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Saamowie i saamski szamanizm

Saamowie (zwani po polsku réwniez Laporiczykami) to lud zamieszkujacy
pélnocna czgs¢ Pétwyspu Skandynawskiego oraz czg$¢ Potwyspu Kolskiego.
Wedtug niektérych badaczy sg oni najstarsza ludnoscia w Europie. Prawdopo-
dobnie przybyli na tereny Fennoskandii tuz po przejsciu lodowcéw. Pierwotnie
zamieszkiwali oni obszar znacznie bardziej rozlegly niz wspétczesnie, ale wraz
z nadejsciem innych nacji do Skandynawii (takich jak Norwegowie czy Szwedzi),
Saamowie zostali zepchnigci na sama pétnoc (Mulk 2001: 3).

Najbardziej charakterystycznym zajeciem Saaméw byta (i nadal jest)
hodowla reniferéw, ktéra wymagata od calej spotecznosci catorocznej wedréwki
za stadem. Jednak badacze tego ludu, @rnulv Vorren i Ernst Manker, wyréz-
niaja cztery grupy Saaméw: lesnych, morskich, gérskich i wschodnich, przy
czym jedynie lesni i gérscy wiedli koczowniczy tryb zycia (Vorren & Manker
1980: 23-94).

Niezaleznie jednak od sposobu, w jaki zyli, niezwykle wazng w lokalne;
spotecznosci byla postaé szamana, noaidiego. Noaidi potrafit leczy¢ choroby, poro-

zumiewat si¢ z duchami przodkéw, a takze widziat trzecim okiem, gdzie znajduje
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si¢ zwierzyna, na ktdra nalezy zapolowa¢. Od szamana zatem zalezalo w znaczniej
mierze przetrwanie saamskiej osady (Vorren & Manker 1980: 128-129).

O samych praktykach saamskich szamanéw wiadomo jednak niewiele,
gléwnie z powodu przymusowej chrystianizacji. Mircea Eliade, rumuriski histo-
ryk religii, pisal na przyklad, ze szamanizm saamski zaniknat juz w XVII wieku
(Eliade 2001: 227). Chrzescijariscy duchowni widzieli bowiem w Saamach,
azwlaszcza w noaidich, dzieci samego Szatana, a teren przez nich zamieszkiwany
okreslany byt niekiedy jako ,,zamarznicte piekto” (a frozen hell, Balzamo 2014:
32-33).

Magiczny beben

Dwa podstawowe atrybuty saamskiego szamana to magiczny beben i joik. Same
bebny wystgpowaly réwniez w innych kulturach, miedzy innymi u Attajczykéw,
Jakutéw, Buriatéw, Ostiakéw, Samojedéw czy Tataréw (Eliade 2001: 174-
182). U Saaméw spetnialy one miedzy innymi funkeje wrézbiarskg i pomagaty
noaidiemu wpasé w trans. Istnieja cztery typu bebnéw: ramowe, pierscieniowe
(gievrie alho geure), czaszowe (kdbdes) 1 fitiskie (kannus). Roznig si¢ migdzy soba
wykonaniem, ale ksztatt bebna zawsze jest owalny. Na membrang nanoszono
rézne symbole, oznaczajace bogéw, sily natury lub zwierzeta. Ich rozmieszczenie
oraz ilo$¢ byly jednak indywidualne, zalezne od rejonu powstania lub nawet
samego szamana, cho¢ najczgéciej pojawiajacym si¢ znakiem jest symbol storica
(Peive, zob. Joy 2020)'. Do wrézenia noaidi potrzebowal jeszcze wskaznika,
ktéry wykonany byl z kosci renifera i wedrowal po membranie pod wptywem
uderzeri matego mtoteczka (réwniez wykonanego z kosci renifera) w ksztalcie
litery T lub Y. Przyszto$¢ odczytywana byta z tego, na jakie symbole przesunie
si¢ wskaznik (Vorren & Manker 1980: 124-128).

Nalezy jednak zaznaczy¢, ze dla samych Saaméw beben byt czyms wiecej niz
narzedziem do wrézenia. Niekiedy bebny okreslano jako ,,duchowe kompasy”
(Vorren & Manker 1980: 129), a Ailo Gaup méwit nawet, ze ,,beben jest naszym
nauczycielem” i ,,zywa istota polaczona ze wszystkimi rzeczywistosciami” (von

Liipke & Gaup 2009: 286).

! Objasnienie tego i innych przyktadowych symboli - (Garski 2007: 334).
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Joik

Joik to charakterystyczny gardlowy $piew saamski. Stanowit istotny element
rytuatu szamariskiego, cho¢ nie byt zastrzezony jedynie dla noaidich. Joiki moga
sktada¢ si¢ z praktycznie samych onomatopeicznych fraz (typu lo-li-lo-la),
ale moga takze by¢ poematem epickim. Jednak, jak zauwaza Nils Jernsletten:
,Lapofczycy $piewajg o wszystkim, co dotyczy zycia czlowicka. Nie wydaje
mi si¢, by nalezato czyni¢ to, co zwykli robi¢ nie-laporiscy badacze, a wigc
klasyfikowa¢ piesni wedle tego, czego dotycza — wedtug tresci albo motywu. Po
co rozszczepiaé zycie?” (Vorren & Manker 1980: 116).

W réinych opracowaniach dotyczacych joiku zwraca si¢ uwage na to, ze
jest to $piew kompletnie nieprzystajacy do standardéw zachodnich. Jak twierdzi
saamski poeta, Nils-Aslak Valkeapii: ,Joik jest niczym wirujacy w powietrzu
krag. Nie ma werséw. Muzyka zachodnia ze swymi walcami i marszami wydaje
si¢ nam kanciasta. Joik ma rytm swobodny, podobny rytmom natury — a jego
glos unosi si¢ i opada, zgodnie z jego trescig” (Sibiriska 2004: 239).

