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Cult and Ritual in Polish Archaeology:
Past Research and New Perspectives

ABSTRACT

Gardela L., Pulpanova-Reszczynska A. 2015. Cult and Ritual in Polish Archaeology: Past
Research and New Perspectives. Analecta Archaeologica Ressoviensia 10, 9-28

This paper provides a brief overview of past and recent studies on the archaeology of cult and
ritual in Poland. It discusses some of the most important publications and scholarly initiatives
that have been shaping current approaches to various aspects of pre-Christian beliefs and
it also attempts to predict future research trajectories.
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At least since the nineteenth century Polish scholars have expressed their
interest in pre-Christian beliefs and ritual practices of past societies.
One of the turning points in the history of this field of research was
the discovery of a remarkable stone idol in the River Zbrucz in 1848
(today known as Swiatowid ze Zbrucza or Sventovit from Zbrucz)
(Fig. 1). From preserved accounts we know that when it was taken to
Krakow three years later, its arrival in the city on 12.05.1851 caused
quite a stir and gave rise to many controversies. One of the most famous
researchers who dealt with the complicated biography of the Zbrucz
statue described this event in the following words (Lenczyk 1964, 18-19):

It was already known from newspapers that this was a statue of a pagan
god. Pious ladies regarded it as a kind of anti-Christ and they probably
prayed zealously to turn the evil away. Others, because the arrival of
the statue took place during Easter, considered this as a sign of Poland’s
resurrection and freedom. In any case, the arrival of the statue to Krakow
raised considerable interest from the public.

Although over 160 years have passed since the moment when the
Zbrucz statue was brought to Krakow, it still gives rise to numerous
controversies and there are many questions that await answers (Komar,
Chamajko 2013). The four faces of this enigmatic statue continue to

* Institute of Archaeology, University of Rzeszéw, Moniuszki 10 St., 35-015 Rzesz6éw, Poland;
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Fig. 1. Sventovit from Zbrucz. After Leficzyk 1964, 8
Ryc. 1. Swiatowid ze Zbrucza. Wg Lericzyk 1964, 8
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observe in solemn silence subsequent generations of scholars who,
with varying effect, try to unravel the mystery of its origin, function
and meaning. Although we are far from solving these problems and
from providing definite answers, there is no doubt that over the years
Sventovit from Zbrucz has become (rightly or not) one of the most
prominent symbols of pre-Christian religion of the Slavs. In Poland
and abroad its artistic reproductions and photographs can be found
on the covers of numerous monographs (e.g. Stupecki 1994; Gieysztor
2006), but also on CD albums, posters and t-shirts. It is beyond doubt
that its discovery was one of the most important impulses for Polish
academics to take up intensified research on the beliefs of past societies
and their material traces. Such interests are still reflected today in the
works of archaeologists, historians and other scholars from the broad
remit of the humanities.

This volume of Analecta Archaeologica Ressoviensia is an attempt
to examine the complicated but fascinating world of past beliefs and
ritual practices which were conducted by various societies in the Middle
Ages among the Slavs, Anglo-Saxons, Scandinavians and Prussians. The
majority of papers included in this volume have been written by early
career scholars who boldly transcend the borders of their disciplines
and in this way try to come closer to the world of thoughts, beliefs and
sometimes also fears of people of the past.

In the following pages we will try to outline some of the major
themes in Polish research on aspects of cult and ritual, predominantly
with regard to the early medieval period. The studies of cult and religion
in Polish archaeology have a long history and the topic is so vast that to
cover it in its totality would require a separate monograph. Therefore,
we will only outline those themes that are directly relevant to the papers
included in this volume of Analecta Archaeologica Ressoviensia.

Signals of cult: Gods and supernatural beings

Since the moment of discovery of the Zbrucz statue we may observe
a growing interest in pre-Christian beliefs of the Slavs. In the late
nineteenth- and early twentieth century paganism attracted the attention
not only of professional scholars but also numerous artists and poets.
These interests surely reflected a romantic desire to return to the roots
and a highly sentimental approach towards the long gone past. A detailed
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analysis of the history of these fascinations is beyond the scope of this
paper but we may mention here an erudite afterword written by Leszek
Stupecki (2006) which was included in the new edition of Aleksander
Gieysztor’s famous monograph on Slavic mythology (Pol. Mitologia
Stowian) originally published in 1982. In his afterword Stupecki provides
a valuable overview of how research on Slavic pre-Christian beliefs has
developed over the years.

Without going into too much detail, it is worth highlighting that
most of the early studies into Slavic pre-Christian beliefs focused mainly
on their reconstruction on the basis of textual accounts. Scholars often
complained that the available sources are laconic and they had many
problems in assessing whether they reflect genuine paganism or are
a Christianized vision of these beliefs. In the works of scholars such
as Aleksander Briickner (1918; 1924; 1980) or Henryk Lowmianski
(1979) archaeology played a rather marginal role and archaeological
finds merely (if at all) served as illustrations to the text (for example on
the book covers) without including them in the discussions. A more
interdisciplinary approach was attempted in the publications of scholars
like Leonard Petka (1960), Malgorzata Kowalczyk (1968) and especially
in the aforementioned monograph by Aleksander Gieysztor (1982;
see also the new edition from 2006). After many years of skeptical
approaches towards the possibility of revealing and reconstructing
Slavic pre-Christian beliefs (e.g. Urbanczyk 1991), Gieysztor’s work
has provided new methods and perspectives for studying these matters
and today many scholars still follow in his footsteps.

Although the publications on Slavic beliefs released before the
1990s focused mainly on the main pantheon of the gods and various
supernatural beings, newer studies by scholars like Leszek Stupecki
(1993; 1994), Andrzej Szyjewski (2003), Jakub Zielina (2011) or Kamil
Kajkowski (e.g. 2005; 2006; 2012; 2014a; 2014b; 2015a) and others
attempt to present them in a much wider context and by employing
a broad spectrum of ethnographic and archaeological sources. It is
noteworthy that in contrast to textual and ethnographic accounts, the
archaeological evidence still continues to grow and new discoveries
are being made practically every year.

With regard to archaeology of cult per se, Leszek Stupecki’s study of
Slavic pagan sanctuaries is worthy of particular attention (1994). Apart
from debating textual sources, his monograph also embraced a wide
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spectrum of archaeological materials including the finds of wooden
and stone idols such as the so-called Sventovit from Zbrucz. Recent
years have also seen the publication of several other detailed studies
on various aspects related to Slavic beliefs, such as the symbolism of
various objects which they used and animals that accompanied them
in life and in death (e.g. Kajkowski 2012).

Also in this volume Kamil Kajkowski (2015b) contributes to this
strand of research with a paper on the symbolic meaning of dogs among
the Slavs. Seweryn Szczepanski (2015) on the other hand discusses
Prussian “baba” stones and provides a fascinating overview of the
history of research on these intriguing sculptures but also offers a range
of valuable remarks on their modern (re)interpretations and reception.

The archaeology of death in Poland

For most archaeologists death is something they encounter on everyday
basis and many names of prehistoric cultures are based on objects that
accompany the dead in their graves. Funerary archaeology in Poland has
a very long history and it has long been known that analyses of graves
and cemeteries can provide a lot of intriguing details not only about
death but also about various aspects of life, beliefs and complicated
social relations in past societies. The manner of treating the dead upon
burial, but also the objects that accompanied them, can signal many
intricate meanings. By employing various methods and approaching
graves as ‘texts, today’s scholars are able to reveal important details
about how people in the past conceptualised death and afterlife, but
sometimes they can also learn something about the deceased and those
who were responsible for their burials.

In Polish archaeology aspects of dying and death in the past are
debated every year during numerous conferences. An important
scholarly initiative which to a large extent has been shaping the current
understanding of funerary archaeology among Polish academics is
a series of conferences entitled Funeralia Lednickie which are organized
annually since 1999. Most of the papers presented during these events
have been published in a series of publications (Wrzesinski 2000; 2002;
Dzieduszycki, Wrzesinski 2003; 2004; 2005a; 2005b; 2006a; 2006b;
2007; 2008; 2009; 2010; 2011; 2012; 2013; 2014). Among the topics
discussed so far are atypical burials, the roles of elderly people in the
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past, identities of the dead and the meaning of grave-goods. On a range
of occasions the differences between burials of men and women have
also been discussed and there was also a special conference devoted
to the burials of children. The chronological scope of the volumes
published after each installment of Funeralia Lednickie usually spans
from the Neolithic, through the Roman Period and the Middle Ages
up to the early modern times.

The discussions and publications of papers presented at Funeralia
Lednickie have certainly contributed to more nuanced approaches
to past burials. Graves are not anymore regarded only as “mirrors of
life” (e.g. Kaczanowski 1968, 52) that directly reflect past identities or
professions of the dead (cf. the old problem of interpreting so-called
warrior graves, graves of ritual specialists, blacksmiths or princesses
etc.), but as being filled with complex messages and meanings which
sometimes can provide more information not about the dead themselves
but rather about those who buried them (e.g. Sikora 2012; 2013; 2014;
Gardeta in press). In this regard the studies of Howard Williams (2006)
and other British and Scandinavian scholars have been particularly
inspiring and these influences can be seen very clearly in the recent
publications of various young medieval archaeologists from Poland.
We are convinced, however, that they will soon be reflected also in the
works of other specialists who deal with various periods of the past.

Among some of the most recent academic initiatives, also
largely devoted to aspects of death in past societies, are International
Interdisciplinary Meetings ‘Motifs through the Ages’ which were initiated
at the West-Cassubian Museum in Bytéw in 2012. The primary aim
of these events is to integrate international scholars of archaeology,
history, anthropology and philology and to create an open-minded
international forum for discussions on human and animal bodies in
the past. So far, two installments of ‘Motifs through the Ages’ have
been organized - the first was devoted to the motif of the head in past
societies (Gardeta, Kajkowski 2013) and the second focused on grave
reopening and robbery (Gardeta, Kajkowski 2015).

Funerary archaeology is also a subject of extensive studies at the
Institute of Archaeology at the University of Rzeszow as exemplified
by numerous publications of cemetery reports and theoretical studies
(e.g. Czopek 2012), as well as a series of academic events entitled
Rzeszéw Funerary Seminars (Pol. Rzeszowskie Seminaria Funeralne).
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This volume of Analecta Archaeologica Ressoviensia also contributes
to these ongoing debates and includes a range of studies associated
with funerary archaeology - Howard Williams (2015) discusses the
meaning of combs and toilet implements in Early Anglo-Saxon graves,
Leszek Gardefa (2015) examines the phenomenon of prone burial in
early medieval Poland, and Matthias Toplak (2015) looks at similar
practices in late Viking Age Gotland. Kamil Karski, on the other hand,
explores the Roman ritual of salutatio as a form of constructing and
negotiating memories about the dead.

Searching for meanings: Animals and objects

The present volume also contributes to the ongoing discussions
on animal remains in archaeology and animal representations in
iconography. An earlier Polish publication devoted to these matters
is entitled The Animal as Sacrum in Prehistory and Antiquity (Pol.
Zwierze jako sacrum w pradziejach i staroZytnosci) and as its editors
rightly observe (Kostuch, Rysiewska 2006, 9):

In past religions animals were regarded as mediators between the worlds
of the gods and humans (...) and they were symbols and representatives of
the divine (...) Paradoxically, although animals were strongly associated
with the sphere of the sacred, they are rarely given special attention
in academic studies (...) The aim of our conference and subsequent
publication was to fill this gap.

The monograph edited by Kostuch and Rysiewska includes articles
devoted to the Middle Ages but also a range of studies that concentrate
on earlier periods. An interesting study is a paper by Judyta Rodzinska-
Nowak (2006, 11-25) about zoomorphic finds from the cemeteries of
the Przeworsk Culture. She observes that such motifs begin to occur
in the same time as the practice of depositing animal remains in graves
(at the turn of the early Iron Age). This practice has close parallels in
other parts of Europe and in Roman provinces which might imply the
spreading of similar beliefs and rituals across vast territories.

Also other objects discovered in funerary contexts from the Roman
period have been given attention in Polish archaeology. A good example
is a study by Katarzyna Czarnecka which focuses on the finds of keys
in female graves. Czarnecka attempts to answer the question whether
keys only signalled prominent social status, or whether they also had
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some special magic role to play. In her analyses Czarnecka (2010, 20,
22-23) speculates whether keys could have been used in funerary
contexts to protect the dead or to protect the living against them and
she argues that in any case they should not be seen merely as attributes
of the lady of the household.

Also various objects found in early medieval graves have been
recently discussed in similar ways and seen as having many layers of
symbolic meanings. Among such finds are keys but also various other
small utensils. One of the volumes of the aforementioned Funeralia
Lednickie has been wholly devoted to such issues (Dzieduszycki,
Wrzesinski 2005b).

Apart from the article by Howard Williams (2015) the present
volume of Analecta Archaeologica Ressoviensia also includes several
studies that focus on the symbolism of objects and animals in
funerary contexts. In her interdisciplinary paper Anne Hofmann
(2015) discusses the meanings of horns in Old Norse culture and
Viking Age archaeology. Tomasz Kurasinski (2015), on the other
hand, examines the custom of burying the dead with buckets in early
medieval cemeteries in Poland and explores the pagan and Christian
undertones which such a practice may have had. Kamil Kajkowski
(2015b) devotes his attention to the discoveries of dogs at various sites
in north-western Slavic lands and tries to unravel whether they served
as sacrifices or whether they had some other role to play. The problem
of sacrifices is also taken up in the work of Izabella Wenska (2015)
who discusses it in the context of ethnographic and archaeological
sources. She also emphasises the necessity of mutual collaboration
between archaeologists and ethnographers and demonstrates that,
when conducted in a critical way, interdisciplinary analyses can bring
very fruitful results.

New perspectives

This brief overview of Polish studies related to aspects of cult and ritual
in the past demonstrate that scholars representing various fields in the
humanities (such as history, archaeology and cultural anthropology)
are very open towards interdisciplinary collaboration. It is clear that in
the near future the archaeology of cult and ritual will also draw more
and more inspirations from specialist analyses conducted by physical
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anthropologists, archaeozoologists and other representatives natural
sciences.

Funerary archaeology in particular is very suited to such multi-
disciplinary studies. As we have seen, in recent years much attention
has been devoted to debating past mortuary practices as complex
performances and while exploring these issues scholars have referred
to inspirations from various social sciences and even theatre studies.
Moreover, over the last decade or so has been an increased interest in
aspects of deviance and especially in atypical funerary practices in past
societies. In England and Scandinavia deviant burials have recently
received a lot of attention, but similar studies are also being conducted
in Poland as exemplified by the papers presented at conferences such
as Funeralia Lednickie and Motifs through the Ages and by a number of
monographs and articles (Tempelmann-Maczynska 1992; Wrzesinski
2000; Skdra, Kurasinski 2010; Kurasinski 2011; Ciesielski, Gardela 2012;
Gardela, Duma 2013; Gardela, Kajkowski 2013a; 2013b; 2015; Gardeta
2015b). What is particularly worth highlighting is the fact that Polish
studies are not anymore conducted in isolation from the most recent
theoretical inspirations and they often attempt to provide a very wide
cross-cultural picture of the examined phenomena.

In conclusion, it is also important to emphasise that in recent years
archaeology has become more “digital” than before and the constant
development of new technologies allows us to present the past in very
attractive ways. All this has important implications not only for our
own discipline but also affects the ways in which history is displayed
in museum exhibitions. Interesting and interactive ways of visualising
various aspects of the past (including notions of cult and ritual) can
help the public to learn and understand more about their roots and
also about themselves.

We hope that despite the constant development of modern
technologies people will still want to read books published in a more
traditional way and through such publications discover the lives of past
societies. May this volume serve as a guide through these past landscapes
of the mind, and may it bring our readers closer to the intricate world
of beliefs and rituals, some of which, although now forgotten, were still
practiced only a few centuries ago in various parts of Europe.
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Kult i rytuat w archeologii polskiej.
Zarys dziejow badan i nowe perspektywy

Rozwazania nad dawnymi wierzeniami podejmowane sa w polskich kre-
gach naukowych od co najmniej dziewietnastego wieku. Jednym z przeto-
mowych momentdw bylo odkrycie w 1848 r., a nastepnie przywiezienie do
Krakowa zagadkowego, kamiennego idola, ktory dzi$ znany jest powszech-
nie jako Swiatowid ze Zbrucza (Ryc. 1). Z zachowanych przekazéw wiemy,
ze przybycie owego posagu w dniu 12.05.1851 r. do Krakowa wzbudzato
niemale poruszenie i emocje. Jak pisal jeden z najwazniejszych badaczy tego
niezwyklego zabytku (Leniczyk 1964, 18-19):

Wiedziano juz z gazet, ze to posag poganskiego bozka. Pobozne damy uwa-
zaly go za co$ w rodzaju antychrysta, modlily sie zapewne goraco o odwrdcenie
ztego. Inni za$, poniewaz wjazd odbywat si¢ w okresie wielkanocnym, uwazali
ten fakt za zapowiedz zmartwychwstania Polski wolnej i niepodlegtej. W kaz-
dym razie przybycie posagu do Krakowa wywotalo w miescie ogolne poruszenie.

Cho¢ od momentu kiedy zbruczanski posag pojawit si¢ w Krakowie
minelo ponad 160 lat, do dzi$§ wzbudza on nieustajace kontrowersje, ktore
nadal czekajg na wyjasnienie (Komar, Chamajko 2013). Jego cztery twarze,
w milczacym skupieniu, spogladaja na wciaz kolejne pokolenia badaczy, kt6-
rzy z réznym skutkiem probuja rozwikta¢ zagadke jego pochodzenia, funk-
cjiiznaczenia. Jakkolwiek daleko nam jeszcze do ostatecznych odpowiedzi,
nie ulega watpliwosci, ze przez lata tzw. Swiatowid ze Zbrucza urést (stusz-
nie lub nie) do rangi jednego z symboli przechrzescijanskiej religii dawnych
Stowian. Zaréwno w Polsce jak i za granicg jego artystyczne wyobrazenia
oraz fotografie zdobig stronice licznych monografii poswigconych wierze-
niom poganskim (np. Stupecki 1994; Gieysztor 2006), ale pojawiaja si¢ one
takze na oktadkach ptyt, plakatach i koszulkach. Nie ma zadnych watpliwo-
$ci, ze znalezisko to bylo jednym z bardzo istotnych impulséw do podjecia
w polskiej nauce szerszych rozwazan nad tym, w co wierzyli ludzie przed
wieloma setkami lat oraz w jaki sposob wierzenia te odzwierciedlane byty
w przedmiotach, ktore wykonywali. Tego typu naukowe zainteresowania wi-
doczne s po dzien dzisiejszy, zaréwno w pracach archeologéw, historykow,
jak i przedstawicieli innych dziedzin humanistyki. Z uptywem kolejnych lat
nabierajg one coraz dojrzalszego wymiaru, a przekraczanie wcigz kolejnych
granic naszego poznania jest coraz czesciej mozliwe dzieki badaniom inter-
dyscyplinarnym oraz otwartej migdzynarodowej wspotpracy.

Niniejszy tom Analecta Archeologica Ressoviensia jest kolejna proba odkry-
cia skomplikowanego, lecz fascynujacego $wiata wierzen i praktyk rytualnych,
jakie podejmowane byty przez dawnych Stowian oraz inne ludy zamieszku-
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jace tereny Europy w okresie wczesnego sredniowiecza — Anglosaséw, Skan-
dynawow oraz Pruséw. Wigkszos¢ zebranych tutaj studiow opracowanych
zostalo przez przedstawicieli mfodego pokolenia polskich i zagranicznych
badaczy, ktorzy odwaznie przekraczaja granice naukowych dyscyplin oraz
staraja sie w ten sposob zblizy¢ do $wiata myséli, wierzen, a czasem takze le-
kéw minionych spotecznosci.

Chcac wprowadzi¢ Czytelnika do prezentowanej w naszym tomie proble-
matyki, warto pos$wigci¢ nieco uwagi dziejom polskich badan nad aspektami
kultu i rytualu w dawnych spofecznosciach, przede wszystkim w dobie $re-
dniowiecza. Oczywistym jest jednak, ze w tym krotkim wstepie nie bedziemy
w stanie przedstawic tych zagadnien w calosci, gdyz wymagatoby to osobnej
monografii. Sprobujemy jednak zarysowac szereg najwazniejszych, naszym
zdaniem, tematow jakie podejmowane byly (i sa do dzis) przez polskich ba-
daczy, i ktore $cisle Iaczg si¢ z tresciami omawianymi w tym tomie Analecta
Archaeologica Ressoviensia.

Przejawy kultu. Bogowie i inne istoty nadnaturalne

Od chwili odkrycia tzw. Swiatowida ze Zbrucza zaczyna rosnac zaintere-
sowanie wierzeniami dawnych Stowian. Inspirujg one nie tylko profesjonal-
nych badaczy, ale takze cale rzesze artystow i poetow. Niewatpliwie stanowia
one takze romantyczng probe powrotu do korzeni i s3 wyrazem tesknoty za
tym, co bezpowrotnie mineto. Wnikliwe oméwienie dziejow tych badan wy-
magatoby osobnej monografii, ale warto doda¢, ze dziesie¢ lat temu byly one
podsumowane w erudycyjnym postowiu Leszka Stupeckiego (2006), ktore
badacz ten napisal do nowej edycji stynnej monografii Aleksandra Gieysz-
tora zatytutowanej Mitologia Stowian z 1982 r.

W tym miejscu warto podkresli¢, ze w poczatkowych okresach zaintere-
sowan dawnymi wierzeniami przedchrzescijanskimi gléwna uwaga skupia-
fa si¢ na ich rekonstrukeji na podstawie przekazow pisanych. Badacze cze-
sto jednak narzekali na lakonicznos¢ informacji zawartych w tych zrédtach,
a takze na problemy z oceng na ile sg one wiarygodne, a na ile stanowig sil-
nie przetworzong, chrzescijaniska wizje poganstwa. We wczesnych pracach
autorstwa takich badaczy jak m.in. Aleksander Briickner (1918; 1924; 1980)
czy Henryk Lowmianski (1979) zasadniczo nie odnoszono si¢ do materiatow
archeologicznych, lub stanowily one jedynie atrakcyjny wizualnie materiat
ilustracyjny (np. na okladkach), lecz bez szerszego i krytycznego uwzgled-
nienia go w dyskusjach. Bardziej interdyscyplinarne podejscie do wierzen
dawnych Stowian ujete zostato dopiero w monografiach Leonarda Petki
(1960), Matgorzaty Kowalczyk (1968), a przede wszystkim we wspomnia-
nej wyzej pracy Aleksandra Gieysztora (1982; zob. takze reedycja z 2006 r.).
Po latach sceptycyzmu (por. Urbanczyk 1991) to wiasnie dzieto Gieysztora
nadalo nowy kierunek, w jakim badania nad dawnymi wierzeniami i prak-
tykami rytualnymi toczg sie do dzisiaj. Jakkolwiek wydawane do lat 90. pra-
ce na temat religii dawnych Stowian zasadniczo skupialy si¢ na odtworzeniu
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panteonu bogdéw oraz roli rozmaitych istot nadnaturalnych, nowsze studia,
np. Leszka Stupeckiego (1993; 1994), Andrzeja Szyjewskiego (2003), Jakuba
Zieliny (2011), Kamila Kajkowskiego (np. 2005; 2006; 2012; 2014a; 2014b;
2015a) i innych badaczy starajg si¢ pokazac je w szerszym kontekscie, czesto
siegajac do materialow etnograficznych oraz doceniajac przy tym warto$¢
zrédet archeologicznych, ktorych liczba — w odréznieniu od tekstow pisa-
nych - zwigksza si¢ z roku na rok.

W odniesieniu do stricte archeologii kultu i rytualu warto wspomniec¢
o cennym studium Leszka Stupeckiego (1994), ktére poswiecone bylo pro-
blematyce poganskich sanktuariow stowianskich. Oprocz omawiania zrodet
pisanych, badacz ten podjat w nim réwniez nowe rozwazania nad znaleziska-
mi drewnianych i kamiennych posagéw, w tym takze Swiatowida ze Zbrucza.
Ostatnie lata przyniosly ponadto szereg bardziej szczegotowych uje¢ réznych
innych aspektéw zwigzanych z wierzeniami dawnych Stowian oraz symbolika
uzywanych przez nich przedmiotéw, a takze zwierzat, ktére towarzyszyty im
zaréwno w zyciu jak i momencie $mierci oraz pogrzebu (np. Kajkowski 2012).

Réwniez w niniejszym tomie, w tekscie Kamila Kajkowskiego (2015b)
badania tego typu znajduja swoje dalsze rozwinigcie. Seweryn Szczepanski
(2015) natomiast szczegélowo omawia odkrycia kamiennych bab pruskich,
zwracajgc uwage nie tylko na zawile dzieje ich badan i interpretacji, ale tak-
ze na ich wspolczesng recepcje.

Smier¢ w badaniach polskich archeologéw

Dla wigkszosci archeologdw $mier¢ jest czyms, z czym spotykaja si¢ w swej
pracy na co dzien, a liczne nazwy pradziejowych kultur bazuja na okresleniach
charakterystycznych przedmiotéw, ktore towarzyszyly zmartym. W Polsce
badania nad cmentarzyskami maja bardzo dtugg historie, a analiza dawnych
grobow dostarcza wielu informacji nie tylko na temat $mierci, ale takze roz-
maitych aspektow zycia, wierzen oraz skomplikowanych stosunkéw spofecz-
nych, jakie panowaly wsréd minionych kultur. Sposéb pochowania ciat lub
szczatkow zmarlych, a takze réznorodne przedmioty, ktére im towarzyszyly
to istotne komunikaty nasycone symbolicznymi znaczeniami. Stosujac roz-
maite metody i podchodzac do grobéw oraz ich zawartosci jako ,,tekstow”,
badacze mogg probowa¢ odczytaé z nich istotne informacje na temat nie tylko
$mierci i wyobrazen eschatologicznych, ale réwniez zycia ztozonej w ziemi
osoby oraz tych, ktoérzy odpowiedzialni byli za dokonanie aktu pochéwku.

