczas wizji od ducha Dzajsan-Ata®. Kiedy
w koncu przybyta do Dul-dul at, odbyla samotna medytacje w cillakhana, podczas
ktérej doswiadczyla silnej, wyczerpujacej psychicznie i fizycznie wizji, w ktérej
ukazat jej sie miedzy innymi kon ,Duldul ze swoim rumakiem-Zrebieciem”.
Jak podaje Biibti Mariam Musa kyzy, jej zebrani nieopodal towarzysze widzieli
unoszacy sie nad jaskinia jasnoniebieska poswiate (2014: 128-136).

Dul-dul at to miejsce odwiedzin pielgrzymow, ktérzy wierzac w jego nie-
zwykla moc, modla sie tam, odprawiajq rytuaty, ale tez szukaja z nim fizycznego
kontaktu poprzez dotyk skaly, ziemi czy wyplywajacej spod géry wody. Miejsce
to ma gospodarza - réznie rozumiang niematerialng postac - a pielgrzymujacy
twierdza, ze czujg jego obecnosé. Wspominaja réwniez o snach, w ktérych pojawia
sie kon, a ktére odbieraja jako informacje, ze powinni odwiedzi¢ Dul-dul at. Sny
o przodkach lub $wietych to czesty bodziec do udania sie na ziyorat. Dostarczaja
one informacji o $wietym miejscu, a takze instrukcji dotyczacych rodzaju ofiary,
ktéra nalezy zlozy¢ na mazarze (por. Jessa 2006b: 360). Samozwarnczy opiekun
Dul-dul at réwniez odbyt wieloletnig pielgrzymke po miejscach swietych, do
ktérych kazdorazowo prowadzil go sen. Ostatnim przystankiem byto Dul-dul
at w Arawanie.

W ostatnich latach moich pobytéw terenowych coraz wiecej czasu spedza-
tam poza Dul-dul at i dostrzeglam, ze czynnosci uzdrawiajace stanowia czes¢
codziennego zycia lokalnej spolecznosci, a te wykonywane w przestrzeniach
domowych nie odbiegaja od tych, ktére przeprowadza sie w mazarze. Poza silnymi
uzdrowicielami w spolecznosci dziata caty przekréj drobnych uzdrowicielek
majacych wlasne specjalnosci i podejscia. Cho¢ kobiety te na ogét mato o sobie
moéwiag, a ich zabiegi nie sa rozbudowane, ich dziatalnoé¢ zainspirowata mnie do
refleksji na temat ogélnego funkcjonowania uzdrowicielek w procesie lokalnych
zmian obyczajowych.

Wybrarcy i ich ,ludzie”

O chorobie szamarnskiej wspomina sie w niemal kazdej opowiesci o szamanie.
Stanowi ona etap, jaki musi przejs¢ kazda osoba wybrana przez niematerialne
byty. Meka zwigzana z bélem fizycznym i psychicznym oraz szaleristwo, w jakie
popadaja osoby naznaczone, a nastepnie ozdrowienie, jakiego doswiadczaja po
przyjeciu daru, to klasyczne elementy takich narracji. O powolaniu i chorobie
szamaniskiej szeroko rozpisuje si¢ Mircea Eliade, podajac wiele przyktadow
zréznych czesci $wiata (2021: 25-153). Szamanem zostaje sie na wezwanie duchoéw,
a nieustuchanie owego wezwania moze prowadzi¢ do ciezkiej choroby, a nawet
$mierci kandydatéw lub ich rodzin (Szyjewski 2005: 46-57; 2008: 183). Niezwykle

¢ Na podstawie tych spotkan napisala dziesieciotomowe dzieto Ajkol Manas (Wielkoduszny

Manas). Jego autorem jest duch Zajsan ata Umet uuluy, a Biibii Mariam jest w tym dziele posred-
nikiem - osobg, ktéra tekst otrzymala od zywego ducha i przelata go na papier (Umet uulu 2014;
por. Aitpaeva 2014: 2-6).
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barwne opisy powoltann wspélczesnie dzialajgcych miejskich szamanéw z sybe-
ryjskiego Utan Ude przytacza Bartosz Jastrzebski’, wedlug ktérego choroba
szamarnska to nieodzowny etap w procesie stawania si¢ szamanem (2014: 125).
Z kolei Andrzej Szyjewski szamanami nazywa osoby potrafigce kontaktowac sie
z rzeczywistoscia przekraczajaca wymiar naocznosci (2005: 8).

Rzeczywistos¢ ta stata sie dla mnie w pewnym momencie badar codziennoscia,
cho¢ nie myslatam woéwczas o niej w kontekécie szamanizmu. Przebywajac niemal
kazdego dnia w Dul-dul at, poznatam osoby zajmujace si¢ uzdrawianiem o r6znym
statusie uzdrowicielskim i podejsciu do leczenia. Wigekszo$¢ z nich wspominala
o powolaniu naznaczonym choroba i dziedzictwem, a takze o tym, ze w leczeniu
pomagaja im ,ludzie”® - niematerialne i niewidoczne dla wiekszosci os6b byty
majace moc sprawcza, ktore w literaturze naukowej przyjeto sie okresla¢ ,,duchami
pomocniczymi” (np. Basilov, Kubakov 1983; Jessa 2001; Penkala-Gawecka 2001;
Eliade 2021). Miejscowa ludnoé¢ nadaje im niekiedy nazwy wlasne, w swym
rdzeniu odwolujace sie na przykiad do przodkéw (Taizanov, Ismailov 1986: 111),
a obecnie spotyka sie okreslenia takie jak azizlar (§wieci) lub otakhonlar (przodkowie)
(Rasanayagam 2006: 328). Ja wole jednak nazywac te byty ,ludZmi” - po pierwsze
dlatego, ze nie pelnia one jedynie funkcji pomocniczej, lecz wykazuja osobista
sprawczo$¢ i podmiotowosé, a po drugie dlatego, ze tak wtasnie okresla ich lokalna
spolecznosé, zaréwno w jezyku uzbeckim, jak i rosyjskim. Uzdrowiciele maja, jak
moéwia, ,,swoich ludzi” (uzb. mening odamlar; ros. moi ludi), a oprécz nich dostrzegaja
takze ,ludzi” innych oséb oraz ,ludzi” przebywajacych w réznych naznaczonych
wiekiem miejscach, takich jak Dul-dul at - istoty te wigza sie bowiem nie tylko
z konkretnymi osobami, ale réwniez z miejscami o szczegélnym znaczeniu.

Okreslenie ich funkcji jako ,pomocniczej” jest moim zdaniem dyskusyjne.
Istoty te rzeczywiscie pomagaja w leczeniu, lecz z narracji os6b, ktérych zycie
jest z nimi splecione, wynika, ze odgrywaja one w tym procesie role dominujacg,
a wybrancy nie majg wlasciwie innego wyjscia, jak tylko poddac¢ sie ich woli.
Z czasem nabralam wrecz przekonania, ze to materialni, zyjacy obecnie ludzie sg
pomocnikami duchéw. Nieco obszerniejszg analize owych ludzkich-nieludzkich
bytéw z punktu widzenia perspektywizmu Eduarda Viveirosa de Castro (Vive-
iros de Castro 2005) przeprowadzilam w artykule Celestial horses of Dul-dul at:
Petroglyphs as the site of transformation and interaction in the Kyrgyz Fergana Valley
(Pietrowiak 2021).