Co réwniez istotne — joiku nie $piewa si¢ o kim$ lub o czyms. Joikowac
mozna kogo$ lub cos. Jak zaznacza Maria Sibiniska, joik byt ,waznym elementem
konstruujacym tozsamos¢ Saama. Nie tylko $wiadczyt o jego indywidualnosci,
lecz réwniez zaznaczal przynalezno$¢ do rodu. Ktos, kto otrzymat swéj joik
osobisty, stawat si¢ cztonkiem spotecznosci” (Sibiriska 2004: 238).

Historia przesladowarn i dyskryminacji

Dzieje chrystianizacji Saaméw siegaja XIV wieku, ale dopiero w wieku XVII
stata si¢ ona bardziej zdecydowana. Wéwczas rozpoczeto si¢ masowe palenie
magicznych bebnéw, ktére w oczach chrzescijaiiskich duchownych symbolizo-
waly poganistwo i Szatana. Wtedy tez powstaly pierwsze szkoty dla saamskich
dzieci, gdzie duzy nacisk ktadziono na wiedz¢ o chrzescijaristwie i czytanie Biblii.
Wraz z poczatkiem XIX wieku, kiedy to Norwegia odzyskata niepodlegtos¢,
rozpoczela si¢ norwegizacja, w ktdrej — jak pisza Vorren i Manker — chodzito
o to, aby ,zmusi¢ Laporiczykéw do odrzucenia swej wlasnej mowy i przejscia
na jezyk norweski, aby ich cz¢$¢ kraju stala si¢ w petni Norwegia” (Vorren &
Manker 1980: 166). W szkotach zakazywano wigc porozumiewania sie jezykiem
saamskim, a w niekt6rych gminach az do drugiej potowy XX wieku zabronione

bylo takze wykonywanie joiku (Sibifiska 2004: 239).
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Saamowie sprzeciwiali si¢ takiemu traktowaniu, ale dopiero protest
z konicéwki lat siedemdziesigtych XX wieku, dotyczacy budowy elektrowni na
rzece Alta, zwrécit uwage norweskiej opinii publicznej na problemy Saaméw.
Saamowie wéweczas licznie protestowali pod parlamentem w Oslo, twierdzac,
ze powstajgca elektrownia stanowi zagrozenie dla pastwisk reniferéw.

Sama sprawa Alty zostata przegrana, poniewaz elektrownia ostatecznie
powstala, ale protesty naglosnily sytuacje Saaméw. Dzigki temu w 1989 roku
dziatalno$¢ rozpoczat Parlament Saaméw w Norwegii (Sametinget), a z biegiem
czasu powstaly réwniez inne organizacje i instytucje walczace o podmioto-

wo$¢ Saaméw.

Ailo Gaup

Na tym tle powstala w 1988 roku powies¢ Ailo Gaupa Podréz na dzwigkach
szamariskiego bebna (norweskie: Trommereisen), ktéra bazuje na biograficznych
przezyciach autora. Ailo Gaup (1944-2014) urodzit w norweskim Finnmarku.
Jego samotna matka zostata zmuszona, aby odda¢ syna. Gaup trafit do sierocirica,
a po kilku latach zostat adoptowany przez Norwegéw z potudnia, przez co
stracit kontakt ze swoja kultura. Swoich krewnych po raz pierwszy spotkat, gdy
podrézowat po Finnmarku jako dziennikarz ,Aftenposten”. W pisarstwie Gaupa
widoczna jest préba samookreslenia, ktéra to — jak pisze Sibiriska — , dotyczy
zaréwno jednostki, jak i catej grupy etnicznej” (Sibifiska 2004: 242), a ,,droga
do siebie samego jest dla Gaupa drogg przez wieki wykorzenianej i stopniowo
zapomnianej wiedzy, umozliwiajacej petniejszy kontakt z Naturg i minionymi
pokoleniami” (Sibiriska 2004: 242).

Gaup podrézowat i zdobywat tajniki dawnej wiedzy nie tylko u noaidich,
ale takze u szamanéw indiadskich. W koricu przeszed! wszystkie wtajemniczenia
i sam zostat szamanem.

Podréz jest pierwsza powiescig Gaupa przettumaczong na jezyk polski, ale
nie jest to jego jedyny utwor literacki. Na fali protestéw w sprawie Alty w 1981
roku powstal pierwszy teatr stworzony przez saamskich aktywistéw — Beaivvas
Sdmi Tedhter. Gaup byt jednym z jego twércéw i razem z Knutem Vallem
napisal pierwsza sztuke Vire vidder. W 1982 roku zadebiutowat jako poeta
zbiorem wierszy Joiken og kniven (Joik i néz). Péiniej opublikowat takze 7 Stallos
natt (W nocy Stallo, 1984) i poetyckie opowiadanie Under dobbel stjernehimmel
(Pod podwiéijnie rozgwiezdzonym niebem, 1985). Jedyne powiesci napisane przez
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Gaupa to wlasnie Podrdz na dzwickach szamariskiego bebna (1988) oraz jej
kontynuacja, Natten mellom dagene (Noc mig¢dzy dniem a dniem, 1992). Oprécz
tego Gaup napisal tez ksigzki stricte autobiograficzne i opowiadajace o byciu
szamanem — Sjamansonen (2005) oraz Inn i naturen (2007). Warto podkresli¢,
ze cho¢ Gaup identyfikowat si¢ z kulturg saamska, to pisat w jezyku norweskim.

