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Zanim zablyslo §wiatlo wiary Chrystusowej.
Slowianie w orbicie wiary i kultury pogarnskiej

Before the Light of Christ’s Faith Shone.
The Slavs in the Orbit of Pagan Faith and Culture

Abstrakt
Artykul wprowadza w obecnie malto spopularyzowana tematyke mitologii daw-
nych Stowian, przybliza panteon gléwnych bostw Stowianskich, a takze wierze-
nia, kulty i obrzedy sprawowane przez Stowian, zamieszkujacych gtownie obszary
wschodnie. Artykut jest filologiczna, historyczng i antropologiczng analizg pocho-
dzenia wyrazéw, okreslen, zwyczajéw imion dawnych bogéw oraz ich wpltywu na
wspolczesng kulture i religie, a takze ich wstepne zestawienie i poréwnanie z religia
chrzescijanska. Opisano takze pozostale zabytki, znaleziska archeologiczne, zrodia
7z czas6w stowiariskich i §redniowiecznych znajdujace sie na obecnych terenach Eu-
ropy Srodkowo- Wschodniej, zostato wyjasnione ich znaczenie i powigzanie z danym

kultem oraz ich losy po chrystianizacji Europy.

Stowa kluczowe: mitologia stowianska, panteon Wlodzimierza, Stowianie, wierze-
nia, chrystianizacja.
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Abstract

The article introduces the currently little popular subject of Slavic mytho-
logy, and presents the pantheon of the most important Slavic deities as well as
the beliefs, cults and rituals of the Slavs living mainly in the eastern territories.
The article is a philological, historical and anthropological analysis of the origins
of words, expressions and customs of the names of ancient gods and their influence
on contemporary culture and religion, as well as a comparison with the Christian
religion. Other monuments, archaeological finds and sources from Slavic and me-
diaeval times located in the present-day areas of Central and Eastern Europe were
also described, their meaning and connection with a particular cult explained, as
well as their fate after the Christianisation of Europe.

Key words: Slavic mythology, Viadimir pantheon, Slavs, beliefs, Christianization.

Religijnos¢ pogariska przetomu IX-X wieku na terenach Stowiainszczy
charakteryzowata sie precyzowaniem systemu wyznaniowego i ulozeniem
panteonu béstw. Byto to odzwierciedleniem zmian spoteczno-§wiatopogla-
dowych, ktére zachodzity w ustroju zycia starozytnych Stowian. Na rok 980
szacuje sie stworzenie hierarchii mocy nadprzyrodzonych uznawanych na Ru-
si Kijowskiej. Powstanie tego systemu wyznaniowego kojarzy sie z imieniem
wielkiego ksiecia kijowskiego Wtodzimierza.

Na czele panteonu Wlodzimierza stal bég Perun, ruski Zeus — gromo-
wladny, wysuniety na pierwsze miejsce w czasie pochodéw wojennych na
Baltkany VI w. i w procesie tworzenia sie paristwa staroruskiego. W IX-X w.
uchodzit za opiekuna zolnierzy, wojen i broni. Zdaniem wielu badaczy je-
go imie kryje sie w okreéleniu ,demiurg btyskawicy”, ktore nadaje bostwu
naczelnemu jeden z bizantynskich obserwatoréw Stowianszczyzny Prokop
z Cezarei. ,Uwazaja oni, ze jeden tylko bég, tworca btyskawicy jest panem
catego $wiata i sktadaja mu w ofierze woty i wszystkie inne zwierzeta ofiar-
ne. O przeznaczeniu nic nie wiedza ani nie przyznaja mu zadnej roli w zyciu
ludzkim, lecz kiedy $mier¢ zajrzy im w oczy, czy to w chorobie czy na wojnie,
slubuja wowczas, ze jesli jej unikna, ztoza bogu natychmiast ofiare w zamian
za ocalone zycie, a uniknawszy sktadaja ja, jak przyobiecali, i sa przekona-
ni, ze kupili sobie ocalenie za te wlasnie ofiare”. Prokop z Cezarei, Wojna
gocka (III, 14, 22). (Gieysztor, 1986, s. 71-72) Perun byl bogiem ogolnosto-
wianskim. U Stowian potabskich kult Peruna objawial sie w nazwie dnia
tygodnia ,czwartek” —  dzien Peruna”, (perendan perundan), co jest zblizone
z ogolnoeuropejskim systemem: ,Jeudi” (dzien Jowisza), Donnerstag, Thuts-
day (dzienn Tora), tj. dni gromowtadcow. (Niederle, 1924, s. 98, 101) Kult
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Peruna dostrzegamy tez i u Stowian potudniowych. Dotychczas u Bulgarow
istnieje imie Perun, sa tez imiona zeriskie Perunka, Perunika, Perunica, Peru-
na. Te imiona s3 i u Serb6éw. Na terenie calej Stowianszczyzny Potudniowej
spotykaja sie nazwy miejscowosci i obiektéw zwiazane z imieniem tego boga
— Peruna wies, Perunji Vrch, géra Perun —u Stowenéw, géra Perun — w Bogni,
tak samo w Dalmacji, wioska Perunowac, gora Perinatica, wioska Perunika
— w Serbii, miasto Perin — w Bulgarii i taiicuch gorski Peryn w Macedonii.
U wszystkich Stowian potudniowych spotyka sie nazwa kwiatka Perunika
(Iris germanica), u Lotyszow jest ,kwiatek Peruna” (te sama rosline Serbowie
nazywaja ,bogisa”’ — kwiatek bozy). (lep:xkasun, 1945, s. 136) W Polsce jest
Piorunowy Drial na Popradem. Wykorzystanie w potocznym jezyku polskim
wyrazu ,piorun”, zabarwione, by¢ moze, w gwarze $laskiej lekkim nalotem
magicznym w znanym zakleciu pieron, a w starsze]j polszczyZnie ,do pioruna”
— niegdys$ odczuwalnym jako ciezkie przekleristwo. Miedci sie w tym bowiem
idea nie tylko zjawiska atmosferycznego, ale i jego zdemonizowanego sprawcy.
(Gieysztor, 1986, s. 51) Nazwa osobowa Perun, ztozona z rdzenia per- i przy-
rostka -un znaczy tyle, co ,ten, co uderza”. (Gieysztor, 1986, s. 47) Stowiariski
Perun jest podobny do litewsko-totewskiego Perkunisa — Perkonisa, hindu-
skiego Pardzania, celtyckiego Perkunia. (Niederle, 1924, s. 101) W. Iwanow
i W. Toporow oprécz danych o stowiansko-battyckim rozpowszechnieniu Pe-
runa, pisza i o poludniowo-indoeuropejskich odpowiednikach. (Msaunos, To-
nopos, 1974, s. 4-30) Perun jako bog burzy, gromu i btyskawicy byt czczony
w znacznej czesci plemion indoeuropejskich, ale nie wiadomo czy wszedzie
wystepowat jak bostwo naczelne. Ciekawa jest opinia E. Aniczkowa o tym, ze
pierwszenistwo Peruna uksztaltowalo sie prawie jednoczesne z powstaniem
paristwa Kijowskiego. (Arnukos, 1924, s. 319) Relacje staroruskie sg zro-
dlem najobfitszych informacji o Perunie. Jedno z XIV-wiecznych pouczen
Cnoso ['puropus narzeka: . ninie po ustroniach modla sie do tego prze-
kletego Boga Peruna”. (Gieysztor, 1986, s. 51-52) O bogu tym jest mowa
i w najstarszym latopisie ruskim — Powiedci dorocznej. Wymienia sie on
w poczcie béstw Wiodzimierzowych I poczal Wlodzimierz panowaé w Ki-
jowie sam jeden. I wystawil posagi poza dziedzincem dworskim [poza grodem
ksiazecym| Peruna drewnianego, a gltowa jego srebrna, a was zltoty; i Chorsa,
i Dazboga i Stryboga, i Siemargta, i Mokosz. I ofiarowywali im zowiac ich
bogami, i przywozili syny swoje i corki, ofiarowywali biesom i plamili ziemie
ofiarami swymi, o splamila sie ziemia ruska i to wzgorze”. (Gieysztor, 1986,
s. 52) Perun wystepuje w traktatach zawartych pomiedzy Rusig a Bizancjum
w latach 907, 945. 971. (Jlimonuc Pycvxui, s. 19, 42) Ksiaze Whodzimierz
okazywal szczegblng czes¢ Perunowi. Po przyjeciu chrzedcijanstwa posag tego
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béstwa nie byl poragbany i spalony, jak inne, lecz byt éciagniety z gory Ki-
jowskiej i z eskorta dwunastu ludzi prowadzony po Dnieprze, az do progdow.
(Jlimonuc Pycvkut, s. 66) W czasach chrzescijariskich Perun byt zastapiony
sw. Eliaszem, ktéry przemierzal niebo w ognistym powozie. Dzien $w. Eliasza
(20 maja) byt obchodzony na calej Rusi ze wszystkimi oznakami poganskie-
go kultu, prawdopodobnie ten wtasnie dzient byl kiedy$ $wietem Peruna —
gromowtadcy. Etnografia daje nam wiele przyktadéw krwawych ofiar sktad-
nych Perunowi — Eliaszowi. W péinocnych guberniach Rosji zarzynano byka
w dzien $w. Eliasza. (Pribaros, 1981, s. 418)