7 Narracje tych samych bohater6w mozemy znalez¢é réwniez w reportazu Bartosza Jastrzeb-
skiego napisanego wspolnie z Jedrzejem Morawieckim (Jastrzebski, Morawiecki 2014).

8 Dla odréznienia od ludzi zyjacych, majac na mysli , ludzi” niematerialnych, bede stosowata
zapis w cudzystowie.
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Bagsi/nie-bagsi

Aby zrozumieé, w jaki sposéb uzdrowiciele komunikuja sie ze swoimi , ludzmi”,
zaczelam ich réwniez poszukiwac poza Dul-dul at. Przedstawie teraz w zarysie
do$wiadczenia dwoch oséb zwigzane z powotaniem i obcowaniem z ,ludzmi”.
Pierwsza z nich jest kobieta przez niektérych nazywana bagsi (okreslenie érod-
kowoazjatyckiego szamana badz szamanki)’, cho¢ ona sama tak sie nie okredla.
Wyttumaczono mi, ze bagsi to po rosyjsku koldun’ya, czyli czarownica lub czaro-
dziejka - osoba, ktéra moze zmienic¢ bieg wydarzen.

Okolo szesédziesiecioletnia Dinara® tak opowiadata o poczatku swojej drogi:

W dziecinstwie mialam mocny charakter i bytam w rodzinie ulubienica. Kiedy
bawilam sie z przyjaciélmi, zaczynatam sie denerwowac. (...) Czesto bawilam sie
sama, nie kochajac ludzi. Kiedy bylam w 8-9 klasie, czesto mialam béle glowy.
Nawet kiedy wysztam za maz, (...) miatam tak mocne bole, ze trafitam do szpitala,
ale r6zne zabiegi nic na to nie pomagatly. Wtedy powiedzieli mi, Zze musze p6js¢ do
bagsi, ale moja rodzina nie wierzyla w bagsi, bo byliSmy wychowani w Zwiazku
Radzieckim. Osiem razy przesztam operacje (...), w koricu musiatam udac sie do
bagsi (...).

Kto$ [niematerialny] przychodzil i méwil do mnie, ze cos sie wydarzy,
dzi$ albo jutro, zebym nie wychodzita dzis z domu, (...) albo kiedy moge wyjs¢
z domu i przekazaé¢ ludziom to, co one [glosy] mi powiedziaty. Ludzkie gtosy,
ktére styszatam, méwily mi do ucha. Nikomu o tym nie powiedziatam, zeby nie
pomyslano, ze jestem szalona. Cala bylam przez nie poszczypana i wszedzie
miatam siniaki. Sny, ktére widziatam, byly prawdziwe. Bdl, ktéry odczuwatam,
zmusit mnie, zeby to przyjac.

Wielu bagsi méwilo mi, zebym wziela na siebie bagsi, ale moi ,ludzie” byli
przeciwni, powiedzieli mi, ze musze to [dar] wziaé¢ od mezczyzny, zZe nie mam
trzymac cilla [czterdziestodniowe odosobnienie zwigzane z medytacja]. (...) Dobrze
styszatam ich glosy, tak jak teraz stysze was, ale nie widziatam ich, byli niewidoczni
i méwili mi do ucha. Po wzieciu na siebie [daru] zaczetam ich widzieé. Wzywali
do wiary i sumienia, a jezeli zapominatam o tym, stawali si¢e wieksi i batam sie.
(--.) Sa duchami (uzb. azizlar) dziedzicznymi. (...) Wygladaja jak ludzie, tak jak
ja, jak ty. Nie réznia sie niczym od ludzi. Wiekszo$¢ z nich wyglada tak jak ja, sa
moim odbiciem. (...) Ludzie méwig, ze [nasza rodzina] to bagsi, ale to nie jest tak
(--.) ajajestem duchowym uzdrowicielem. To dziedziczne, méj tata i pradziadek
zajmowali sie tym, co ja robie teraz. (...) Moi przodkowie nie zabijali zwierzat, nie
trzymali ¢illa i nie siedzieli z dzinami'. (...) Na samym poczatku méj nauczyciel
oczyscil mnie [czytajac Koran] i po jego blogostawieristwie zaczetam widzie¢. (...)

9 Wedtug Garrone nazwa ta dotyczy zislamizowanych szamanéw w Azji Srodkowej i pod-

kresla historyczne wiezi 1aczace go z szamanem syberyjskim (2013: 305).

10 Niektore imiona zostaly zmienione.

1t Siedzenie z dzinami” to miejscowe pejoratywne okresleniem na dzialalnos¢ bagsi. Takie
okreslenie styszatam wladnie w stosunku do mojej rozmoéwczyni.
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Wszystko zalezy od Allaha, pomagam w jego imieniu. Ode mnie nic nie zalezy,
robie to, co oni [,ludzie”] mi méwia. (...) Robie to wszystko z pomoca Allaha,
czytam ajaty i sury™ z Koranu®.

Warto zwréci¢ uwage, ze Dinara nie tylko nie chce, by nazywano ja bagsi, ale
zeby o tym zaswiadczy¢, zaznacza, ze nie zabija zwierzat, nie ,siedzi z dzinami”
i nie odbyla cilla. Swoich ,ludzi” zaczeta widzie¢ po , przyjeciu daru” - o takich
osobach méwi sig, ze maja ,otwarte oczy” (kirg. kozuacyk) (Aitpaeva 2004: 339;
Kara 2013: 51; Zarcone 2013b: xxviii).

Azamati ,ludzie”

»,Otwarte oczy” miat réwniez Azamat, ktérego poznatam w Dul-dul at. Mial
woéwczas okolo piecdziesieciu lat. Jest on moldo (mulla) i zajmuje sie wyganianiem
dzinéw - niewidzialnych inteligentnych bytéw stworzonych z bezdymnego
plomienia (MacDonald, Massé 1991: 546-547), ktére moga opetac cialo, wywotujac
chorobe. Wypedza si¢ je z ciala cztowieka, odprawiajac egzorcyzm (kirg. Zin cyga-
ruu), polegajacy na wykonaniu odpowiednich czynnosci i odmoéwieniu modlitwy
z Koranu.

Urodzilem sie z wlosami na glowie. To pietno, (...) znak od Allaha, ktéry nie
kazdemu on daje. Znaczy to, ze dusza [obdarowanego takim znakiem] jest czysta.
W domu ojciec czytal™ i matka tez czytata, leczyli®.