W Polsce problematyka §mierci i badan cmentarzysk poruszana jest
na wiekszosci konferencji archeologicznych, ktore odbywaja sie w roznych
osrodkach naukowych. Jednak jako istotny przetom w badaniach nad ta te-
matyka, nalezy uzna¢ serie spotkan-konferencji archeologiczno-antropolo-
gicznych, zatytulowanych Funeralia Lednickie, ktore organizowane sg regular-
nie od 1999 r. Kazdy tom, zawierajacy materialy przedstawione na kolejnych
spotkaniach, poswiecony jest roznym kwestiom, skupionym wokot szeroko
rozumianej problematyki funeralnej (Wrzesinski 2000; 2002; Dzieduszycki,
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Wrzesinski 2003; 2004; 2005a; 2005b; 2006a; 2006b; 2007; 2008; 2009; 2010
2011;2012; 2013; 2014). Dotychczas rozwazano m.in. temat pochdwkow aty-
powych, problematyke staroci, tozsamosci zmarlych czy znaczenia daréw
grobowych. Istotng kwestig byly dyskusje dotyczace réznic i podobienstw
obserwowalnych w sposobie traktowania kobiet oraz mezczyzn, a takze po-
chowkéw dziecigcych. Pod katem archeologicznym analizowano materiaty
od neolitu po okres wplywow rzymskich, a takze te z doby sredniowiecza
iz pdzniejszych okresow. Dyskusje i publikacje bedace poklosiem Funeraliow
Lednickich zdecydowanie przyczynily sie do bardziej ostroznego postrzegania
dawnych groboéw. Dzi$ nie s one juz jedynie uznawane za ,,lustra zycia” (por.
np. Kaczanowski 1968, 52), bezposrednio odbijajace tozsamosci czy profesje
zmartych (np. problem tzw. grobéw wojownikow, specjalistow od rytualow,
kowali, ksiezniczek itd.), lecz widzi si¢ w nich wieloznaczne komunikaty, kto-
re czasem przekazywa¢ moga wiecej informacji nie o samej zmarlej osobie,
lecz o tych, ktérzy odpowiedzialni byli za jej pochowanie (np. Sikora 2012;
2013; 2014; Gardeta in press). W postrzeganiu dawnych pogrzebow jako
performanséw, podczas ktdrych istotng role odgrywa motyw zapamigtywa-
nia i zapominania zmarlych, inspirujace dla polskich badaczy staly si¢ tez
studia Howarda Williamsa (2006) i innych badaczy anglosaskich oraz skan-
dynawskich. Inspiracje te wida¢ szczegélnie w publikacjach polskich arche-
ologow-mediewistow i mozna sadzi¢, ze beda one stopniowo przyjmowane
takze przez badaczy zajmujacych sie innymi epokami.

Wsrdd najnowszych inicjatyw naukowych, takze poswieconych w za-
sadniczej mierze problematyce $mierci, s3 rowniez zainicjowane w 2012 r.
w Muzeum Zachodnio-Kaszubskim w Bytowie Migdzynarodowe Spotkania
Interdyscyplinarne ‘Motywy Przez Wieki’. Celem tych konferencji jest integra-
cja migdzynarodowego srodowiska archeologéw, historykow, antropologéw
i filologdw, a przez to stworzenie wspolnego forum do dyskusji nad réznymi
zagadnieniami zwigzanymi z problematyka ludzkiego i zwierzecego ciata od
pradziejow do czaséw nowozytnych. Dotychczas zorganizowano dwa spo-
tkania, z ktérych pierwsze poswigcone byto motywowi gtowy w dawnych
kulturach (Gardeta, Kajkowski 2013a), a drugie dotyczyto fenomenu wtor-
nego otwierania grobow i rozmaitych manipulacji ich zawartosci (Gardeta,
Kajkowski 2015).

Takze w Instytucie Archeologii Uniwersytetu Rzeszowskiego problematy-
ka $mierci w roéznych okresach dziejowych stanowi przedmiot intensywnych
badan, czego dowodem s3 liczne publikacje materialéw cmentarzyskowych
i studiow teoretycznych (np. Czopek 2012), a takze cykl spotkan zatytuto-
wanych Rzeszowskie Seminaria Funeralne. Niniejszy tom Analecta Archa-
eologica Ressoviensia doskonale wpisuje si¢ zatem w te tradycje i stanowi ich
naturalna kontynuacje. ZawarliSmy w nim szereg studiéw po$wigconych
tematyce zwigzanej ze $miercig. Howard Williams (2015) omawia znacze-
nie grzebieni i przedmiotow toaletowych w grobach ciatopalnych w swiecie
anglosaskim, Leszek Gardeta (2015a) bada fenomen pochéwkéw na brzu-
chu na terenie Polski, a Matthias Toplak (2015) omawia podobne praktyki
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wsrod spolecznosci zamieszkujacych Gotlandie w pdznej epoce wikingow.
Kamil Karski natomiast rozpatruje rzymski rytuat salutatio jako forme kon-
struowania pamieci o zmarlych.

W poszukiwaniu znaczen. Zwierzeta i przedmioty

Do naszego tomu niewatpliwie odnies¢ nalezy takze opracowania po-
swiecone szczatkom zwierzecym i przedstawieniom zwierzat w materiatach
archeologicznych. Ciekawg prace na ten temat stanowi zbiorcza monografia
Zwierzg jako sacrum w pradziejach i starozytnosci (Kostuch, Ryszewska 2006).
Jak zauwazali jej redaktorzy (Kostuch, Ryszewska 2006, 9):

Zwierze w wyobrazeniach religijnych bylo wynoszone do roli posrednika
miedzy $wiatem ludzi i $wiatem bogéw (...) stawalo sie znakiem, symbolem
i reprezentantem boskosci (...) Paradoksalnie, chociaz zwierze tak silnie byto
zwigzane ze sfera sacrum, rzadko staje si¢ przedmiotem osobnych badan na-
ukowych (...) Celem konferencji i publikacji bylo cze$ciowe uzupetnienie tego
niedostatku”.

Mozemy w niej odnalez¢ nie tylko artykuly oparte na materiatach sre-
dniowiecznych, ale takze odnoszace si¢ do starszych epok. Jako ciekawy
przyklad nalezy przytoczy¢ opracowanie Judyty Rodzinskiej-Nowak (2006,
11-25) o zoomorficznej plastyce figuralnej z cmentarzysk kultury przewor-
skiej. Autorka zwraca uwage na pojawienie si¢ tego elementu w tym samym
czasie, co kosci zwierzecych w grobach (przelom wezesnego i mlodszego
okresu rzymskiego). Analogiczne, tak samo datowane zjawisko mozna za-
obserwowa¢ w innych srodowiskach kulturowych barbarzynskiej Europy
oraz w prowincjach panstwa rzymskiego, co moze swiadczy¢ o szerzeniu si¢
wowczas pewnych interregionalnych pradéw w zakresie wierzen i obrzeddow.

Réwniez glebszych symbolicznych znaczen zaczgto dopatrywac sie w roz-
maitych kategoriach przedmiotow z okresu rzymskiego. Warto tutaj przyto-
czy¢ opracowanie Katarzyny Czarneckiej (2010) poruszajace problem kluczy
w grobach kobiecych. Autorka podejmuje probe odpowiedzi na pytanie, czy
jest to tylko atrybut zajmowanej w spolecznosci pozycji, czy tez takze wyraz za-
biegéw magicznych. W swoich rozwazaniach zastanawia sie, czy nie nalezaloby
kluczom przypisaé réwniez roli przedmiotéw wlozonych do grobu albo w celu
zabezpieczenia zmarlego, albo zabezpieczenia przed zmartym, a nie tylko jak
dotychczas atrybutu funkeji kobiety-,,pani domu” (Czarnecka 2010, 20, 22-23).

Takze w odniesieniu do materialéw wczesnosredniowiecznych podje-
to niedawno rozwazania nad symbolikg przedmiotéw skladanych wraz ze
zmartymi do grobow. Wéréd nich szczegolng uwage badaczy zwracaty klu-
cze, a takze rozmaite inne utensylia. W koncu caly jeden tom serii Funera-
lia Lednickie zostal poswiecony wlasnie temu zagadnieniu (Dzieduszycki,
Wrzesinski 2005b).

W niniejszym tomie Analecta Archaeologica Ressoviensia, oprocz wspo-
mnianego wyzej tekstu Howarda Williamsa (2015), zawarto takze szereg
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innych, ktére dotycza symboliki przedmiotéw i zwierzat odkrywanych
w kontekstach funeralnych. Anne Hofmann (2015) omawia w swoim inter-
dyscyplinarnym studium znaczenie rogéw w swiecie PéInocy, przede wszyst-
kim we wczesno$redniowiecznej Skandynawii. Tomasz Kurasinski (2015)
rozwaza czy praktyka skladania do grobow wiader byta zwyczajem pogan-
skim czy chrzedcijanskim i jakie tresci symboliczne mogly sie z nig wigzac.
Kamil Kajkowski (2015b) pochyla si¢ natomiast nad odkryciami szczatkow
pséw na réznych stanowiskach w obrebie Stowianszczyzny Zachodniej - za-
stanawiajac si¢ czy stanowily one ofiary, czy moze pelnily jakas inng funkcje
zwigzang z dawnymi wierzeniami i praktykami rytualnymi. Problem skia-
dania ofiar oméwiony zostat natomiast w artykule Izabelli Wenskiej (2015),
ktora rozpatruje go zaréwno w odniesieniu do zrédet etnograficznych, jak
i archeologicznych. Zwraca ona przy tym uwage, ze wzajemna wspoipraca
pomiedzy przedstawicielami tych dyscyplin, oczywiscie niepozbawiona me-
todologicznego rygoru, moze przynie$¢ bardzo owocne rezultaty.

Nowe perspektywy

Z powyzszego przegladu prac dotykajacych problemu kultu i rytuatu
w przeszlosci wyraznie wylania si¢ rosnaca chec¢ otwartej wspdtpracy po-
miedzy przedstawicielami réznych dyscyplin humanistycznych - przede
wszystkim historii, archeologii i antropologii kulturowej. Niewatpliwe kolej-
nych waznych obserwacji i wnioskéw moga dostarczy¢ specjalistyczne ana-
lizy dokonywane przez antropologow fizycznych, archeozoologéw, a takze
innych przedstawicieli rozmaitych nauk przyrodniczych.

Jedna z dziedzin, ktdra szczegolnie podatna jest na badania interdyscypli-
narne jest wlasnie archeologia funeralna. Jak widzielismy, w ostatnim czasie
wiele uwagi poswiecano rozpatrywaniu dawnych zabiegéw pogrzebowych
jako zlozonych performanséw, a w studiach tego typu wykorzystywano inspi-
racje plynace z rozmaitych nauk spotecznych, a nawet teatrologii. Ponadto,
w przeciagu ostatnich kilkunastu lat widac ciagle rosnace, miedzynarodowe
zainteresowanie réznymi aspektami ,odmiennosci” w dawnych kulturach,
a szczegOlnie nienormatywnymi sposobami grzebania zmarltych. W krajach
anglosaskich i w Skandynawii pochéwkom atypowym poswiecono juz spo-
ro uwagi, ale studia nad nimi z duzg intensywnoscig prowadzone sg takze
w Polsce. Wyrazem tych rosnacych zainteresowan sg specjalne konferencje
(np. Funeralia Lednickie, Motywy Przez Wieki) oraz szereg opublikowanych
niedawno monografii i artykuléw (Tempelmann-Maczynska 1992; Wrzesin-
ski 2000; Skora, Kurasiiiski 2010; Kurasiiiski 2011; Ciesielski, Gardeta 2012;
Gardeta, Duma 2013; Gardeta, Kajkowski 2013a; 2013b; 2015; Gardeta 2015b).
Co jednak znamienne, studia te nie prowadzone s3 - tak jak byto to czynio-
ne dawniej - wizolacji od najnowszych swiatowych pradéw myslowych i nie
ignoruja szerszego, miedzykulturowego tta obserwowanych zjawisk.

Konkludujac nasze omdwienie rozmaitych tendencji w badaniach nad
aspektami kultu i rytuatu w archeologii, warto podkresli¢, Ze w ostatnim czasie
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nasza dyscyplina staje si¢ coraz bardziej ,,cyfrowa’, a nowe technologie kom-
puterowe pozwalaja na atrakcyjne obrazowanie roznych aspektow przesztosci
(w tym réwniez kwestii kultu i rytuatu). Wszystko to ma réwniez niebaga-
telne znaczenie dla dynamicznie rozwijajacego sie¢ w Polsce muzealnictwa,
a atrakcyjnie pokazane dziedzictwo ma szans¢ rozbudzi¢ wsréd szerokich
rzesz odbiorcéw pasje¢ do poznawania dawnych dziejow, a przez to takze sa-
mych siebie. Mamy jednak nadziej¢, Ze mimo preznemu rozwojowi nowych
technologii, ludzie nadal beda chcieli siega¢ do tradycyjnie wydanych ksig-
zek i poprzez nie odkrywac zycie oraz dzieje swoich przodkéw. Wierzymy,
ze lektura tego tomu pozwoli im na podréz w czasie oraz przyblizy swiat
dawnych wierzen i rytuatéw, sposrod ktorych czesé, cho¢ dzis juz zapomnia-
na, pozostawata zywotna jeszcze do niedawna w réznych obszarach Europy.
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Introduction

Given the partial and unreliable historical data, archaeological sources
have frequently been quarried in search of ‘Anglo-Saxon paganism. In
recent work, important attention has been paid to art (e.g. Pluskowski
2011) and landscape locales with religious significance (Semple 2011).
Meanwhile, amulets and artefacts (e.g. Meaney 1981; Wilson 1992;
Brundle 2013) and possible shrines (Blair 1995) have been investigated.
In addition, many dimensions of the burial record have received
attention and reappraisal in relation to Anglo-Saxon paganism. There
have been attempts to regard cremation and furnished inhumation
burial as inherently ‘pagan’ in context and content (Wilson 1992).
Meanwhile, the decline of furnished burial has been frequently linked
to the influence of the Christian faith and, more particularly, to clerical
intervention (Filmer-Sankey, Pestell 2001; Hoggett 2007; Hines et al.
2013). Exploring specific dimensions of early Anglo-Saxon mortuary
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practice in terms of ritual practice and religious belief has been more
profitable, including work on the sacrifice of animals in funerals (Bond
1996; Fern 2007; Pluskowski 2011), the role of art in mortuary display
(e.g. Richards 1992) and artefacts added during the back-filling of graves
(King 2004). Consideration has also been given to reinterpreting the
religious characteristics of exceptionally high-status burials (e.g. Carver
2000; 2005; Dobat 2006; Williams 2011a; Price, Mortimer 2014) as
well as bids to identify the graves of ritual specialists (Dickinson 1993;
Geake 2003; Reynolds 2009, 72-75).

This article explores another avenue, taking its inspiration from
the invaluable overview of Aleks Pluskowski (2011) on early Anglo-
Saxon ritual and belief. Pluskowski advocates an optimistic view of the
potential for the diversity of early Anglo-Saxon mortuary practice to
reveal a plurality of ‘Anglo-Saxon paganisms’ entangled in practices
and routines of transforming and commemorating the dead. Likewise,
I advocate mortuary practice was indeed a religious environment but
that this cannot be discerned by ‘reading off’ belief from furnished
graves. Equally, we need to remain critical of the cultural and racial
baggage inherent in the search of Anglo-Saxon paganism since Victorian
times. This remains a tenacious dimension of popular understandings
of ‘Germanic’ pagan religion to this day (see Content, Williams 2010).
Instead our search for a plurality of ‘Anglo-Saxon paganisms’ must
hinge less on exploring exceptional burials and exotic objects per se.
More attention needs to be paid to working contextually with the data
available on a range of scales, evaluating our previous arguments and
adapting them in the light of new data.

To his end, I propose we adapt Neil Price’s approach to mortuary
practices as ‘bodylore’ (Price 2008): the results of practical and material
engagements with the person’s corporeal transformation upon death.
From this perspective, the repeated, embodied and practical stages of
managing the cadaver can be considered an important means by which
concepts of the person and memories were constituted and reproduced
among early Anglo-Saxon communities (see also Nilsson Stutz 2003;
Williams 2006; Price 2010). The funeral can be theorised as a chdine
operatoire of practical and embodied techniques by the living that
served to transform the social, cosmological and ontological elements
of the dead person and situate them in social memory and mythology
(Williams 2010; 2011a; 2011b; 2013). Indeed, such practices might
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incorporate varied scales, tempos and disposal strategies in early Anglo-
Saxon funerals. Through these ritual processes, both individual identities
and ‘dividual’ concepts of the person were created and commemorated
in early Anglo-Saxon communities through the selective remembering
and forgetting of the dead. Rather than simply displayed in the final
arrangement of the grave, the commemoration of personhood was
achieved by the interaction, exchange and transformations linking
people, animals, substances and things during mortuary procedures
(Fowler 2004; Back Danielsson 2007, 243-256).

Taking this perspective affords us with the potential to re-focus our
attention towards the modest and practical artefacts deployed in early
Anglo-Saxon mortuary practices. In the context of early Anglo-Saxon
cremation burials, the transformation of bodies by fire and subsequent
post-cremation disposal are themselves profitably considered as ritual
practices and technologies of remembrance within a broader ideological
context of corporeal display and transformation. Equally though, the
variability of such practices needs to be fully tackled. Focusing on the
heterogeneity rather than normative practices allows archaeologists
to discern contrasting strategies of transforming and commemorating
the dead within different, broadly contemporary, communities across
early Anglo-Saxon England.

There are many potential applications for this approach to
early medieval archaeological data. In this study, I explore hirsuite
hetereogenity: contrasting strategies in the significance of hair and
grooming implements in early Anglo-Saxon mortuary practice. First,
the article (re)evaluates previous work on this particular theme before
investigating new evidence to revise and extend previous discussions of
the role of hair management and transformation among the cremation
burials of early Anglo-Saxon England (for broader reviews, see Williams
2003; 2007; 2014; Ashby 2014).

Rethinking combs and toilet implements
in early Anglo-Saxon cremation burials

A thorough review of existing work on the role of grooming implements
in early Anglo-Saxon cremation practice is an important dimension to
this article. In previous work, I have analysed patterns and themes in
the deployment of antler combs and toilet implements in early Anglo-
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Saxon cremation graves (Williams 2001; 2002a; 2003; 2004a; 2005a;
2007; 2014). These items are the most frequent unburnt artefacts,
only sometimes showing the effects of fire and hence they are in most
instances ‘grave-goods’ rather than ‘pyre-goods’: they were added after
the cremation and placed in urns together with burnt bones and ashes
(Fig. 1).

Combs are frequently found without signs of fire damage but in
fragments when retrieved from cremation burials. While often this
might simply indicate their fragility, the presence of only one half in
many graves has prompted the suggestion that, in some instances, the
comb had been deliberately broken and the missing fragment was
retained as a memento by mourners (e.g. Crummy 2007, 264).

Most commentators have regarded combs and toilet implements
as symbolic of an idealised social persona in death (Richards 1987;
Ravn 2003), or else they have side-stepped the specific significance of
grooming implements (e.g. Wilson 1992, 139-140; King 2004, 226-227;
Squires 2013). I have attempted to identify what sets these items apart
and makes them important in the funeral, building on the suggestion
that these were items with specific ‘magic’ and ‘amuletic’ function
during funerals because of their efficacious association with hair: its
cutting and management. This approach respectfully follows the lead
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Fig. 1. An example of an early Anglo-Saxon cremation urn with toilet implements
from Sancton (East Yorkshire). Redrawn after Timby 1993. Reproduced with permission
Ryc. 1. Przyktad wczesno-anglosaskiej urny z przyborami toaletowymi z Sancton (East
Yorkshire). Przerysowane na podstawie Timby 1993. Reprodukcja za zgoda autora
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of a brief comment by T. C. Lethbridge (1951) regarding cremation
burials from Lackford (Suffolk), as well as discussions of the varied use
of amulets in early Anglo-Saxon contexts by Audrey Meaney (1981).

Inspired by their comments, I have argued that toilet implements
and combs were both associated with hair management during rituals
of mourning and commemoration. These items mediated the parallel
transformations of mourners, cadaver and the soul of the deceased
during the cremation and burial of the ashes. In particular, these
items’ association with the post-cremation stages of early Anglo-Saxon
funerals might suggest they operated as mnemonic triggers, which
[ refer to as ‘commemorative catalysts. This is because I propose that
grooming implements need not have been particularly valued ‘objects of
memory’ in themselves and were not the subjects of commemoration.
Instead they were items that facilitated, enabled and amplified social
remembrance. In particular, grooming items might be considered part
of a strategy of re-building the corporeality of the dead by providing
ashes with a new surface and substance for burial in the cemetery
(Williams 2003; 2007).

This interpretation was initially advanced during my doctoral research
(Williams 2000) and subsequently developed through two research
articles (Williams 2003; 2007) as well as within broader discussions of
early Anglo-Saxon mortuary practice (Williams 2002a; 2004a; 2005a;
2006; 2010; 2011b). The significance of grooming implements in early
Anglo-Saxon funerals contrasts with the significance of the biographies
of weapons and dress accessories in particular. For weapons, while
martial implements are an integral component of inhumation graves,
it appears that they were rarely included in cremation burials (Williams
2005b). In identifying this clear contrast in the biographies of artefacts
within the cremation process, we can recognise how burning the dead
was a means of selective remembering and forgetting, and artefacts were
strategically associated and disassociated from the ashes to articulate the
selective remembrance of the dead in relation to survivors. Regarding
cremation as an ideology of transformation emphasises how the
funerals blurred together human and animal identities (Williams 2001;
2005¢) and promoted the agency of cadavers and bones as a distinctive
commemorative strategy (Williams 2004b). I have also explored the
implications for understanding the choice of placing the dead within
ceramic urns (Nugent, Williams 2012; Williams 2005¢) and the dialectic
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between cremation and inhumation practices operating within the same
and neighbouring burial communities (Williams 2014).

This work has broader significance within and beyond early
Anglo-Saxon England. For example, I have recently explored catalytic
commemoration in early medieval (late Iron Age) Scandinavia (Williams
2013). Here I have argued that certain artefacts selected for incorporation
in cremation burials were not intended primarily as citations of specific
identities held in life or projected onto the dead but instead to facilitate
the refashioning of memories through corporeal transformation. It
has also inspired a wider, cross-cultural discussion of how researchers
approach the ‘archaeology of cremation’ (Williams 2015). It also has
implications for understanding the shared theme of hair and bodily
transformation that can be discerned in certain aspects of contemporary
early Anglo-Saxon art (see Brundle 2013; Ashby 2014) and a broader
body-centred approach to early medieval mortuary practice (Williams
2006; Nugent 2011; Nugent, Williams 2012).

Critiques and self-critique

As these ideas have developed, they have received varied responses from
other researchers. There seems to have been a general acceptance of the
arguments in the academic literature. Notably, in the publication of the
Mucking (Essex) cemeteries, the argument regarding the significance
of hair and grooming is identified in the broader discussion of ‘belief
and status’ (Hirst, Clark 2009, 631). While Hills and Lucy’s (2013, 62-
68, 314) definitive presentation of the toilet-sets and associated items at
Spong Hill (Norfolk) mention, but do not appraise, previous work on
the same subject (Williams 2007), Riddler and Trzaska-Nartowski in
the same report reflect on the partial nature of my sample and refine my
inferences regarding the age and gender associations of different comb
types at Spong Hill (Riddler, Trzaska-Nartowski 2013; cf. Williams 2003).
Significantly, they confirm the overall picture does not vary across the
chronological phases at the Spong Hill cemetery and that antler combs of
different types could be found with a range of age groups and individuals
attributed as male and female, with a clear predominance among adults
and a slight bias towards females (Riddler, Trzaska-Nartowski 2013, 144).

Other work takes a more critical stance on my arguments. Zoé
Devlin’s doctoral research levelled criticisms at my earlier discussions
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(Williams 2003; 2004a), suggesting that they are ‘not entirely satisfying’
although she does not specify why (Devlin 2007, 24). She also suggested
that my work did not adequately address why jewellery and weapons
operated differently from combs and toilet implements although I did
directly address this point in an article she does not cite (Williams
2005b). Significantly, Devlin (2007, 38) is in agreement with my work
in many regards and recognises that combs and toilet implements
do provide a different mnemonic relationship with the body than
that offered by brooches and other dress items in early Anglo-Saxon
cremation graves.

Where this author and Devlin seem to disagree is over how to
interpret the distinction between grooming implements and dress
accessories in particular. Devlin characterises toilet items and combs
as symbols of ‘personal’ identities as opposed to the ‘social” identities
constituted and displayed through dress and weaponry. Superficially
this seems a fair argument, but relies on a modern conception of private
grooming versus public dress that may not be acceptable for the Early
Middle Ages (cf. Ashby 2014). There are clear overlaps between the
artefact categories: both dress and grooming items were aspects of daily
regimes of body management and display: technologies of the body.
Upon death, both categories could be utilised to present a range of facets
of social identity including age, gender and kinship ties. Moreover, all
these artefacts may have been employed of articulate rites de passage
including the mortuary arena (see Williams 2003; 2007). Where dress
and grooming implements may differ is in the fact that the latter (toilet
items and combs) involved intimate interactions between people within
the household setting. Combing and managing the hair of siblings,
children, masters and mistresses might be among the tasks shared and
thus defining relationships between household and family members.
Certainly the intimate caring of cadavers might have been regarded as
an extension of these quotidian tasks. Hence, hair management was
no less social than dress in early medieval communities, but required
actions that related to the body’s surface that might have relied upon
interactions with others. Moreover, grooming implements were uniquely
associated with hair transformation and hence could have taken on
specific roles in making apparent obligations and relationships between
individuals and groups in life and death through the manipulation of
the body’s surface.
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The work by Devlin and this author both regard grooming
implements and other artefacts as key components of the technologies of
the remembrance by which the social person was selectively remembered
and forgotten during key stages of the mortuary process. We both
advocate an adaptable framework within which to explore the material
cultures, spaces and landscapes of death in the early medieval period
using concepts of social memory. Yet there are further and important
limitations to my research that Devlin does not identify, and some self-
critique is necessary if we are to take forward our understandings of
grooming implements in early Anglo-Saxon mortuary practice.