Realizm magiczny w powiesci

Podréz opowiada o Jonie, dziennikarzu z Oslo, ktéry zamierza przejs¢ wtajemni-
czenia szamariskie i zostaé noaidim. Robi to z powodu nawiedzajacych go snéw
o bebnie. Jon jest przekonany, ze beben go wota, dlatego razem ze swoja zona
Lajla powraca w rodzinne strony na péinoc Norwegii, aby 6w beben odnalez¢.
Tytutowy beben si¢ odnajduje, ale jest w posiadaniu ztego czarownika imieniem
Henry. Jon, chcac zostaé noaidim, musi odzyskaé beben, a pomagaja mu w tym
rozne duchy pomocnicze. Podriz na dzwickach szamariskiego bebna ma wszelkie
znamiona powiesci realizmu magicznego. Cechy te beda wymieniane za ksiazka
Tomasza Pindla Realizm magiczny. Przewodnik (praktyczny) (2014: 36-51).

Po pierwsze powies¢ osadzona jest w realnej rzeczywistosci. Narrator nie
podaje zbyt duzo szczegbtéw geograficznych, ale pojawia si¢ informacja o gérze
Saana® (notabene jest to $wigta géra Saaméw; Pihl 2019: par. 2), znajdujaca
si¢ po fifiskiej stronie granicy, ktéra Jon kilkukrotnie przekracza, aby odwie-
dzi¢ znajomych.

Po drugie, pojawiajg si¢ elementy magiczne, ktére — jak podkresla Pindel —
»nie dziwig bohateréw ani narratora” (Pindel 2014: 38), czego przyktadem jest
cho¢by ponizszy cytat:

Przez $ciang w pokoju weszli prababka z pradziadkiem. Oboje skingli jej [Lajli —
J.R.] glowa. Oboje mieli na sobie jasne ubrania. Pradziadek miat na glowie pickny,
ogromny pidropusz. Znikneli réwnie predko, jak si¢ ukazali, a $ciana pozostata réwnie
nienaruszona. To pradziadek wykarczowal ziemig, na ktérej lezato gospodarstwo.
Mieszkato si¢ tu bezpiecznie [...] (Gaup 2004: 62).

2 W powiesci jednak, zaréwno w oryginale, jak i w ttumaczeniu, gora ta pojawia sie jako
,Saanen” (Gaup 1988: 30; 2004 31).
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Co interesujace, w powiesci pojawia si¢ ojciec Lajli, Tomas, ktéry jest
przeciwny dawnym wierzeniom (,,Powinni$my si¢ cieszy¢, ze przesady zostaly
pogrzebane, ze odeszty w poganiska przeszto$¢”; Gaup 2004: 80). Dla Jona
postawa Tomasa to Igk przed diablem. Warto jednak zaznaczy¢, ze cho¢ Tomas
przedstawia zjawiska magiczne w zupetnie innym $wietle niz reszta rodziny, to
nie zaprzecza ich istnieniu. Swiadcza o tym jego wypowiedzi: ,,Ale trzeba byto
kamieniom sktada¢ ofiary. Im wigcej ofiarowywano, tym wigcej kamien si¢
domagat” (Gaup 2004: 80) czy tez, ze istoty podziemne ,nic innego nie robily,
jak tylko dokuczaly ludziom [...]. Wykrecaly krowom kopyta, jesli nie spetniato
si¢ ich zyczer” (Gaup 2004: 81).

Kolejna kategoria, o ktdrej pisze Pindel, to poddawanie w watpliwos¢
powszechnie przyjetych kategorii czasu, tozsamosci i miejsca. W Podrdzy
wielokrotnie mowa jest o tak zwanym Czasie Snu, podczas ktérego wszystko
dzieje si¢ po raz pierwszy (Jon nazywa ten czas réwniez ,mitologicznym czasem
terazniejszym”, Gaup 2004: 53). Kategoria miejsca réwniez jest zachwiania,
bowiem pod koniec ksigzki gtéwny bohater przechodzi ,mi¢dzy $wiaty”. I, co

wazne, robi to nie w czasie transu, ale jak najbardziej fizycznie:

Wtedy pieni drzewa otworzyl si¢ i ukazat si¢ cztowiek. Pigkny, nagi mezczyzna,
znacznie mniejszy od Jona.

— Wiesz, dokad idziesz? — zapytal mezczyzna.

Jon znieruchomiat.

— Powinienes wiedzie¢. Wchodzisz teraz migdzy $wiaty — rzekl mezezyzna

i zniknat (Gaup 2004: 179).

Nastegpna cecha, czyli animalistyczne postrzeganie swiata, ktére wyplywa
z tak zwanej mentalnosci magicznej (charakterystycznej dla ludéw pierwotnych),
réwniez ma swoje odbicie w powiesci Gaupa. Beben ma bowiem whasng wolg i to
whasnie ona decyduje de facto o fabule. Pod koniec powiesci beben jest okreslany
nawet ,,dawcg zycia, doradca, obroricg” (Gaup 2004: 211). Ponadto animali-
styczne podejscie do $wiata jest odbiciem dawnego, pierwotnego postrzegania.
Jak pisat pierwszy saamski pisarz, Johan Turi, w dawnych czasach ,wszystkie
zwierzeta i drzewa i kamienie i wszystko na ziemi potrafito méwi¢” (Sibiriska
2015: 147).