Pozniej chlopiec zaczal mie¢ prorocze sny, a kiedy wychodzit z domu, widziat
badz czul, co sie¢ wydarzy. Nie zwracat na to jednak wiekszej uwagi:

Kiedy dorostem, mato mi zostalo z daru jasnowidzenia. Imprezowatem, pilem
piwo. Bylem w wojsku, pézniej pracowalem. (...) Co$ sie stalo i zaczatem chorowac.
(-..) Bytem w szpitalu, cztery razy mialem operacje, zadnej diagnozy nie mogli mi
jednak postawi¢. Kiedy po ostatniej operacji lezatem, co$ zaczaltem czué, przy-
chodzili do mnie, méwili do uszu i poczulem, zZe to znaczy, ze do mnie przyszli
od Allaha, Ze powinienem si¢ modlié. (...) Zaczalem chodzi¢ do jasnowidzoéw,

2 Suray (arab.) to rozdzialy w Koranie. Sury dziela si¢ na ajaty, czyli wersety. Ajat (arab.)
to dostownie znak lub cud.

3 Rozmowa przeprowadzona 6 lipca 2019 roku.

14 QOkreslenie ,czytac” czesto stosowano podczas rozmowy w odniesieniu do czytania badz
recytacji Koranu. Recytacja Koranu stanowi czes¢ muzulmariskiej modlitwy. Méwi sie tez , czyta¢
namaz” (namaz to perskie stowo uzywane w Azji Srodkowej; arabska nazwa modlitwy to salat),
czyli modli¢ sie pieciokrotnie w ciggu dnia. Arabskie stowo qur’an oznacza dostownie , recytacje”
i poczatkowo odnosito sie wlasnie do recytowania Koranu, a w koricu réwniez do jego czytania
(Danecki 2002: 55). Spotyka sie tez okreslenie , czytac¢ na co$”, na przykiad ,na herbate”, ktora
wypija nastepnie osoba, w ktérej intencji odprawiono czytanie. ,Czytaniem na co$” zajmuja sie
obecnie réwniez mullowie.

1 Rozmowa przeprowadzona 28 czerwca 2018 roku.
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ale gdzie nie wejde, tam uciekaja, nie chca «podnosié»®. (...) Pytam, o co chodzi,
[méwia:] ,U ciebie jest diabet jakis, (...) sitacz”. (...) Do wielu chodzilem, zaden

nie mégt mi pomoe.

W koricu Azamat trafit do kobiety, ktéra zgodzita sie mu pomoéce. Z uwagi na
zty stan zdrowia odbyt tylko trzydniowe odosobnienie, oddajac si¢ modlitwom.
Trzeciego dnia kobieta nakryla go bialym materialem i oéwiadczyla, ze zostat
oczyszczony' i moze zaczaé zajmowac sie leczeniem. Najpierw pracowat dla
rodziny, a péZniej wiesci o jego zdolnosciach rozeszly sie i powoli zaczeli przycho-
dzi¢ do niego inni potrzebujacy. Dzi$ zajmuje sie leczeniem z pomoca 68 tysiecy
,ludzi” (do poczatkowych 25 tysiecy z czasem dotaczyli kolejni). Ta wielotysieczna
armia jest zorganizowana podobnie jak wojsko - aby sie z nia komunikowag,
Azamat ma dwoch gtéwnych pomocnikéw (po jednym na kazdym ramieniu) oraz
dziewieciu nizszych stopniem , szeféw”. Kiedy zachodzi potrzeba, pyta ich, czy
maja wilasciwych ,ludzi” do danego zadania (specjalistow leczacych konkretne
zachorzenia).

Na terenie Dul-dul at réwniez przebywaja , ludzie”. Ich obecnos¢ dostrzegaja
osoby z ,otwartymi oczami”, lecz czesto réznie ich pojmuja i opisuja. Sa to , ludzie”
samozwarnczego opiekuna Ergaszliego, ktéry przez wiele lat pracowal w mazarze.
On sam widzi ich jako pigknych, jasnych i $wietlistych. Przebywaja oni w konkret-
nym miejscu i - jak twierdzi opiekun - nie lubig, jak si¢ o nich méwi. Mezczyznie
towarzysza tez konie, ktére wzywaja go, gdy jest potrzebny w Dul-dul at. Jedna
z uzdrowicielek mieszkajacych w sasiedniej wiosce twierdzi, ze Dul-dul ota jest
jednym z jej ,ludzi”. Nie miala ona materialnego nauczyciela, a wszystkiego
nauczyla sie we $nie - podczas snu przyjeta duo™ (namaszczenie do uzdrawiania)
i podczas snu ,ludzie” daja jej instrukcje. Mariam, jedna z kobiet uwazanych za
bagsi, rowniez widziala w tym miejscu ,ludzi” - bijace blaskiem weze oraz brodate
postacie w kajdanach. Wszystkie istoty pojawiajace sie¢ w opowiesciach o Dul-dul
at oraz w narracjach uzdrowicieli maja wlasna osobowo$¢ i moc sprawcza oraz
jasno daja zna¢ o swoich potrzebach.

Moéwiono mi, ze ,ludzie” z Dul-dul at musza mnie lubi¢, poniewaz pozwalajg
mi tam przebywac - gdyby tak nie byto, dawno bym juz zachorowata. Bagsi Mariam
twierdzila, ze ja sama réwniez mam ,ludzi”, i jesli nie ,wezme tego na siebie”,
to zwariuje (por. Jastrzebski 2014: 110-111; Jastrzebski, Morawiecki: 2014: 153-55).

16, Podnoszenie” z choroby to czeste okreslenie na uzdrawianie. W stosunku do osoby cierpiacej
na przyklad na depresje stosuje sie okreslenie ,, podnies¢ serce”.

7, Oczyszczenie” to okredlenie na dzialania uzdrawiajace majace na celu usuniecie efektow
zlego wplywu sil nadprzyrodzonych.

8 Duo/dua - blaganie lub wezwanie do Boga. Wykonujac dua, mozna poprosic¢ Boga o pomoc,
milosierdzie i przebaczenie dla jednostki lub zbiorowosci (Stacey 2010).
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Choroby i inne nieszcze$cia

W Azji Srodkowej powszechnie uwaza sig, ze choroby wywotywane sa przez
zte duchy (kontrolowane przez szatana), a ich identyfikacja jest czeécig procesu
uzdrawiania. Moga to by¢ na przyktad dziny przebywajace w poblizu wody lub
w malo uczeszczanych ciemnych miejscach, nazywane niekiedy Zin-saytan czy
abasti. Do innych niebezpiecznych duchéw nalezg peri lub pari (CieSlewska 2017: 108;
Kara 2017: 202; Penkala-Gawecka 2006: 87-89). Stowo to oznacza duchy obecne
w legendach i wierzeniach (Cieslewska 2017: 246) badZ wrézki (Sultanova 2015: 228),
a opatrzone przyrostkiem, na przyklad dev-pari - rodzaj demona (Kara 2013: 51),
dev uwazany byl bowiem za poteznego zlego ducha (Penkala-Gawecka 2006: 89;
Cieslewska 2017: 160). Osoby wybrane przez boga sa w stanie z pomocg jego oraz
innych niematerialnych bytéw dostrzec owe niebezpieczne duchy i przegonic je,
odmawiajac modlitwy, stosujac amulety, odprawiajac odpowiednie rytualy czy
odbywajac ziyorat (Cieslewska 2017: 246; Kara 2017: 202).