W panteonie Wtodzimierza wystepowaly dwa bostwa stoneczne — Dazd-
bog i Chors. Byt to gléwny argument stronnikow ,taczenia” bostw, w po-
wyzszym wypadku byty to dwie formy kultu stonecznego: z jednej strony
kult bietogo swieta — zyciodajnego ciepta, a z drugiej kult storica, jako ciata
niebieskiego, ktére okraza Ziemie w ciagu doby na koniach lub tabedziach.
Sredniowieczni pisarze ruscy zaprzeczali jakoby $wiatlo dzienne bylo wyni-
kiem promieniowania stonecznego, lecz uwazali je za emanacje istoty boskie]j.
(Puibakos, 1987, s. 440-441) Wedtug wierzen dawnych Stowian, storice nie
bylo Zrédlem $wiatta, a ,dziennym okiem”, a wiec Dazbog byl bogiem doj-
rzewania i urodzaju, bedacego skutkiem zbawiennego ciepta. Etymologia
imienia jest do$¢ przejrzysta- pierwszy rdzen ,daz/dadz” to tryb rozkazuja-
cy stowianskiego dati- da¢, natomiast drugi rdzen ,b6g” zar6wno boéstwo jak
i bogactwo, tak wiec Dazb6g — bog rozdawca, ten co daje bogactwo. Latopis
z poczatku XII w tak okresla to bostwo ,Solnce cezar, syn Swarogow, jeze
jest’ Daz’bog” (Storice cesarz, syn Swaroga jest Dazbog). (Pribakos, 1987,
s. 440) Uchodzit on za patrona ksiazat ruskich. Chors byl bostwem storica
(stonecznego dysku, ale nie $wiatla), a wiec uwazalto sie go za towarzysza,
a nawet ,dodatek” Dazboga. Chors zwigzany z pojeciem ,,okregu”, byt zwigza-
ny z rytualnymi chorowodami. Znaki solarne w réwnej mierze mogty oznaczaé
zarowno Dazboga jak i Chorsa. (Poi6akos, 1987, s. 444) Dazbog nazywany sy-
nem Swarogowym byt bostwem potezniejszym, wszechogarniajacym.

Wraz z przejsciem z koczowniczego trybu zycia na osiadly, ktéry wa-
runkowato rolnictwo, niosace ze soba stabilizacje pojawil si¢ kult Roda —
dla Stowian twércy Wszechswiata; to on ,wdmuchiwal” w ludzi zycie, rzg-
dzit niebem, deszczem, ziemska woda i ogniem, posytal na ziemie pioruny,
a tez byt wtadca krolestwa podziemnego. Zrodta z XIT w. utozsamiaja Roda
z babiloniskim Baalem- Gadom, egipskim Ozyrysem. Autorzy $redniowieczni
uwazali kult Roda szeroko rozpowszechnionym w Starym Swiecie. (Pamos,
1988, s. 33) Jeszcze szesé wiekow po przyjeciu chrzescijanstwa wierni byli po-
wszechnie pouczani i napominani, aby zachowaé ostroznosé i porzucié kulty-
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wowanie czci tego bostwa. W jednym z kazari pochodzacych z XVI w. autor
moéwi w imieniu chrzescijaniskiego Boga: ,Was, ktérzy porzucili mnie, kt6-
rzy zapomnieli ma gore §wieta, gotujacych uczte w imieniu Roda i rozanic,
napelniajacych dzbany swe na potrzebe diabtom — was Ja ukarze mieczem
i padniecie nim przebici”. (Puibakos, 1987, s. 446) Rybakow uwaza, ze Rod,
Swarog, Swiatowit, Strybog — sa to epitety oznaczajace te lub inng strone
béstwa naczelnego, nie obowigzkowo musza by¢ ttumaczone jako imiona roz-
nych bogéw. Rod — Swarog — Swiatowit — Strybog do wysuniecia na pierwsze
miejsce Peruna, byt starozytnym naczelnym wszechogarniajacym boéstwem
przodkow Stowian. (Pruibakos, 1987, s. 440, 443-444)