Kolejna cechg powiesci realizmu magicznego jest mozliwo$¢ transfor-
magji. Jak pisze Pindel: ,,Wszystkie istoty powigzane sa skomplikowang siecia

mistycznych zaleznosci, totez na przyktad przemiana cztowieka w zwierze weale
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nie oznacza, ze nastapita gwattowna transformacja — zwierz¢ od zawsze byto
w pewnym sensie cztowiekiem, tyle ze pod inng postacig’ (Pindel 2014: 50).
Doktadnie taka sytuacja ma miejsce w Podrdzy. W powiesci przytaczana jest

nast¢pujaca przepowiednia:

— Wtedy kamieri otworzyl si¢. Najpierw wyfrunat stamtad biaty orzet i zniknal.
Potem wyszedl duzy bialy renifer z mlodym cielakiem. Polowat na nie wilk. Byk
walczyt z wilkiem. [...] [Wilk — J.R.] w koficu dogonit cielaka i juz mial si¢ na niego
rzuci¢. Wtedy pojawit si¢ brunatny niedzwiedz, powalit wilka. Wziat cielaka w tapy
i ponidst go na widdg’. Ale na widdzie cielak nie byt juz cielakiem.

— A czym sig stal?

— Bebnem.

— Bebnem szamariskim?

— Tak (Gaup 2004: 165).

Elementy te mozna przetozy¢ na fabule. Pomagajacy Jonowi Abraha przy-
znaje, ze jego imi¢ oznacza wlasnie bialego renifera. Jon staje si¢ bebnem (sic!)
po tym, jak symbole ze spalonego rzeczywistego instrumentu wnikaja w niego.

A Henry, ktéry jest powie$ciowym antagonista, zamienia si¢ w wilka.

Przed domem Henry zaczat krazy¢ na czworakach wokét kartowatej sosny, kasajac
przy tym i warczac. [...] Stopniowo zaczat porastad sierécia, pojawit si¢ ogon, a zamiast
twarzy — wilczy pysk. Po trzecim okrazeniu spomigdzy sosnowych gatazek wybiegt
wilk. Trzymajac w pysku beben, pognat zboczem w gére (Gaup 2004: 199).

Najbardziej oczywista w wypadku powiesci Gaupa kategoria to nawigzanie
do folkloru. Podréz na déwigkach szamariskiego bebna jest wrecz przesycona
nawigzaniami do ludowych zwyczajéw Saaméw, jak czczenie kamieni, joiko-
wanie czy uzywanie bebna.

Chod¢, jak pisze Sibiriska, Gaup postuguje si¢ w powiesci ,,mitem z pierw-
szej reki” (czyli de facto wlasnym dos$wiadczeniem), a nie ,,mitem wtérnym”,
czyli spisanym przez innych badaczy (Sibiska 2004: 245-246), to w Podrézy
mozna odnalezé motywy charakterystyczne dla znanych saamskich opowiesci..

3 Widda - lekko pofatdowany krajobraz wyzynny z wieloma torfowiskami, gtazami narzu-
towymi i jeziorkami.
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Przede wszystkim pojawia si¢ kwestia Saaméw jako dzieci Storica, ktére sa
przeciwstawione dzieciom Ksiezyca (,z czasem wodzéw z rodu Cérki Storica
byto coraz mniej. Potomkowie Cérki Ksigzyca polowali na nich, zabijali ich”,
Gaup 2004: 111). Stynng postacia z saamskich mitéw jest stallo, ktéry nie
pojawia si¢ w powiesci bezposrednio, ale czytelnik dowiaduje sig, ze to pra-
dziadek Lajli zabit szallo, ktéry po $mierci zamienit si¢ w kamien (Gaup 2004:
62)*. Pomagajace Jonowi stare kobiety — Akko, Isir, Ellen i Ylwira — mozna
natomiast utozsamié z gieddesihkku, madrymi staruchami pojawiajacymi sig
w saamskich opowiesciach (Mikotajewska & Zakrzewska 2011: 9-12). Motyw
walki migdzy dobrym (biatym) a ztym (czarnym) noaidi réwniez jest ich statym
elementem (Sibiriska 2004: 237). Takze rurka, z ktérej korzysta Henry, aby
wessa¢ prawdopodobnie dusz¢ Jona, pojawia si¢ w opowiesciach o Stallo i jego
zonie Luttak — jednak tam rurka stuzyta do wysysania krwi (Vorren & Manker
1980: 122). Vorren i Manker opisuja takze pierwotny zwyczaj, polegajacy na
tym, aby unika¢ nazywania matych dzieci ich prawdziwym imieniem (Vorren
& Manker 1980: 138). To réwniez ma odzwierciedlenie w ksigzce, gdy Jon
dowiaduje si¢ od Abrahy, ze jego prawdziwe imig¢ to Banzo.

— Ty tez masz dwa imiona — powiedzial Abraha.
— Mam tylko jedno imig, Jon — odparl.

— Masz jeszcze jedno imig.

— Masz na mysli Jovna®?

— Nazywasz si¢ Banzo — rzekt Abraha.

— Banzo?

— Nigdy o tym nie styszates? (Gaup 2004: 45)

Te przyktady to jedynie odzwierciedlenie tego, ze Gaup z ,,mitéw wtdrnych”
réwniez korzysta, cho¢ nie ulega watpliwosci, ze to wlasnie ,mity z pierwszej
reki” oraz zapomniana wiedza szamariska stanowia trzon opowiesci.