First, my previous work created an unnecessarily crude contrast
between the ‘retrospective’ mnemonics of pyre-goods as connected to
the display of the deceased person’s biography and social relationships
(equivalent to the provision of grave-goods in inhumation graves),
and grave-goods as projecting a new ‘prospective’ ancestral identity
following cremation. Yet this distinction hinders as much as it helps
our understanding of the flow and circulation of artefacts within early
Anglo-Saxon funerals. Moreover, to take this further and imply that
artefacts in inhumation graves have no prospective or active mnemonic
role is misleading. Thus we should not over-stretch the contrast between
the significance of artefact provision and the two disposal methods
(see Williams 2014). There are many interconnected themes between
cremation and inhumation, and grave-goods and pyre-goods may
share and operate in dialectics of mnemonic transformation during
funerals, as Devlin (2007) and Williams (2005a) have explored (see
also Williams 2014). This point is also well-argued in the focus on
corporeal containment and transformation in the research of Ruth
Nugent (2011). Still, the ‘pyre-goods’ retrieved and interred in cinerary
urns might have more significance than has so far been recognised; it
is not only toilet implements, combs and cinerary urns that deserve
our attention, as Julian D. Richards (1987) and Mats Ravn (2003) have
already explored. Certainly, the interaction between toilet implements
and cinerary urns needs further exploration in future research (see also
Nugent, Williams 2012).

Second, as Devlin noted and I have conceded, it remains for further
work to explore the subtle difference in messages between different
types of toilet implement and comb, and their associations with other
material cultures. The Romano-British and Continental predecessors to
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these commemorative technologies also require additional exploration,
and a shared failing of my research and others is to not explore these
areas of research in more detail. Likewise, the relationships between
technologies of body management (as opposed to simply ‘dress’)
operating in contemporary inhumation practices and persisting into
Conversion Period and later mortuary traditions are areas that demand
further attention. The wider significance of hair, its representation in
contemporary art, has only been touched upon in previous and more
study of this connection is required (Williams 2003; Brundle 2013;
Ashby 2014).

The importance of hair in early Anglo-Saxon cremation practices
might be extended further to consider other artefacts, not least the
pots themselves. For example, as Gareth Perry’s (2012) recent work
has shown, cinerary urns may have been used for the preparation and/
or storage of beer and butter prior to their cinerary use. Thinking of
Sidonius Apollinaris’ disgust at the Visigoths who spread rancid butter
on their hair (Brown 1988, 5), might we entertain cinerary urns as
having a significance linked to their role in containing substances used
to arrange beards and head-hair? If so, pots not only symbolised a new
corporeality for the dead. In addition, urns could have provided the
dead with a form and a surface. In this regard, pots might have also
been associated with hair transformation.

Regional heterogeneity in the significance of grooming
implements

This review leads us to pose a hitherto unanswered question about the
significance of grooming implements in early Anglo-Saxon graves: how
and why do these practices vary between cemeteries? Unfortunately, my
previous work relied on only three main sites, meaning that identifying
local and regional heterogeneity in comb and toilet implement provision
was restricted. The sites in question were the systematic publication
by Gavin Kinsley of an older excavation at Newark (Nottinghamshire)
(Kinsley 1989) from the 1950s and more recent excavations with detailed
osteological reports including Spong Hill (Hills 1980) and Sancton
(East Yorkshire) (Myres, Southern 1973; Timby 1993). Newark contains
a relatively cursory bone report but Spong Hill and Sancton both
received detailed and reliable reports on the human and animal remains
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(McKinley 1994; Bond 1996). Conversely, older publications were not
used as they were deemed either too brief or their data unreliable (e.g.
Mayes, Dean 1976; Webster 1952). The results of this necessary choice
mean that regional and local variability in the practice of comb and
toilet implement provision have received limited attention (see the
recent work of Hills, Lucy 2013, 320-324).

This situation warrants a new study to explore regional heterogeneity
in this dimension of early Anglo-Saxon mortuary practice. Therefore,
this paper provides an opportunity to (a) incorporate the results of
excavations published subsequent to my previous studies, (b) reflect
on how this data strengthens our confidence in using some of the
data from older publications and (c) thus assessing the implications of
the wider variability in comb and toilet implement provision in early
Anglo-Saxon cremation practice. As an update and critical reflection
on my previous research, this paper serves to show how my previous
arguments can be refined, qualified and extended.

This work is also inspired by recent publications of Kirsty Squires
(2012; 2013; 2015) which identifies a fundamental difference in
the cremation technology employed between eastern England and
southern England, possibly reflecting a crude difference in the use of
cremation alongside inhumation between ‘Anglian’ and ‘Saxon’ parts
of south-east Britain (Williams 2002a). To this end, I evaluate sites
not available for discussion in my previous publications that shed
light on the heterogeneity of grooming implements in early Anglo-
Saxon cremation graves. By exploring this recent work, I am able to set
up a discussion of cremation both in southern and eastern England,
identifying at least three, possibly four, different cremation traditions
that utilise combs and toilet implements in different ways (see also
Hills, Lucy 2013, 324-327, 335-338).

Cleatham

Hills and Lucy (2013, 320-324) provide a valuable comparative review of
cremation in eastern England (East Midlands and East Anglia). Crucial
to our understanding of cremation in these areas are the results of the
near-complete excavation of an early Anglo-Saxon cemetery at Cleatham
(North Lincolnshire) (Leahy 2007). 1204 urns were recovered dating to
the later fifth and sixth centuries AD. Also, sixty-two inhumation graves
were found and dated to the fifth, sixth and seventh centuries AD. In
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conventional terminology therefore, Cleatham was a ‘mixed-rite’ (bi-
ritual) cemetery (Meaney 1964; Lucy 2000). However, this definition
is misleading and it is reasonable to regard the site as a ‘cremation
cemetery’ (as with the minority of fifty-one contemporary inhumation
graves found at Spong Hill, Norfolk (Hills 1980; 1994; 1999) - and the
eleven later ‘final-phase’ seventh-century inhumations (as found at
Caistor-by-Norwich — Myres,Green 1973; see Leahy 2007, 10-11). The
cemetery was located on the crest of Lincoln Edge and may have focused
upon a prehistoric burial mound on the hilltop, making it a visible and
prominent location in its environs (Leahy 2007, 3-6). Leahy (2007, 25)
estimates that around 86% of the cemetery was uncovered.

Of the cinerary urns from Cleatham, 960 were recovered with
contents at least partially intact. 609 (63,4%) of these contained artefacts,
to date the highest proportion of ‘furnished” urns found in any early
Anglo-Saxon cremation cemetery. This reflects the relatively high level
of preservation on the site compared with other cremation cemeteries
that have suffered from extensive plough-damage (e.g. Filmer-Sankey,
Pestell 2001, 12), as well as the quality of the systematic table-top post-
excavation analysis of the majority of the urn contents (Leahy 2007, 23).

A distinction was observed by the excavator between pyre-goods
showing evidence of burning and ‘grave-goods’ that comprised of comb
fragments and toilet implements. Combs were found in a staggering
281 urns at Cleatham, namely 29,3% of all graves and 46,1% of those
graves that contained artefacts (Leahy 2007, 204, 230). This might even
be a slight underestimate given that some bone and antler artefacts at
Sancton and Spong Hill were only recognised by the zooarchaeologists
during specialist analysis, a procedure that has yet to be conducted with
the Cleatham material (see Bond 1996). Numerically speaking, fewer
combs were found than at Spong Hill, but as a percentage, this amounts
to around double the frequency of the practice at either Sancton or
Spong Hill.

The Cleatham urns could be separated into five phases by Leahy’s
analysis. This showed that combs were employed throughout the history
of the site’s use. Distribution maps show that they were used in all areas
of the site. They were clearly an indelible element of cremation rites
conducted at Cleatham, albeit most commonly found in urns of Leahy’s
(2007, 204) first phase. It was also recognised that thirty-eight (13,5%)
had been burnt suggesting they had been placed on the pyre, but the
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vast majority were fragmented and added to the urn during the post-
cremation rituals. Leahy (2007, 208) interprets this as ‘the mourners
breaking off the most easily removable part of the comb for deposition
in the urn’ although he refrains from discussing the possible significance
of this practice. However, the association of combs with the cremation
rite is further underscored by their complete absence from the sixty-two
inhumation graves excavated at the cemetery (Leahy 2007, 205-206).

Toilet implements were an important but secondary element to the
grave-goods recognised at Cleatham, found throughout the cemetery’s
use and in all parts of the site. Tweezers were found in forty-three urns
(4,5% of all urns, 7,1% of furnished urns). They were mostly made of
iron with four instances of copper-alloy artefacts (Leahy 2007, 208-
209). Twenty-seven shears, eighteen razors were also recovered as well
as ten knives, all made of iron and show now conclusive evidence of
fire-damage. Finally, Leahy (2007, 209) recognised examples of iron
‘scrapers’ in at least two instances. Both ‘miniature’ and full-sized objects
were recovered (e.g. Leahy 2007, 224). The frequency of these items
as grave-goods stands out as comparable with other eastern English
cremation cemeteries including Sancton, Newark and the unpublished
site of Elsham although the frequency is notably lower for all these sites
than at Spong Hill (Leahy 2007, 230).

As noted above, the analysis of the animal bones from this
cemetery has yet to take place and Leahy (2007, 60) was unable to
arrange for a full analysis of the human remains. Subsequently, Kirsty
Squires has conducted a detailed human osteological analysis of the
Cleatham material, together with the nearby cremation cemetery of
Elsham. The full results of her appraisal of this site generally concurs
with my arguments regarding the age-range of those receiving toilet
implements and combs (Squires 2013, 191), although the sex bias for
combs differed significantly between the sites: combs were more often
associated with females at Elsham but had a male bias at Cleatham
(Squires 2013, 192). Squires also noted that a similar male bias for
toilet implements was revealed at Cleatham. Leahy (2007) does not
tackle the commemorative roles of these artefacts but Squires (2013)
notes their potential significance in this regard. Therefore, it appears
that the Cleatham evidence augments and extends the interpretation of
the significance of combs and toilet implements for those communities
burying their dead in the large cremation cemeteries of eastern England.
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While Squires shows clearly how two geographically proximal sites can
utilise these artefacts differently, for the purposes of this discussion,
Cleatham broadly confirms the thesis advocated in my previous work.

Alwalton

We can extend Squires’ (2013) observations regarding the difference
in mortuary practice between cemeteries by identifying further
heterogeneity in the funerary use of grooming implements in eastern
English mixed-rite (bi-ritual) cemeteries. Here, burial sites in which
both inhumation and cremation were both repeatedly and extensively
practised contemporaneously are referred to as ‘mixed-rite’ cemeteries.
As discussed above, my definition contrasts with the use of ‘mixed-
rite’ as a description for any cemetery that displays the presence of
both forms of grave (Meaney 1964; Myres, Green 1973; Lucy 2000).
Instead, I use it to refer to cemeteries where both disposal practices
were regularly deployed rather than both rites being present to some
significant degree (see Williams 2002a)

Previously, there has been no discussion of the provision of grave-
goods in cinerary urns from mixed-rite cemeteries in eastern England
(although see a brief review by Hills, Lucy 2013, 324-327). New data
has allowed this situation to be remedied. Excavations at Alwalton
(Cambridgeshire) in 1999 revealed a cemetery of much smaller size
than Cleatham consisting of twenty-eight urned and two unurned
cremation burials dated from the mid-fifth to the end of the sixth
century. Also uncovered were thirty-four inhumations, many furnished
with typical ‘Anglian’ grave-goods of the late fifth and sixth-century
AD. The cemetery appears small and was perhaps relatively short-lived.
Still, Alwalton seems to reflect the broadly contemporary deployment
of both disposal methods (Gibson 2007).

Pyre-goods found in the cinerary urns included burnt copper-alloy
brooches and glass beads. The most common grave-goods were antler
combs, found in sixteen instances (59%) of the cremation graves and
absent from the inhumation graves. The combs varied. There were five
double-sided and eleven triangular combs. Two of the double-sided
combs were complete but the remaining fourteen were fragments. In
at least two instances, double-sided combs may have been deliberately
fragmented. For the eleven triangular combs, only a single corner
of each comb was recovered. This suggests to Nina Crummy (2007,
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262, 264) that they were deliberately broken for inclusion as grave-
goods. Nina Crummy and Catriona Gibson (2007, 293) explain the
breaking of the combs as evidence of ‘token deposits’ appropriate to the
fragmentation central to the cremation of the body. Only one showed
signs of burning, demonstrating clearly that many were added to the
urns and had not accompanied the dead onto the pyre. Importantly,
the theme of tokenism at Alwalton may also extend to other artefact
types, and Crummy (2007, 266) notes that iron nails in some cremations
may reflect the interment of parts of larger objects.

Drawing upon Crummy’s interpretation, Gibson sees the combs as
‘family heirlooms, valued artefacts deliberately broken to commemorate
the dead and sustain relations between the living and the dead. This she
contrasts with pyre-goods which she sees more as ‘personal belongings’
(Gibson 2007, 293). This perspective concurs with mine in many
respects since Gibson foregrounds the relationship between comb
breakage and deposition as reflecting the dissolution and fragmentation
of the bodies of the cremated dead. We also agree in distinguishing
between the provision of artefacts on the pyre and those serving as
grave-goods to commemorate the dead following cremation. However,
Gibson’s characterisation of pyre-goods and grave-goods does not fully
explain the evidence; if anything, combs are as likely to be ‘personal
belongings’ as the costume and food offerings placed on the pyre (and
portions of these may have been kept or consumed by the survivors as
well). Gibson is clearly on the right track in her insightful appraisal,
but her interpretation remains unable to fully address why combs were
employed as opposed to any other artefacts available to the mourners.

Toilet implements had a more restricted but significant association
with cremation at Alwalton. Copper-alloy tweezers were found together
with an earscoop on a ring with an inhumation of an adult male
accompanied by a shield-boss (Crummy 2007, 272; Gibson 2007, 312).
They were also retrieved from two cremation burials (Gibson 2007, 321-
322). However, cremation 1296 (Fig. 2) that deserves particular note
with regard to toilet implements. This burial comprised of a shouldered
vessel with inscription and boss decorations containing the cremated
remains of an adult. Immature female pig bones were found (McKinley
2007, 278). The arrangement of the bones was angled, suggesting the
vessel had been laid on one side of a pile of bones collected from the
ashes of the pyre (McKinley 2007, 278-279). There are also indications



Death, Hair and Memory: Cremation’s Heterogeneity in Early Anglo-Saxon England | 443

Alwalton 1296

iron shears

e : v
'.£’Z - 1-;- »
S0mm

hanestone am!or%m'nfrwmnl

Q
L

Fig. 2. Cinerary urn and artefacts from grave 1296, Alwalton (Cambridgeshire). After
Gibson 2007. Reproduced with permission

Ryc. 2. Urna i przedmioty z grobu 1296 z Alwaton (Cambridgeshire). Wg Gibson 2007.
Reprodukcja za zgoda autora

of copper staining on a piece of skull vault indicating other pyre-goods
that were not retrieved or were recycled elsewhere rather than being
buried. The urn also contained a discrete assemblage: a miniature antler
comb, razor, shears and a honestone were added on top of the human
and animal remains (McKinley 2007, 279). A male-gender is assumed
for this burial, and razors indeed have a male bias at Spong Hill, Norfolk
(Williams 2007, 84). Moreover, the pit was contained within a four-post
‘mortuary house’ comparable to those found elsewhere as at Apple Down,
Sussex and at Alton, Hampshire (Evison 1988; Down, Welch 1990).
At Alwalton it appears that miniature iron toilet implements were not
commonly interred with the dead, but were restricted to a single burial
that is distinctive in its vessel, animal remains, location and four-post
structure.

Overall, the evidence from Alwalton goes beyond confirming
the association of combs and toilet implements with post-cremation
commemorative practice in eastern England. Indeed, the high frequency
of the inclusion of combs suggests that, for this group, it was a ‘normative’
mortuary practice repeated for the majority of funerals, hence providing
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a common theme that bound together successive funerary episodes. Yet
simultaneously, the use of toilet implements was more restricted, perhaps
exclusive to defining the identities of specific high-status individuals
or ritual specialists in death. Certainly it marked as distinctive the
individual in grave 1296 within the memory of those conducting,
participating and observing the funerals culminating in mortuary
deposition at Alwalton.

Worthy Park

Together, Cleatham and Alwalton reveal variability within the ‘Anglian’
cremation tradition in the provision of combs and toilet implements
(Williams 2002a; Hills, Lucy 2013, 320-324). Further south, in ‘Saxon’
regions, we find toilet implements utilised to a different fashion again.
Here cremation cemeteries are absent and cremation practices in mixed-
rite cemeteries were more varied in its character (Hills, Lucy 2013, 324,
327). In particular, pots are smaller, pot decoration is rarer, unurned
cremation burials are more common, artefact provision is more seldom
and evidence of animal sacrifice is less consistent. Together with lower
bone weights this suggests far less emphasis upon the post-cremation
burial procedures. This might in part reflect chronological dimensions,
since here cremation might begin later and persist longer.

Another pattern was found during Sonia Chadwick Hawkes’s
excavations of a mixed-rite cemetery at Worthy Park, Kingsworthy
(Hampshire) between 1961 and 1962. Her project revealed ninety-four
inhumation graves and forty-six urned cremation burials (Hawkes,
Grainger 2003, 1-11, 113-132; see also Williams 2006, 95-96). The
artefacts were not particularly frequent, but those that were placed in
cinerary urns were almost exclusively combs and toilet implements.
In urns 2, 3, 5, 11 and 23 (Fig. 3), there were bone or antler combs,
while two combs were placed in urn 31. Moreover, a series of iron
toilet implements were placed in urns 2, 11, 23 (Fig. 3) and 31. Yet the
mnemonic significance of these items did not end there, for while two
of the combs (urns 5 and 11) were composite combs like those found
occasionally in inhumation graves and settlements, the rest (urns 2,
3,23 and the two from 31) were single-piece miniature combs, in two
cases pierced for suspension and it seems implausible to regard these
as functional grooming implements. Instead, they can be considered
miniatures, perhaps made for ritual use during the funeral.
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Fig. 3. Cinerary urn with miniature grooming implements from Worthy Park, Kings-
worthy (Hampshire). After Hawkes, Grainger 2003. Reproduced with permission
Fig. 3. Urna z miniaturowymi przyborami toaletowymi z Worthy Park, Kingsworthy
(Hampshire). Wg Hawkes, Grainger 2003. Reprodukcja za zgoda autora

Urn 2 provides the most distinctive assemblage. Here there were
ten miniature toilet implements. They included an item tentatively
recognised as a ‘miniature spear. All items were suspended from an
iron ring.

A different but comparable set of miniatures was found with urn
23 (Fig. 3) from which four miniature items were recovered, one of
which resembles the “Thor’s hammers’ of later Scandinavian tradition
(Hawkes, Grainger 2003, 124, 130). Indeed, this might be the earliest
example of an amuletic hammer from the early medieval period (cf.
Gardela 2014).

Materiality might have also played a role in these toilet implements’
mortuary significance. In broadly contemporary inhumation graves,
toilet implements are usually copper alloy (Williams 2007). Yet all those
from cremation graves at Worthy Park were iron.

The vast majority of urns did not produce combs or toilet
implements, so it is tempting to speculate about what circumstances
singled out a minority of individuals for this distinctive treatment. It is
possible that those who received the miniature objects were the graves
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of ritual specialists or a particular status-group. It could even be the case
that these artefacts had been utilised regularly in funerary roles before
being deposited with ritual specialists (cf. Dickinson 1993; Geake 2003;
see also Williams 2006, 96; 2007, 87; 2013). Given the partial nature
of the burial evidence, we cannot be sure. What is evident is that there
was little else that marked them out and therefore, whoever they were,
this was a practice embedded within community ritual practices. Other
mixed-rite cemeteries of central and southern England show that the
Worthy Park graves are not unique, although these other instances
of toilet implements are mainly known from isolated and/or poorly
excavated graves. One of the better-excavated cemeteries to produce
similar collections of iron miniatures in a minority of cremation burials
is the Saxton Road, Abingdon (Oxfordshire) cemetery (Leeds, Harden
1936).

In her discussion of miniaturisation, Back Danielsson (2007, 172-
175) has highlighted the ability of miniatures to prompt metaphorical
thinking. In the specific context of cremation in these southern English
sites, we see a far more restricted and yet distinctive use of the tools
and grooming implements in only some graves in contrast to the more
widespread evidence from eastern England. These items might have
had a significance in relation to the fiery destruction and rebuilding
of the body after death, with the ferrous and miniature dimensions
of the artefacts serving to metaphorically equate cremation with
metalworking and other technologies of transformation in which
things are reconstituted by fire. Certainly the miniaturisation might
be seen as condensing and enhancing the qualities of these artefacts
when deployed with the dead, perhaps to consolidate the regenerative
theme of post-cremation rituals.

Absence of evidence as context

If the recently published evidence for Cleatham, Alwalton and Worthy
Park reveal that the significance of combs and toilet implements is
variable, then there are further cemeteries where the absence of emphasis
upon these items cannot be explained away with recourse to poor
excavation or preservation. For older excavations, it is easy to dismiss
lack of evidence as a result of poor preservation or the inadequate
examination and recording of the urn contents (e.g. Leahy 2007,
208). However, a number of well-excavated and published cemeteries
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are slowly building a picture that the placing of these items was not
synonymous with the practice of cremation in all parts of later fifth and
sixth-century England. Rather than weakening the argument for their
significance, this evidence further shows that presence or absence of
these artefacts was not simply a result of taphonomic factors. Indeed,
there have been long-recognised instances, however, where combs
and toilet implements have been conspicuous by their absence. In
other words, it is increasingly evident that toilet implements and comb
provision was not only variable, it was eschewed by some early Anglo-
Saxon communities.

In East Anglia and the East Midlands the low frequency at South
Elkington (Lincolnshire) (Webster 1952), Illington (Suffolk) (Davison et
al. 1993) and Snape (Suffolk) (Filmer-Sankey, Pestell 2001, 161) might be
dismissed on grounds of poor preservation and examination. However,
the low proportion of combs and toilet implements at Thurmaston
(Leicestershire) (Williams 1983) deserves further comment. Likewise,
examples of well-excavated and examined cremation burials without
combs and toilet implements become much more common in Essex.
These include, Great Chesterford (Essex) where thirty-four cremation
burials were found in the mixed-rite cemetery but they contained few
artefacts (Evison 1994). Meanwhile, excavations at Springfield Lyons
(also Essex) revealed a mixed-rite cemetery of 143 cremation and 114
definite inhumation burials (Tyler, Major 2005). Only twenty-three of
the Springfield Lyons cremation burials contained artefacts (23/141
= 16%), even fewer than at Snape affected by poor recording in the
nineteenth century. Many of these were burnt suggesting they were pyre-
goods, although possible grave-goods include four unburnt copper-alloy
tweezers (Mays 2005, 11). This low attention to the post-cremation rites
is further reflected by the low bone-weight of the Springtield Lyons
urns: many appear to be ‘token’ deposits while the urns were often
undecorated and there were a number of unurned cremation burials
(Tyler, Major 2005, 10). The recently published cremation cemetery from
Rayleigh (Essex), reflects a similar picture with an overall paucity of
pyre-goods and very few grave-goods (Ennis 2009). Richards published
tables of the percentage of finds from the Mucking (Esssex) cremation
burials suggests that there too, combs and toilet implements were
rarely interred (Richards 1987, 109) and this is now confirmed by the
published report (Hirst, Clark 2009; see also Squires 2015).
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The same pattern applies in many of the mixed-rite cemeteries
in the west and south Midlands. There were some pyre-goods but no
combs and toilet implements recorded at Wasperton (Warwickshire)
(Scheschkewitz 2006; Lee 2007; Carver et al. 2009) and the same applies
to the mixed-rite cemetery at Lechlade (Gloucestershire) (Boyle et al.
1998). South of the Thames, a high proportion of unurned and poorly
furnished cremation burials seems to be rule, including the urns from
Portway, Andover (Hampshire) and Alton (Hampshire) (Cook, Dacre
1985; Evison 1988), Croydon, Surrey (McKinley 2003), Orpington (Kent)
(Palmer 1984) and Apple Down (West Sussex) (Down, Welch 1990).

Hence Saxton Road, Abingdon and Worthy Park, Kingsworthy
appear to have been exceptions rather than the rule in their deployment
of miniature combs and iron toilet implements in selected urns. In
combination, this growing negative evidence suggests that that the
deposition of combs and toilet implements in graves was a practice
found more commonly in eastern (Anglian) districts and more rarely in
southern (Saxon) areas. In broad terms, they are found in areas where
greater attention was afforded to the post-cremation rites, including
the proportion of decorated urns, low frequencies of unurned burials,
and at or in the proximity of, large cremation cemeteries.

Conclusion

The wider investigation of hair in mortuary practices from across early
medieval Europe is a potential theme for further investigation (see
Brundle 2013; Williams 2013; Ashby 2014). Research could take multiple
directions, focusing further on representations of the human body in art
(e.g. Nugent, Williams 2012) and the evidence for implements of hair
management from settlements and mortuary contexts. Together these
promise to reveal fluctuations in grooming strategies for constructing
senses of personhood but also broader ideologies linking life and
death through metaphors and practices relating to hair. The results
of this particular study show local and regional heterogeneity in the
provision of combs and toilet implements with the cremated dead in
early Anglo-Saxon England, a topic which has hitherto received limited
attention. This picture is part of a broader appraisal of differences
between a ‘core’ eastern England cremation phenomenon beginning
in the early fifth century and those areas where cremation is found in
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central and southern England identified by Hills and Lucy (2013; see
also Williams 2002a). However, the specific variations within these
regions have hitherto escaped attention. Aided by the publication of new
data and a critical appraisal of the older evidence, in eastern England,
the interpretation I have previously published appears supported and
extended by the new data from the cremation cemetery of Cleatham
(Leahy 2007; Squires 2013). Unpublished data from Loveden Hill
demands appraisal in this regard (see Fennell 1964). I would suggest
that, not only might cremation begin earlier here (Hills, Lucy 2013), but
that these practices appear to be part of a complex ritual organisation
of these sites. They may have perhaps been influenced by pagan ritual
specialists and resulted from beliefs shared beyond and between
particular families and households. Indeed, Alwalton serves to show
that some groups might have made comb-deposition a near-ubiquitous
practice in cremation rites.