Na zdrowie i powodzenie czlowieka moga tez oddziatywac inni ludzie - celowo
badz niezaleznie od swojej woli za sprawa ,ztego oka”, czyli ztego spojrzenia,
lub zlego stowa, na przyktad obtudnego wychwalania. Na efekty takich dziatan
szczegoblnie narazone sa male dzieci i mlode kobiety. ,Zte oko” moze wywotac
placz, chorobe, a nawet $émier¢ (zob. Kara 2017: 51, Penkala-Gawecka 2006: 89-90).
Anna Cieslewska wspomina o, ztym oku” nazywanym kina ijego ,zdejmowaniu”
przez kinaci zaobserwowanym w Tadzykistanie. Intencjonalne zle spojrzenie badz
wypowiedz moze sprowadzi¢ bél glowy, depresje, chorobe albo niepowodzenie
zyciowe (Cieslewska 2017: 108-110). Z kolei Haruka Kikuta pisze o uzbeckim kinna
i usuwajacych je lokalnych uzdrowicielach kinnaci (2011: 72-73).

W wiosce Arawan rowniez dzialajq kinnacii - jak sie po jakims czasie zorien-
towatam - jest ich catkiem sporo. Kinna tlumaczono jako ,rzucony urok”, a ¢i -
leczenie. Niemal w kazdej mahalli” bez trudu mozna znalez¢ kobiete zajmujaca
sie drobnym uzdrawianiem, udzielajagca pomocy przy réznego rodzaju bélach
czy niedyspozycjach kobiet i dzieci. Ja rowniez korzystatam z ustug jednaj z nich;
o tym, ze jest ona kinnaci, dowiedziatam sie dopiero p6zniej. Wystano mnie do niej
zbolem glowy, a kiedy zapytatam, kim jest, zbyta mnie, méwigc, ze nikim waznym.
Z czasem okazalo sie, ze ma wielu klientow, ktérzy zostawiajq jej za przystuge
symboliczng kwote. Najczesciej zabiegi lecznicze sg proste i ograniczajg si¢ do
modlitw oraz dotyku dtorimi lub réznymi przedmiotami - najczeéciej r6zaricem,
nozem czy papierem. Zabieg moze réwniez obejmowac masaz lub obijanie witkami,
a koriczy sie czesto obmyciem rak zaréwno uzdrowicielki, jak i osoby leczone;.

¥ Mabhalla to wspélnota sasiedzka, ktéra konsoliduja zwiazki terytorialne (Cieslewska 2015;
Louw 2007: 78-82).
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Uzdrowicielka nie-uzdrowicielka -
opowies¢ o matce, ojcu, babce oraz innych istotach

Historie te poznawatam na przestrzeni kilku lat, podczas luznych rozmow
prowadzonych przy réznych codziennych czynnosciach, gléwnie od cérki boha-
terki tej opowiesci®. Bede ja tutaj nazywacé Ifora, a jej mame - Karima?. To, co
zaczetlo sie jako zwykta rozmowa o rodzinie, po pewnym czasie zaczelo ukladac
sie w interesujacq opowies¢ o zyciu i postrzeganiu $§wiata. Matka Karimy byla
przewodniczka religijng (otynca). Otynca oprécz nauczania Koranu petni kilka
funkcji spotecznych - pomaga w rozwigzywaniu probleméw, naucza panny norm
zachowania i ksztattuje zeriska opinie publiczna. Jak zaznacza Cie$lewska, otynca
to kobieta posiadajaca umiejetnos¢ odprawiania réznych rytuatéw, ktorej brakuje
jednak poglebionej wiedzy na temat islamu i etyki islamskiej. W ré6znych regionach
i grupach spofecznych osobe taka troche inaczej sie nazywa, a rozumienie jej statusu
podlega obecnie zmianom (Cieslewska 2017: 17-21)%. Ifora podkreslata olbrzymia
role babki w utrzymywaniu rodziny w szeroko pojetej dobrej kondycji (zaréwno
fizycznej, jak i psychicznej), jednakze jej powolaniem byta dziatalnosé lecznicza.

Kiedy babcia zyta, chronita nas swoimi modlitwami, ,czytata na sél”, ,na herbate”.
Kiedy wychodzita na ulice, od razu wiedziala, Ze ktos na kogos rzucit urok.
,Czytala” mu i tej osobie od razu robito sie lepiej. Kiedy tego nie robita [nie
uzdrawiala], byla w niej jakas niespokojna sita®.

Codziennie dlugo si¢ modlita za kazdego cztonka rodziny. Brata drobne
przekaski, takie jak cukierki albo §wieze czy suszone owoce, modlila sie¢ w intencji
danej osoby i czestowala ja wybrang przekaska. Poki zyta, nikt w rodzinie nie
chorowal i wszystko dobrze sie uktadato.

Babcia do $mierci leczyla. Nawet jak byta stara, to wszyscy do niej przychodzili.
Kiedy wzieta na siebie [duo/dar], nie pamigtam?. (...) Stata w drzwiach i mowita:
,Czy ktos przyjdzie, zebym go leczyta? Bo Zle sie czuje”. Wielu ludzi leczyta na
przyklad papierem - rozdzielila na trzy czesci, p6zniej czytala, razem laczyla
trzy czesci papieru i tak robila [dotykala nimi osobe leczong]. (...) Na wszystkie
wydarzenia jg zapraszali, recytowatla sury (...). Za to, ze odmawia modlitwy,
dawali jej pieniadze, tkaniny?.

% Narracje te spisalam gléwnie na podstawie jednej zarejestrowanej rozmowy, ktéra zainicjo-

watam po kilku latach poznawania rodzinnej historii Ifory. Korzystatam réwniez z wypiskow
z mojego dziennika terenowego.

2 W roku 2021, kiedy odbytam ostatnia rozmowe z Iforg, ona miata 35 lat, a Karima - 61 lat.
Babcia Ifory zmarta w wieku 96 lat w 2014 lub 2015 roku.

2 Wiecej o liderkach religijnych zob. (Cieslewska 2017).

Rozmowa przeprowadzona 7 lipca 2019 roku.

Wedtug notatek Anny Cieslewskiej zostala ofynca wieku 56 lat. Umarla w pierwszy dzien
ramadanu w wieku 96 lat.

» Rozmowa przeprowadzona 22 sierpnia 2021 roku.
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Babka Ifory byta druga zong swojego meza, ktéry z pierwszego malzenstwa
mial dwoje dzieci (blizniaki - dziewczynke i chlopca). Otynca urodzita dziesigcioro
dzieci, ale wszystkie umarly. Pewnego dnia spotkata mezczyzne, ktéry chciat da¢
jej dziesiec jajek, ale ich nie przyjela. Kiedy sie obrdcita, mezczyzny nigdzie nie
bylo (zob. Sktadankowa 1996: 103)*. Po latach odczytala to jako alegorie Smierci
jej dzieci. Stala sie bardziej religijna. Jej jedenaste dziecko (matka Ifory - Karima)
przezylo. Niestety, Karima od dziecka chorowata i wszystkiego sie bata.