Simargt jest bostwem wywotujacym dyskusje. W Powiesci Dorocznej Pan-
teon Wiodzimierza umieszcza boga Simargta, natomiast Stowo Christolubca
moéwi osobno o Simiei Rgle. A. Briickner rozdzielit to béstwo na dwa, tj. na Sie-
ma, z tym samym rdzeniem co rosyjskie siemja — rodzina oraz ze rdzeniem sto-
wianskim istaropolskim rez — zyto. (Bruckner, 1918, s. 92-97) Wedug B. Ryba-
kowa Simarg! byl béstwem drugorzednym. W Panteonie Wlodzimierza stal on
nizej Mokoszy i Dazboga. (Pribakos, 1987, s. 443) Simargt posta¢ pot ptaka
— po! psa wystepuje czesto w wyrobach miejscowego rzemiosta artystycznego
XI-XIIT w. Czesto taistota byta umieszczana na drzwiach cerkiewnych.

Wzmianki o bogini Makosz (Mokosz) mozna napotka¢ w wielu zrodlach,
lecz sa one krétkie, urywkowe. Te zeriskie bostwo wchodzito do Panteonu
Wtodzimierza. Jej imie jest obecne prawie we wszystkich pouczeniach XI-
XIV w. przeciwko poganstwu. Niektérzy badacze uwazaja, ze jest bliska
Afrodycie greckiej czy wschodniej Astarcie. L. Niederle wskazywal tylko na
niektére oznaki typograficzne Makoszy w Polsce, Pisal, ze oprbcz tego ni-
gdzie nie jest znana. (Niederle, 1924, s. 122) Wedlug N. Gatkowskiego Ma-
kosz byta czym$ w rodzaju rusatki. (I"ankosckum, 1913-1916, s. 300) Taka
réznica w zdaniach spowodowana jest tym, ze kazdy z badaczy swa opi-
nie bazowal na réznych zrédtach, czasem oddalonych od siebie o setki lat.
W pouczeniach Makosz wspomina si¢ razem z Witami, a zatem jest trak-
towana jako rusatka, w latopisie Makosz wystepuje jako jedyne zenskie bo-
stwo, folklorystyczne dane robity z niej tylko opiekunke przedacych kobiet.
(Gieysztor, 1986, s. 153) Poréwnywanie jej do rusaltki jest btedne, poniewaz
Makosz zawsze wystepuje w liczbie pojedynczej, a wity — rusatki w liczbie
mnogiej. Imie tej bogini w zrédtach czesto sie wspomina z psem Simarglem
i witami — rusatkami co tworzy pewien kompleks religijno-rolniczy, poniewaz
Simargt byt zwigzany z kietkami i wzrastaniem plonéw, a rusalki z nawilza-
niem niw, deszczem. (Poibakos, 1981, s. 381) W jednym ze $redniowiecznych
pouczen czytamy, ze ludzie ,czcza kobiete malowana w ludzkim obliczu”. To
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sie potwierdza rytualnym rosyjskim haftowaniem z XIX w. Na recznikach
dla wiosennych obchodéw byta przedstawiona kobieta z podniesionymi do
géry rekami, niby modlaca niebiosa o deszcz. Kiedy juz wyrastaly nowe kto-
sy, Makosz miata aureole nad gtowa, a rekami ukazywata na ziemie. Wedlug
tego Makosz mozna traktowac jak rolnicze boéstwo, matke urodzaju, matke
szczescia, boginie dobrobytu, ptodnosci, opiekunke niw i bydta. (Pribakos,
1981, s. 437-438) W trakcie chrystianizacji Makosz zostata wyparta kultem
chrzescijariskim Paraskewy — Piatnicy, do ktérej ,,nasi przodkowie odprawiali
modly. ..o dobrobyt i o szczescie domowe...”. (Kamuuckui, 1877, s. 309)
Wolos czy Weles zalicza sie do bogéw ogodlnostowiariskich. W Powiesci
dorocznej wspomniany jest on z racji przysiegi, ktéra Rus zapieczetowata
uktad z Carogrodem. Nazywano tam go skotij bog, czyli bég bydta i to okre-
§la najwazniejsza ceche kultu tego bostwa. Byt on bogiem bogactwa, hodowli
bydta, (Pribakos, 1981, s. 421) moze plodnosci (stowo ,skot” jest rownorzed-
ne taciriskiemu, pecunia — bydle, bogactwo). Imie tego Boga ma jeszcze jeden
odcieni — kult martwych przodkéw, dusz umartych. (Ilaarosckuit, 1913-1916,
s. 29) A. Briickner zaprzecza teorie, ze Wotos byt bogiem bydta (Briikner,
1980, s. 139-140) nawiazuje go do litewskiego Wialnis (diabet) i uwaza go za
Boga zmarlych i podziemia. (Briickner, 1918, s. 148-151) Poczatkowo, w da-
lekiej epoce towieckiej Wotos mogt oznaczaé ,ducha upolowanej zwierzyny”.
Poniewaz hodowla bydta rozwineta sie z towiectwa, ,,gospodarz zwierzyny le-
$nej” przeksztalcit sie w opiekuna udomowionego bydta. Archaiczny zwiazek
Wolosa z upolowanym martwym zwierzem, potraktowano szerzej — jak §wiat
zmartych w ogéle. Zmarli przodkowie, spoczywajacy w ziemi sprzyjali dobre-
mu urodzajowi i ptodnosci. W XIX wieku chtop rosyjski zbierajac urodzaj
z pola ofiarowal Wotosowi ostatni snop ,na borodku”. Potaczenie juz mar-
twego pola z ,broda wotosowa” i ostatnim snopem w jakiej$ mierze objaénia
zwiazek Wolosa z $wiatem przodkow, spoczywajacych sie w ziemi. (Priba-
kOB, 1980, s. 424-425) Do samej chrystianizacji Wotos byl czczony jako bog
bydta Nalezy zaznaczy¢, ze Wolos byl raczej panem i najwyzszym strézem
bydta niz jego pasterzem. Nie wiemy jak modlono sie do Wotosa, lecz do $w.
Btazeja, ktory przejat jego funkcje modlono sie o opieke nad bydlem, skta-
dajac mu ofiary z pieczywa i masta, a nawet zabijano woty. Mieso ich byto
spozywane na specjalnej uczcie, a kosci zakopywano w stajni proszac o opie-
ke nad trzoda. (Urbariczyk, 1947, s. 79) Kult Wolosa zostal w éredniowieczu
zastapiony kultem chrzescijaniskiego Swietego Blazeja. W Nowogrodzie na
ulicy Wotosowej stata cerkiew $w. Blazeja. Cerkiew pod Wezwaniem tegoz
$wietego zbudowana byta i w Pskowie, Znajdowata sie na miejscu gdzie kie-
dys stal posag Wotosa. Nastepnie cerkiew przebudowano w innym miejscu.
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W 1420 roku, w czasie straszliwej epidemii, mieszkanicy miasta postanowili
odnalez¢ fundament starej cerkwi. Celem tego poszukiwania byto odnalezie-
nie podwojnie sakralnego miejsca — pogariskiego i chrzescijariskiego. W koricu
XTI w. w Rostowie misjonarz Awramij Rostowskij zniszczyt kamienny posag
Wolosa. (Pribaros, 1981, s. 420) O rozpowszechnieniu kultu Wotosa mogly-
by §wiadczy¢ nazwy miejsc: Wotosacze i Wotosowyczi oraz uroczyska lesne
Wolosin i Wolosacz na Bialtorusi, rzeka Welesa na Smoleiiszczynie, Wete-
snica w ziemi halickiej, Wetesowszczyna na Wotyniu, Gora Wetes w Bogni,
osiedle Wetes w Bulgarii. (Gieysztor, 1986, s. 115)