Part of the explanation for these regional differences can be identified
in the particular size and status of the larger cremation cemeteries.
I have contended that large cremation cemeteries were more than
burial facilities, but may have served as locales for ritual and political
power - localised cult and ceremonial sites (Williams 2002b; 2004c).
While evidence for these other features is inconclusive, it is possible that
ritual specialists, or control of these sites by incipient elites, mobilised
cremation as a strategy of distinction through an interplay of exclusion
and inclusion. The rite may have drawn on remembered traditions from
Continental homelands and invented/contrived identities rooted in an
imagined mythical past for fluid and ethnically diverse social groups
(see also Williams 2014). This form of burial organisation might have
been important for immigrant groups asserting hyper-conservative
identity in death in the fragmented and contested political landscape
of sub-Roman Britain. A question of scale meant that this form of
burial worked appropriately for localised groups with limited power
networks. Certainly large cremation cemeteries of East Yorkshire,
the East Midlands and East Anglia can be considered communities
in death in close proximity to other groups using inhumation rather
than exclusively serving coherent ‘tribal’ territories. Such regionally
focused constellation of ritual practices that may have constituted an
‘ideology of transformation’ (see Williams 2001), creating and promoting
a way of treating and perceiving the cadaver in death that may have
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linked to a coherent eschatology and cosmology of transformation and
regeneration of the dead as animated and corporeal within the landscape
in their pots. This was not exclusive of inhumation, as we have seen,
and indeed, inhumation was a minority rite at many of these sites that
display a comparable connection between pottery and nourishing
and hydrating the dead. Yet, if cremation was deployed in a climate
of ethnogenesis at the local level, then mortuary practices might have
been one arena where identities were linked to land, resources, myths
and memories of descent.

While Hills and Lucy (2013, 329-331) explore the chronology of
Spong Hill to suggest implications for our interpretations of the timing
and scale of the Anglo-Saxon migration, their revised chronology also
has implications for understanding why these large cremation cemeteries
fall into disuse during the sixth century - far earlier than previously
thought. This was far too early for direct Christian influence inspiring
the decline of cremation. Instead, it might have been the rise of larger
regional powers that rendered obsolete the power and significance of
large cremation cemeteries.

Yet the mixed-rite cemetery at Alwalton indicates that the signi-
ficance of combs and toilet implements was not restricted to the largest
cremation cemeteries. Meanwhile, evidence from southern England
adds new dimensions to the interpretation, showing how, in some
cemeteries, miniatures were afforded to a select minority of graves. As
Ashby (2014, 168) states, this reveals ‘heterogenity’ of practice. Finally,
it is becoming clear that the absence of combs and toilet implements
from some sites like those in Essex and the West Midlands cannot
always be dismissed as the result of poor preservation or recovery.
In these cases it appears that less attention was afforded to the post-
cremation procedures; perhaps the cremation itself was perceived as
an adequate transformation and the below-ground placing of urns held
less significance for the perception and treatment of the dead.

Hence, grave-goods in cremation burials had an enduring but
variable significance. Where they were added to cinerary urns, it is
argued that toilet implements and combs were elements of varied
embodied beliefs in early Anglo-Saxon England. They were deployed
to reconstitute social memories and create ancestors from ashes. If so,
then the different treatments of the body identified within the cremation
practices should not only underline the local and regional diversity of
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early Anglo-Saxon mortuary practices but perhaps also differences
in the kinds of personhood being remembered and/or how ritual
practices extended to the mortuary arena via the medium of corporeal
transformation and hair symbolism. This may reflect different Continent
homelands of Germanic settlers, or differences in how these groups
constructed themselves anew in the post-migration world of later fifth
and sixth centuries fragmentary socio-political structures. The details
of belief and practice in Anglo-Saxon paganism remain obscure and
the mortuary arena will not provide us with all the answers. However,
by considering the social and religious dimensions of both the form
and variability in early Anglo-Saxon mortuary practices, connections
between death, hair and memory can be discerned.
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Smier¢, wtosy i pamieé: Réznorodnosé kremagji
we wczesno-anglosaskiej Anglii

Wprowadzenie

Zdajac sobie sprawe ze zdawkowego i czesto malo wiarygodnego charak-
teru przekazow pisanych, zrodla archeologiczne bywaja czesto wykorzysty-
wane w studiach nad ,,anglosaskim poganstwem”. W najnowszych pracach
z tego zakresu szczegolng uwage poswiecono sztuce (np. Pluskowski 2011)
oraz specyficznym miejscom w przestrzeni, ktére najprawdopodobniej po-
siadaly religijne znaczenie (Semple 2011). Takze amulety i inne przedmio-
ty magiczne (np. Meaney 1981; Wilson 1992; Brundle 2013) oraz mozliwe
swigtynie (Blair 1995) objeto badaniami. Ponadto, wiele rozmaitych aspek-
tow praktyk pogrzebowych poddanych zostato reewaluacji w odniesieniu do
anglosaskiego poganstwa. Pojawily sie takze proby rozpatrywania praktyk
cialopalenia i wyposazania pochéwkow szkieletowych jako zabiegéw o zde-
cydowanie poganskim charakterze, zaréwno pod wzgledem ich kontekstu
jak i znaczenia (Wilson 1992). Odejscie od zwyczaju wyposazania grobow
w przedmioty czesto wigzane bylo z nadejéciem chrzescijanistwa i ingeren-
cjami duchowienstwa (Filmer-Sankey, Pesell 2001; Hoggett 2007; Hines et al.
2013). Analizowanie réznych aspektéw wczesno-anglosaskich praktyk po-
grzebowych i wierzen religijnych z pomoca specjalistycznych analiz okazato
si¢ bardzo owocne, szczegdlnie w zakresie studidw nad ofiarami zwierzecymi
skfadanymi w trakcie pogrzebow (Bond 1996; Fern 2007; Pluskowski 2011),
a takze w odniesieniu do roli sztuki w aktach funeralnych (np. Richards 1992)
oraz w przypadku zabytkow, ktére dodawano w chwili zasypywania grobow
(King 2004). Ponadto podejmowane byly takze rozwazania nad religijnym
wymiarem wyjatkowo bogatych, elitarnych pochéwkéw (np. Carver 2000;
2005; Dobat 2006; Williams 2011a; Price, Mortimer 2014), a takze nad gro-
bami tzw. “specjalistow od rytualéw” (ang. ritual specialists) (Dickinson 1993;
Geake 2003; Reynolds 2009, 72-75).

Niniejszy artykul podejmuje kolejny aspekt tego typu badan, czerpiac
swoje inspiracje z cennego studium Aleksa Pluskowskiego (2011) na temat
wczesno-anglosaskich rytualéw i wierzen. Pluskowski w optymistyczny spo-
s6b widzi mozliwosci odkrycia mnogosci wariantéw anglosaskiego poganstwa
dzieki studiom nad réznorodnoscig praktyk pogrzebowych - w tym réznych
zabiegdw majacych na celu transformacj¢ i komemoracje zmartych. Moim
zdaniem praktyki pogrzebowe zdecydowanie mialy religijny charakter, ale
trudno jest ,odczytywa” dawne wierzenia ze sposobow wyposazenia grobow.
Powinni$my takze by¢ krytyczni wobec naszego wlasnego, niezbywalnego tta
kulturowego, ktore, poczawszy od czaséw wiktorianskich, wplywa na wszel-
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kie badania nad anglosaskim poganstwem. Pozostaje to rdwniez staboscia
wspolczesnych prob rekonstrukeji ,,germanskich” wierzen poganskich (por.
Content, Williams 2010). Wobec tego, aby poszukiwa¢ réznych wariantéw
anglosaskiego poganstwa, musimy w mniejszym stopniu skupiac si¢ na ana-
lizie wyjatkowych pochéwkoéw i egzotycznych przedmiotéw. Znacznie wigcej
uwagi powinno si¢ po$wieca¢ kontekstualnym badaniom nad materiatami,
ktore przypisa¢ mozna réznego typu pochdwkom, a takze rewidowac nasze
wczesniejsze poglady i adaptowac je do wynikéw nowych odkry¢.

W tym kontekscie jestem zwolennikiem podejscia do praktyk pogrze-
bowych jako tzw. bodylore, ktére zaproponowat Neil Price (2008). Sa one re-
zultatem praktycznych i materialnych interakeji z cialem zmartej osoby oraz
przeksztalcen jakim jest ono poddawane w kontekscie $mierci. W tym ujeciu,
zabiegi zwigzane z cialem i dokonywane na ciele zmartego czlowieka moga
by¢ uznane za bardzo istotne akty, poprzez ktére konstytuowano i reproduko-
wano wyobrazenia i pamig¢ o danej osobie wérod spotecznosci anglosaskich
(por. takze Nilsson Stutz 2003; Williams 2006; Price 2010). W teoretycznym
ujeciu pogrzeb moze by¢ postrzegany jako chdine operatoire (fancuch opera-
cji) praktycznych oraz uciele$nionych technik, ktore dokonywane byly przez
zyjacych czlonkéw danej spolecznodci i ktdre mialy na celu transformacje
spolecznych, kosmologicznych oraz ontologicznych elementéw zmarlej osoby
w taki sposdb, aby usytuowac je w spotecznej pamieci i mitologii (Williams
2010; 2011a; 2011b; 2013). Bez watpienia podczas anglosaskich pogrzebow
tego rodzaju praktyki moga miec rozna skale, tempo oraz strategie. W trakcie
tych rytualnych proceséw, zaréwno indywidualne tozsamosci jak i czg$ciowe
koncepcje dotyczace danej osoby byly tworzone przez anglosaskie spofeczno-
$ci poprzez selektywne wspominanie i zapominanie. Zamiast dazenia jedynie
do finalnego rezultatu jakim jest grob, proces wspominania danej jednostki
dokonywal si¢ poprzez interakcje, wymiane i rozmaite transformacje, ktére
taczyty ludzi, zwierzeta, substancje i rzeczy podczas praktyk pogrzebowych
(Fowler 2004; Back Danielsson 2007, 243-256).

Przyjecie zarysowanej wyzej perspektywy daje nam mozliwo$¢ prze-
niesienia naszej uwagi na bardziej skromne i praktyczne przedmioty wy-
korzystywane w anglosaskich praktykach zwigzanych ze §miercig. W kon-
tekscie anglosaskich grobow ciatopalnych, transformacje cial poprzez ogien
i nastepujace po tym deponowanie ich w ziemi byly zapewne postrzegane
jako praktyki rytualne oraz ,technologie pamigtania” (ang. technologies of
remembrance) w obrebie szerszego ideologicznego kontekstu eksponowania
ciafa i jego transformacji. R6znorodnos¢ tego rodzaju praktyk réwniez po-
winna zosta¢ poddana uwaznym studiom. Skupianie si¢ na réznorodnosci
zamiast jedynie na tym co normatywne pozwala archeologom dostrzec roz-
maite strategie transformowania i wspominania zmartych wsréd réznych,
cho¢ w duzej mierze réwnoczasowych, spolecznosci zamieszkujacych tere-
ny anglosaskiej Anglii.

Istnieje wiele potencjalnych aplikacji tego rodzaju perspektyw badaw-
czych w odniesieniu do materialéw archeologicznych z okresu sredniowie-
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cza. W niniejszym studium pragne zajac si¢ motywem wloséw oraz rozpa-
trzec rdzne sposoby postrzegania przedmiotéw higienicznych, ktére uzywane
byly w praktykach pogrzebowych wéréd Anglosaséw. Najpierw dokonana
zostanie reewaluacja wczeéniejszych prac poswigconych podobnym zagad-
nieniom, a nastepnie analizie poddane zostang nowe zrédla, ktére pomoga
zweryfikowac i poglebi¢ dotychczasowe dyskusje nad rolg wlosow (w tym ich
ukladania i transformacji) w pochdéwkach cialopalnych we wczesno-anglosa-
skiej Anglii (szersze dyskusje por. Williams 2003; 2007; 2014; Ashby 2014).

Nowe spojrzenie na grzebienie i przedmioty toaletowe
we wczesno-anglosaskich pochéwkach ciatopalnych

Szczegotowy przeglad dotychczasowych prac na temat roli przedmio-
tow higienicznych odkrywanych w grobach ciatopalnych z okresu wczesno-
-anglosaskiego stanowi istotny element niniejszego artykutu. W moich wecze-
$niejszych pracach analizowalem sposoby i motywy uzywania rogowych
grzebieni oraz przedmiotéw toaletowych w anglosaskich grobach ciatopal-
nych (Williams 2001; 2002a; 2003; 2004a; 2005a; 2007; 2014). Przedmioty
te zazwyczaj nie noszg $ladéw ognia, a przepalenie wystepuje na nich jedy-
nie sporadycznie. W zwigzku z tym s3 one raczej w wigkszoéci przypadkéw
»darami grobowymi” a nie ,,darami stosowymi” (tzn. skladanymi na sto-
sie) - byly one sktadane po akcie cialopalenia i umieszczane w urnach wraz
z przepalonymi ko§¢mi i prochami (Ryc. 1).

W pochéwkach ciatopalnych grzebienie zwykle znajdowane s3 we frag-
mentach, ale bez jakichkolwiek uszkodzen spowodowanych dziataniem ognia.
Jakkolwiek moze to moze wskazywac jedynie na kruchos¢ tego rodzaju przed-
miotow, znalezienie tylko jednej poléwki grzebienia w wielu grobach sktoni-
to do przypuszczenia, ze w niektdrych przypadkach grzebien zostal celowo
przetamany i jego druga polowa zostala zatrzymana przez zalobnikow jako
pamiatka (np. Crummy 2007, 264).

Wigkszos¢ badaczy tego zagadnienia uznawata grzebienie i przedmioty
toaletowe jako symbolizujace wyidealizowany, spoleczny obraz danej osoby
w momencie jej $mierci (Richards 1987; Ravn 2003), albo catkowicie pomi-
jata specyficzne znaczenie przedmiotéw toaletowych (np. Wilson 1992, 139-
140; King 2004, 226-227; Squires 2013). W moich wczesniejszych studiach
staratem sie zidentyfikowac co odréznia od siebie te zestawy przedmiotéw
i czyni je waznymi w trakcie pogrzebu, bazujac na sugestii, ze posiadaly one
specyficzne, ,magiczne” lub ,,amuletyczne” funkcje podczas zabiegow fune-
ralnych ze wzgledu na ich $cisty zwigzek z wtosami - ich czesaniem, uktada-
niem i obcinaniem. Studia te zostaly zainspirowane krétkim komentarzem
T.C. Lethbridge (1951) odnosnie pochéwkoéw ciatopalnych z Lackford (Suf-
folk) i rozwazaniami nad réznorodnym zastosowaniem amuletéw w kontek-
stach anglosaskich, jakich podjeta si¢ Audrey Meaney (1981).

Pod wplywem prac wspomnianych badaczy sugerowatem, ze zaréwno
przedmioty toaletowe jak i grzebienie byly zwigzane z wlosami podczas ry-
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tualow zatobnych. Przedmioty te stanowily cze¢s$¢ rownoleglych transforma-
cji jakim ulegali zalobnicy, cialo oraz dusza zmarlego podczas aktu kremacji
i pochéwku spalonych szczatkéw. W szczegdlnosci, zwiazek tych przedmio-
tow z procesami nastepujacymi tuz po kremacji zwlok, moze sugerowac, ze
dziataly one jako mnemoniczne pomoce (ang. commemorative catalysts), ktore
wspomagaly mozliwosci wspominania zmartych. Nalezy jednak podkresli¢,
ze przedmioty toaletowe same w sobie nie byly specjalnie wartosciowe i nie
byly one tez przedmiotami, ktére wspominano - chodzi tutaj raczej o emo-
cje, ktdre z nimi faczono, takze w odniesieniu do 0séb zmartych. Jako takie
wspomagaty one i amplifikowaly procesy spofecznej pamigci. Przede wszyst-
kim, przedmioty toaletowe mozna uznac jako elementy strategii majacej na
celu odbudowanie cielesnosci zmarlej osoby, poprzez nadanie prochom nowej
warstwy i tresci w trakcie pochéwku na cmentarzysku (Williams 2003; 2007).

Powyzsze interpretacje zostaly zainicjowane w trakcie moich badan w ra-
mach dysertacji doktorskiej (Williams 2000) i nastepnie rozwiniete w dwdch
artykutach (Williams 2003; 2007), a takze umieszczone w kontekscie szer-
szych dyskusji nad anglosaskimi praktykami pogrzebowymi (Williams 2002a;
2004a; 2005a; 2006; 2010; 2011b). Znaczenie przedmiotdw toaletowych pod-
czas anglosaskich pogrzebow zasadniczo rdzni si¢ od tresci przydawanym
broni i akcesoriom stroju, a takze ich biografii. W przypadku broni, jakkol-
wiek militaria sg integralnym elementem grobdw szkieletowych, wyglada na
to, ze rzadko byla ona sktadana do grobéw cialopalnych (Williams 2005b).
Probujac zrozumied tq jasng réznice w biografii przedmiotéw poddawanych
cialopaleniu, mozemy zauwazy¢ jak palenie zmartych bylo sposobem na se-
lektywne ich wspominanie oraz zapominanie oraz jak przedmioty byly stra-
tegicznie zwigzane (a jednocze$nie oddzielone) z prochami aby jeszcze do-
bitnej wyrazi¢ selektywna pamiec¢ o zmartych wsréd zalobnikow. Kremacja
jako ideologia transformacji pokazuje takze, ze tego rodzaju pogrzeby scalaty
ze sobg ludzkie i zwierzece tozsamosci (Williams 2001; 2005¢) i wskazywaty
na sprawczos¢ (agency) zwlok i kosci w dystynktywnych strategiach kome-
moracji (Williams 2004b). W moich wczesniejszych studiach badalem takze
implikacje jakie ma w sobie sposob ztozenia spalonych szczatkéw w urnach
ceramicznych (Nugent, Williams 2012; Williams 2005¢) i dialektyke pomie-
dzy praktykami kremacji i inhumacji, ktore funkcjonowaty w ramach tych
samych lub sasiadujacych ze sobg spotecznosci (Williams 2014).

Niniejsza praca ma szersze znaczenie zaréwno w jak i poza terytorium
wczesno-anglosaskiej Anglii. Dla przyktadu, w ostatnim czasie zagadnienia
zwigzane ze ,wspomagang komemoracjg” (ang. cathalythic commemoration)
omawialem w kontekscie wczesno$redniowiecznej Skandynawii (Williams
2013). W tym przypadku argumentowalem, ze niektdre przedmioty uzyte
w pochéwkach cialopalnych nie byly pierwotnie uznawane jako majace zwia-
zek ze specyficznymi tozsamos$ciami jakie zmarli mieli za Zycia lub jakie inni
im nadawali, lecz ich celem bylo raczej umozliwienie przeksztatcenia wspo-
mnien o nich w trakcie pochdwku, poprzez cielesng transformacje. Moje
studia staly sie tez inspiracja do szerszej, miedzykulturowej dyskusji na te-
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mat tego jak w ogdle podchodzimy dzi$ do ,,archeologii kremacji” (Williams
2015). Maja one takze wplyw na rozumienie motywu wlosoéw i cielesnych
transformacji, ktéry wystepuje we wczesnej sztuce anglosaskiej (zob. Brun-
dle 2013; Ashby 2014), a takze na szersze, skupione na aspektach cielesnosci
podejscia do transformacji ciata we wezesno$redniowiecznych praktykach
zwigzanych ze §miercig (Williams 2006; Nugent 2011; Nugent, Williams 2012).

Krytycy i samokrytyka

Wraz z rozwojem omoéwionych wyzej hipotez, spotykaly sie one z rézng
recepcja ze strony badaczy, lecz wydaje si¢, ze moje argumenty generalnie
zostaty zaakceptowane. W publikacji dotyczacej znalezisk z Mucking (Essex),
dyskusja odnos$nie znaczenia wltoséw i higieny zostala podjeta w ramach sek-
cji dotyczacej ,wierzen i statusu” (Hirst, Clark 2009, 631). Jakkolwiek Hills
i Lucy (2013, 62-68, 314) w swojej finalnej analizie zestawow toaletowych
i zwigzanych z nimi przedmiotéw ze Spong Hill (Norfolk) nie wydaja sie
zgadzac¢ z wcze$niejszymi moimi studiami na ten temat (Williams 2007),
w tej samej pracy Riddler i Trzaska-Nartowski pozytywnie odnoszg si¢ do
moich badan i wnioskéw na temat zaleznosci pomiedzy wiekiem i plcig oséb
pochowanych z réznymi typami grzebieni na tym cmentarzysku (Riddler,
Trzaska-Nartowski 2013; por. Williams 2003). Co znamienne, potwierdza-
ja oni takze, ze calo$ciowy obraz tych kwestii pozostaje niezmienny w rdz-
nych fazach chronologicznych na cmentarzysku w Spong Hill i ze wykona-
ne z poroza grzebienie réznych typéw znajdowane sg wérod roznych grup
wiekowych i 0s6b, zaréwno zidentyfikowanych jako mezczyzni jak i ko-
biety, ale z pewng ich przewaga wsréd dorostych kobiet (Riddler, Trzaska-
-Nartowski 2013, 144).

Inne prace w bardziej krytyczny sposob odnosza si¢ do moich argumen-
tow. Praca doktorska Zoé Devlin krytycznie odnosita si¢ do moich wcze-
$niejszych dyskusji (Williams 2003; 2004a) sugerujac, ze nie s3 one ,,catko-
wicie satysfakcjonujace’, cho¢ nie sprecyzowano podstaw takiego twierdzenia
(Devlin 2007, 24). Devlin uwazata takze, ze moje wcze$niejsze badania nie
precyzuja dlaczego bizuteria i bron uzywane byly w kontekstach funeral-
nych w inny sposob niz grzebienie i przedmioty toaletowe, cho¢ w rzeczy-
wistosci jasno omawiam te kwestie w artykule, ktdrego ta autorka nie cytu-
je (Williams 2005¢). Co jednak znamienne, Devlin (2007, 38) zasadniczo
zgadza si¢ w swojej dysertacji z moimi pogladami i dostrzega, ze grzebienie
i przedmioty toaletowe posiadaja inny mnemoniczny zwiazek z ciatem niz
brosze czy inne kategorie zabytkéw odkrywanych we wczesno-anglosaskich
grobach ciatopalnych.