Teraz tez jest chora. (...) Nigdzie nie chodzila, samochodem nie chciata jezdzi¢.
(-..) Teraz tez tak. W samochodzie tak si¢ trzyma, boi sie. Nigdzie nie chodzi, a jesli
my [jej dzieci] jesteémy obok, trzyma nas za rece. Péjdzie, jesli brat [syn Karimy]
prowadzi samochéd. Do innych samochodéw rzadko wchodzi?.

Cho¢ zycie Karimy bylo udane - miala dobrego meza, dzieci, mieszkata
ze swoja mama - jej stany lekowe budzity duze obawy rodziny, ktéra szukata
pomocy u réznych uzdrowicieli. W koricu udali si¢ na leczenie do Uzbekistanu.
Kobieta, do ktorej trafili, powiedziata, ze Karima ma ,ludzi” i powinna leczy¢
innych. Ta bata sie jednak i stanowczo odméwila. Jej maz zapytat wiec, czy moze
wziaé ten dar na siebie.

Tata wzial to i zaczat przyjmowac ,ludzi” na siebie. Byli u niego ,ludzie”, jako$ ich
nazywal (...). Miat n6z%, tasbih [r6zaniec muzulmariski], ksiazke i z tym leczyt -
czytal, czytal (...) i dotykal. W rekach miat tasbih, czytal, czytat i tak [dotykal
osoby, ktore leczyl]. Potem mamie bylo troche lepiej (...). Jak tata przestat czytac,
mama znowu chorowatla (...). Musial kazdego dnia wykonywac specjalne zajecia
(--.). Kiedy zapomniat (...), mamie robilo si¢ gorzej i jemu tez, wiec znowu robit
kazdego dnia to, co byto napisane na kartce. (...) Pamietam, jak ludzie przychodzili,
jak tata ich leczyl, w pokoju byly jego rzeczy (...) na biatym obrusie®.

Pewnego dnia starszyzna poprosila matke Karimy, by oddata sw6j dom na
rozbudowe meczetu. Odpowiedziata, ze z radoscig odda dom, jesli przeniosa
ich w inne miejsce. Jej corka nie mogta si¢ z tym jednak pogodzic¢ i ptakata.
Wracajac z pracy, zobaczyta, jak ludzie burza jeden z pokoi. Jak twierdzi Ifora,
od tego wlasnie sie zaczelo - matka plakata, nigdzie nie chodzila, Zle si¢ czula
i ciggle pytata, dlaczego wyburzono jej dom. Nawet dzi$, po wielu latach, kiedy
przechodzi obok meczetu, nie patrzy w jego strone. Jej maz wybudowal nowy
dom na ziemi sgsiadujgcej z meczetem, w ktérym rodzina ponownie zamieszkata
razem. Matka Karimy powoli przestata chodzi¢ i lezata w domu, a cérka sie nia

% Motyw ten pochodzi z notatek terenowych Anny Cieslewskiej z 2015 roku. Dziekuje jej za
ich udostepnienie.

¥ Rozmowa przeprowadzona 22 sierpnia 2021 roku.

% Wiecej na temat tego narzedzia zob. (Penkala-Gawecka 2001: 164; 2014: 52; Sultanova
2015: 21).
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zajmowala, kierujac na nia cala swoja uwage. Jednakze, kiedy otynca umierata,
Karima nawet si¢ z nig nie pozegnala - bata sie jej Smierci, zazyla silne lekarstwa
i zasnela. Po émierci matki uwage przekierowala na meza, a kiedy i on umart, jej
stan sie pogorszyl i zaczeta przyjmowac duzo lekéw psychotropowych.

Obok ich domu rosty dawniej stare drzewa - dwie morwy biale. Kiedy $cieli
pierwsze z nich, zaczely sie dziac zle rzeczy. Sgsiedzi powiedzieli im, ze w drzewie
tym mieszkali ,ludzie”, i ze po jego Scieciu powinni przygotowac tam placki
Calpak i poczestowac nimi okolicznych mieszkaricow. Wiele 0s6b zajmujacych sie
leczeniem méwito rodzinie, ze u Karimy sa dziny, ktére wyszty ze starej morwy.
Pozniej, kiedy $cieto drugie, wigksze drzewo, stan kobiety jeszcze bardziej sie
pogorszyt - uwolnilo to wszystkie dziny, ktére teraz zaczety towarzyszy¢ Karimie
(por. Penkala-Gawecka 2001: 159).

Stan Karimy byl coraz gorszy. Rodzina nie wiedziala, co robi¢ - szukano
pomocy u uzdrowicieli i psychiatréw, a gdy to nie pomogto, zasiegnieto rady
pewnej kobiety.

Wiedzielidémy, Ze ona jest bagsi®, i ze nie wolno chodzi¢ do bagsi. [Chcielismy]
jednak, zeby mama wyzdrowiala. Jednego dnia przyszta siostra i powiedziata:
,Idziemy. Spytamy, co trzeba zrobi¢”. Poszliémy. Ona od razu poznata [nasza
nieched] i (...) powiedziala: ,Przyszliscie, ale niechetnie, nie chcecie”. Siostra
powiedziata: ,Wszystko jedno. Przyszlismy, bo mama choruje”. Ona powiedziala,
ze trzeba przynies¢ glowe barana i bialy material, i jeszcze cos, nie pamietam -
kosci, wnetrznosci barana - i ze jedna kura bedzie potrzebna. ,Péjde do waszego
domu, oczyszcze wasz dom. Wszystko p6zZniej zakopiecie w jednym miejscu, a kure
zarzniecie i dacie mi migso” - tak powiedziata. Siostra powiedziata: ,Dobrze, tak
zrobimy”. Kiedy [bagsi] do nas przyszla, brat sie nie zgodzil - poznal, Ze ona jest
bagsi. (...) ,Nie wierzcie takim”. Siostra wszystko przygotowala, co ona zalecita,
ale bagsi obrazita sie (...). W konicu nie zrobilismy tego™.

Dinara powiedziala, ze Karima choruje, poniewaz nie chce wzig¢ na siebie daru
po matce, i ze nie moze pomoc kobiecie, ktéra nie wierzy. Dzi$, po wielu trudnych
latach, Karima jest jednak w lepszej kondycji. Dopiero moje zainteresowanie
jej historia sprawito, ze zwierzyla sie corce, iz drugi raz przyjela duo (pierwsze
dostata po matce). Teraz, cho¢ nie tytuluje sie¢ uzdrowicielka i nie interesuje sie
leczeniem, kiedy kto$ z pracy Zle sie czuje, wykonuje niekiedy te same czynnosci,
ktoére niegdys wykonywata jej matka.