Kwestia imienia bogini f.ady wywotata wéréd naukowcéw réznorodne
zdania. 7Z jednej strony sa dane o bardzo szerokim rozpowszechnieniu imie-
nia bady w folklorze wszystkich stowiariskich (a nawet niektorych battyckich)
narodéw, zaczynajacych sie od XV w. faktoéw historycznych, ale z drugiej
strony wiele wybitnych uczonych korica XIX — poczatku XX w. zaprzecza
istnieniu takiej bogini. E. Aniczkow pisat, ze fada jako bogini w ogdle nigdy
nie istniata. (Arnuros, 1905, s. 111-112) S. Urbanczyk uwaza, ze pojawienie
sie imienia bogini Lady jest zwiazane z tym, ze sredniowieczni ksieza obco-
krajowcy zle rozumiejac jezyk stowianski zrobili z bezsensownego refrenu ,Oj,
Lado” czy ,Lada, tet — tuli” pewna boginie. (Urbanczyk, 1947, s. 79) Refren
w formie ,aj — luli” moégt wyniknaé¢ wskutek przekrecania uzywanego w nabo-
zenstwach stowa Alleluja. (lankoscrum, 1913-1916, s. 295) Rowniez Brukner
uwazal, ze Lada to tylko refren piosenek. (Brukner, 1918, s. 158-160) A. Fa-
mincyn pisal, ze Lada byla boginig slubu i radosci, stowianiska Bong Dea,
zwigzana z wiosenng obrzedowoscia, wnioskujac z danych etnograficznych.
(PamunnbiH, 1884, s. 254-274) Doktadng analize wszystkich materiatow do-
tyczacych tady przeprowadzit B. Rybakow. Bardzo istotnym argumentem
przemawiajacym za istnieniem takiej bogini jest fakt powszechnosci Lady
w folklorze wszystkich narodéw stowianskich: Polakow, Stowakéw, Stowen-
cow, Serbow, Chorwatow, Dalmatyriczykéow, Butgarow, Rosjan, Ukraificow,
Biatorusinéw. Lada jest znana i narodom baltyckim Litwinom i Lotyszom.
Imie Lady jest znane od Adriatyku do r. Kamy i od Baltkanéw do Baltyku.
Wskazuje to na prastowiariskie pochodzenie bogini. (Pribaxos, 1981, s. 396-
397) Materiaty historyczne i historyczno-etnograficzne z XV-XVII w. rysuja
Lade jako bostwo malzenistwa i dobrobytu. Nie sa sprzeczne one z piosenkami
etnograficznymi w ktérych FLada nazywa sie matks, $wietym béstwem, czy
doréwnuje sie Bogu w wiosennych modtach o deszcz i urodzaj. Bezposrednie
zwracanie sie do Lady wskazuje na to, ze kobiety $piewajace te piesni zwra-
caly sie do pewnego béstwa, a nie byt to bezsensowny refren. Ot6z f.ada byta
boginia ptodnosci roslinnej i opiekunka $lubu. (Prnibakos, 1981, s. 396-397)
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Perun, Chors, Dazdbog, Strybog, Semargt i Makosz weszli do pogariskiego
panteonu béstw, stworzonego przez Wtodzimierza Wielkiego w 980 r. w Kijo-
wie. Reforma wierzen pogaiiskich ksiecia Wlodzimierza miata trzy cele:

— podkreslata suwerennosé mtodego panstwa kijowskiego w odniesieniu
do chrrzedcijanskiego Bizancjum;

— wzmacniala autorytet i stanowisko wielkiego ksiecia kijowskiego, gtéw-
nego dowddcy wojskowego, poniewaz na czele panteonu stat Perun
bég wojny i burzy. Na drugi plan zostali odsunieci warescy zolnierze-
najemnicy, ktérych czesé byta chrzescijanami; nowy panteon byt prze-
ciwstawny nie tylko chrzescijanstwu bizantyjskiemu, ale i pogarnistwu
skandynawskiemu, z ktérego nic nie bylo zapozyczone;

— wzmacniata poczucie przynaleznosci roznych plemion do tej samej or-
ganizacji politycznej. Nic do tego nie mogto lepiej przyczynic sie w sfe-
rze przekonan zbiorowych jak wspolny nurt wierzen. (Pribaxos, 1981,
s. 414).