Dodatkowo mozna jednak wspomnie¢ jeszcze o jednej kategorii reali-
zmu magicznego, ktéra krytykuje Pindel. Chodzi o mysl Alejo Carpentiera,
ktéry we wstepie do Krdlestwa z tego swiata twierdzi, ze pisarz, cheac opisywacd

4 Sposob6w na pokonanie stallo byto wiele. Kilka z nich wymieniajg Vorren i Manker
(1980: 121-122).

> Jovna — saamska wersja imienia Jon.
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rzeczywisto$¢ cudowng, musi jg odczuwaé, a ,poczucie cudownosci zaktada
istnienie wiary” (Carpentier 1975: 7). Pindel zauwaza, ze ,,posiadanie wiary”
przez tworce jest kategorig nieprecyzyjna i trudna do zdefiniowania (Pindel
2014: 20). W wypadku Gaupa jednak mozna a priori zalozy¢, ze owa wiara
wystepuje, skoro pisarz byl jednoczesnie szamanem. Swiadcza o tym tez jego
rézne wypowiedzi, migdzy innymi ta dotyczaca dziecifistwa pisarza: , W $wiecie
saamskich legend istnieje co$, co nazywane jest éapparas. Kiedy po raz pierwszy
ustyszalem o éapparas, poczulem, ze to ma cos$ wspélnego ze mna. Eapparas to
dusze dzieci pozostawionych na pustkowiu, by umarty. Dzieci rodzonych we
wstydzie. Nieochrzczonych” (Sibifiska 2004: 241-242).

Podréz na déwigkach szamariskiego bgbna jest zatem modelowym przykta-
dem powiesci realizmu magicznego. Jak pisze Katarzyna Mroczkowska-Brand:

[...] powies¢ Gaupa otwiera literature na nowe obszary percepcji rzeczywistosci posze-
rzonej w bardzo oryginalnej odmianie realizmu magicznego w nordyckim wydaniu.
Kolejny przyktad przeczacy utartej powierzchownej opinii jakoby realizm magiczny
mogt rozwijad si¢ tylko w Ameryce Laciniskiej i ze czas tego nurtu si¢ skoniczyl. [...]
(Mroczkowska-Brand 2009: 224-225).

,Zapomniana wiedza" i kultura saamska w powiesci

Wszystkie wymienione cechy realistycznomagiczne tacza si¢ oczywiscie z ducho-
wym dziedzictwem Saaméw i szamarniskimi rytuatami. Jednak elementy ducho-
wosci wigza si¢ rowniez z saamska tozsamoscig kulturowa i walka o wlasna
podmiotowo$é, o czym pisata Mroczkowska-Brand: ,, Ta odmiana taczy sig
szczegblnie czgsto z uzyciem dyskursu postkolonialnego, co w powiesci Gaupa
widoczne jest w przypominaniu nie tylko podporzadkowania Saaméw wick-
szosci norweskiej, ale wrecz przesladowania cztonkéw tego plemienia [...]”
(Mroczkowska-Brand 2009: 225).

W powiesci, gdy Jon rozmawia ze swoim przyjacielem Heaika, pojawia
si¢ watek politycznej walki o indywidualno$é. Jak méwi Heaika: ,,Boje sig, ze
zapominamy o polityce. Spoteczeristwo wokét nas jest politycznie zaangazowane
i oczekuje tego samego od nas” (Gaup 2004: 140). Po czym dodaje: ,Nielatwo
jest narodowi, ktdry jest tak rozdrobniony jak my. Nasze sily si¢ wyczerpaly.

Pochtongla je walka o Altg. Na dobrg sprawe jesteSmy zniszczonym narodem”

(Gaup 2004: 140).

197



198 Jakub Ruzniak

Jon przyznaje mu racje, ale widzi sens nie tyle w dziataniach politycznych,
co w powrocie do duchowego dziedzictwa i pierwotnej wiedzy. Jak méwi:
»Najbardziej zajmuje mnie ciemi¢zona czastka naszej tozsamosci. W tej sferze
bylismy przesladowani réwniez przez siebie samych. Odrzucilismy duchowe
dziedzictwo przodkéw. Nardd bez przesztosci jest narodem bez przysztosci”
(Gaup 2004: 140). I dalej:

Wtedy [przy okazji sporu o Altg —J.R.] jezyk polityki spetniat swa funkcje. Wewngtrzna
i zewngtrzng. Wtedy stowa byty kluczami. Otwieraly si¢ drzwi do glebszego zrozu-
mienia. Teraz konieczne sa nowe stowa, ktére otworza drogg do nowego zrozumienia,

a bardzo nam go potrzeba (Gaup 2004: 141).

Dla Heaiki postawa Jona to zwykta niedorzeczno$¢, jednak dla Jona wazne
jest, aby wiedza o mitologii i sitach duchowych stata na réwni ze $wiadomoscia
polityczng (Gaup 2004: 142). W Podrézy najwazniejszym wyznacznikiem pod-
miotowosci jest sita duchowa, co idealnie oddaja stowa Isir: ,,Zrédta naszej mocy sa
w zlych rekach. Dlatego jestesmy stabym ludem” (Gaup 2004: 130). W powiesci
zrédlem mocy jest oczywiscie beben, bedacy w posiadaniu Henry’ego.

[Jon — J.R.] potrzebowat pomocy. Odzyskanie bgbna to zadanie dla catej wspélnoty.
Wszyscy powinni w tym uczestniczy¢. Ale krag wspdlnoty zostat przerwany. [...]
Tego, co niemozliwe dla jednej osoby, mozna byto dokona¢ wspélnie. To, co jednemu

cztowiekowi grozito $miercia, kilkorgu mogto si¢ uda¢ (Gaup 2004: 134-135).

Powie$¢ mozna interpretowac nie tylko jako skierowana do niesaamskiego
czytelnika, ktdry chce si¢ dowiedzie¢ czego$ o obcej kulturze, ale chyba przede
wszystkim jako adresowang do samych Saaméw, aby przypomnie¢ im owo

»odrzucone dziedzictwo”. Potwierdza to dialog Jona z Abraha:

— Teraz mozesz zazadal zaplaty za przesztosé.

— Zaco?

— Za przemoc z przesztosci.

— Za to, co nam wyrzadzono?

— Tak — odrzekt Abraha.

— Poradzg sobie z tym.