Nie wiem, kiedy mama zaczela leczyé. Wstydzila sie tego. Wziela dua, ale nie
leczyla. U nas w pracy jest jedna kobieta - wszyscy do niej przychodzg, jak ich
boli gtowa. Ona méwi: ,Ciebie glowa boli, chodz tu”. (...) Ona méwi: ,Powiedzcie,

% Kobieta ta to wspomniana juz wczeéniej Dinara, ktora sama méwi o sobie, Ze nie jest bagsi.
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kto choruje, mnie jest ciezko”. Mama pewnie tez tak zaczela - jesli w pracy ktos
choruje, ona to robi... Rzadko, w pracy. Nam nigdy...*

Podobna jest historia kinnaci Samiry. Kobieta ta niechetnie méwita o swoim
darze i dopiero po kilku latach znajomosci wspomniata o swoich krewnych. Jej
babka dysponowata najwigksza moca - grala na bebnie i leczyla licznie do niej
przychodzacych ludzi. Méwiono na nig bagsi. Matka Samiry réwniez byta uzdro-
wicielka, lecz o mniejszej mocy. Samira takze ma ,ludzi”, ale ich nie widzi - nie
przeszla inicjacji zwigzanej z odosobnieniem i nie chce tego robi¢. Nie chciata
wecale leczyd, stalo sie jednak inaczej. Jako mioda dziewczyna zachorowata i miata
problemy z chodzeniem - nikt nie wiedzial, dlaczego. Po diugich namowach
matki poddata sie jej leczeniu, mimo zZe nie wierzyla w skutecznoé¢ zabiegow.
Matce udato si¢ jednak uzdrowic Samire - i to przesadzilo o jej losie. Dzi$ Samira
wykonuje drobne zabiegi lecznicze, wypowiadajac formuty modlitewne. Po matce
odziedziczyla rézaniec, kamien szlachetny i poroze mlodego jelenia. Ma okoto
siedemdziesieciu lat, jest juz prababka i wiedzie skromne Zycie rodzinne.

Do leczenia uzdrowicielki uzywaja réowniez produktéw spozywczych takich
jak olej, maka, cukier czy owoce, a niekiedy takze tkanin, surowej bawelny, wody
czy ognia - rzeczy fatwo dostepnych w kazdym domu. Czesto przygotowuja placki
calpak w konkretniej intencji, tak jak ma to miejsce w Dul-dul at. Zaznaczajg, ze
wszystko lezy w rekach Allaha, a rytuaty to jedynie sposob, zeby sie do niego
zwroécié. Podejscie do odprawianych rytualéw jest nierzadko dos¢ luzne - nie
we wszystkich momentach zachowuje si¢ powage, a umowa z uzdrowicielka
takze traktowana jest swobodnie. Bardziej rozbudowane zabiegi maja swoje
nazwy - kinnasolis lub kinnaéis wykonuje sie na zrzucenie uroku, #paksolis - na
podniesienie serca, myzkulkusot - na trudnosci zyciowe, alas-alas - na oczyszczenie
(por. Aitpaeva 2004: 104, 121, 338).

Kinnaci odprawiaja swoje rytualy w zaciszach podworek, a towarzysza im
przy tym gléwnie kobiety. Drobne uzdrowicielki, ktére miatam okazje poznac,
nie maja wysokiego statusu spolecznego, cho¢ z racji wieku - wiekszosé¢ skon-
czyla szes¢dziesiat lat - sa darzone szacunkiem. Dla wigkszoéci z nich leczenie
to zajecie dodatkowe - mimo dojrzalego wieku w pierwszej kolejnosci zajmowaty
sie gospodarstwem czy wnukami, a nawet pracowaly w polu. Przewodniczkom
religijnym, ktére wykonuja te same rytualy, z racji wyksztalcenia religijnego
przystuguje wyzszy status i budza wiekszy szacunek. Poprzez organizowanie
réznych spotkan skupiaja wokoél siebie inne kobiety, na przyktad celem nauki
Koranu czy jezyka arabskiego (por. Cieslewska 2017).

W Arawanie wiele 0s6b zajmuje sie uzdrawianiem - sa wéréd nich zaréwno
mezczyzni, jak i kobiety, maja tez rézne specjalnosci. Kinnaci mozna nazwac
najbardziej uniwersalnymi uzdrowicielkami pierwszego kontaktu. Kirgistan
wprowadzil obowigzkowy system ubezpieczen zdrowotnych z okreslonym i bardzo
ograniczonym pakietem ustug publicznych, jednakze w 2019 roku obejmowat

#  Rozmowa przeprowadzona 22 sierpnia 2021 roku.
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on tylko 69% obywateli, a wiele ustug wymagato doplat (Moldoisaeva et al. 2022).
W praktyce stuzba zdrowia jest wiec w Kirgistanie platna, a zarobki mieszkancow
wsi niestate i dos¢ niskie. Kobiety, zwtaszcza mlode, sa podporzadkowane tescio-
wej i czesto musza uzyskac od niej pozwolenie, by na diuzej oddali¢ sie z domu.
W przypadku drobnych dolegliwosci miode kobiety i dzieci udaja sie wiec na
zabiegi do sgsiadek-uzdrowicielek.

Potencja

W przywotanych w tekscie narracjach czy tez mitach osobistych (zob. Epihina
2024) legitymizujacych dziatalnos¢ lecznicza czesto pojawia sie motyw przymusu,
choroby, nekajacych gltoséw i wizji uniemozliwiajagcych normalne zycie. Czy 6w
»dar” nie stanowi raczej brzemienia, powinnoéci? Jak pisze Jeanne Favret-Saada,
czarownik z francuskiej prowincji ,ma z pewnoscia sile, lecz i sita nigdy go mie¢
nie przestanie” (2012: 308).

Zanim sprébuje odpowiedzie¢ na powyzsze pytanie, wskaze aspekty,
ktére powtarzaja si¢ w narracjach dotyczacych owego dziedzictwa. Przede
wszystkim osobom naznaczonym dziedzictwem juz w dzieciristwie przydarza
sie co$ nadzwyczajnego - u Azamata byto to przewidywanie przysziosci,
u bagsi - alienacja i béle gtowy, u Karimy - stany lekowe. Azamat byt tym
bardziej naznaczony, ze urodzil si¢ z nadprzecietnie bujnymi wtosami, ktére
uznano za ,dar od boga”. Kolejnym doswiadczeniem wszystkich wybrancéw
jest niewyjasniona choroba, ktérej nie udaje sie uleczy¢ za pomoca srodkow
medycyny konwencjonalnej. Niektérzy wspominaja tez o glosach, przewaznie
wydajacych polecenia - to wlasnie one pojawiaja sie jako pierwsze. Dopiero
pOzniej, kiedy wybrana osoba przejdzie kolejne etapy w relacjach z bytami,
jest w stanie je dostrzec albo poczu¢ ich obecnosé. Niektérzy mowiag o postaci
ubranej na bialo (najczesciej jest to staruszek interpretowany jako przodek),
ktéra widza we $nie lub na jawie w niezwyklych okolicznoéciach. Na osoby
z najblizszego otoczenia wybranica spadaja choroby i inne nieszczescia, jesli
nie potrafi on odczyta¢ intencji swoich ,ludzi” lub nie wykonuje ich polecen.
Niekiedy byty same nakazuja danej osobie, by zajela sie leczeniem. W wielu
przypadkach diagnoze stawia jednak specjalista - uzdrowiciel, ktéry ma ,oczy
otwarte” na $wiat niematerialny.