Odnaleziony w 1848 r. w rzece Zbrucz posag kamienny odbija bardzo
wazny moment przetomowy w historii Stowian wschodnich, poniewaz taczy
w sobie cechy archaiczne (bogini Matka) z nowymi cechami, powstalymi
wskutek rozpoczecia sie okresu wypraw wojennych. Zbrucki posag jest wa-
piennym stupem czworograniastym o wysokosci 2,7 m, zwieficzony czterema
twarzami, na kazdym z czterech bokéw pokryty przedstawieniami figural-
nymi. Najpelniejsza interpretacje tresci pomnika dal B. Rybakow. Wyobra-
zenia na posagu ujete w trzy strefy poziome tronu, stanowia symboliczne
odwzorowanie §wiata. W strefie pierwszej znajduja sie niebiosa z béstwa-
mi: na stronie licowej — zeniskie béstwo z rogiem do picia — najprawdopo-
dobniej Makosz (Matka urodzaju), po jej prawicy jest tez bostwo zenskie
z pierscieniem — Lada bogini wiosny, wiosennego rolnictwa, opiekunka §lubu
i kochania. Po lewej rece Makoszy znajduje sie béstwo wojenne, uzbrojone
w miecz, z koniem. Jest to sam Perun. I na czwartym miejscu znajduje sie
bog za znakiem solarnym — Dazdbog. W strefie drugiej znajduje sie ziemia
z mezczyznami i kobietami, ktorzy trzymajg sie za rece jakby w korowodzie,
w trzeciej — obraz dolny z trzyglowym béstwem podtrzymujacym ziemie
— mobgt by to by¢ Wolos majacy zwiazek z podziemnym $wiatem przod-
kow. Statua ta stanowi rodzaj ideogramu béstwa najwyzszego, patrzacego
na cztery strony $wiata z wierzchotka posagu, Rybakow widzi w nim Ro-
da Swiatowita Boga Wszechéwiata. (Pri6axos, 1981, s. 236-245) Na posagu
zbruckim nie ma dwéch béstw drugorzednych Chorsa i Semargta, zwigzanych
z mitologia perska, stabo odzwierciedlonej w mitologii tych ziem. W pante-
onie Wlodzimierza Makosz zajmuje ostatnie miejsce, za§ w posagu zbruckim
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bogini urodzaju jest gtéwnym bostwem (po Rodzie). Mozna to wyttumaczy¢
tym, ze idol ze Zbrucza odzwierciedlat ideologie plemion prowincjonalnych.
Dla Kijowa wazniejsze byly zwyciestwa wojskowe, anizeli ktopoty o urodzaj.
Dzieki takiemu myéleniu Perun zostal wysuniety na pierwsze miejsce i zostat
naczelnym bostwem powstajacego panstwa. (PriGakos, 1981, s. 436-437)
Po zniszczeniu panteonu bostw w §wiadomosci ludu Stowianskiego prze-
trwala wiara w drobne istoty mityczne — demony. Zasiedlaly one wode, lasy,
powietrze, zyly w domach i zagrodach etc. Niektére wywodzity sie od dusz
zmartych ludzi. Demony mialy wplyw na zycie ludzi, ale byly tez zalezne
od nich, potrzebowaly bowiem ofiar dla podtrzymania swojej egzystencji.
Dusze zmartych byly podzielone na demony przychylne ludziom oraz wrogie
spotecznodci ludzkiej. W pierwszym przypadku byty to dusze ludzi zmar-
tych w naturalny sposéb. Ich zyczliwos¢ mozna i trzeba bylo pozyskiwac.
Demony przychylne ludziom pomnazaty dobytek w zagrodzie. Pomagaty
w przedzeniu, hodowaly konie. Dusze ludzi zmartych w sposéb gwalttow-
ny lub przedwczesny byly wrogo nastawione do zyjacych. Byly to zmory,
upiory, wiedzmy. Stosowanie pewnych praktyk magicznych miato zabezpie-
czy¢ ludzi od ztowrogich demonéw. Poczet demonéw wodnych sktadat sie
z duchéw wodnego pochodzenia oraz dusz ludzi zmartych gwattowne, szcze-
gélnie topielcow. Najczesciej to tym ostatnim ofiarowywano dary przebta-
galne i zabezpieczajgce. Dusze dziewczat stawaty sie rusatkami. Przyjmowa-
ty one postaé urodziwych dziewczat mogacych zataskotaé ludzi do émierci.
Podkarpacko-ukraitiskie dziwa — baba i lisywka byly istotami odrazajacymi.
O polnocy praly one bielizne kijankami, kradty niemowleta. Demony lesne
nie nalezaly do $wiata ludzi zmartych. Na ich czele stata personifikacja du-
cha lesnego, wtadcy zwierzat — lisowyka. U hucutéow byt to Czuhajstr pasacy
trzody dzikich zwierzat. Sktadanie odpowiednich ofiar, zamawiania i zabiegi
magiczne umozliwialy pasterzowi i myéliwemu spokéj od lisowyka. W czar-
nych chmurach mieszkaly smoki zmiei (smoki), ktore niszezyty dobytek, po-
rywaly ludzi, wywotywaly wichury. Byly tez miejscem pobytu planytnykiw
(planetnikow), ktore kierowaly chmurami. Przyjazne i pozyteczne demony
domowe zyly w piecu czy przy ognisku, na strychu, w zagrodzie. Wspdlna
dla wszystkich Stowian byta wiara w ducha domowego (ukrairiski domowyk),
ktory traktowany byl prawie jak cztonek rodziny. Opiekowal si¢ gospodar-
stwem, byl zyczliwy i dobry dla rodziny. Szczegélnym kultem otoczone byty
demony wegetacji. Gtéwne $wieta byly zwiazane z wazniejszymi zmianami
wegetacyjnymi. Wiara w demony i magiczne praktyki trwalty przez stulecia.
Duchowienstwo chrzescijariskie wykorzystywato niektére praktyki sprzyja-
jace dobremu urodzajowi lub deszczowi, swoim udziatem i modlitwami do
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Boga niwelujac ich poganski charakter. (Gieysztor, 1986, s. 215-240; Urban-
czyk, 1970, s. 487-488)