— Lecz réwniez za to, co wyrzadzilismy sami sobie i wiedzy, sprzeciwiajac si¢

jej> zapominajac o niej.
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— Z tym bedzie gorzej.

— To jest jednak najwazniejsze.

— To méj staby punke. Zylem wiele lat z dala od plemienia.
— Dlatego jestes silny (Gaup 2004: 171).

Cho¢ na poczatku powiesci mozna znalezé zdanie, ze Jon ,,czul si¢ tak, jakby
wyruszyl na wojng religijna” (Gaup 2004: 10), to warto zaznaczy¢, ze w oczach

Gaupa pierwotna wiedza szamariska i wiara chrzescijariska weale si¢ nie wykluczaja.

Na samym $rodku serca [Jon —J. R.] ujrzat krajobraz. Na gérze, przy kamieniu, siedziat
mezczyzna. Miat aureolg wokét glowy. To byt Jezus. Wéwczas nadszedt Jov. Jov i Jezus
byli dobrymi przyjaciétmi, mieli o czym rozmawiaé. Czgsto byli razem w gérach
i zbierali sity, by poméc ludziom. Jov mial ze sobg beben. Siedzieli i rozmawiali
o bebnie (Gaup 2004: 116-117).

Scena ta jest podwazeniem stwierdzenia, kt6re pada na poczatku powiesci:
»Ale Bég nie méwit po saamsku. Bebny nalezato spali¢” (Gaup 2004: 39). Jest
to bowiem ostrze krytyki wymierzone w struktury Kosciota i duchownych,
kt6rzy jedynie zabraniali i potgpiali okreslone zachowania, co wida¢ w poniz-

szym cytacie:

[Jon —]J. R.] ujrzat w myslach kaptanéw w ich dostojnych szatach i ustyszat uroczyste,
pelne namaszczenia i potgpienia stowa z ambony. To bylo bezduszne i bezplciowe.
Styszat tak wiele kazan, ktére razily jego zmyst religijny. Nigdy radosci, zawsze zimne

potepienie. Malo ciepta, nigdy zmystowosci (Gaup 2004: 114).

Zatem, aby dotrze¢ do pierwotnej, zapomnianej wiedzy, (ktéra w powiesci
wraca ,spod mchu i spoza gwiazd”; Gaup 2004: 112), nalezy najpierw pokonaé
strach przed owa wiedza, ktéry zostal, wpojony przez chrzescijaiistwo jako lek
przed diablem. Przyktadami takich postaw w powiesci s Tomas i Abraha. Ten
drugi odznaczat si¢ takim strachem przed duchami opiekuriczymi, ze sadzit —

nauczony tak przez chrzedcijaristwo — ze atakuja go ciemne moce.

— Dostatem ducha opiekuriczego — rzekt Abraha. [...] Nie chcialem go przyjaé,
ale on mnie dreczyt. Az oszalalem. Trwato to caly rok. Zachowywatem si¢ jak szaleniec.
Nie moglem znie$¢ wzroku zony i dzieci. Krazytem samotny po widdzie. W koricu

zamkneli mnie w szpitalu. Lezatem tam, faszerowany lekarstwami [...].
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— W jaki sposdb wyszedtes?

— Powiedziatem duchowi ,,tak”.

— Dlaczego nie zgodzites si¢ od razu? [...]

— Myslatem, ze to diabet chce mojej duszy. Myslalem, ze jestem skazany na

zaglade. Styszatem to w szkole i w kosciele i drogo mnie to kosztowato (Gaup 2004: 147).

Autor skupia si¢ na dotarciu do duchowego dziedzictwa przodkéw, ukazu-
jac droge Jona do zostania noaidim. Jak pisze Sibiriska, do tej pory ,,opowiesci
szamana byly przeznaczone dla wtajemniczonych, Gaup zas podporzadkowuje
je wymogom literackiego dyskursu, otwierajac literatur¢ na nowe, nieznane
obszary” (Sibifiska 2004: 247-248).

Jak wida¢, Podréz na dzwigkach szamariskiego bebna opisuje odkrywanie
duchowego dziedzictwa Saaméw®. Owego odkrycia dokonuje nie tylko bohater
powiedci, ale wraz z nim takze i czytelnicy. Zastosowany za$ realizm magiczny
stuzy zaprezentowaniu tradycyjnych prakeyk szamanskich i w efekcie staje si¢

on swego rodzaju nosnikiem kulturowej tozsamosci saamskiej.

Saamowie i saamski szamanizm po wydaniu powiesci

W latach dziewigédziesiatych XX wieku nastapit wzrost zainteresowania kulturg
saamskg i saamskim szamanizmem. Trudno jednoznacznie odpowiedzie¢ na pyta-
nie, skad owo zainteresowanie si¢ wzicto. Niewatpliwie spore znaczenie miaty
protesty w sprawie Alty, ktdre w pewien sposéb przedstawily norweskiej opinii
publicznej sytuacje Saaméw. Jednak jak zaznacza Grzegorz Bonusiak, emancy-
pacja Saaméw miata trzy wyrazne etapy, z ktérych sprawa Alty stanowita etap
ostatni, ale najbardziej znaczacy. Wéwczas bowiem ,kwestie dotyczace Saaméw
po raz pierwszy przestaly by¢ lokalnym i regionalnym problemem interesujacym
wylacznie mieszkadcéw Pétnocy” (Bonusiak 2016: 165).