Choroby mijaja, kiedy wybraniec przyjmie dar, czyli zdecyduje sie podjac
dziatalnoé¢ lecznicza. Najczesciej odbywa sie to przy wsparciu osoby juz praktyku-
jacej, ktora za pomoca odosobnienia, postéw, modlitw i innych zabiegéw pomaga
wybrancowi przej$¢ proces inicjacyjny. P6zniej osoba ta staje sie dla nowicjusza
mentorem badZ uzdrawia on samodzielnie, wedlug wtasnej wizji lub wedtug
zalecent bytéw niematerialnych. Tak bylo w przypadku kazachskiego szamana
Ajtkurmana, ktdry tajniki lecznictwa poznal na cmentarzu na grobach przodkéw
(Jessa 2001), oraz w przypadku uzdrowicielki z Arawanu, ktéra wszystkiego
nauczyta sie we $nie od swoich ,ludzi”. Owi duchowi nauczyciele-przewodnicy
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prowadza zatem uzdrowicieli w Swiecie niematerialnym doktadnie tak, jak ich
mentorzy w §wiecie materialnym.

Kolejnym elementem pojawiajagcym sie¢ w wielu narracjach jest silny przymus
leczenia. Babka Ifory, kiedy nikogo nie leczyla, odczuwata niepokéj, wychodzila
przed dom i wéréd przechodniéw wypatrywata oséb potrzebujacych, ktérym
mogta udzieli¢ pomocy. Z kolei o ,ludziach” dowiedziatam si¢ od Azamata dwé6ch
rzeczy - po pierwsze, ze ,zyja teraz”, a po drugie, ze dawniej na ziemi réwniez
zajmowali sie leczeniem. Wydaje sie wiec, ze przymus leczenia odczuwaja zaréwno
,ludzie”, jak i ich wybrancy.

Z opowieéci tych wynika, ze $ciezka zyciowa uzdrowiciela jest nieodwra-
calna, a przymus leczenia lub konsekwencje zaniechania praktyki towarzysza
wybranicowi do korica zycia. Te trzy gléwne epizody - nadzwyczajne znaki
w dziecinstwie, nieustepujaca choroba i stabilizacja zdrowotna nastepujaca
wraz z przyjeciem daru - pojawiaja sie zyciorysach wybraficow niezaleznie od
ich oficjalnego statusu. Schemat ten nie jest niczym nowym i odpowiada wielu
innym przypadkom powotywanym w literaturze. Czy zatem powolanie nieod-
miennie zwigzane z przymusem oraz grozba choréb i nieszczes¢ mozna nazwac
darem? Czy wybraniec jest tylko bezwolnym narzedziem w rekach sprawczych
bytéw duchowych? Czy dar ten nie jest raczej brzemieniem, z ktérym trzeba
nauczy¢ sie zy¢?

Co wlasciwie podlega dziedziczeniu? Czy jest to pewna potencja (sita umoz-
liwiajaca dziatanie)®*, czy raczej konkretne niematerialne byty, dzigki ktérym
mozna skutecznej leczy¢ innych? Czy byty te wybieraja dang osobe dlatego, ze jest
ona corka badz synem innego wybranca, czy moze dlatego, ze dostrzegaja w niej
owa potencje? Ponizej sprobuje przedstawic - na podstawie zebranych materiatéw
oraz cytowanej literatury - moje rozumienie owego daru, o ktérym sie mowi, lecz
ktérego natury sie nie wyjasnia. W narracjach pojawiaja sie sformulowania ,dar
od boga”, ,przyjecie daru”, ,dar po matce/ojcu”. Dar uzdrawiania otrzymuje sie,
po pierwsze, poprzez dziedziczenie sily, ktéra nazwatam potencja - cechy, ktéra
przejmuje sie od rodzicéw tak jak kazda inng ceche dziedziczong genetycznie (por.
Rasanayagam 2006: 383). Potencja ta przekazywana jest najczesciej z ojca na syna lub
zmatkina cérke. Dar przyjmuje si¢ jednak nie tylko od przodkoéw, ale i od innych
uzdrowicieli - nauczyciel moze bowiem przekazac swoich ,ludzi” uczniowi*. Owe
dwa rodzaje transferu odpowiadaja za ciagtosc¢ praktyki uzdrawiania w rodzinie
i catej spolecznodci. Mozliwy jest takze trzeci rodzaj transferu - pomiedzy bytem
niematerialnym a chorym, za posrednictwem uzdrowiciela. To wlaénie na tle tych
transferéw rozgrywaja sie zyciorysy wybrancéw i spolecznosci, w ktérej zyja.

Przyjecie daru nie zawsze przebiega jednak tak samo. Jesli dziedziczony dar jest
potencja, to stanowi on zdolnos¢, ktéra mozna rozwijaé. Doskonalym przykladem
jest Azamat, ktory praktykujac uzdrawianie poprzez walke z dzinami, doskonalit

¥ Wedlug Stownika wyrazow obeych i zwrotow obcojezycznych to rowniez zdolnos¢ do dziatan, cos

mozliwego, mogacego si¢ ujawnié, powsta¢ w okreslonych warunkach (Kopaliriski 1972: 600).
¥ Co wiecej, jak wspominat Azamat, swoich ,ludzi” mozna réwniez straci¢, na przyktad
w wyniku ich zawlaszczenia przez inne byty materialne lub niematerialne.
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swoje umiejetnosci i sile, co pozwolitlo mu zdoby¢ calg armie wspierajacych go
,ludzi”. Szamanka Rachiljam, by rozwija¢ swoéj potencjat i coraz bardziej sie
,otwiera¢”, odwiedzata miejsca Swiete (Penkala-Gawecka 2001). Samo okreslenie na
srodkowoazjatyckiego szamana - bagsi/y - moze wywodzi¢ sie od starotureckiego
stowa bak oznaczajacego , patrze¢”, odnoszacego sie do umiejetnosci dostrzegania
choroby, przysztosci oraz bytéw niematerialnych (Tursunov 1999: 61-69). Wziecie
na siebie daru nie zawsze jest jednak réwnoznaczne z ,,otwarciem si¢”.