Oprécz bostw uosobionych na catej StowiainiszczyZnie nadal czczono roz-
ne zjawiska natury, przede wszystkim nalezy wymieni¢ tu powszechny kult
drzew, ktoéry przetrwal w kulturze stowiariskiej az do czaséw chrzescijan-
skich. W pewnym sensie ludowa obyczajowo$¢ wytworzylta réwniez swdéj
spanteon” roslinny, niby odzwierciedlajacy oficjalnie przyjeta hierarchie
bostw. Czesto w zrodlach spotyka sie wspomnienia o §wietych drzewach al-
bo catych gajach (drewesa i roszczenija). Do swietych drzew zaliczano klon
(jawor), wiaz, jesion i brzoze. (Gieysztor, 1986, s. 172) Z ostatnia jest zwia-
zany caly rzad obrzadkéw wiosennych i pie$ni chorowodnych. Mozliwe, ze
brzoza byta poswiecona duchom dobra i ptodnodci — berehyniom. Jest wiele
faktow etnograficznych mowiacych o wiosennych procesjach rytualnych pod
zwigzanymi galeziami brzozy, o ,zawijaniu” mtodych drzewek. Uosobieniem
pewnego bostwa zeniskiego byta brzoza $cieta w semyk (stara data 4 czerw-
ca). Swiete drzewo bylo bogato ubierane przez ludnoéé w wyhaftowane recz-
niki, i wstazki. Na recznikach widniaty podobizny tych bogii do ktorych sie
w ten czas modlito: Makoszy, Lady i Leli. (Poibakos, 1987, s. 209)

Szczegdlne miejsce w religii stowianskiej zajmowat kult debéw. Dab po-
wszechnie kojarzyl sie z praojczyzna Stowian, wierzenia zwigzane z nim
mialy istnie¢ od dawna. Wierzenia pogarniskie kojarzyty dab z gromowtladca
(drzewo Zeusa i Peruna), ktory go najczesciej nawiedzal. W okolicy Olden-
burga czcili Stowianie deby, ktore byty poswiecone bogu tej ziemi. (Urban-
czyk, 1991, s. 159) Jeszcze do XVIII-XIX w. dab zajmowal czotowe miejsce
w obrzedowodci ludowej. Orszak weselny trzy razy mial okrazyé¢ osobno sto-
jacy dab. Teofan Prokopowicz napominal wiernych, zeby nie $piewali modty
przed tym drzewem. (I"ankoBckum, 1913-1916, 54) Cesarz Bizancjum Kon-
stanty Porfirogeneta opisuje modty Rusinéw (ok. 948) przed debem Peruna
na wyspie §w. Grzegorza (Chortyca). Po szczesliwej podrozy ruskiej flotylli
handlowej przez niebezpieczne progi Dniepru, Rusini docieraja do wyspy,
ktora nazywaja wyspa §w. Grzegorza i obiaty czynia poniewaz ,tam rasti
ogromnyj dub”, ofiaruja oni kogutéw zywych, wszedzie wtykaja strzaty, inni
przynoszg, chleb lub miesiwo, jak wymagaja ich obyczaje. Co do kogutéw, to
rzucaja los: czy zabi¢ je (w ofierze) i spozy¢, czy pusci¢ wolno. (Pribakos,
1987, s. 211). Ten odcinek rzeki gdzie byly odprawiane modty i sktadane
ofiary byt nazywany Perunia ren (Perunowe kamienisko), to tu przybil do
brzegu posag Peruna, stracony do rzeki w Kijowie? W latopisie Hipackim
pod 1196 rokiem jest wspomnienie o ,dobrym debie” w Kijowie. Toponimi-
ka sredniowieczna zna uroczyszcze Peruniw dub w ziemi halickiej. (Masson,
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1994, s. 92) Sredniowieczni pisarze stowami 063, Axc6s okreslali dab jako
gatunek botaniczny, ale te i drzewa w ogole. (Cpesmescrui, 1958, s. 740)
Pewne wyobrazenie o tym jak wygladat §wiety dab Peruna moze daé kil-
kusetwieczny dab koto Zaporoza przy rzece Werchnia Chortycia. Jego pien
ma w obwodzie dlugosé 36 m, a rozmach jego korony to 43 m. (Pribakos,
1987, s. 212) Dotychczas odnaleziono dwa deby Sciete z czasow poganiskich.
Pierwszy odkryto koto ujscia Desny w 1909 r. Drzewo miato okolo 1500 lat,
jego pien mial dtugod¢ 20 m. W swym czasie w drzewo byly wstawiane
szczeki mlodych wieprzy, ktore tworzyly kwadrat. (Boscynosckui, 1914,
s. 27) Drugi dab byt odnaleziony w Dnieprze w 1975 r. Na jego pniu tez byt
wykonany kwadrat, ktéry tworzyty 9 szczek wieprzowych. Dolna czesé drze-
wa byta zweglona. Ten zabytek wywodzi sie z VIII wieku. (MBakusn, 1979,
s. 60-62; Boposckum, 1982, s. 60-62) Posrednio na site magiczng szczek wie-
przowych wskazuje napis na kle ze Wszezyza: B, V, G, G(ospod)u pomoze
rabom swojemu Fomie” (Panie Boze, dopoméz niewolnikowi swemu Toma-
szowi). (Pribakos, 1953, s. 118)

Lipa, ktora grom oszczedzal, byta otoczona wierzeniami o jej mocy lecz-
niczej. Swiadczy o tym przekaz stoweniski z pierwszej polowy XVII w. o czci,
calowaniu drzewa i ofiarach. W ciggu chrystianizacji lipa byla skojarzona
z kultem Matki Boskiej. (Gieysztor, 1986, s. 174) W kronice Thietmara
jest opis wyniszczenia (przed 1009 r.) gaju, ktory sie nazywat Swietym Bo-
rem (Zutibure). Byl on uwazany za Swiety i nietykalny, a ludno$¢ poganska
oddawata mu czeé¢ boska. Obserwatorzy chrzescijaniscy i niektérzy uczeni
zjawiska te powiazali z ubdstwianiem samego drzewa. Z Friulu, z XIII wie-
ku, pochodzi informacja o sprawowaniu kultu przez Stowian, ,czcili pewne
drzewo i Zrédto, ktore bylo u jego korzeni”.