Kwestia w ktorej si¢ jednak z Devlin nie zgadzamy jest sposob interpre-
towania roznicy pomiedzy narzedziami toaletowymi, a generalnie elemen-
tami stroju. Devlin uznaje przedmioty toaletowe i grzebienie jako symbole
»0sobistych” tozsamosci, w odréznieniu do ,,spolecznych tozsamosci’, ktére
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sa konstytuowane i manifestowane poprzez stréj i uzbrojenie. W ogélnym
sensie ten argument wydaje si¢ trafny, ale polega on zasadniczo na wspot-
czesnym rozumieniu ,,prywatnych” praktyk toaletowych versus ,,publiczne-
mu” ubiorowi, co moglo w catkiem inny jednak sposéb przejawiac sie we
wczesnym sredniowieczu (por. Ashby 2014). Istnieja dos¢ ewidentne zbiez-
nosci pomiedzy tymi kategoriami zabytkéw: zaréwno elementy stroju jak
i przedmioty toaletowe byly czescia codziennych praktyk zwigzanych z dba-
niem o cialo i jego eksponowaniem, innymi stowy z ,technologiami ciata”
(ang. technologies of the body). W momencie $mierci obie kategorie mogly
zostaé uzyte aby przedstawic¢ rozne aspekty spolecznej tozsamosci, takie jak
wiek, ple¢ (gender) i pokrewienstwo. Ponadto, wszystkie te przedmioty mo-
gly by¢ uzyte aby wyrazi¢ obrzedy przejscia (fr. rites de passage) w kontekscie
$mierci (por. Williams 2003; 2007). Réznice pomiedzy elementami stroju
i przedmiotami toaletowymi sa widoczne w tym, ze przedmioty toaletowe
(facznie z grzebieniami) wymagaly intymnych interakcji pomiedzy osoba-
mi w obrebie cztonkéw $wity lub domostwa. Czesanie, uktadanie i dbanie
o wlosy rodzenstwa, dzieci, wladcéw i wladczyn moze naleze¢ do dzialan,
ktore okreslaty zwigzki ze $witg, domownikami i czlonkami rodziny. Z pew-
noscig bardziej ,,intymne” dziatania zwigzane z wtosami zmartych mogty by¢
uznawane za bedace niejako dalszym etapem i rozwinigciem tych bardziej
codziennych zadan. W zwigzku z tym mozna sadzi¢, ze w spolecznosciach
wczesno$redniowiecznych praktyki zwigzane z wlosami nie byly w zadnym
stopniu mniej ,,spoteczne” niz ubior, lecz wymagaly dziatan, podczas ktérych
konieczna byta interakcja z innymi osobami. Co wigcej, przedmioty toaleto-
we byly w wyjatkowy sposob zwiazane z transformacjami wloséw i poprzez
to mogty one przybierac rézne role w procesie tworzenia jasnych zaleznosci
pomiedzy poszczegélnymi osobami badz grupami (zaréwno w zyciu codzien-
nym jak i w obliczu $mierci) poprzez rézne manipulacje elementéw ciata.
Praca Devlin i moje wczesniejsze studia uznaja przedmioty toaletowe i inne
artefakty za kluczowe elementy technologii pamigtania (ang. technologies of
remembrance), poprzez ktére dana osoba byla selektywnie zapamigtywana
i zapominana podczas kluczowych etapéw praktyk zwigzanych ze smiercia.
Wraz z Devlin oboje przyjmujemy podobne ramy teoretyczne, ktére zaapli-
kowa¢ mozna do badan nad kulturg materialna, przestrzenig oraz krajobra-
zami $mierci w okresie wczesnego sredniowiecza z wykorzystaniem koncep-
cji dotyczacych spolecznej pamieci. Istniejq jednak inne, wazne ograniczenia
w moich badaniach, ktérych Devlin nie wymienia. Moja samokrytyka jest
konieczna, aby méc przesuna¢ dalej granice poznania przedmiotéw toaleto-
wych w praktykach zwiazanych ze $miercig we wczesno-anglosaskiej Anglii.
Przede wszystkim w moich wezesniejszych pracach niepotrzebnie postulo-
waltem do$¢ wyrazny kontrast pomiedzy ,,retrospektywna mnemonicznoscig”
(ang. retrospective mnemonics) daréw sktadanych na stosie jako zwigzanych
z manifestowaniem biografii zmarlej osoby i jej spolecznych relacji (podobnie
jak w przypadku skladania daréw grobowych w pochéwkach szkieletowych),
a darami grobowymi jako projekcjami nowej ,,prospektywnej” tozsamosci
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tworzonej po akcie ciatopalenia. To rozréznienie jednak bardziej utrudnia
niz ulatwia nasze rozumienie cyrkulacji przedmiotoéw podczas anglosaskich
pogrzebow. Co wigcej, idac tym tropem i sugerujac, ze przedmioty w grobach
szkieletowych nie majg zadnej prospektywnej lub aktywnej mnemonicznie
roli jest nieuzasadnione. W zwigzku z tym nie powinni$my przeceniac réznic
pomiedzy znaczeniem skfadania daréw w tych dwoch typach praktyk po-
grzebowych (tzn. kremacji i inhumacji) (por. Williams 2014). Istnieje wie-
le podobienstw pomiedzy kremacja i inhumacja, a dary skladane na stosie
i do grobow moga dzieli¢ i operowa¢ w obrebie dialektyki mnemonicznej
transformacji podczas pogrzebow, jak juz zaobserwowane to zostato w pra-
cy Devlin (2007) i moich artykutach (Williams 2005a; zob. takze Williams
2014). Kwestie te takze majg zwigzek z cielesnymi transformacjami omawia-
nymi w badaniach Ruth Nugent (2011). Niemniej jednak, jak podkreslali juz
Julian D. Richards (1987) oraz Mats Ravn (2003), dary skladane na stosie
i pochowane w urnach moga miec jeszcze wiecej znaczen niz dotad udato
sie rozpoznac i nie tylko przybory toaletowe, grzebienie i same urny wyma-
gaja naszej uwagi. W zwigzku z tym, zwiazki pomiedzy przedmiotami toa-
letowymi i urnami zdecydowanie wymagaja w przysztosci dalszych badan
(zob. takze Nugent, Williams 2012).

Zaréwno Devlin i ja zaznaczali$my, ze konieczne s3 dalsze badania nad
subtelnymi réznicami pomigdzy znaczeniem réznych rodzajow narzedzi toa-
letowych i grzebieni, a takze nad ich zwigzkami z podobnymi przedmiotami
w kulturze materialnej réznych innych spofecznosci. Techniki komemoracji
wérod spolecznosci rzymsko-brytyjskich i kontynentalnych takze wymagaja
glebszych studiow i kontekstualizacji, ktorej brakuje zaréwno w moich pracach,
jak i publikacjach innych autoréw. Podobnie rzecz si¢ ma w przypadku roz-
maitych zabiegéw zwigzanych z dbaniem o ciato (w odréznieniu od po prostu
»ubioru”), ktére widoczne sa w anglosaskich grobach szkieletowych i trwaja
nadal w okresie konwersji oraz p6zniej — one réwniez wymagaja poglebionych
studidéw. Szersze znaczenia wlosow, ich przedstawienia w sztuce, tylko spora-
dycznie analizowane byly w literaturze przedmiotu i zdecydowanie problematy-
ka ta takze wymaga dalszej uwagi (Williams 2003; Brundle 2013; Ashby 2014).

Rozwazania nad znaczeniem wloséw w praktykach ciatopalenia we wcze-
sno-anglosaskiej Anglii mozna tez poszerzy¢ i uwzgledni¢ w nich inne przed-
mioty, nie tylko same urny. Na przyklad, w swojej niedawno wydanej pracy,
Gareth Perry (2012) wskazywal, ze urny mogly by¢ pierwotnie uzywane do
przygotowywania i/lub przechowywania piwa lub masta, a dopiero pdzniej
uzyte jako pojemniki na spalone szczatki. Myslac o odrazie jakg Sidonius
Apollinaris darzyl Wizygotow, ktérzy mieli wsmarowywac zjetczale masto
w swoje wlosy (Brown 1988, 5), by¢ moze da si¢ wysnuc przypuszczenie, ze
urny byly znaczeniowo powiazane z ich (domniemang) wczesniejsza rolg jako
pojemniki na substancje uzywane do ukladania bréd i fryzur? Jezeli tak byto
faktycznie, to naczynia nie tylko symbolizowaly nowga cielesnos¢ zmartych.
Dawaly im one ponadto forme i powtoke. Czy w tym znaczeniu naczynia
mogly by¢ takze zwigzane z transformacjami jakimi poddawane byly wlosy?
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Regionalna réznorodnos¢ i znaczenie przyborow
toaletowych

Powyzszy przeglad dotychczasowego stanu badan pozwala nam na po-
stawienie pytania na temat znaczenia przyboréw toaletowych w anglosaskich
grobach - jak i dlaczego praktyki ich deponowania r6znig si¢ na cmentarzy-
skach? Moje wczesniejsze studia opieraly si¢ jedynie na trzech stanowiskach
i w efekcie mozliwosci identyfikacji lokalnej oraz regionalnej réznorodnosci
w zakresie sposobow deponowania grzebieni oraz przyboréw toaletowych
w grobach byly ograniczone. Stanowiska, ktére poddalem analizie to bada-
ne w latach 50. cmentarzysko w Newark (Nottinghamshire), opublikowane
w pracy Gavina Kinsey’a (1989), a takze nowsze, majace szczegotowe analizy
osteologiczne, odkryte w Spong Hill (Hills 1980) i Sancton (East Yorkshire)
(Myres, Southern 1973; Timby 1993). Raport na temat szczatkéw kostnych
z Newark jest do$¢ ogolny, ale zaréwno w przypadku Spong Hill jak i Sanc-
ton przygotowane zostaty doktadne i wiarygodne analizy szczatkow ludz-
kich i zwierzecych (McKinley 1994; Bond 1996). Starsze publikacje nie byly
przeze mnie uzywane, poniewaz uznane zostaty za zbyt lakoniczne, lub pre-
zentujace dane, ktore s3 malo wiarygodne (np. Mayes, Dean 1976; Webster
1952). W zwiazku z koniecznoscig takiego a nie innego doboru zZrédet, za-
réwno regionalna jak i lokalna réznorodnos¢ w zakresie praktyk wyposazania
grobow w grzebienie oraz przybory toaletowe nadal rozpoznana jest jedynie
czg$ciowo (zob. niedawng prace Hills, Lucy 2013, 320-324).

Obecny stan badan pozwala na podjecie nowych studiéw nad regionalng
réznorodnoscig w odniesieniu do wspomnianych grup zabytkéw we wcze-
sno-anglosaskich praktykach pogrzebowych. W zwiazku z tym niniejszy
artykul daje mozliwos¢ aby (a) wlaczy¢ do dyskusji rezultaty badan wyko-
paliskowych podjetych po opublikowanych przeze mnie wczesniej pracach,
(b) rozwazy¢ w jakim stopniu owe nowe dane wzmacniajg twierdzenia na
temat danych ze starszych publikacji, (c) oceni¢ implikacje jakie niesie w so-
bie wigksza réznorodnoé¢ w zakresie skladania grzebieni i przyborow toale-
towych do wezesno-anglosaskich grobow cialopalnych. Stanowigc uaktual-
nienie i krytyczng refleksje and moimi wezesniejszymi studiami, niniejszy
artykul ma na celu takze pokazanie jak moje wczesniejsze argumenty mozna
pogtebi¢ oraz poszerzyc¢.

Nalezy w tym miejscu doda¢, ze niniejsza praca zostala takze zainspi-
rowana ostatnimi publikacjami Kirsty Squires (2012; 2013; 2015), ktéra do-
strzegla fundamentalng réznice w technikach kremacji jakie stosowane byly
we wschodniej i potudniowej Anglii. Prawdopodobnie odzwierciedlajg one
takze odmiennosci w stosowaniu kremacji obok inhumacji pomiedzy ,,an-
glo” i ,saksonskimi” partiami potudniowo-wschodniej Brytanii (Williams
2002a). Chcialbym wigc dokona¢ oceny stanowisk wezesniej niepoddawa-
nych dyskusji w moich pracach, ktore rzucaja $wiatto na réznorodnosc uzy-
wania przyboréw toaletowych we wczesno-anglosaskich grobach cialopal-
nych. Analizujac najnowsze publikacje jestem w stanie umiesci¢ dyskusje
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na temat kremacji zaréwno w obrebie potudniowej jak i wschodniej Anglii
i zidentyfikowa¢ przynajmniej trzy, a mozliwie cztery, rézne tradycje cialo-
palenia, gdzie na rozmaite sposoby wykorzystywano grzebienie i przybory
toaletowe (zob. takze Hills, Lucy 2013, 324-327, 335-338).

Cleatham

W swojej pracy Hills i Lucy (2013, 320-324) dostarczaja cennego poréw-
nawczego przegladu praktyk cialopalenia we wschodniej Anglii (East Midlands,
East Anglia). Kluczowe dla naszego zrozumienia pochéwkoéw ciatopalnych
s3 rezultaty niemal ukonczonych juz wykopalisk na wczesno-anglosaskim
cmentarzysku w Cleatham (North Lincolnshire) (Leahy 2007). Znaleziono
tam 1204 urny datowane na p6zny V i VI wiek n.e. Byly tam takze 62 groby
szkieletowe datowane od V-VII wieku n.e. Uzywajac tradycyjnej terminologii,
Cleatham mozna uzna¢ za cmentarzysko o mieszanym obrzadku (birytual-
ne) (Meaney 1964; Lucy 2000). Takie okreslenie jest jednak mylace i wydaje
si¢ bardziej sensownym uznanie tego cmentarzyska za ,,cialopalne”, gdyz tyl-
ko niewielka ilo$¢ grobow (facznie 51), ktére sa wspoltczesne grobom ciato-
palnym, to groby szkieletowe (jak w przypadku Spong Hill, Norfolk - Hills
1980; 1994; 1999) wraz z 11 pochodzacymi z ,,p6znej-fazy” datowanej na VII
wiek (jak w przypadku Caistor-by-Norwich — Myres, Green 1973; zob. tak-
ze Leahy 2007, 10-11). Cmentarzysko ulokowane byto na szczycie Lincoln
Edge i moglo znajdowac¢ si¢ bezposrednio na wcze$niejszym, prehistorycz-
nym stanowisku z kopcem na szczycie, co czynilo je widocznym punktem
w okolicznym krajobrazie (Leahy 2007, 3-6). Leahy (2007, 25) ocenia, ze jak
dotad przebadano az 86% calego cmentarzyska.

Sposréd urn znalezionych w Cleatham, 960 zawierato przynajmniej cze-
$ciowo nienaruszone wyposazenie. 609 (63,4%) z nich posiadalo przedmio-
ty, jak dotad stanowigc najwigksza liczbe ,,wyposazonych” urn znalezionych
na jakimkolwiek anglosaskim cmentarzysku. Odzwierciedla to relatywnie
dobry stopient zachowania materialéw na tym stanowisku w poréwnaniu
do innych cmentarzysk z grobami cialopalnymi, ktore ucierpialy z powodu
intensywnej orki (e.g. Filmer-Sankey, Pestell 2001, 12). W przypadku Cle-
atham dokonano tez systematycznych badan gabinetowych i analiz zawar-
tosci wigkszosci urn (Leahy 2007, 23).

W trakcie badan dostrzezona zostata réznica pomiedzy darami ztozonymi
na stosie oraz wykazujacymi $lady spalenia, a darami grobowymi, na ktére
sktadaly si¢ fragmenty grzebieni i przyboréw toaletowych. Grzebienie zna-
lezione zostaly w az 281 urnach na cmentarzysku w Cleatham, czyli w 29,3%
wszystkich grobéw tam znalezionych i wéréd 46,1% grobow zawierajacych
wyposazenie (Leahy 2007, 204, 230). Statystyki te moga by¢ jednak nadal
zanizone, poniewaz na cmentarzyskach w Sancton i Spong Hill fragmenty
koscianych i rogowych przedmiotéw zostaly odkryte dopiero wtedy, gdy do
specjalistycznych analiz zaangazowano archeolozoologéw - tego typu wni-
kliwe studia powinny by¢ podjete takze w przypadku materiatéw z Cleatham
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(por. Bond 1996). Generalnie, znaleziono tam mniej grzebieni niz w Spong
Hill, ale w sensie procentowym oznacza to niemal dwukrotnie wieksza cze-
stotliwos¢ tej praktyki niz zarejestrowano w Sancton czy Spong Hill.

Wedle analizy Leahy, urny odkryte w Cleatham moga by¢ podzielone
na pie¢ faz. Pokazuje to takze, ze grzebienie uzywane byty w kontekscie gro-
bowym przez caly okres uzytkowania tego stanowiska. Mapy rozmieszcze-
nia tych przedmiotéw pokazujg, Ze wystepuja one we wszystkich strefach
omawianego cmentarzyska. Byly one zdecydowanie waznym elementem
praktyk cialopalenia dokonywanych w Cleatham, lecz najczesciej wystepuja
one w urnach nalezacych do pierwszej fazy wyrdznionej przez Leahy (2007,
204). Stwierdzono takze, ze 38 (13,5%) z nich zostalo spalonych, co $wiad-
czy o tym, Ze zostaly one umieszczone na stosie, lecz wigkszo$¢ z grzebie-
ni byla pofragmentowana i dodana do urn w trakcie rytuatéw dokonanych
po akcie kremacji. Leahy (2007, 208) interpretuje to jako dziatanie zatobni-
kéw, ktorzy odtamywali najlatwiej usuwalng czes$¢ grzebienia aby umiescic
ja w urnie, ale nie probuje on rozwazy¢ co taka praktyka mogta oznaczac.
Niemniej jednak, zwigzek grzebieni z aktem kremacji jest dodatkowo pod-
kreslony przez ich catkowity brak w 62 grobach szkieletowych odkrytych na
tym cmentarzysku (Leahy 2007, 205-206).

Przybory toaletowe byly waznym, lecz drugorzednym, elementem daréw
grobowych rozpoznanych na cmentarzysku w Cleatham, ktére przynaleza do
wszystkich jego faz i znajdowane sa we wszystkich czesciach tego stanowiska.
Szczypce znalezione zostaly w 41 urnach (4,5% wszystkich urn, 7,1% wypo-
sazonych urn). Zazwyczaj wykonane byly one z Zelaza, cho¢ znane s cztery
przypadki gdzie sporzadzono je ze stopéw miedzi (Leahy 2007, 208-209).
Znaleziono ponadto 27 nozyc i 18 brzytew, a takze 10 nozy, wszystkie wy-
konane z zZelaza i posiadajace slady uszkodzen spowodowanych dziataniem
ognia. Ostatecznie, w przynajmniej dwoch przypadkach, Leahy (2007, 209)
rozpoznal takze przyktady zelaznych ,,drapaczy”. Odkryto takze miniaturowe
i pelnowymiarowe przedmioty (np. Leahy 2007, 224). Czgstotliwo$¢ wyste-
powania tego rodzaju przedmiotdw jako daréw grobowych mozna poréwnac
z innymi cmentarzyskami cialopalnymi z terendéw Anglii, jak na przyklad
Sancton, Newark czy nadal nieopublikowane stanowisko z Elsham, ale na
wszystkich z nich czestotliwo$¢ wystepowania omawianych kategorii zabytkow
jest zdecydowanie mniejsza niz w przypadku Spong Hill (Leahy 2007, 230).

Jak wspomniatem, analiza kosci zwierzecych z Cleatham nadal czeka
na przeprowadzenie, a Leahy (2007, 60) nie byl tez w stanie przeprowadzi¢
pelnej analizy szczatkéw ludzkich. Po jego badaniach, Kirsty Squires doko-
nala szczegétowych badan ludzkich szczatkéw z cmentarzyska w Cleatham,
wraz z materialami z niedalekiego cmentarzyska cialopalnego w Elsham.
Pelne rezultaty jej studiow generalnie pokrywaja si¢ z moimi argumentami
dotyczacymi spektrum wieku osob, ktérym do grobow skladano przybory
toaletowe i grzebienie (Squires 2013, 191), chociaz ple¢ zmartych réznita sie
znaczaco — w przypadku Elsham grzebienie zwigzane byty z osobami plci
zenskiej, a w Cleatham z osobami plci meskiej (Squires 2013, 192). Squires
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zauwazyla réwniez podobne tendencje w zakresie wystepowania przyboréw
toaletowych wsrdd grobow meskich na cmentarzysku w Cleatham. W swoim
studium Leahy (2007) nie omawia komemoratywnych rol tych przedmiotéw,
ale Squires (2013) odnotowuje ich potencjalne znaczenie w tym kontekscie.
Wydaje sie wiec, ze materiaty z Cleatham wspomagaja i poszerzaja interpre-
tacje dotyczace znaczenia grzebieni i przyboréw toaletowych dla spoteczno-
$ci grzebigcych swoich zmarlych na duzych cmentarzyskach ciatopalnych we
wschodniej Anglii. Podczas gdy Squires pokazuje wyraznie jak dwa geogra-
ficznie bliskie sobie cmentarzyska moga ukazywac uzycie podobnych przed-
miotéw w odmienny sposdb, stanowisko z Cleatham generalnie potwierdza
tezy przedstawione w moich wcze$niejszych pracach.

Alwalton

Mozliwe jest rozbudowanie obserwacji Squires (2013), w zakresie od-
miennosci w praktykach pogrzebowych na réznych cmentarzyskach, po-
przez dostrzezenie dalszej roznorodnosci w uzyciu przyboréw toaletowych
na cmentarzyskach o mieszanym obrzadku (birytualnych) znajdujacych sie
na obszarze wschodniej Anglii. Tutaj cmentarzyska, na ktérych praktykowano
w ciagly i réwnoczasowy sposéb zaréwno kremacje jak i inhumacje okreslane
s3 mianem ,,cmentarzysk o mieszanym obrzadku” (ang. mixed-rite cemete-
ries). Jak wspomnialem wcze$niej, moja definicja rozni sie jednak w zakresie
uzycia terminu ,,mieszany obrzadek” do opisu jakiegokolwiek cmentarzyska
posiadajacego oba typy pochoéwkow (Meaney 1964; Myres, Green 1973; Lucy
2000). W moich pracach uzywam owego terminu w odniesieniu do cmenta-
rzysk gdzie regularnie stosowano takie praktyki, w odréznieniu do miejsc gdzie
oba obrzadki byly obecne tylko w pewnym stopniu (zob. Williams 2002a).

We wezesniejszych studiach nie prowadzono dyskusji nad wyposazaniem
urn na cmentarzyskach o mieszanym obrzadku z obszaréw wschodniej An-
glii (lecz zob. krotki przeglad w Hills, Lucy 2013, 324-327). Pozyskane nie-
dawno dane pozwalajg jednak na nowe spostrzezenia.

Wykopaliska prowadzone w Alwaton (Cambridgeshire) w 1999 roku
odstonily cmentarzysko o znacznie mniejszych rozmiarach niz oméwione
wezesniej Cleatham, w ktérego skfad wchodzito 28 grobéw z urnami i 2 gro-
by cialopalne pozbawione urn datowane od polowy V do konca VI wieku.
Odkryto takze 34 groby szkieletowe, sposrod ktorych wiele wyposazonych
bylo w typowo ,angielskie” dary grobowe datowane pomiedzy péznym V
a VI wiekiem n.e. Cmentarzysko w Alwaton wydaje si¢ male i by¢ moze byto
uzytkowane przez stosunkowo krotki czas. Niemniej jednak, dostrzegamy na
nim praktykowanie, zasadniczo rownoczasowo, dwdch sposobow traktowa-
nia zmartych, tzn. kremacje i inhumacje (Gibson 2007).

Dary skfadane na stosach i wkiadane do urn grobowych to przede wszyst-
kim przepalone brosze wykonane ze stopéw miedzi i szklane paciorki. Najpo-
pularniejszym darem grobowym byly jednak rogowe grzebienie, znalezione
w 16 przypadkach (59%) groboéw ciatopalnych i nieobecne w grobach szkie-
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letowych. Grzebienie te byly do$¢ zroznicowane pod wzgledem formalnym.
Pig¢ z nich bylo dwustronnych, a jedenascie mialo trojkatny ksztalt. Dwa
z podwojnych grzebieni byly zachowane w calosci, ale pozostale 14 przetrwa-
to jedynie we fragmentach. W przynajmniej dwoch przypadkach podwoj-
ne grzebienie mogly zosta¢ celowo pokawatkowane. W przypadku jedena-
stu tréjkatnych grzebieni, znaleziono tylko odtamane rogi kazdego z nich.
Zdaniem Niny Crummy (2007, 262, 264) oznacza to, Ze byly one celowo
polamane aby uzy¢ je jako dary grobowe. Nina Crummy i Catriona Gibson
(2007, 293) ttumacza tamanie grzebieni jako dowdd na ,,zastepcze depozyty”
(ang. token deposits), zwigzane z fragmentacja jako kluczowym elementem
kremacji ciata. Tylko jeden z nich nosit §lady ognia, co jasno wskazuje, ze
wiele z grzebieni bylo dodawanych do urn i nie towarzyszyty one zmarlym
na stosie pogrzebowym. Co znamienne, motyw ,,zastepczosci” (ang. toke-
nism) na cmentarzysku w Alwaton moze odnosic si¢ takze do innych typow
przedmiotdéw i jak twierdzi Crummy (2007, 266) zelazne gwozdzie odkryte
w niektorych grobach ciatopalnych moga odzwierciedla¢ pochdwek czesci
znacznie wigkszych przedmiotow.

Bazujac na interpretacji Crummy, Gibson postrzega grzebienie jako ,,ro-
dzinne pamigtki” i cenne artefakty, ktére zostaly celowo potamane aby upa-
mietni¢ zmartych i podtrzymac relacje pomiedzy zywymi i umartymi. Ar-
gument ten odnosi ona takze do daréw skladanych na stosie, ktére postrzega
bardziej jako ,,przedmioty osobiste” (Gibson 2007, 293). Ta perspektywa po-
krywa sie z moja w wielu przypadkach, poniewaz Gibson postrzega zwigzek
pomiedzy famaniem grzebieni i ich depozycja jako odzwierciedlajacy roz-
ktad i fragmentacje cial spalonych zmarlych. Zgadzamy sie rowniez w kwe-
stii rozrézniania pomiedzy przedmiotami zlozonymi na stosie a tymi, ktdre
mialy by¢ uzyte w roli daréw grobowych, ktdrych celem byla komemoracja
zmartych po dokonanym juz akcie kremacji. Tym niemniej, charakterystyka
daréw skladanych na stosie i daréw grobowych jakiej podjeta si¢ Gibson nie
wyjasnia w pelni materialdw, ktore posiadamy - grzebienie mogly takze by¢
»przedmiotami osobistymi’, podobnie jak ubranie czy dary w postaci jedze-
nia zlozone na stosie (a ich porcje mogly by¢ zachowane lub skonsumowane
przez zatobnikow). Gibson jest zdecydowanie na dobrym tropie w swoich
wnikliwych badaniach, ale jej interpretacja nie ujmuje w petni problemu dla-
czego tak a nie inaczej uzywano grzebieni, w odréznieniu do innych przed-
miotéw, do ktérych mogli mie¢ dostep zalobnicy.

Przybory toaletowe mialy bardziej ograniczony lecz wazny zwigzek z prak-
tykami cialopalenia w Alwalton. Szczypce wykonane ze stopéw miedzi byly
znalezione wraz z tyzka/dlubaczka do uszu na wspdlnym pierscieniu w gro-
bie szkieletowym nalezacym do dorostego mezczyzny, gdzie ztozono takze
umbo tarczy (Crummy 2007, 272; Gibson 2007, 312). Szczypce znaleziono
tez w dwoch grobach ciatopalnych (Gibson 2007, 321-322). Gréb ciatopalny
1296 (Ryc. 2) wymaga szczegolnej uwagi w odniesieniu do przyboréw toale-
towych. Zawiera on naczynie z inskrypcja i wypuktymi dekoracjami, w kto-
rego wnetrzu znajdowaly si¢ spalone szczatki dorostej osoby. Odkryto tam
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takze kosci mtodej $wini (McKinley 2007, 278). Poprzeczne ulozenie kosci
sugeruje, Ze naczynie bylo utozone na ziemi na boku kiedy kosci zbierano do
niego sposrod prochow stosu (McKinley 2007, 278-279). Istniejq takze Slady
zabarwienia miedzig na odnalezionym w urnie kawatku czaszki, co wska-
zywac moze, ze inne dary ztozone na stosie nie byly zdeponowane do gro-
bu lub, ze zostaly one w zutylizowane w jaki$ inny sposob. Sama urna takze
zawierala interesujace wyposazenie - miniaturowy grzebien z poroza, brzy-
twe, nozyce i oselke, ktore utozone zostaly na wierzchu ludzkich i zwierze-
cych szczatkow (McKinley 2007, 279). Przypuszcza sie, ze osoba pochowana
w tym grobie byta plci meskiej, i w tym kontekscie warto doda¢, ze brzytwy
na cmentarzysku w Spong Hill, Norfolk s cze$ciej spotykane byly wlasnie
w grobach meskich (Williams 2007, 84). Nalezy takze nadmieni¢, ze jama
grobowa znajdowala sie w obrebie struktury skladajacej si¢ z czterech stu-
pOw, co przypomina tzw. ,,dom zmartych” (ang. mortuary house), podobnych
do odkry¢ z Alton, Hampshire (Evison 1988; Down, Welch 1990). Wydaje
sie, ze w Alwalton miniaturowe, zelazne przybory toaletowe zasadniczo nie
byly grzebane ze zmarlymi, ale ograniczaly sie do pojedynczego pochéwku
w omawianym wyzej naczyniu, wraz ze zfozonymi w nim szczatkami zwie-
rzecymi, specyficzng lokalizacjq i strukturg sktadajaca sie z czterech stupow.