Czes¢ przedstawionych tu oséb ma cechy srodkowoazjatyckiego szamana.
Trzeba jednak zaznaczy¢, ze w lokalnym $wiatopogladzie szczeg6lng moc miej-
scom i ludziom nadaje Allah, wspierany niekiedy przez duchy muzulmarskich
$wietych. Duchy te widza tylko wybrani ludzie - ci, ktérzy maja ,,otwarte oczy”
(kirg. kozii acyk) (Aitpaeva 2004: 339; Kara 2017: 51; Zarcone 2013b: xxviii). ,Otwarcie
oczu” to proces dajacy dostep do $wiata duchowego. Jego panteon jest zrézni-
cowany - wystepuja w nim nie tylko muzulmanscy §wieci (zob. Jessa 2009), ale
réwniez - przede wszystkim - szeroko pojeci przodkowie opisywani jako starusz-
kowie w bieli, zwierzeta (np. wilki, konie czy weze) oraz stworzenia fantastyczne
(np. smoki), a takze anioty (rozumiane nieco inaczej niz w chrzescijaristwie) oraz
byty nieodbiegajace wygladem od ludzi w $wiecie materialnym. Wszystkie te istoty
mozna nazwacé ,ludzmi”. Krag ten uzupelniaja dziny. Uzdrowiciel uwazany jest za
tym silniejszego, im diuzej praktykuje, bowiem robiac to, zdobywa wiecej , ludzi”
i uczy sie z nimi wspoétpracowac - rozwija swoja potencje w sposéb analogiczny
do ciaglego podsycania ognia.

Nie wszyscy decyduja sie jednak na inicjacje i ,otwarcie oczu”. Drobne
uzdrowicielki z Arawanu przewaznie ograniczajq sie do przyjecia daru. Karima
po wielu latach zmagan z choroba psychiczna w koricu przyjela duo i sporadycznie
zajmuje sie leczeniem. Mozna powiedzie¢, ze podtrzymuje swoja potencje, lecz
jej nie rozwija. Poniewaz dlugotrwale leczenie w szpitalu i przyjmowanie lekow
antydepresyjnych nie przyniosto rezultatow, jej dzieci zwrécity sie o pomoc do
lokalnych uzdrowicieli. Postawili oni jednoznaczna diagnoze - kobieta choruje,
poniewaz nie przyjeta daru po matce, i poki tego nie zrobi, ,ludzie” nie dadza jej
spokoju. Karima jest osoba religijng, odmawia codzienne modlitwy, uczeszcza
na lekcje Koranu, a jej doroste dzieci réwniez pozostaja pod duzym wplywem
radykalizujacej sie w regionie religii islamskiej - wazniejszy jest wiec dla niej
rozwo6j duchowy w tym kierunku. Duo przyjela, lecz twierdzi, ze nigdy jej to nie
interesowato. Co istotne, jej bardzo religijna cérka, cho¢ byla przeciwna udaniu sie
po rade do bagsi, réwniez uwaza, ze problemy matki byty skutkiem nieprzyjecia
daru. Nie podwaza ona sprawczosci bytow niematerialnych, lecz - podobnie jak
matka - nie chce wchodzi¢ z nimi w interakcje. Kinnaci Samira, mimo Ze jej babka
byla znana szamanka, takze nie chciata nigdy , otworzy¢ oczu” i odziedziczona
po matce potencje wykorzystuje jedynie w praktykowanych na co dzieri drobnych
zabiegach uzdrawiajacych. Nie zamyka sie jednak przed $wiatem uzdrowicieli
i sama korzysta z ustug bagsi, cho¢ nigdy nie chciata nig zostac.

Nierozwijana potencja drobnych uzdrowicielek jest jak tlacy sie zar, dzieki
ktéremu utrzymywana jest wzgledna réwnowaga pomiedzy tym, czego oczekuja
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,ludzie”, a tym, co sa w stanie osiaggnac same uzdrowicielki. Jastrzebski i Morawiecki
przytaczaja historie buriackiego etnologa, ktéry dzieki swojej pracy - zajmuje sie
on badaniem szamanizmu i ma czesty kontakt z szamanami z rodzinnej wsi -
uniknal koniecznosci przyjecia daru (2014: 237-244). Podobnie jak uzdrowicielki
z Arawanu odnalazt wiasng droge - nie przyjat daru, lecz pozostal w Swiecie
szamanskiej potencji. Potencja nie przystuguje bowiem wylacznie uzdrowiciel-
kom - kazdy cztonek spotecznosci ma do niej dostep i moze ja w pewnym stopniu
rozwijaé, odprawiajac rytualy takie jak is, podtrzymujac wiezi ze zmartymi
i odwiedzajac miejsca $wiete, gdzie odczuwa obecnoéc¢ przodkéw.

Przytoczone tu mity osobiste i historie sg zréznicowane - dotycza rytuatow
odprawianych zaréwno w miejscach $wietych, jak i w przestrzeniach domowych,
tak przez osoby majace status uzdrowiciela, jak i go pozbawione. Zréznicowanie
to zalezy od wielu czynnikéw, lecz wydaje sig, ze gtéwnym z nich jest sita potenciji.
Johan Rasanayagam opisuje, w jaki sposéb praktyki uzdrawiania i kosmologie
uzdrowicieli z Uzbekistanu zmienialy sie wskutek nauki o islamie od czasu
uzyskania niepodleglosci (2006). Jak pisze, postrzeganie ich pracy przez cztonkéw
spotecznosci zalezy od jednostkowego doswiadczenia, czesto ksztaltowanego
pod wplywem wielu sprzecznych idei. Uzdrowiciele uwazaja sie za muzutma-
néw postepujacych zgodnie z oficjalng nauka imamoéw, acz interpretowana na
wlasny spos6éb w ramach tego, co Rasanayagam nazywa ,lokalnymi modelami
interpretacyjnymi” (local interpretative models). Podobnie mozemy spojrze¢ na
dziatalnos¢ drobnych uzdrowicielek, ktére w ramach takich modeli stosuja wlasne
strategie - majac na celu pozostanie w obiegu potencji, a jednoczesénie odciecie
sie od praktyk, ktore jako muzutmanki uwazajg za niewtasciwe.
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SUMMARY

On the heredity of healing - an ethnographic story:
Healing practices as part of everyday life on the Kyrgyz-Uzbek border

The article describes the transfer of the “healing gift” understood as potency and explores
alternative healing practices in a settlement located on the Kyrgyz-Uzbek border within
the Fergana Valley in Kyrgyzstan. The starting point for this ethnographic narrative
is the mazar, a site of pilgrimage that attracts not only those seeking healing but also
individuals searching for access to the spiritual world. This world is based on relationality
between human and non-human beings. The descriptions of this relationality presented
in the text are based on my field research and examples from academic literature. The text
focuses on two interconnected issues: how healing practices are integrated into everyday
life, and how this knowledge is transmitted and to whom. The narrative is built around
the life story of a woman who does not consider herself a healer. To make her story
more comprehensible, I also refer to the biographies of other individuals in various
ways connected to broadly understood spirituality and alternative healing practices
in the discussed region. However, the article does not aim to provide a comprehensive
analysis of complementary medicine in Central Asia. Instead, it seeks to illustrate how
the concept of inheriting spiritual potency impacts local women, for whom the prospect
of becoming healers engaging with immaterial beings conflicts with the values they wish
to uphold as Muslim women.

Keywords: Fergana Valley, healers, complementary medicine, spirits, beings