Pierwsza faza saamskiego odrodzenia to okres od koricéwki XIX wieku do
okoto roku 1924. Wéwczas zaczeta powstawad pierwsza literatura saamska (na

przyklad Muitalus samiid birra Johana Turiego z 1910 roku, powies¢ Beivve-Alggo

6 Na marginesie nalezy tez dodac, ze Johan Turi w Muittalus samiid birra, czyli pierwszej
ksigzce w jezyku saamskim, ,sceptycznie odnosi sie do szamanistycznej tradycji swego
ludu” (Sibiriska 2015: 148), a ,posta¢ saamskiego szamana, noaide, taczy z wilkiem,
stworzeniem bedacym dla pasterskiego ludu uosobieniem zta" (Sibinska 2015: 148).
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Andersa Larsena z 1912 roku) czy tez gazety saamskojezyczne (,Muittalegje”
1873-1875, ,Waren Sardne” 1922-1925). Najwazniejszym wydarzeniem tego
okresu byt ogdlnokrajowy zjazd Saaméw, ktéry odbyt si¢ w lutym 1917 roku
w Trondheim, gdzie spotkali si¢ Saamowie z pétnocy i z poludnia, z Norwegii i ze
Szwecji. W nastgpnych latach jednak dziatania saamskich organizacji byty prawie
niedostrzegalne (Bonusiak 2016: 156-158).

Druga faza to okres powojenny. Saamowie, ktérzy do tej pory zyli czgsto na
dalekiej Pétnocy z dala od cywilizacji, w czasie wojny musieli ucieka¢ ze swoich
wiosek przed nazistami, ktdrzy stosowali taktyke spalonej ziemi (w wielu miejscach
zniszczono 90% zabudowarn). Z terenéw Finnmarku uchodzili jednak nie tylko
Saamowie, ale tez Norwegowie, co dalo im wspélne doswiadczenia wojenne

i utatwiato wzajemne zrozumienie. Jak pisze Bonusiak:

Wydaje si¢ tez, ze doswiadczenie II wojny $wiatowej i przesiedlen wyrwato duza czes¢
spolecznosci rdzennej z zainteresowania wytacznie najblizszym otoczeniem i wlasnymi
sprawami oraz problemami lokalnej spotecznosci. Poprzez konfrontacj¢ z globalnymi
wydarzeniami, a jednocze$nie wobec §$wiadomosci wspSlnego wojennego losu i doswiad-
czen, takze wéréd Saaméw fatwiej byto o jednolito$¢ postaw i dziatan oraz jedno$é

organizacyjna (Bonusiak 2016: 160).

W 1948 roku powstaly dwie najwazniejsze saamskie organizacje: Saamskie
Stowarzyszenie Hodowcéw Reniferéw w Norwegii (Norske Reindriftsamers
Landsforening) i Towarzystwo Saaméw (Sdmiid Saervi), z ktérych ta druga miata
charakter bardziej otwarty i mogli w niej uczestniczy¢ réwniez nie-Saamowie.
W 1968 roku natomiast powstalo Norweskie Stowarzyszenie Saaméw (Norgga
Sdmiid Riikasearvi), ktére stato si¢ reprezentantem wszystkich lokalnych organi-
zacji saamskich w Norwegii.

W okresie powojennym powstata réwniez pierwsza audycja w jezyku pot-
nocnosaamskim w paristwowej rozgtosni NRK. W 1946 roku program ten trwat
dwadziescia minut i byt nadawany raz w tygodniu, a w potowie lat siedemdziesia-
tych powstata osobna stacja radiowa — NRK Sdpmi (Bonusiak 2016: 158-163).

Kulturalnie i politycznie najwicksze znaczenie miat trzeci etap, zwigzany
przede wszystkim z planami budowy elektrowni na rzece Alta pod koniec lat sie-
demdziesigtych. Wéwczas saamska spotecznosé protestowata zaréwno w miejscu
planowanej budowy, jak i przed parlamentem w Oslo. W konsekwencji w 1980
roku rzad norweski powotal Komisj¢ Praw Saaméw (Samerettsutvalget) oraz

Komisje Kultury Saaméw (Samekulturutvalget). Zwlaszcza ta pierwsza ,stata sie
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katalizatorem zaréwno zmian prawnych, jak i zmian klimatu politycznego wokét
sprawy Saaméw, co sprawito, ze Norwegia z czasem porzucila polityke norwe-
gizacji” (Bonusiak 2016: 166). W raporcie Komisji Praw Saaméw z 1984 roku
zalecono, aby w norweskiej konstytucji znalazla si¢ klauzula dotyczaca statusu
i ochrony Saaméw, a takze aby utworzony zostal parlament Saaméw. Komisja
Kultury Saaméw natomiast zalecala, zeby chroni¢ saamska kulture poprzez
zachowanie odr¢bnosci jezykéw saamskich oraz utrzymanie tradycyjnego stylu
zycia rdzennej ludnosci. Zalecenia obu komisji zostaly prawnie przyjete przez
norweski parlament w 1987 roku, kiedy uchwalona zostata ustawa o parlamencie
Saaméw i innych prawach dotyczacych Saaméw (Bonusiak 2016: 163-170).

W latach siedemdziesiatych rozpoczat si¢ takze najwickszy rozkwit saam-
skiej kultury. Wéwczas bowiem powstaly wiersze Paulusa Utsiego (1918-1975),
ktére staly si¢ inspiracja dla nastgpnych pokolen poetéw. Wtedy tez zadebiu-
towal Nils-Aslak Valkeapid (1943-2001), jeden z najwybitniejszych saamskich
twércdw, kedry w 1991 roku jako pierwszy pisarz tworzacy w jezyku saamskim
zdobyt Nagrodg literacka Rady Nordyckiej (Sibiriska 2017: 24-26).