Generalnie, materiaty z Alwaton potwierdzajg zwiazek grzebieni i przy-
boréw toaletowych z praktykami komemoracji, ktére podejmowane byly
po kremacji zmartych we wschodniej Anglii. Duza czgstotliwo$¢ sktadania
grzebieni do grobow sugeruje, ze dla grupy ludzi zamieszkujacych te obsza-
ry byla to ,,normatywna” praktyka pogrzebowa, powtarzalna w przypadku
wiekszosci pogrzebow, i stanowiaca popularny motyw taczacy nastepujace po
sobie elementy ceremonii funeralnych. Jednoczesnie jednak, uzycie przybo-
row toaletowych bylo bardziej ograniczone niz na innych stanowiskach (by¢
moze nawet wyjatkowe) oraz pomagato okresli¢ wysoki status zmartych, lub
by¢ moze ich role jako specjalistow od rytuatow (ang. ritual specialists). Nie
ulega watpliwosci, ze w pamieci ludzi przeprowadzajacych, aktywnie uczest-
niczacych i obserwujacych pogrzeb w Alwalton, przedmioty te wyrdznialy
w szczegdlny sposob osobe z grobu 1296.

Worthy Park

Cmentarzyska w Cleatham i Alwalton wykazujg réznorodnos¢ w obrebie
»angielskiej” tradycji kremacji w zakresie wykorzystywania grzebieni i przy-
boréw toaletowych (Williams 2002a; Hills, Lucy 2013, 320-324). W bardziej
odleglych na potudnie ,,saksonskich” regionach, znajdujemy przybory toa-
letowe, ktére uzywane s3 w inny sposob. Brak jest tam cmentarzysk stricte
cialopalnych, a sama praktyka kremacji na cmentarzyskach mieszanych jest
bardziej zréznicowana (Hills, Lucy 2013, 324, 327). W szczeg6lnosci mniejsze
s3 naczynia, rzadziej sa tez one dekorowane, bardziej popularne s pochow-
ki cialopalne bez naczyn, a wyposazenie grobéw w przedmioty jest rzadsze,
podobnie jak obecno$¢ ofiar zwierzgcych. Wraz z niewielka waga kosci su-
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geruje to znacznie mniejszg uwage jaka przyktadano do praktyk dokonywa-
nych po akcie kremacji. Moze to po czesci odzwierciedla¢ kwestie chronolo-
giczne, poniewaz tutaj kremacja wydaje si¢ zaczynac pozniej i trwac dluzej.

Kolejny wariant zachowan odkryty zostal podczas wykopalisk podjetych
pomiedzy latami 1961-1962 przez Soni¢ Chadwick Hawkes na cmentarzysku
o mieszanym obrzadku w Worthy Park, Kingsworthy. W wyniku tych badan
odstonigto 94 groby szkieletowe i 46 grobow gdzie spalone szczatki ztozono
do urn (Hawkes, Grainger 2003, 1-11, 113-132; zob. takze Williams 2006,
95-96). Artefakty nie wystepowaly zbyt czesto, a wérdd tych ktore wktadano
do urn byly niemal wylacznie grzebienie i przybory toaletowe. W urnach 2, 3,
5,11 oraz 23 (Ryc. 3) byly ko$ciane i rogowe grzebienie, podczas gdy w urnie
31 znaleziono dwa grzebienie. Ponadto szereg réznych przyboréw toaleto-
wych umieszczono w urnach 2,11, 23 (Ryc. 3) oraz 31. Jednak mnemonicz-
ne znaczenie tych przedmiotdw sig tutaj nie konczy, poniewaz dwa grzebie-
nie byly kompozytowe (urny 51 11) i podobne do tych jakie znajdowane sa
okazjonalnie w grobach szkieletowych oraz na osadach. W pozostatych gro-
bach (urny 2,3 23 i dwa z urny 31) grzebienie mialy forme jednoczesciowych
miniatur, w dwoch przypadkach zawierajacych otwdr do podwieszenia. Nie
wydaje si¢ mozliwym, aby przedmioty te pelnily funkcje przyboréw higie-
nicznych. Najprawdopodobniej nalezy uznawac je za miniatury, by¢ moze
wykonane w celach rytualnych na potrzeby pogrzebu.

Urna 2 zawiera najbardziej dystynktywny zespdt przedmiotéw. Znajdo-
walo sie w niej dziesig¢ przyboréw toaletowych i wszystkie zawieszone byty
na pierscieniu. Wérdd nich byl tez przedmiot wstepnie zinterpretowany jako
,miniaturowa widcznia”

Inny, lecz poréwnywalny, zestaw miniatur zostat znaleziony wraz z urng 23
(Ryc. 3), z ktérej wydobyto cztery miniaturowe przedmioty, z czego jeden przy-
pomina ,,mlot Thora” znany z pézniejszych odkry¢ skandynawskich (Hawkes,
Grainger 2003, 124, 130). Niewykluczone, ze moze to by¢ najstarszy przyktad
amuletu w ksztalcie mlota z okresu wezesnego Sredniowiecza (por. Gardeta 2014).

Materialno$¢ rowniez mogta odgrywac role w sposobach w jakie trakto-
wano omawiane przedmioty w kontekscie $mierci. W grobach szkieletowych,
wspolczesnych z cialopalnymi, przybory toaletowe sa zazwyczaj wykonane ze
stopow miedzi (Williams 2007). Natomiast wszystkie z grobow cialopalnych
znalezionych w Worthy Park wykonane byty z zelaza. Przedmioty te ponadto
wydaja si¢ by¢ miniaturami.

Zdecydowana wigkszo$¢ urn nie zawierata grzebieni oraz przedmiotéw
toaletowych, wiec kuszace jest rozwazenie okolicznosci, ktdre sprawi¢ mogty
ze szereg 0s0b pochowano wraz z nimi. Mozliwe jest, ze osoby, ktérym dawa-
no do grobéw miniaturowe przedmioty byly specjalistami od rytualéw (ang.
ritual specialists) albo czlonkami jakiejs innej, szczegélnej grupy spoleczne;.
Mozliwe jest rowniez, ze przedmioty te bywaly regularnie uzywane w trak-
cie pogrzeboéw zanim zostaly pochowane z rytualnymi specjalistami (por.
Dickinson 1993; Geake 2003; zob. takze Williams 2006, 96; 2007, 87; 2013).
Majac na uwadze ograniczony charakter materialéw funeralnych trudno by¢
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w podobnych kwestiach pewnym. Jasne jest jednak, ze praktyka ta byta po-
dejmowana w obrebie spotecznych dzialan rytualnych. Inne cmentarzyska
o mieszanym obrzadku z $rodkowej i potudniowej Anglii pokazujg, ze groby
z Worthy Park nie s3 unikatowe, cho¢ inne przybory toaletowe znane s3 z od-
osobnionych i/lub stabo rozpoznanych badz zle wyeksplorowanych grobow.
Jednymi z lepiej rozpoznanych cmentarzysk, gdzie zarejestrowano podobny
zbidr zelaznych miniatur w grobach ciatopalnych jest cmentarzysko w Saxton
Road, Abingdon (Oxfordshire) (Leeds, Harden 1936).

W swojej dyskusji nad miniaturyzacja, Back Danielsson (2007, 172-175)
podkreslita zdolnosci miniatur do powodowania myslenia w sposob metafo-
ryczny. W specyficznym kontekscie pochdwkéw ciatopalnych na stanowiskach
z potudniowej Anglii tylko w niektorych grobach widzimy bardziej dystynk-
tywne uzycie narzedzi toaletowych, co rézni sie od szerzej rozpowszechnio-
nej praktyki tego typu we wschodniej Anglii. Przedmioty te mogly zyskiwa¢
znaczenia w zwigzku z destrukcja ciala w ogniu i jego odbudowa po smierci.
Moglo si¢ to dokonywac poprzez zelazne i miniaturowe wlasciwosci przed-
miotow stuzacych temu, aby w metaforyczny sposoéb przyréwnac kremacje
z kowalstwem i innymi technologiami transformacji, w ktérych rozmaite rze-
czy s rekonstruowane przy pomocy ognia. Zdecydowanie miniaturyzacja
moze by¢ postrzegana jako kondensujaca i wzbogacajaca wtasciwosci tych
przedmiotow, szczegdlnie wtedy gdy wykorzystywane sg one w kontekscie
0s6b zmartych, by¢ moze aby wzmocnic¢ regenerujacy aspekt rytualow od-
bywajacych si¢ po akcie kremaciji.

Brak dowodéw jako kontekst

Skoro niedawno opublikowane materiaty z Cleatham, Alwalton i Worthy
Park wskazujg, ze znaczenie grzebieni i przyboréw toaletowych jest rézno-
rodne, wobec tego istnieja zapewne kolejne cmentarzyska gdzie brak zain-
teresowania tg kategoriag przedmiotow nie mozna wyjasni¢ jedynie stabg ich
eksploracja lub stanem zachowania. W przypadku starszych badan wykopa-
liskowych fatwo jest uzna¢ brak dowoddéw jako wynikajacy ze stanu zacho-
wania materialéw na danym cmentarzysku lub z nieuwaznej eksploracji oraz
niezbyt wnikliwej dokumentacji zawartosci urn (np. Leahy 2007, 208). Nie-
mniej jednak, szereg dobrze przebadanych i opublikowanych cmentarzysk
stopniowo pozwala na stworzenie obrazu, w ktérym deponowanie omawia-
nych przedmiotéw w grobach nie bylo jednakowe w obrebie praktyk cialopa-
lenia na terenie wszystkich terytoriéw wchodzacych w sklad pézno V- oraz
VI-wiecznej Anglii. Zamiast oslabiania argumentu na temat ich znaczenia,
zebrane dowody wskazuja, ze brak takich przedmiotéw w grobach nie wy-
nikal jedynie z przyczyn tafonomicznych. Istnieja znane od dawna przypad-
ki, gdzie brak grzebieni i przyboréw toaletowych rzucat sie w oczy. Innymi
stowy, coraz bardziej ewidentnym jest, Ze wyposazanie grobéw w przybory
toaletowe i grzebienie bylo nie tylko praktyka réznorodna, ale réwniez, ze
niektére anglosaskie spotecznodci sig¢ jej wystrzegaly.
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W East Anglia i East Midlands niewielkg ilo§¢ omawianych przedmio-
tow na cmentarzyskach w South Elkington (Lincolnshire) (Webster 1952),
Mlington (Suffolk) (Davison et al. 1993) oraz Snape (Suffolk) (Filmer-San-
key, Pestell 2001, 161) mozna postrzega¢ jako efekt stabego stanu zachowania
i kiepskiej jakosci badan. Niemniej jednak niewielka ilos¢ grzebieni i przy-
boréw toaletowych w Thurmaston (Leicestershire) (Williams 1983) wymaga
komentarza. Podobnie, przyklady dobrze wyeksplorowanych i przeanalizo-
wanych grobéw ciatopalnych nieposiadajacych grzebieni sa dos¢ powszech-
ne w Essex. Wsr6d nich wyrézni¢ mozna Great Chesterford (Essex) gdzie na
cmentarzysku o mieszanym obrzadku znaleziono 34 pochowki ciatopalne,
ktére jednak zawieraty kilka innych przedmiotéw (Evison 1994). Wykopa-
liska ze Springfield Lyons (takze w Essex) doprowadzity do odkrycia cmen-
tarzyska o mieszanym obrzadku pogrzebowym z 143 grobami cialopalnymi
i 114 grobami szkieletowymi (Tyler, Major 2005). Tylko 23 z grobdéw ciato-
palnych ze Springtield Lyons zawieralo przedmioty (23/141 = 16%) - jest
ich tam nawet mniej niz na stanowisku w Snape, gdzie badania prowadzo-
no w dziewigtnastym wieku i gdzie stan dokumentacji byl wyjatkowo staby.
Wiele z przedmiotéw mialo §lady dziatania ognia co sugeruje, ze byly one
ztozone na stosie, chociaz wéréd mozliwych daréw ztozonych dopiero do
grobu (tzn. nie bedacych na stosie) wyrézni¢ mozna szczypce wykonane ze
stopow miedzi (Mays 2005, 11). Znikoma uwaga jaka przykladano do prak-
tyk nastepujacych po akcie kremacji jest takze dodatkowo odzwierciedlona
w niewielkiej wadze kosci z urn ze Springfield Lyons - wiele z nich wydaje
sie by¢ ,,zastepczymi” depozytami (ang. token deposits), podczas gdy urny
byly czgsto niedekorowane i wystepowal tam tez szereg pochoéwkow ciato-
palnych nie posiadajacych urn (Tyler, Major 2005, 10). Niedawno opubli-
kowany raport z cmentarzyska w Rayleigh (Essex) pokazuje podobny obraz
ubostwa daréw sktadanych na stosach oraz nieliczne dary grobowe (Ennis
2009). Richards opublikowat tabele okreslajace procentowy ilos¢ znalezisk
z grobow cialopalnych z Mucking (Essex) sugerujac, ze takze tam grzebienie
i przybory toaletowe byly rzadko sktadane do grobéw (Richards 1987, 109).
Zostalo to réwniez potwierdzone w najnowszym opublikowanym raporcie
z tego stanowiska (Hirst, Clark 2009; zob. takze Squires 2015).

Podobng sytuacje dostrzec mozna na wielu cmentarzyskach o mie-
szanym obrzadku pogrzebowym z zachodnich i potudniowych Midlands.
W grobach wystepowaly niektore przedmioty skladane pierwotnie na sto-
sie, ale na stanowisku w Wasperton (Scheschkewitz 2006; Lee 2007; Carver
et al. 2009) nie znaleziono zadnych grzebieni ani przyboréw toaletowych.
Taka sama sytuacja dotyczy cmentarzyska o mieszanym obrzadku z Lechla-
de (Gloucestershire) (Boyle et al. 1998). Na potudnie od Tamizy, reguta wy-
daje si¢ by¢ stosunkowo duza ilos¢ pochéwkow cialopalnych bez urn i sta-
bo wyposazonych - wsrdd nich sg urny z Portway, Andover (Hampshire)
oraz Alton (Hampshire) (Cook, Dacre 1985; Evison 1988), Croydon, Surrey
(McKinley 2003), Orpington (Kent) (Palmer 1984) i Apple Down (West Sus-
sex) (Down, Welch 1990).
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W zwigzku z tym cmentarzyska z Saxton Road, Abingdon i Worthy Park,
Kingsworthy wydaja si¢ by¢ bardziej wyjatkami niz regula w zakresie spo-
sobow w jakie miniaturowe grzebienie i przybory toaletowe byty skladane
do niektérych znalezionych tam urn. Patrzac calo§ciowo, oméwione w tej
sekcji niniejszego artykulu przyklady sugeruja, ze deponowanie grzebieni
i przedmiotow toaletowych w grobach byto praktyka podejmowang czesciej
we wschodnich (angielskich) regionach i znacznie rzadziej w potudniowych
(saksonskich). Na ogélnym poziomie, s3 one znajdowane w regionach gdzie
przywiagzywano wigksza wage do praktyk nastepujacych po akcie kremacji,
zaréwno w zakresie wystepowania dekorowanych urn, niewielkim procen-
cie pochéwkow pozbawionych urn, a takze na lub w okolicy duzych cmen-
tarzysk cialopalnych.

Konkluzje

Motyw wloséw w praktykach pogrzebowych w réznych kulturach weze-
snosredniowiecznej Europy jest z pewnoscig ciekawym tematem, ktory wy-
maga dalszych, poglebionych studiéw (zob. Brundle 2013; Williams 2013;
Ashby 2014). W badaniach tych nalezy wzig¢ pod uwagg reprezentacje ludz-
kiego ciata w sztuce (np. Nugent, Williams 2012) i materialy zwigzane z wlo-
sami pochodzgce zaréwno z kontekstéw osadowych jak i cmentarzysk, ktore
wspdlnie moga pokazaé zréznicowane praktyki zwigzane z higieng, a takze
sposoby konstruowania tozsamosci i szersze ideologie taczace zycie i $mier¢
poprzez metafory oraz dzialania odnoszace si¢ do wlosow. Rezultaty niniej-
szego studium pokazujg lokalng i regionalng réznorodnos¢ w zakresie de-
ponowania grzebieni i przyboréw toaletowych ze spalonymi zmarlymi we
wczesno-anglosaskiej Anglii — praktykom tym jak dotad poswigcono nie-
wiele uwagi. Uzyskany obraz jest czeécig szerszej analizy réznic pomiedzy
~centralnymi’, wschodnio-angielskimi praktykami cialopalenia zaczynajacy-
mi si¢ we wezesnym V wieku, terytoriami srodkowej i potudniowej Anglii,
ktore omawiali w swej pracy Hills i Lucy (2013; zob. takze Williams 2002a).
Tym niemniej, specyficzne roznice pomigdzy tymi regionami nie poddawa-
ne byly jak dotad dyskusji. Dzigki publikacji nowych danych i krytycznej
ocenie wczesniejszych materiatow ze wschodniej Anglii, interpretacja jaka
weczesniej opublikowatem wydaje si¢ nadal zasadna i podpierajg ja dodatko-
wo nowe dane z cialopalnego cmentarzyska w Cleatham (Leahy 2007; Squ-
ires 2013). Niepublikowane materialy z Loveden Hill wymagaja jednak analiz
w tym zakresie (zob. Fennell 1964). Moim zdaniem nie tylko mozliwe jest,
ze praktyka kremacji rozpoczela sie tam wezesniej (Hills, Lucy 2013), ale za-
biegi te wydaja sie by¢ ponadto cz¢scia zlozonej rytualnej struktury tych sta-
nowisk i by¢ moze wptyw mieli na nie poganscy specjalisci od rytualow jak
réwniez obrzedy i wierzenia niektérych rodzin oraz grup zamieszkujacych
rozmaite domostwa. Stanowisko w Alwalton pokazuje réwniez, ze niektére
grupy mogly uczyni¢ z aktéw deponowania grzebieni niemal powszechna
praktyke, ktora stale towarzyszyta aktom cialopalenia.
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Cze$ciowym wytlumaczeniem dla regionalnej réznorodnoséci moze by¢
szczegOlny rozmiar i status duzych cmentarzysk cialopalnych. W niniejszym
tekscie argumentowalem, ze duze cmentarzyska cialopalne byty czyms wie-
cej niz miejscami pochéwku i ze mogly one takze stuzy¢ jako miejsca mani-
festowania rytualnej i politycznej wladzy - stuzyty wobec tego jako lokalne
miejsca kultu i rozmaitych ceremonii (Williams 2002b; 2004c). Jakkolwiek
materialne dowody na te cechy s3 wieloznaczne istnieje mozliwos¢, ze specja-
lidci od rytualow, lub elity sprawujace kontrole nad tymi miejscami, wspieraty
kremacje jako strategie wyrdzniania jednostek poprzez wspoéigranie moty-
wu ekskluzji i inkluzji. Rytual mégt bazowaé na zapamietanych tradycjach
z kontynentu europejskiego albo bazowa¢ na wymyslonych/zaaranzowanych
tozsamosciach zakorzenionych w wyobrazonej mitycznej przesztosci dla
zmiennych i etnicznie zréznicowanych grup spotecznych (zob. takze Wil-
liams 2014). Taka forma organizacji pochéwku mogta by¢ istotna dla grup
imigrantoéw oraz zapewnia¢ hiper-konserwatywna tozsamos$¢ w chwili §mier-
ci na podzielonych i politycznie kontestowanych terenach Brytanii. Kwestia
skali tych zjawisk oznaczala, ze ta forma pochéwku dziatala w odpowiedni
sposob dla lokalnych grup z ograniczonym aparatem wladzy. Zdecydowanie
duze cmentarzyska z East Yorkshire, East Midlands i East Anglia mozna po-
strzegac jako nalezace do spofecznosci, ktdre zyly niedaleko wspotczesnych
im grup ludzkich praktykujacych inhumacje i te cmentarzyska nie wydaja sie
stanowi¢ wyznacznika spdjnego ,,plemiennego” terytorium. Jest jednak jasne,
ze regionalnie skupiony zespot praktyk rytualnych mogt stanowic ,,ideolo-
gie transformacji” (zob. Williams 2001), tworzac i promujac sposoby trak-
towania i postrzegania ciala w momencie $mierci, co mogto by¢ zwigzane ze
spojna eschatologia i kosmologig transformacji i regeneracji zmartych oséb
jako postaci posiadajacych swoja sprawczos¢ i cielesno$¢ w obrebie naczyn,
do ktérych ich ztozono. Jak widzielismy, nie wykluczalo to takze inhumacji
i jakkolwiek byta ona rzadziej praktykowana na wielu cmentarzyskach to wi-
dzimy na nich podobny zwiazek pomigdzy naczyniami oraz zywieniem i po-
jeniem zmarlych. Jezeli jednak kremacja byla praktykowana w kontekscie
etnogenetycznym na poziomie lokalnym, to dziatania zwigzane ze $miercig
mogly stanowi¢ wyraz tozsamosci zwigzanych z danym terytorium, surow-
cami, mitami i pamiecig o pochodzeniu.

Chociaz Hills i Lucy (2013, 329-331) zbadali chronologie cmentarzyska
w Spong Hill aby zasugerowac interpretacje odnosnie czasu i skali anglosa-
skiej migracji, to ta zrewidowana chronologia takze ma implikacje dla zrozu-
mienia dlaczego duze cmentarzyska ciatopalne przestaja by¢ uzywane w VI
wieku, czyli znacznie wczesniej niz weze$niej sagdzono. Bylo to zdecydowanie
za wczesnie na bezposredni wplyw chrzescijanstwa na zaprzestanie krema-
cji. Okres ten jednak stanowil moment kiedy do wladzy dochodzily rézne
lokalne sily, ktére mogty chcie¢ w jakis sposob zneutralizowa¢ moc i znacze-
nie tych duzych cmentarzysk. Cmentarzyska o mieszanym obrzadku, takie
jak Alwalton, pokazuja, Ze znaczenie grzebieni i przyboréw toaletowych nie
bylo ograniczone jedynie do najwigkszych cmentarzysk ciatopalnych. Ma-
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terialy z poludniowej Anglii przydaja dotychczasowym interpretacjom no-
wych wymiaréw i pokazujg jak na niektérych cmentarzyskach, miniatury
przedmiotow skladano do niewielkiej ilosci wybranych grobow. Jak twierdzi
Ashby (2014, 16) pokazuje to ,,heterogeniczno$¢” omawianych praktyk. Osta-
tecznie staje si¢ jasne, ze brak grzebieni i przyboréw toaletowych na niekto-
rych stanowiskach, takich jak te w Essex i West Midlands, nie zawsze da si¢
uznac za rezultat stabego zachowania takich przedmiotéw lub nieodpowied-
nich metod wykopaliskowych. W tych przypadkach wyglada na to, ze dawne
spolecznodci przykladaly znacznie mniej uwagi do aktéw nastepujacych po
kremacji i by¢ moze sama kremacja uznawana byta za wystarczajacy proces
transformacji, a sktadanie do ziemi (pod ziemig) urn nie bylo tak istotne dla
sposobow w jakie postrzegano i traktowano zmartych.

W obliczu powyzszych ustalen mozna stwierdzi¢, ze dary grobowe w po-
chéwkach cialopalnych mialy zréznicowane znaczenie. W przypadkach
gdy byly one dodawane do urn mozna przypuszczac, ze przybory toaletowe
i grzebienie byly elementami zréznicowanych wierzen w anglosaskiej An-
glii. Byly one uzywane aby rekonstytuowac spoteczng pamiegc i z prochow
~tworzy¢” przodkéw. Wobec tego, rozne sposoby traktowania cial zmartych
w praktykach cialopalenia powinny nie tylko podkreslac lokalng i regional-
na réznorodnos¢ wezesno-anglosaskich praktyk zwigzanych ze $miercig, ale
by¢ moze takze réznice w sposobach w jakie zapamietywano dane postaci
i/lub jak praktyki rytualne przenoszone byly na arene $§mierci poprzez cie-
lesna transformacje i symbolike wloséw. Moze to odzwierciedla¢ praktyki
z Europy kontynentalnej lub te podejmowane przez germanskich osiedlen-
cow, albo réznice w jakie te grupy konstruowaty same siebie na nowo w post-
-migracyjnym $wiecie péznego V i VI wieku w obrebie réznych struktur
spoteczno-politycznych. Szczegoty odnosnie wierzen i praktyk zwigzanych
z anglosaskim poganstwem pozostaja nam dzi§ nieznane, a ,areny smierci”
jakimi sg cmentarzyska nie dostarcza wszystkich odpowiedzi. Niemniej jed-
nak, rozwazajac spoteczny i religijny zakres form oraz réznorodnosci anglo-
saskich praktyk funeralnych, zwigzek pomiedzy $miercig, wlosami i pamigcia
moze by¢ uznany za zasadny.
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Kopparsvik was the largest Viking Age cemetery of Gotland and lay on
the western shore of the island, south of present-day Visby (Pettersson
1966; Milarstedt 1979). It encompassed some 330 burials, lying in
what appear to be two separate areas, most of them dating from ca.
900 to 1050 AD.