W potowie XIX wieku Vuk Karadzic wspomina o pewnych drzewach,
ktore nazywano sjenowitem (od sjen — ,cien”). Drzewa te mialy moc usmie-
rzania lub karania diugotrwata choroba czlowieka, ktéry by oémielit sie je
Scia¢. Clernt nalezato rozumieé jako obraz duszy, a wit wskazuje na mitolo-
gizacje. (Gieysztor, 1986, s. 172) Gaje i drzewa czczono jako miejsca, gdzie
ujawnito sie lub przebywato stale ubdéstwiane czy demoniczne sacrum. Cze-
sto pod drzewami (debami) odbywalo sie sprawowanie sadu, duchy, ktore
zamieszkiwaly te drzewa zdawaly sie by¢ rzecznikami sprawiedliwosci, a wy-
noszone wyroki nabieraly w ten sposéb podwdéjnej mocy: wedle praw ludz-
kich i zgodnie ze wskazaniami sit wyzszych. Na tych samych miejscach od-
prawiano nabozenstwa i sktadano ofiary duchom. (Antoniewicz, 1949, s. 336)
Modty w roszczenijach i pod drewesami funkcjonalnie mozna upodobnié do
pozniejszych koscielnych nabozenstw ,Dla poganskich Stowian las uchodzit
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za $§wiatynie — pisze B. Rybakow — w ktorej drzewa odpowiadaly pézniejszym
chrzescijaniskim freskom, a haftowane reczniki z podobiznami Makoszy i f.a-
dy uchodzily za obrazy”. (Pribaros, 1987, s. 209) Gaj czy drzewo nie byto
bogiem, ale miejscem jego pobytu, a wiec drzewo cieszylo sie czcig posrednio,
jak dzis Kosciol, bo jest siedziba Boga. (Briickner, 1912, s. 42; Niederle, 1916,
s. 69; Moszyriski, 1976, s. 518) Ciekawa jest relacja XII-wiecznego kronikarza
Helmolda o $wietym gaju Stowian potabskich. Z jego opisu wida¢ sakralno-
Swieckie przeznaczenie gaju. Okredlenie wokoét drzew przestrzeni sakralnej
nadawalo im pewna wartos¢ religijna. Wida¢ to z licznych $wiadectw odno-
szacych sie do §wietych gajow, co moze potwierdzi¢ wyraz ,,gai¢”, stowianskie
gajity w znaczeniu ,ogradzac’.

Do zwyktych drzew i laséw Stowianie mieli stosunek uzytkowy, daleki
od poszanowania. (Gieysztor, 1986, s. 172-174) W latopisach staroruskich
rysunki drzew sa zwiazane najczesciej z tematem poganstwa lub czaséw po-
ganskich. (Puibakos, 1987, s. 212-213) W wiekszosci wypadkow opisy $wie-
tych gajow stowianskich pochodza od Stowian péinocno-zachodnich. Inne
zrodia najczesciej informuja o zniszczeniu mnoéstwa gajow albo zamieszcza-
ja stowa pogardy dla ludnosci, ktéra czci drzewo jak boga. Lecz nie znaczy
to, ze inni Stowianie nie znali kultu drzewa. Kult przyrody byt powszechny.

W $wietym gaju obok drzewa s§wietego, prawdopodobnie znajdowalo sie
zrodto, rzeka czy jezioro. Woda byta potrzebna dla sakralnego oczyszczania,
miata ona moc uzdrawiajaca. W zrédlach czeste sa wzmianki o kulcie wody.
(Briickner, 1980, s. 187; Lowmianski, 1986, s. 136) Wode czcili wszyscy Sto-
wianie. (Urbanczyk, 1947, s. 68) Ksiaze czeski w koricu XI wieku tepit ,zabo-
bonne zwyczaje, ktore wiedniacy dotad potpoganie — praktykowali we wtorek
lub $rode Zielonych Swiat: sktadajac ofiare zabijali nad zrédtami zwierzeta
ofiarne i diablom maka i sola posypywali.” (Gieysztor, 1986, s. 170) Mozliwe,
ze opinie swej $wietodci zrodla zawdzieczaly jakims zjawiskom osobliwym.
Wazne dla ludéw rolniczych modty o deszcz byly prowadzone w okolicach je-
zior, zrodel, stawdw i rzek. Przodkowie nasi uwazali, ze modlac sie do wody
ziemskiej mozna umitowaé¢ wode niebianiska, wywotaé¢ deszcze ktére mialy
ratowaé przed suszg. (Aunuros, 1914, s. 294) W Zrodtach nie ma informacji
o tym jak wygladalty modty o deszcz. Etnografia mowi o §wiecach i ogniskach
rozpalanych na brzegach rzek i jezior, o wiankach splecionych ze specjalnych
rodlin, rzucanych na wode. Ale by¢ moze najwazniejsze miejsce zajmowalo
pokropienie pol woda ,$wicta”. (Pribakos, 1974, s. 13)