Zmianie uleglo réwniez podejscie do joiku. W 1985 roku zadebiutowata
Mari Boine (urodzona w 1956), piosenkarka, ktéra wykonuje utwory inspi-
rowane tradycyjnym joikiem, czgsto z elementami rocka, jazzu czy popu. Jest
najpopularniejsza saamska wokalistka i z tego powodu przez lata nieoficjalnie
petnita funkcje ambasadora saamskich intereséw na arenie migdzynarodowe;j
(Wisniewska 2016: 125). Sam joik za$, ktéry przez wieki okreslany byt jako
,diabelski”, zyskat na popularnosci. Swiadczy¢ o tym moze miedzy innymi fake,
ze w muzycznym programie Stjernekamp, (ktéry jest produkcjg typu talent show,
emitowanym przez publiczng telewizj¢ norweska NRK), uczestnicy w jednym
z odcinkéw musieli za$piewad whasnie joik’.

Wzrost zainteresowania saamskim szamanizmem mégt wynikaé ze zwigk-
szonego zainteresowania sama kultura saamska, ale tez mégt by¢ to efekt wigkszej
popularnosci tak zwanego ,,neoszamanizmu”, majacego swoje poczatki w Stanach

Zjednoczonych w latach szes¢dziesigrych XX wieku. Jak pisze Krystian Mesjasz:

Byl to bardzo burzliwy i rewolucyjny okres, ktéry koncentrowal si¢ przede wszystkim

na kontrkulturowej dzialalnosci mlodziezowego ruchu hipiséw. To w tym czasie na

/ Cho¢ jednoczesnie trzeba przyznaé, ze na dziewie¢ wyemitowanych sezonéw Stjerne-
kamp zadanie zaspiewania joiku pojawia sie jedynie w ésmym odcinku siodmego sezo-
nu (Tv.nrk.no 2018).
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niespotykang dotychczas skale eksperymentowano ze $rodkami zmieniajacymi $wia-
domosé. W potocznym uzyciu wystgpowaly takie $rodki jak marihuana, haszysz czy
LSD. Moment ten byl réwnolegly z nowymi odkryciami antropologicznymi, a doty-
czyt odkrycia tajemniczych rodlin uzywanych w rytualnych ceremoniach szamanéw
Ameryki Potudniowej. Fascynacja roslinami endogennymi nie byta gtéwna przyczyna
zainteresowania si¢ szamanizmem. Badacze zajmujacy si¢ tym tematem wskazuja na
ogdlny kryzys egzystencjalny zachodniego $wiata, rozczarowanie konsumpcyjnym

stylem zycia, ciagla pogonia za dobrami materialnymi (Mesjasz 2012: 137).

Stad wyniklo zainteresowanie religiami i wierzeniami ludéw rdzennych,
ktére byto widoczne praktycznie na catym $wiecie®. Do rozpowszechnienia idei
neoszamanizmu najbardziej przyczynili si¢ Carlos Castaneda i Michael Harner,
antropolodzy, kt6rzy w swoich pracach opisywali swoje treningi szamariskie czy
tez spozywanie wywaru z ayahuaski (Mesjasz 2012: 137-138).

Ailo Gaup by jednym z saamskich noaidich, ktérzy nauczali technik sza-

mariskich. Jak sam méwit:

[stotg naszej tradydji jest podtrzymywanie pamieci i podtrzymywanie kontaktu z tym,
co $wigte. Wedlug Saaméw $ciezke do $wigtego centrum bytu mozna odnalezé w natu-
rze oraz we wnetrzu nas samych. Znajduja si¢ tam przejscia do innych $wiatéw — do
rzeczywistosci nieba i podziemi. Tam odkrywamy przestrzeri, w ktérej zwierzeta,
ludzie i wszystkie inne istoty zyja w doskonalej harmonii — to co$ w rodzaju wielkiego
serca. Poszukujac tego miejsca, ludzie doswiadczaja $wigtosci. W swoich ceremoniach
wracamy do centrum, z ktérego wyszlismy, w ktérym zostalismy stworzeni i do ktérego
zawsze tesknimy (von Liipke & Gaup 2009: 284-285).

Podejscie wspotczesnych noaidich, takich jak Gaup, mozna oczywiscie
rozpatrywaé pod katem marketingowym, poniewaz sprzedaja swoje ustugi’.
Mozna jednak spojrze¢ na ich dziatalno$¢ takze jako na swego rodzaju renesans
,=zapomnianej wiedzy”, z ktérego wynika wzmocnienie saamskiej tozsamosci.
Odnawiane s3 bowiem rytualy, ktére byly ogromnie wazne dla pierwotne;j

spolecznosci. W swoich powiesciach pisze o tym réwniez Gaup. Jego bohater

8 ,Byty to religie rdzennych mieszkancdéw. Ich rozkwit mozna odnalez¢ praktycznie w kaz-
dym kraju, od kultu vodou na Haiti, po druidyzm w Anglii czy wierzenia celtyckie w kra-
jach skandynawskich” (Mesjasz 2012: 137).

K 0 czym miedzy innymi w pracy doktorskiej pisze Trude A. Fonneland (Fonneland 2010).
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zaglebia si¢ w przesztos¢ i odnajduje wewnetrzng réwnowage wlasnie w odkrytej
saamskiej tozsamosci, ktéra wezesniej byta ukrywana (Fonneland 2010: 29-30).

Niewatpliwie znaczacy wplyw na t¢ zmian¢ miata coraz wigksza popular-
no$¢ saamskich artystéw, o czym wspomniano wezesniej. Ailo Gaup byt réwniez
jednym z nich, a précz tego byl tez aktywista i noaidim, wigc jego twdrczosé
(zaréwno fabularna, jak Podréz na déwigkach szamarskiego bebna czy Natten
mellom dagene, a takze poetycka i niefikcjonalna) réwniez miata wptyw na zmiang

w postrzeganiu saamskiej spotecznosci.
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