One of the two striking elements at Kopparsvik is the large number
of prone burials. Around 50 deceased — mostly males — were buried in
prone position, the majority lying in the northern area alongside the
former shoreline (Fig. 1).

The cross-cultural phenomenon of prone burials (Arcini 2009) is
often regarded as an indication of so-called ‘deviant burials’ (see Hirst
1985, 36-37; Wilson 1992, 82; Sherlock, Welch 1992, 26; Aspock 2008,
28; Arcini 2009, 194-195; Reynolds 2009, 68-76; Gardeta 2011; 2013a;
2013b; 2015), implying a pejorative and post-mortem humiliation,
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Fig. 1. Plan of cemetery of Kopparsvik. Yellow marks the graves of men with filed
teeth, black marks prone burials. Copyright by Lena Thunmark-Nylén, reworked by
the author. Reproduced from Thunmark-Nylén (2006, 632)

Ryc. 1. Plan cmentarzyska w Kopparsvik. Kolorem zéttym zaznaczono groby mez-
czyzn ze zmodyfikowanymi zebami. Na czarno zaznaczono pochéwki na brzuchu. Co-
pyright Lena Thunmark-Nylén, opracowanie autora. Wg Thunmark-Nylén (2006, 632)

A

an exclusion of the dead or an apotropaic rite to avert supernatural
threats such as the ‘evil eye’ (Wilke 1931, 205; 1933, 457; Hocart 1938;
Lykiardopoulos 1981) or an attempt to prevent the dead from haunting
the living as revenants (Wilke 1931, 205; 1933, 460; Kyll 1964, 178).

In general, the prone burials at Kopparsvik are missing the factors
that are usually associated with ‘deviant burials] such as beheading,
stoning or twisted posture (see Philpott 1991; Boylston et al. 2000;
Taylor 2008, 91-92; Reynolds 2009, 62-89; Zipp 2010, 233, 244). The
majority of the prone burials differed from the supine burials merely
in their ventral position (Fig. 2). Many of the deceased were buried
in their dress with fibulae, belts or knives and the prone burials lay
between the ‘normal’ graves. However, they were clearly orientated
towards the former shoreline.

Due to their disproportionately high number and the often
carefully arranged interment of the deceased (Fig. 3), the prone burials
at Kopparsvik should not to be regarded as something ‘deviant, but
as a variance of the norm which in most cases seems to indicate an
actively intended burial-rite with a cultural or religious significance
and conferring a special identity.

Parallels to these prone burials are to be found in textual as well
as archaeological sources. An important example is the description of
the burial of the Frankish King Pepin III the Short, father of Emperor
Charlemagne, who wished to be buried prone, beneath the entrance to
the cathedral of St. Denis in expiation of the sins of his father Charles
Martell (Philpott 1991, 74; Speer, Binding 2000, 318-321; Arcini,
Jacobsson 2008, 9; Reynolds 2009, 69).

Similar instances are known from some Merovingian cemeteries
(Salin 1952, 221-222) and from high and late Medieval monastery
graveyards (Ernst 1992, 142; Meier 2002, 147-148). A prone position
seems to indicate a special gesture of humility towards God, a form
of piety which is still visible in the Orthodox and ultraconservative
Catholic Church in the so-called ‘Metanie’ or ‘Proskynese; a prostration
in front of the altar (Onasch 1981, 313-314; Kunzler 1999, 648).
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Fig. 2. Prone burial of an adult male (grave 178). Copyright by ATA, Riksantikvarieambetet.
Documentation of the excavation by Malarstedt 1964-1966

Ryc. 2. Dorosty mezczyzna pochowany na brzuchu (gréb 178). Copyright ATA,
Riksantikvarieambetet. Dokumentacja polowa autorstwa Malarstedt 1964-1966
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Fig. 3. Skull with filed teeth.
Copyright by Gabriel Hildeb-
rand (SHMM 2011-12-09)
Ryc. 3. Czaszka ze spitowany-
mi zebami. Copyright Gabriel
Hildebrand (SHMM 2011-12-
09)

The evidence for the existence of an early Christian community
around Kopparsvik is provided by single Christian elements in some
graves — e.g. a small cross pendant - and also by the mention of a first
Christian church in the tenth century on the site of present-day Visby
in Guta saga, a legendary compilation of the history of Gotland, written
in the thirteenth century (Peel 1999, XLII-XLV, 9-10).

A probable explanation for these prone burials can be found in
textual accounts, as well as in Old Norse literature, with the ritual of
the ‘Primsigning, a first benediction which signifies a convert under
instruction or catechumen of the Christian community before the final
sacrament of baptism (Sandholm 1965; Gréslund 1980, 85; Staecker
1999, 21, 341-342; Zimmermann 2003). The rite of the ‘Primsigning’
allowed the aspirant to trade at Christian emporia (Ebel 1987, 272;
Blomkvist 2005, 492) or to be part of the retinue of a Christian king,
two important aspects mentioned in several accounts in Old Norse
literature:

Konungr bad Porolf ok pa breaedr, at peir skyldu lata primsignast, pvi at
pat var pa mikill sidr, baedi med kaupmonnum ok peim monnum, er
a mala gengu med kristnum monnum; pvi at peir menn er primsignadir
voru hofdu alt samneyti vid kristna menn ok sva heidna, enn hofdu pat
atrunadi, er peim skapfeldast.

The king asked Thorolf and his brother that they should take the
primsigning, because it was custom among traders as well as among
those people that were in service of Christian men; those men that had
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taken the primsigning could interact with Christian as with heathen men
but had the faith that suited them most.

Egils saga Skalla-Grimssonar (50)

Text after Sigurdur Nordal (1933, 128)

Translation by Matthias Toplak

Based on this account, the burial rite of prone burials in Kopparsvik
can be interpreted as a special gesture of Christian humility towards
God, or one which was deemed necessary in the case of the death of
a catechumen, who was not yet freed from original sin by the final
sacrament of baptism. This interpretation is supported by regulations
in Old Norse law collections on the burial of catechumen. These had
to be manifest in their burial, either by a grave outside or on the edge
of the graveyard, or through burial on the shoreline between the sea
and consecrated ground, for example:

Ef barn andazk primsignt. oc hefir eigi verit scirt. oc scal pat grafa vid
kirkiu gard tt. par er meetisk vigd mold oc 6 vigo.

If a child dies after the primsigning but has not been baptised yet, so

should it be buried at the margin of the graveyard where consecrated

and unconsecrated ground meet.

Grdgds (1, 1)

Text after Finsen (1852, 7)

Translation by Matthias Toplak

This correlates quite well with the spatial location of many prone burials
at Kopparsvik - and also with sporadic burials in some other Viking
Age cemeteries on Gotland - alongside the former shoreline. The
importance of the shoreline as liminal space can also be seen in a passage
from Landndmabok (S 110) about the burial of Aud in djuptigda who
asked to be buried at the shoreline, because she did not want to lie in
unconsecrated ground, as she was baptised (see Almgren 1904, 345).

An interpretation of the majority of prone burials as graves of
catechumen emphasises the strikingly insignificant heathen character
of the whole cemetery and taken in conjunction with the reference to
a first church “under the cliffs” near Vi in Guta saga (Peel 1999, 9),
confirms the existence of a consolidated Christian community around
the harbour of Almedalen by the tenth century. The special act of prone
burial as a sign of Christian humility and piety might have resulted
from the endeavours of orthodox missions at Kopparsvik (see Sjoberg
1985; Staecker 1997).
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The second outstanding feature of many of the Kopparsvik burials
remained unknown for many decades and was discovered only
recently by the Swedish anthropologist Caroline Arcini (2005; 2010).
More than three dozen male burials showed horizontal filing in the
form of filed grooves on their front teeth (Fig. 3). Tooth modifications
are established in several cultural groups as a common form of
initiation rites (Stewart, Titterington 1944; 1946; Romero Molina
1970; Milner, Larsen 1991; Alt, Pichler 1998; Finucane et al. 2008;
Vukovié et al. 2009; Garve 2011), but similar cases were unknown
in the Scandinavian Viking Age, as in the whole of Europe until the
recent discoveries in Lund and Kopparsvik. In the last few years more
and more individuals, all of them male, with filed teeth have been
detected, mostly in eastern Scandinavia (Arcini et al. 1991; Arcini
2005; Mortagua 2006; Arcini, Jacobsson 2008; Kjellstrom 2014). The
majority of the hundred known cases come from Gotland, mainly
from Kopparsvik (Fig. 4).

First popular interpretation in newspaper articles and television
documentaries presented tooth modification as the mark of a Viking
Age warrior elite, which was intended to give them a peculiar and
grim appearance. Although this assumption fits very well with the
popular image of a wild and gruesome Viking Age warrior, the hard
facts point in another direction. Except for two or three individuals -
such as the decapitated man in the famous mass grave from Weymouth
in southern England (Loe et al. 2014) or the young man in one of the
chamber graves at Birka (Kjellstrom 2014, 48) - none of the men with
filed teeth showed evidence of warrior activities. Hardly any were
buried with weapons or showed traces of (healed or lethal) fractures
on the skeletal remains (Arcini 2005, 732; Mortagua 2006; Loe et al.
2014) that could indicate the participation in armed conflicts. In
addition, the filings would have been scarcely visible beneath upper
lips and moustache, even if they had been coloured with some kind
of black paste, perhaps made of soot (Arcini 2005, 732). Based on
the actual state of research on tooth modification and the available
skeletal material, there is only one real pattern perceivable in the
distribution of tooth modification apart from their limitation to adult
males. The majority of these men were buried at important trading
places such as Birka, Sigtuna, Kopparsvik near present-day Visby, Slite
torg, Othems sn at the north eastern shore of Gotland, or the area
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Fig. 4. Overview of currently known finds of men with filed teeth: 1 - Kopparsvik,
2 - Slite, 3 - Vibble, 4 - Broa, 5 - Hallvards, 6 — Havor, 7 — Kulle, 8 — Sigtuna,
9 - Bollstanas, 10 - Birka, 11 —Varnhem, 12 - Sorby-Storlinge, 13 - Folkeslunda, 14 - Alby,
15 - Fjalkinge, 16 — Hammar, 17 - Tittut, 18 — Trelleborg. Map by the author

Ryc. 4. Dystrybucja grobéw mezczyzn ze spitowanymi zebami. 1 — Kopparsvik,
2 - Slite, 3 - Vibble, 4 - Broa, 5 - Hallvards, 6 — Havor, 7 — Kulle, 8 — Sigtuna,
9 - Bollstands, 10 - Birka, 11 —Varnhem, 12 - Sorby-Storlinge, 13 - Folkeslunda, 14 - Alby,
15 - Fjalkinge, 16 — Hammar, 17 - Tittut, 18 — Trelleborg. Opracowanie autora

of southern Sweden around Trelleborg. This potential relationship
with early emporia and trading activities, and the limited visibility
of the tooth modifications which unobtrusively denote a particular
identity and legitimacy, allows the formulation of the thesis, that
the modification of teeth should be seen as a rite of initiation and
sign of identification for a closed group of merchants, similar to the
later guilds. The existence of early trading communities or guilds
is proved by the so-called ‘Gildesteine’ at Sigtuna and Ostergétland
(Friesen 1911, 117; Ruprecht 1958, 138; Duiwel 1987, 341; 2001, 127-
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Fig. 5. Triple burial of two males in supine and crouched position and a female in
prone position (left side, grave 140). Copyright by ATA, Riksantikvariedmbetet.
Documentation of the excavation by Malarstedt 1964-1966

Ryc. 5. Potrdjny pochéwek dwdch mezczyzn w pozycji na wznak i w pozycji skurczonej
oraz pochéwek kobiety w pozycji na brzuchu (po lewej, gréb 140). Copyright ATA,
Riksantikvariedambetet. Dokumentacja polowa autorstwa Malarstedt 1964-1966
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128; Jansson 1987, 95; Jesch 2001, 241) which explicitly mention
‘Frisian gilds’ and ‘gild brothers’ (see Floderus 1927). Following this
assumption, members of this closed group of merchants could identify
themselves through the teeth filings and thus received commercial
advantages, protection or other privileges which were relevant to the
development of the concept of trading guilds in high medieval times
(see Hoffmann 1989; Anz 1998; Kattinger 1999).

The burials at Kopparsvik confirm the assumption of a close,
immediate relationship between the cemetery and the establishment
of the predecessor to the later Visby as a central harbour and trading
place on Gotland. They indicate the existence of a heterogeneous,
structured society shaped by different social communities with
important external contacts and influences. In this, Kopparsvik
differs considerably from the typical rural burial sites of Gotlandic
farmsteads and resembles more closely those of such proto-urban
settlements as Hedeby and Birka.

These conclusions can be seen as evidence for a far earlier urban
consolidation of Gotlandic society and for an earlier differentiation
between the urban periphery of Visby and the rural communities, than
has so far been postulated in scientific research (for the discussion about
Visby see Svahnstrom 1984; Westholm 1989; Carlsson 1990; Kyhlberg
1991; Yrwing 1992; 1994; Roslund 2001; Thunmark-Nylén 2004) The
new social construction of identity at Kopparsvik, in contrast to rural
traditions, points to an early establishment of Visby as a supra-regional,
proto-urban trading place by the end of the 10th century and offers new
stimuli to scientific discourse on the development and function of early
Visby. From a decentralised rural structure with a quasi-aristocratic
warrior elite as its highest ideal, the Gotlandic society emerged into
a proto-urban stratified community without the traditional reference
to a warrior culture. This social transformation can be considered as
marking the threshold of the Middle Ages.
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Pochéwki na brzuchu i zmodyfikowane zeby

na cmentarzysku w Kopparsvik w epoce wikingow.
Zmiany tozsamosci spotecznej na progu
chrzescijanskiego sredniowiecza

Kopparsvik to najwieksze gotlandzkie cmentarzysko z epoki wikingow,
ktore potozone byto na zachodnim wybrzezu wyspy, na potudnie od dzisiej-
szego Visby (Pettersson 1966; Milarstedt 1979). W jego sktad wchodzito okoto
330 grobow, ktore ulokowane byty, jak sie wydaje, w dwoch osobnych stre-
fach i ktorych wigkszo$¢ mozna datowac na okres pomiedzy 900-1050 AD.

Jednym z dwdch najbardziej zaskakujacych zjawisk zaobserwowanych
na cmentarzysku w Kopparsvik jest wyjatkowo duza liczba pochéwkéw na
brzuchu. Okolo pig¢dziesieciu zmartych - przede wszystkim mezczyzn -
zostalo pochowanych w tej pozycji, a wiekszos¢ z nich spoczywato w strefie
znajdujacej sie wzdluz dawnej linii brzegowej (Ryc. 1).

Migdzykulturowy fenomen grzebania zmarlych w pozycji na brzuchu (Ar-
cini 2009) czgsto postrzegany jest jako wskaznik tak zwanych ,,pochowkow
atypowych” (ang. deviant burials) (zob. Hirst 1985, 36-37; Wilson 1992, 82;
Sherlock, Welch 1992, 26; Aspock 2008, 28; Arcini 2009, 194-195; Reynolds
2009, 68-76; Gardeta 2011; 2013a; 2013b; 2015), sygnalizujacych pejoratywne
znaczenia. Pochowki tego typu bywaja uznawane za forme pohanbienia zwlok
post-mortem, lub sygnal wykluczenia zmarlych badz dokonania apotropeicz-
nych zabiegéw majacych na celu zapobiegnigcie nadnaturalnym zagrozeniom,
takim jak chociazby ,,zte oko” (Wilke 1931, 205; 1933, 457; Hocart 1938; Ly-
kiardopoulos 1981), albo bedacych préba ochrony przed powrotem zmar-
tych w formie zywych trupow (Wilke 1931, 205; 1933, 460; Kyll 1964, 178).

Generalnie rzecz ujmujac, pochowki na brzuchu znalezione w Koppar-
svik nie wykazujg cech, ktore zwykle wigzane sg z atypowymi zabiegami po-
grzebowymi, takimi jak na przyktad dekapitacja, kamienowanie czy wygieta
pozycja ciala (zob. Philpott 1991; Boylston et al. 2000; Taylor 2008, 91-92;
Reynolds 2009, 62-89; Zipp 2010, 233, 244). Wiekszos¢ z nich roznita sie
od pochéwkoéw na wznak jedynie odwrécong pozycja zmarlych (Ryc. 2).
Co znamienne, wielu zmartych bylo pochowanych w ubraniach z zapinka-
mi, pasami i/lub nozami oraz ztozeni byli oni do ziemi w bliskim otoczeniu
»normalnych” grobéw. Niemniej jednak, warto podkresli¢, ze zmarli lezacy
na brzuchu byli w wyrazny sposob zwrdceni w strone dawnej linii brzegowej.

Z uwagi na wyjatkowo duza liczbe tego typu grobow i czesto bardzo sta-
ranny uktad zwlok (Ryc. 3), pochéwki na brzuchu z Kopparsvik nie powinny
by¢ postrzegane jako przyktad negatywnych ,,dewiacji” od przyjetych norm,
lecz jako wariant normalnych zabiegéw pogrzebowych, ktore w wiekszosci
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przypadkow wydaja sie sygnalizowa¢ intencjonalng praktyke pogrzebowa
o kulturowym i religijnym znaczeniu, ktéra wyrazata szczegélna tozsamos¢
zmartych.

Analogie do omawianych tu pochéwkéw na brzuchu mozna znalez¢ za-
réwno w zrodtach pisanych jak i archeologicznych. Waznym przykladem jest
opis pogrzebu frankonskiego krola Pepina IIT Krotkiego, ojca Karola Wiel-
kiego, ktory zapragnal by¢ pochowany w pozycji na brzuchu pod wejsciem
do katedry w St. Denis. Akt ten miat stanowi¢ forme pokuty za grzechy jego
ojca, Karola Mlota (Philpott 1991, 74; Speer, Binding 2000, 318-321; Arcini,
Jacobsson 2008, 9; Reynolds 2009, 69).

Zabiegi tego typu znane s z cmentarzysk merowinskich (Salin 1952,
221-222) i z péznosredniowiecznych cmentarzysk przyklasztornych (Ernst
1992, 142; Meier 2002, 147-148). Pozycja na brzuchu wydaje si¢ wskazywa¢
na specjalny gest wyrazajacy pokore wobec Boga i stanowi forme poboznosci,
ktéra nadal zaobserwowa¢ mozna w ortodoksyjnym i ultrakonserwatywnym
kosciele katolickim gdzie znana jest jako metania i proskineza oraz prostracja
przed oftarzem (Onasch 1981, 313-314; Kunzler 1999, 648).

Dowodéw na istnienie wezesnochrzescijanskiej spolecznosci wokét Kop-
parsvik dostarczaja pojedyncze przedmioty chrzescijaniskie odkryte w nie-
ktdrych grobach (na przyktad niewielki krzyzyk) ale $wiadczy o tym réwniez
wzmianka o pierwszym kosciele chrzescijanskim, ktory powstal na terenie
dzisiejszego Visby. Wspomina o nim Guta saga, legendarna kompilacja hi-
storii Gotlandii, spisana w trzynastym wieku (Peel 1999, xlii-xlv, 9-10).

Racjonalne wytlumaczenie dla wystepowania pochéwkéw na brzuchu
mozna znalez¢ w zrédlach pisanych, w tym takze w literaturze staronordyckiej,
gdzie pojawiaja si¢ wzmianki o rytuale prima signatio (naznaczenie krzyzem),
czyli o pierwszym blogostawienstwie, ktére czynione jest na osobie przyjmu-
jacej nowq wiare lub katechumenie wsrdd chrzescijanskiej spotecznosci za-
nim nastapi sakrament chrztu (Sandholm 1965; Gréslund 1980, 85; Staecker
1999, 21, 341-342; Zimmermann 2003). Rytual prima signatio pozwalat danej
osobie handlowa¢ w chrzescijanskich emporiach (Ebel 1987, 272; Blomkvist
2005, 492) lub by¢ czescig druzyny chrzedcijanskiego krola - sg to dwa istotne
aspekty wspomniane w kilku staronordyckich zrédfach pisanych:

Konungr bad Porolf ok pa breedr, at peir skyldu lita primsignast, pvi at pat var
pa mikill sidr, baedi med kaupmonnum ok peim monnum, er 4 mala gengu med
kristnum monnum; pvi at peir menn er primsignadir voru hofdu alt samneyti
vid kristna menn ok sva heidna, enn hofdu pat atrunadi, er peim skapfeldast.

Krol poprosit Thorolfa i jego brata, aby przyjeli naznaczenie krzyzem, ponie-

waz wéroéd kupcow istnial taki zwyczaj, a takze wérod ludzi bedacych na stuzbie

u chrzedcijan, ze ci ktérzy zostali naznaczeni krzyzem mogli nawigzywac kon-

takty z chrze$cijanami podobnie jak z poganami, ale zachowywali takg wiare
jaka najbardziej im odpowiadala.

Egils saga Skalla-Grimssonar (50)

Tekst wg Sigurdur Nordal (1933, 128)

Ttumaczenie Leszek Gardela
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Na podstawie tego przekazu, pochéwki na brzuchu w Kopparsvik moga
by¢ interpretowane jako wyrazajace specjalny, chrzescijanski gest pokory wo-
bec Boga, lub akt niezbedny w przypadku przedwczesnej $mierci katechume-
na, ktdry nie zostal jeszcze uwolniony od grzechu pierworodnego. Interpre-
tacje te wspieraja rowniez informacje zawarte w staronordyckich zbiorach
praw dotyczace pochéwkéw katechumendw. Tozsamos¢ takich oséb naleza-
to zamanifestowaé w okreslony sposéb — albo poprzez ulokowanie grobu na
krawedzi cmentarza, albo poprzez pogrzebanie ciata na granicy pomiedzy
morzem a poswiecong ziemig:

Ef barn andazk primsignt. oc hefir eigi verit scirt. oc scal pat grafa vid kirkiu
gard 1t. par er maetisk vigd mold oc 6 vigo.

Jezeli dziecko umrze po naznaczeniu krzyzem, ale przed dokonaniem chrztu,

powinno si¢ je pochowa¢ na granicy cmentarza, w miejscu gdzie spotyka sie
poswiecona i nieposwiecona ziemia.

Grdgds (1, 1)

Text wg Finsen (1852, 7)

Ttumaczenie Leszek Gardela

Powyziszy przekaz wspolgra dos¢ dobrze z przestrzennym ulokowaniem
wielu pochéwkoéw na brzuchu na cmentarzysku w Kopparsvik (a takze z nie-
ktérymi grobami na innych gotlandzkich cmentarzyskach) gdyz znajduja sie
one wzdluz dawnej linii brzegowej. Szczegolne znaczenie linii brzegowej jako
miejsca liminalnego mozna takze dostrzec w przekazie zawartym w Land-
namabdk (S 110) dotyczacym pochéwku Aud in djuptigda. Aud poprosita
aby pochowano ja na brzegu poniewaz, jako osoba, ktora przyjela chrzest,
nie chciala leze¢ w nieposwieconej ziemi (zob. Almgren 1904, 345).

Interpretacja wigkszosci pochéwkow na brzuchu jako nalezacych do
katechumenow podkresla, jak mato istotny byt poganski charakter cate-
go cmentarzyska. W powiazaniu z odniesieniem do pierwszego kosciota
ulokowanego ,,pod klifami” niedaleko Vi, co wspomniane jest w Guta saga
(Peel 1999, 9), poswiadcza to réwniez o istnieniu trwalej, chrzescijaniskiej
spolecznos$ci wokot przystani w Almedalen w dziesigtym wieku. Szczegdlny
akt pochéwku na brzuchu, jako sygnat pokory i poboznosci méogt wynikaé
z dziatan podejmowanych przez ortodoksyjnych misjonarzy w Kopparsvik
(zob. Sjoberg 1985; Staecker 1997).

W kontekscie naszych rozwazan warto zwrdci¢ uwage na drugg wyroz-
niajacg si¢ ceche wielu z pochoéwkow z Kopparsvik, ktora pozostawata nie-
znana przez wiele dekad i zostata odkryta dopiero niedawno przez szwedzka
antropolog Caroline Arcini (2005; 2010). Okazalo sie, ze ponad trzy tuziny
mezczyzn tam pochowanych posiadalo poziomo nacigte rowki w przednich
zebach (Ryc. 3). Modyfikacje z¢bow sa praktykowane wsrod roznych grup
kulturowych i stanowig powszechny element rytualdow inicjacyjnych (Ste-
wart, Titterington 1944; 1946; Romero Molina 1970; Milner, Larsen 1991;
Alt, Pichler 1998; Finucane et al. 2008; Vukovi¢ et al. 2009; Garve 2011), ale
do czasu niedawnych odkry¢ z Lund i Kopparsvik, podobne przypadki nie
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znane byly ze Skandynawii z epoki wiking6w, jak réwniez z pozostatych ob-
szarow Europy. W ciagu ostatnich kilku lat odnajdowanych jest coraz wig-
cej $ladoéw (co znamienne, jedynie wsrod mezczyzn) modyfikacji zgbow,
przede wszystkim we wschodniej Skandynawii (Arcini ef al. 1991; Arcini
2005; Mortagua 2006; Arcini, Jacobsson 2008; Kjellstrom 2014). Wiekszos¢
sposrod okolo setki przypadkow z Gotlandii pochodzi wlasnie z cmentarzy-
ska w Kopparsvik (Fig. 4).