Do kultu przyrody nalezy takze kult gor i kamieni. (Puibakos, 1981,
s. 285) Slady kultu gér mozna odnalezé¢ wszedzie — od éwietej gory Krono-
sa na Cyprze do stowianiskiej Arkony na Morzu Battyckim. U Stowian kult
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gor byt zwiazany z idea nieba, z kultem Swaroga. Czesto na takich goérach
Kosciot budowat klasztory i swiatynie pod wezwaniem tych swietych, ktorzy
mieli zamieni¢ bogéw pogariskich: np. kosciol Sw. Trojcy na Lysej Gorze
koto Sandomierza gdzie czczone byty trzy béstwa pogariskie. Jedna z sze-
roko rozpowszechnionych nazw sakralnych gér sa Diewiczja, dewin etc. Sa
one rozpowszechnione u wszystkich Stowian. Na przyktad: Dewin w Pradze,
Dewin w Hebe, Dewin w Mimonie (wszystkie w Czechach), Dewin w Stowa-
¢ji, w Butgarii, Diewiczja gora koto Smoleriska, Diewiczja gora w Sachnowce
koto rzeki Ros. Wszystkie one zachowaly wspoélny dla Stowian kult béstwa
zenskiego. (Pribakos, 1981, s. 285-286) Druga szeroko rozpowszechniona na-
zwa gor sakralnych byta Liysa géra. Rozpoznawalng jest wyzej wspomniana
Lysa Goéra miedzy Kielcami, a Sandomierzem. Pozostatosci archeologiczne
$wiadcza, ze szczyt géry byt obniesiony watem kamiennym o dtugosci 1500 m.
Whetrze byto ogromna $wiatynia pod gotym niebem. (Gassowski, 1967, s. 47-
60) Nazwe tych gor mozna wyttumaczyé tym, ze szczyty ich byly specjalnie
oczyszczane pod trebyszcze tj. miejsce spozycia ofiar i uczty rytualnej. Ko-
lo gory Sobotki (Slezy), ktéra lezy na poludnie od Wroctawia, istnial caly
kompleks swiatyn pogaiiskich. Modty sprawowane na Sobo6tce bez watpienia
byly skierowane do boga niebios, boga — wtadcy piorunéw. (Pribakros, 1981,
s. 287-290) O czczeniu pewnych kamieni mowi si¢ w Stowie §w. Jana Zlo-
toustego o batwochwalcach: , A druzii ognewi i kameniju... (A inni [czcza|
ogieni i kamienie...)” (Lowmianski, 1986 s. 138) Kamienie sakralne nie byty
przedmiotem kultu, ale jego sktadnikiem, skarbem mocy nadprzyrodzone;.
Tworzywo te sugerowalo istnienie wieczne i potege. Kamieniom sakralnym
przypisywano moc uzdrawiajaca, uwazano tez ze sprzyjaja one ptodnosci.
Wierzenia te poniekad przetrwaly i do naszych czaséw. Czcig i nietykal-
nodcia cieszyly sie kamienie z miseczkowatymi wyztobieniami. Stuzyty one
jako ottarze ofiarne. Takie kamienie nie sg wielka rzadkoécig na terenach Sto-
wianszczyzny. Jednym z przyktadéw byl niezachowany kamieni pod Kobiela
nad Swidrem. Mial on kilka wgtebient, w ktére sktadano ofiare. Czy tez glaz
przed kosciotem Swietej Trojcy w Strzelnie. Na Bialorusi i na Pokuciu uwaza-
no, ze kamienie przypominajace ksztattem cztowieka maja wptyw na pogode,
a takze na przywracanie ptodnogci kobietom. Wielki ptaski kamieri w Miedzy-
géranad Seretem niewatpliwie, byt wykorzystywany w czasach poganiskich dla
potrzeb sakralnych. (Gieysztor 1970, s. 189-194) Ma on powierzchnie 4,6 x 2,5
podparty trzema mniejszymi kamieniami, z wyrytym krzyzem rozmiaréw 72 x
80 cm. (Gieysztor, 1986, s. 171-172; Urbanczyk, 1991, s. 81, 159)

Juz w pierwszych wiekach nowej ery pojawiaja sie kamienne antropo-
morficzne rzezby bostw. Najwczesniej je akceptowali Stowianie wschodni.
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Antropomorficzne bostwa kamienne ze wzgledu na ludzka postaé dziely sie
na dwa typy, w jednym wypadku byta to tylko gltowa ludzka, a w drugim
postaé bostwa byla przedstawiona w caloéci. (Puibakos, 1987, s. 232) Naj-
starsze pochodzace ze Stowianszczyzny wschodniej posagi dzielg sie na po-
sagi bostw i rzezby o funkcjach przede wszystkim nagrobkowo-kultowych.
W pierwszej grupie najbardziej znana jest Zbrudzka rzezba kamienna tzw.
Swiatowit zbrucki. Do tejze grupy zaliczaja sie dwa inne obiekty. Niegdys$ gi-
gantyczna, koto 5 m wysokosci, kamienna rzezba z Lopuszny pod Rohatynem
zostala zniszczona wskutek przerobienia gornej czesci na krzyz. W dolnej je-
go czedci znajduje sie podstawa na ktérej umieszczono po obu stronach po
parze nog po kolana. Posag przedstawial kiedy$ dwie meskie figury, wspar-
te o siebie plecami. Drugim obiektem jest gérna czesé idolu kamiennego
z Nowogrodu Wielkiego. Jest na niej przedstawiona glowa z surowa twarza,
nakryta czapka. Oba posagi sa datowane na czasy przedchrzescijanskie, ale
nie starsze niz IX lub X wiek.

Do drugiej grupy odnosza sie rzezby sakralne, z funkcja komemoratywna.
W Stawczanach pod Chmielnikiem na Podolu odnaleziony byt posag kamien-
ny o wysokoéci 1,9 m przedstawiajacy mezczyzne w czapce, w przepasany diu-
ga szata, z rogiem trzymanym oburacz na brzuchu, na stronie tylnej jest przed-
stawiony kon. Ze wsi Katusz: nad doptywem Dniestru byt odnaleziony zabytek
z wizerunkiem mezczyzny, trzymajacego w jednej rece, rog. (Puibakos, 1974,
s. 13) Dwa inne amorficzne posagi o zblizonym charakterze pochodza jeden
z Lopuszny pod Rohatynem, drugi ze Zwienigrodu pod Lwowem. (Stupecki,
1994, s. 223, 229). Cechy stylowe tych zabytkow tacza je ze zjawiskiem tzw. bab
kamiennych, posagéw rozrzuconych na terenach euroazjatyckich zwiazanych
z ludami tureckimi wczesnego sredniowiecza, ale mimo tych podobieristw for-
malnych, zabytki z ziem stowianskich odnosza sie przewaznie, jezeli nie w ca-
tosci do Stowian wschodnich, ktorzy je przyjeli i adoptowali do swych potrzeb
sakralnych. Sto dwa posagi kamienne zachowane do naszych dni stanowity nie-
wielki procent idoli stowianiskich w ogole, wiekszos¢ z nich byta drewniana.
Drewnianym byt kijowski posag z Peruna. Przewazanie ilo§¢ drewnianych po-
sagow mozna wyjasnic nie tylko rzadkoscig kamienia. Wiedzac o szerokim kul-
cie drzew sakralnych, mozna sadzi¢, ze posag zrobiony 7z takiego drzewa miat
podwojna moc sakralng. (Pribakros, 1987, s. 235-236)

Praktyki czczenia posagdéw zmuszone bylo ustapi¢ wraz z naplywem
chrystianizacji. Publiczne miejsca kultu stopniowo ulegaly zniszczeniu.
Znacznie trudniejszym, gorzej poddajacym sie kontroli byto wykorzenienie
kultéw domowych, ktoérych ostatki mozemy zaobserwowaé¢ w zyciu codzien-
nym na tych terenach.
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