Pierwsza popularna interpretacja, ktéra pojawila si¢ w prasie i filmach
dokumentalnych, przedstawiata modyfikacje zebow jako wyznacznik elit
wojownikow wikinskich, a praktyka ta miata dodawac im szczegélnego, po-
nurego charakteru. Jakkolwiek to przypuszczenie bardzo dobrze pasuje do
powszechnego wyobrazenia o wikingach jako dzikich i strasznych wojowni-
kach, twarde fakty kieruja myslenie w inng strone. Za wyjatkiem dwoch lub
trzech osobnikow - takich jak mezczyzna z obcigtg gtowa ze stynnego grobu
zbiorowego w Weymouth w potudniowej Anglii (Loe et al. 2014), lub mtody
cztowiek z jednego z grobéw komorowych w Birce (Kjellstrom 2014, 48) -
zaden z mezczyzn ze spifowanymi zebami nie wykazywat jakichkolwiek cech,
ktére moglyby swiadczy¢ o jego udziale w dziataniach militarnych. Niemal
zaden z nich nie byl pochowany z bronig lub nie posiadat sladéw obrazen
(zaleczonych lub $miertelnych) na kos¢cu (Arcini 2005, 732; Mortagua 2006;
Loe et al. 2014), ktore sugerowalyby udzial w zbrojnych konfliktach. Ponad-
to, spilowane z¢by bytyby stabo widoczne pod gérng warga i wasami, nawet
jesli bytyby one zabarwione jaka$ czarng substancjg, by¢ moze wykonang
z uzyciem sadzy (Arcini 2005, 732). Na podstawie obecnego stanu badan nad
praktyka modyfikacji zebow, za wyjatkiem tego ze dokonywana byta jedynie
na dorostych mezczyznach, widoczny jest na razie tylko jeden wspoélny mo-
tyw w zakresie jej geograficznego rozprzestrzenienia. Wiekszo$¢ mezczyzn
ze zmodyfikowanymi zebami pochowana zostata w waznych osrodkach han-
dlowych takich jak Birka, Sigtuna, Kopparsvik niedaleko dzisiejszego Vis-
by, Slite torg, Otherns sn na pétnocnym wybrzezu Gotlandii, lub na terenie
poludniowej Szwecji w Trelleborgu. Ow potencjalny zwigzek z wczesnymi
emporiami i dzialalnoscig kupiecks, a do tego ograniczona widocznos¢ mo-
dyfikacji zebow, ktore zdaja sie wyrazac okreslong tozsamos¢ i pochodzenie,
pozwalaja na sformulowanie tezy, ze byla to praktyka stanowiaca czesc¢ ry-
tualow przejscia i znak identyfikacyjny dla zamknietej grupy kupcow - tzn.
czego$ na podobienstwo pozniejszych gildii. Istnienie wezesnych spolecznosci
kupieckich lub gildii poswiadczona jest przez tak zwane Gildsteine w Sigtu-
nie i Ostergotland (Friesen 1911, 117; Ruprecht 1958, 138; Diiwel 1987, 341;
2001, 127-128; Jansson 1987, 95; Jesch 2001, 241), ktdére wyraznie wspomi-
najg o ,fryzyjskich gildiach” i ,,braciach nalezacych do gildii” (zob. Floderus
1927). Idac tropem tego przypuszczenia, cztonkowie takiej zamknigtej grupy
kupcéw mogli rozpoznawac si¢ poprzez spitowane zeby i dzieki temu zyski-
wali pewne korzysci handlowe, ochrong lub inne przywileje, ktére nawiazu-
ja do koncepcji znanych wsrdd gildii kupieckich z péznego sredniowiecza
(zob. Hoffmann 1989; Anz 1998; Kattinger 1999).
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Pochéwki z Kopparsvik poswiadczajg o istnieniu bliskiego, bezposred-
niego zwigzku z cmentarzyskiem i zalozeniem pierwocin pdzniejszego Vis-
by jako centralnej przystani i miejsca handlu na Gotlandii. Wskazuja one na
istnienie roznorodnej i ustrukturyzowanej spotecznosci, na ktorg skladaly sie
rézne osoby posiadajace wazne kontakty i wpltywy zewnetrzne. W tym za-
kresie Kopparsvik znaczgco rézni sie od typowych wiejskich cmentarzysk na
Gotlandii i bardziej przypomina cmentarzyska, ktore lokowane byly w proto-
-miejskich os$rodkach, takich jak Hedeby czy Birka.

Powyzsze konkluzje mozna uznac za dowod na o wiele wczesniejsza,
mieszczanskg konsolidacje gotlandzkich spofecznosci i na wezedniejsze zroz-
nicowanie pomig¢dzy miejskimi peryferiami Visby a terenami wiejskimi, niz
dotad przypuszczano w badaniach naukowych (dyskusje na temat Visby za-
warte s3 w pracach Svahnstrom 1984; Westholm 1989; Carlsson 1990; Kyhl-
berg 1991; Yrwing 1992; 1994; Roslund 2001; Thunmark-Nylén 2004). Nowe
sposoby konstruowania tozsamosci spotecznej w Koppasvik, w odréznieniu
od tradycji wiejskich, wskazujg na wczesne powstanie Visby jako ponadre-
gionalnego, protomiejskiego osrodka handlu u schylku dziesiagtego wieku.
Wszystko to daje takze impuls do dalszego dyskursu naukowego nad rozwo-
jem i funkcjg wczesnego Visby. Z rozproszonej i zdecentralizowanej struk-
tury wiejskiej posiadajacej quasi-arystokratyczng oraz wyidealizowang elite
wojownikéw, gotlandzkie spolecznosci przeksztalcily si¢ w proto-miejskie
struktury, pozbawione odniesien do tradycyjnej kultury wojownikéw. Owa
spoleczng transformacje¢ mozna postrzegac jako istotng zmiang jaka doko-
nala si¢ na progu epoki wikingdw oraz pdzniejszego okresu sredniowiecza.
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Introduction: Prone burial and the problem
of early medieval Slavic ‘vampirism’

Prone burial is a funerary phenomenon which occurs in various parts
of the world and among numerous societies (e.g. Kyll 1964; Reynolds
2009, 89-91, 160-161; Arcini 2009; Brather 2009; Barber 2010, 44-46,
49-50; Duma 2010, 80, 104-105, 108, 110; Gardeta 2011; 2012; 2013;
Skora 2014; Toplak 2015). Although prehistoric and medieval examples
of interring people face down are often interpreted as reflecting fear
of revenants, a cross-cultural exploration of such practices leads to the
conclusion that they were endowed with a wide range of meanings, not
necessarily with negative connotations. As Andrew Reynolds (2009,
89) observes, in past societies prone burial was applied “across the
spectrum of gender, age, and wealth and it is likely that the rite had
different motivations but with a common desired effect”

First discoveries of prone burials in early medieval cemeteries
in Poland were recorded by archaeologists already in the early 20"

* Institute of Archaeology, University of Rzeszéw, Moniuszki 10 St., 35-015 Rzesz6éw, Poland;
leszekgardela@archeologia.rzeszow.pl
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century (Rajewski 1937, 33, 54, 68-69). Initially, scholars refrained from
providing interpretations of these phenomena and merely noted that they
differed from normative funerary behaviour - i.e. the common practice
of burying the dead in supine position and usually orientating their
bodies along the E-W axis'. Some tentative explanations of prone burials
began to appear in the 1950-1970s, when the number of discoveries
of various types of atypical burials started to increase dramatically as
a result of extensive excavation campaigns in Poland (e.g. Zielonka
1957; 1958)%. At that time unusual graves, including prone burials,
were usually regarded as reflecting fear of revenants.

A recently published analysis of the history of research on atypical
burials in early medieval Poland has revealed, however, that past scholars
were often very uncritical or even naive while dealing with the problem
of deviant funerary behaviour (Gardela 2015). In their discussions
they usually did not attempt to set the burial evidence from Poland
into a wider cross-cultural context and demonstrated a very superficial
understanding of past beliefs and ritual practices. Because of the deeply
rooted tradition in Slavic early medieval archaeology to draw parallels
from ethnography and folklore’, for some scholars it seemed justified to
project nineteenth- and early twentieth century conceptions about the
living dead (and ways of preventing their post-mortem activity) directly
onto the early medieval material. This was often done uncritically and
without any regard for the considerable chronological, geographical and
cultural distance between the early medieval finds and ethnographic
descriptions. Because prone burials in folklore are often associated with
revenants, scholars assumed that their early medieval examples must
have also belonged to people whom the past societies feared would
rise from their graves.

! For overviews of funerary practices (cremations and inhumations) in early
medieval Poland see, for example, Miskiewicz (1969); Rauhut (1971); Wachowski
(1975); Zoll-Adamikowa (1971; 1975; 1979); Rebkowski (2007); Buko (2011); Janowski
(2015); Gardeta (in press a).

? These excavations were often conducted as part of the so-called Millennial
Project, a large-scale initiative associated with the celebrations of 1000 years of the
Polish state.

* Polish ethnographic accounts contain fairly detailed accounts of dealings
with alleged revenants - e.g. Moszynski (1934, 660-666). Textual sources about the
living dead from Silesia and Lusatia are discussed by Wojtucki (2009, 211-213).
For a thorough analysis of Slavic vampirism see the important studies of Perkowski
(1976; 1989; 2006).
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In 1950 the archaeologist Jerzy Gassowski was the first Polish
researcher to use the term ‘vampire’ as a label for an unusual grave from
an early medieval cemetery at Radom where a man had been buried on
his side and covered with large stones. This catchy and sensationalist
term was soon repeated in publications of other prominent academics.
After the release of Helena Zoll-Adamikowa’s (1971) seminal monograph
on early medieval inhumation graves from the area of Lesser Poland,
which included a lengthy section on so-called ‘anti-vampire burials,
from the 1970s onwards Polish archaeologists have openly accepted
the belief in ‘vampires’ as an integral feature of Slavic worldviews. The
conviction in the existence of early medieval Slavic ‘vampirism  was also
repeated without any critique in several interdisciplinary publications
on pre-Christian beliefs (e.g. Kowalczyk 1968, 80-84, 94; but see a more
careful approach in Gieysztor 2006, 255-257).

By the end of the 1970s it seemed like the problem of interpreting
atypical burials was finally solved and no further methodological debate
was deemed necessary for the next twenty years or so. In the 1990s and
in the first decade of the twenty-first century the arguments for the
existence of ‘vampires’ in early medieval Poland were further developed
in a range of influential studies published by Lukasz Maurycy Stanaszek
(1998; 1999; 2001) and Przemystaw Zydok (2004). Although these two
scholars employed much wider interpretative- and interdisciplinary
perspectives than their predecessors, they still maintained the opinion
that the main reason behind early medieval atypical burials was fear of
revenants. The conviction that the Slavs protected themselves against
such beings has also quickly permeated into popular media and today it
is often the case that new discoveries of unusual burials are immediately
labelled by the press and TV as belonging to alleged vampires (see
critique in Gardela 2015). However, when the problem of atypical
burials is treated more carefully, and set into a cross-cultural and
interdisciplinary perspective, it becomes clear that the basis for their
previous sensationalist interpretations is not very strong.

As I have demonstrated in my earlier studies (Gardela 2015; in
press b), there are no grounds for suggesting that the word vampire
existed among the early medieval Western Slavs in the period that
spanned from the sixth- to the thirteenth century. In the Polish area the
word vampire and its derivatives (e.g. in place-names like Wapiersk or
Wapierz) first begin to appear in the late Middle Ages (post-fourteenth
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century) and in the early modern period*. While it is very likely that in
the Early Middle Ages the Western Slavs indeed shared a widespread
Indo-European belief in animated corpses (as did the Viking Age
Scandinavians or other European societies of that time)’, and may have
feared that some people could rise from their graves to hurt the living,
we simply do not have any textual sources that would demonstrate by
which term (if any at all) they labelled such revenants. It is also worth
emphasising, however, that, to my knowledge, there are no medieval
written accounts referring to the Polish area that contain passages
about the living dead.

In this paper I will discuss some preliminary results of my ongoing
research project entitled Bad Death in the Early Middle Ages. Atypical
Burials from Poland in a Comparative Perspective which is funded by the
National Science Centre (NCN). While the overall aim of the project is
to thoroughly examine and reevaluate all instances of atypical burials
from early medieval Poland, the present study will focus only on the
discoveries of prone burials dated between the late tenth- and thirteenth
centuries (Fig. 1). The accompanying table includes a list of all graves
of this type that I have been able to trace in academic literature and
archival documentation (Table 1). It is supplemented with some basic
anthropological/osteological information about the deceased and includes
additional remarks about objects that occasionally accompanied them
in their graves. The table also provides a comprehensive bibliography.
A more detailed discussion of prone burials from early medieval Poland
will be included in my forthcoming monograph (Gardeta in press c).

Prone burials in early medieval Poland:
Similarities and differences

At this moment the corpus of prone burials from early medieval Poland
includes at least thirty examples. The graves share some similarities,
but there are also a range of differences between them.

* For etymological analyses and discussions on the word vampire (Pol. wampir)
see Moszynski (1934, 622, 664-666); Briickner (1980, 280-284); Wilson (1985);
Dundes (1998); Wright (2001); Summers (2001; 2005); Kolczynski (2003); Stachowski
(2005); Barber (2010); Lecouteux (2010).

> On the idea of the living dead and methods of dealing with alleged revenants
in various cultural milieus see, for example, Murphy (2008); Lecouteux (2009); Skora,
Kurasinski (2010); Gardeta (2013).
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Fig. 1. Distribution of prone burials in early medieval Poland. Map by Leszek Gardeta
Ryc. 1. Znaleziska pochéwkoéw na brzuchu w Polsce wczesnosredniowiecznej. Opra-
cowanie Leszek Gardeta

In most instances prone burials have been discovered in the so-
called non-churchyard cemeteries (i.e. cemeteries which are located
away from churches or other places of Christian worship). They are
mainly burials of men (Figs. 4-7), but at least four prone burials of
females have also been found (Fig. 2-3). Most people buried prone
died at the age of c. 25-35 years, but several graves of more mature
individuals (40-50 years old) have also been noted. So far only one
prone burial of a 10-12 year-old child has been found in Poland in the
cemetery at Wawrzenczyce.

Most prone burials do not contain any objects, although there are
a few exceptions to this rule. The woman buried prone in the cemetery
at Gwiazdowo in Greater Poland had three temple rings made of lead,
an iron knife in a scabbard with bronze fittings, an ornamented bronze
ring and a relatively large ring (with a diameter of 2.4 cm), perhaps
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Fig. 2. Ornamented ring and a knife in a scabbard with a bronze fitting from Gwiaz-
dowo. Reproduced after Rajewski 1937, table lll and IX

Ryc. 2. Ornamentowany pierscien i néz w pochewce z bragzowym okuciem z Gwiaz-
dowa. Reprodukcja na podstawie Rajewski 1937, tabl. Il i IX

made from silver (Fig. 2). In a grave of a mature man who had been
buried prone in the cemetery at Niemcza an iron nail was found.
Two prone burials from Lubien had iron knives and there were some
unidentified iron objects in a female prone burial from Swielubie.
One of three prone burials from Wolin-Mtynéwka had a small ceramic
shard.

In the area of Poland prone burials rarely coincide with other atypical
burial practices, although in several cases it has been argued that the
individuals buried prone may have been decapitated. Among such alleged
instances are grave 76 from Cedynia, grave 24/57 from Kaldus and grave
15(29) from Wolin Mlynéwka. Some of the deceased may have been buried
in a shroud or with the limbs tied - such instances are possibly represented
by grave 76 from Cedynia, grave 12/2005 from Cieple, grave 292 from
Poznan-Srédka, grave 157 from Wawrzeniczyce and grave 189(349) from
Wolin-Mtynéwka. It is also noteworthy that some of the prone burials
were located in what may be regarded as marginal areas of the cemetery
— graves 49, 92 and 110 from Lubien, graves 285 and 292 from Poznan-
Srédka and grave 90 from Sandomierz. In the grave of a female buried
prone in the cemetery at Stary Zamek traces of alleged ‘wooden stakes’
have been noted (Fig. 3), but it is unclear whether they were intended
to hold the woman in the grave or served some other purpose (as part
of the grave’s internal or external structure, perhaps?). Judging by the
position of the woman’s body (and her limbs), it is possible that she
was buried alive®.

¢ Duma (2010, 116) mentions a case of a live burial of a woman who was
responsible for the death of her two children. She was additionally pierced with
a stake. This event took place in 1619 near Swidnica and although it is chronologically
younger than the grave from Stary Zamek, it offers some ideas as to why women
could be buried this way. Stary Zamek is located circa 40 km from Swidnica.
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Interpreting prone burials in early medieval Poland

Interpretations of prone burials in early medieval Poland are significantly
hampered by the fact that many of them were excavated a long time ago
and often documented in a manner which does not allow for drawing
very sophisticated conclusions’. Archival descriptions to which I had
direct access in museums and other academic institutions are often very
laconic and the preserved field documentation is vague or imprecise. In
some instances the occurrence of a prone burial at a particular site is
only briefly mentioned in reports and no plans, photographs or other
details are provided (e.g. prone burials from
Niemcza, Starczewice, Swielubie). The most
recent discoveries of prone burials come from
Ciepte, Giecz, Wawrzenczyce and Poznan-
Q Srédka, but again they have not been discussed
Q thoroughly enough in the excavation reports
o published so far.
\% As I have mentioned above, in most studies
@ published in Poland prone burials have been
regarded as belonging to ‘vampires’ and the
act of laying the corpse face down has been
interpreted as an attempt to practically and
symbolically hold the dead in their graves
(e.g. Zydok 2004). However, in several of my
recent studies (Gardeta 2011; 2012) I have
tried to demonstrate that prone burials in early
medieval Poland may have had a much wider
range of meanings:

A%

“stakes / kolki

Fig. 3. Grave 110 from Stary Zamek. A female buried
prone, possibly held down with wooden stakes. After
Wachowski 1992, 90

Ryc. 3. Gréb 110 ze Starego Zamku. Kobieta pochowana
na brzuchu i by¢ moze dodatkowo przytrzymana drew-
nianymi kotkami. Wg Wachowski 1992, 90

7 In some instances photographs of atypical graves are lacking and their plans
are only in the form of very schematic sketches. In several field diaries (e.g. from
the excavations at Cedynia) to which I had access, the descriptions of inhumation
graves are very laconic with only very basic information about the alignment of the
skeletons and brief remarks about the objects that accompanied them.
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o Prone burial may have resulted
from a specific desire of the dying
individual who may have wanted
to signal something through this
act. We may recall here the prone
burial of Pepin the Short who in
this way wanted to repent the sins
of his father.

o Prone burial may have been
associated with the widespread
belief in the so-called evil eye,
a malevolent gaze of the dying
or the dead which could bring
misfortune or even death. The idea
of the evil eye was known among
the Slavs and is attested in various
folkloristic sources. It is possible to
argue that this concept also existed
among those people in the Early
Middle Ages®.

« Prone burial may have reflected
fear of something coming out of
the body or entering the body
through various orifices (eg. the Fig. 4. Prone burial from Adolfin. After
mouth)”. Zielonka 1957, 21

+ Prone burial may have resulted Ex;jcvgp%ce'?gr‘:"lgk{‘gas';’rzz‘fh” z Adol-
from clumsy and fast funerary
procedures (for example during a plague).

» Prone burial may have reflected an attempt to condemn the dead
(and perhaps also the members of their family who participated
in the funeral).

s i

8 On the idea of the evil eye among the Slavs see Fischer (1921, 119-126); Kowalczyk
(1968, 123-124); Pelka (1960, 161). It also appears to have been known among Viking Age
Scandinavians as is suggested by a range of Old Norse textual accounts and archaeological
evidence. For a more detailed discussion see Gardeta (2013, 104, 105-107, 116). For
general studies on the evil eye see Hocart (1938); Dundes (1991).

° In Slavic folkloristic beliefs human soul is associated with breath and could
leave (or enter) the body through the mouth or other orifices (e.g. through the nose
while sneezing). On this notion see, for example, Petka (1960, 162).
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Fig. 5. Photograph of grave 76 from Cedynia (site 2a). After Porzeziriski 2006, 416
Ryc. 5. Fotografia grobu 76 z Cedyni (stan. 2a). Wg Porzezinski 2006, 416

o Perhaps in some instances prone burials were intended for foreigners
and for people who did not belong to the society that buried them.
In this way, through the act of prone burial, their difference would
be clearly marked.

o Itis also possible that in some instances the discovery of a skeleton
lying in a prone position may suggest that the individual was buried
alive. So far, only the grave of the woman from Stary Zamek could
be interpreted in this light (Fig. 3).

As we can see there may be various interpretations for prone burials
and given their diversity it is quite probable that in early medieval Poland
there was never one overarching idea that stood behind such practices.

Although I am generally critical about the belief in ‘vampires’ in early
medieval Poland, I do not rule out the possibility that in some instances
prone burial may have been conducted because of fear of revenants
(not vampires specifically). In this context it is worth mentioning that
there exist descriptions of such apotropaic practices in nineteenth- and
twentieth century folklore and in a range of works of renowned Polish
scholars such as Adam Fischer (1921, 355-356), Bonifacy Zielonka
(1957), Oskar Kolberg (1967, 270) and Wojciech Lysiak (1993). However,
nowhere in these works do we find the term ‘vampire’



Face Down: The Phenomenon of Prone Burial in Early Medieval Poland | 1 1 1

AT EwE e e hE Wl R L e e T IR 4y ol L i P

Fig. 6. Plan of grave 76 from Cedynia (site 2a). Reproduced after Porzeziriski 2008, 24
Ryc. 6. Plan grobu 76 z Cedyni (stan. 2a). Reprodukcja na podstawie Porzezinski 2008, 24

o Adam Fischer writes that in Bialobrzegi when someone commits
a suicide they should be decapitated and buried face down with
the head between the legs. Interestingly, Fischer observes that the
suicide is buried in this way in a coffin.

Bonifacy Zielonka discusses a document known as Casus de Strigis
which describes a curious event that took place in 1674 in Trzeszawa,
Poland. A man who rose from his grave was seen choking other
people and drinking their blood. The local community considered
him as a strzyga. A priest decided to reopen his grave and turn
the body face down. This did not help, however, and the man still
continued to haunt the living. The grave was therefore reopened
again the man’s head was cut off with a spade.

In an ethnographic volume about folk customs from the former
provinces of Rzeszow and Tarnéw, Oskar Kolberg describes a belief

Fig. 7. Grave 183 from Cedynia (site 2a). Reproduced after Porzeziriski 2008, 26
Ryc. 7. Gréb 183 z Cedyni (stan. 2a). Reprodukcja na podstawie Porzezinski 2008, 26



1 12| Leszek Gardea

L o

Fig. 8. Grave 24/57 from Katdus (site 1). Reproduced after Kaszewska 1960, 152
Ryc. 8. Gréb 24/57 z Katdusa (stan. 1). Reprodukcja na podstawie Kaszewska 1960, 152

in people who allegedly had two sprits/souls inside them. One of
the souls was good and the other was bad. When people with two
spirits/souls died, they had a tendency to rise from their graves and
haunt or hurt others. The best remedy to stop this was to reopen
their graves and turn their coffin upside down. This ensured that
the dead would “dig their way deeper into the ground”. Sometimes
such revenants were additionally decapitated.

» Wojciech Lysiak mentions a custom where a grave of a revenant
is reopened and the body turned face down. He also says that
sometimes a sickle could be placed on the neck of the deceased and
a coin might put between the teeth to prevent the dead from rising.

Fig. 9. Grave 15(29) from Wolin-Mtynéwka. Reproduced after Wojtasik 1968, 17
Ryc. 9. Gréb 15(29) z Wolina-Mtynéwki. Reprodukcja na podstawie Wojtasik 1968, 17
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Fig. 10. Grave 31(96) from Wolin-Mtynéwka. Reproduced after Wojtasik 1968, 24
Ryc. 10. Gréb 31(96) z Wolina-Mtynéwki. Reprodukcja na podstawie Wojtasik 1968, 24

« An interesting story has also been recorded by a certain Pawel
Szymanski (2008) and published in a collection of papers from
a Polish archaeological and anthropological conference organised
annually in Lednica. He described a funeral that took place in 1914
and in which his grandmother, Rozalia Szymanska, participated as
a child. The deceased was a man called Frelek and he was an old
bachelor and troublemaker. After his funeral strange things began
to happen - the dogs ran away to the fields and strange noises were
heard in the night. A local priest decided to reopen the grave and
in the coffin he saw that the man had turned face down and “was
eating himself”, because his fingers were all devoid of skin. Upon
seeing this, the locals decided to cut Frelek’s head off and placed it
between his legs. At the same time the priest uttered his prayers.

Although accounts such as these have often been used to explain the
phenomenon of prone burials in early medieval Poland as reflecting fear
of revenants, one very important detail seems to have been overlooked. In
most folkloristic instances that I am aware of (perhaps with the exception
of the account about suicides recorded by Fischer and about Frelek
noted by Szymanski), the act of laying the deceased in a prone positon
occurs dfter reopening the grave and not during the initial funeral. In
addition to laying the body prone, the (un)dead person is sometimes
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decapitated or has a sharp object placed on the neck. Although as we have
seen some prone burials from Poland also have traces of decapitation,
there is no evidence at all that the graves were reopened and the bodies
turned over and decapitated post-mortem'. Everything seems to suggest
that the dead were buried prone from the outset, which allows us to
question the act of prone burial only as a measure to prevent a revenant
from rising. Of course it is also possible that the bodies were originally
buried somewhere else (in a normative way) and that after some time had
passed they were exhumed and moved to a new grave-pit in which they
were buried prone, but there is no way to prove this archaeologically. All
this shows that there is no precise correlation between the ethnographic
accounts and archaeological evidence from early medieval times and that
we should certainly be more cautious in our claims. Some interesting
and new perspectives for interpreting such phenomena may also open
up when we take a closer look at the meanings which are associated with
prone burials in other cultural milieus.

Comparative perspectives

Among the most thorough and intercultural studies of prone burials
is a recent publication of Caroline Arcini (2009). She observes that
prone burials are a very old form of treating the dead, with the earliest
example dated to the Stone Age and discovered in the Czech Republic
(Arcini 2009, 187-188). Arcini rightly notes that there is a common
misconception among scholars that prone burials represent an unusual
form of funerary behaviour and this conviction stems from the fact
that no attempts have been made to discuss them systematically and in
different cultural contexts. Arcini’s (2009, 288) survey shows that prone
burials have been found on at least 215 burial sites all over the world
and that the total number of individuals buried in a prone position is
at least 600. She has also compiled a database of these graves, which
now could be expanded by the addition of prone burials from early
medieval Poland (see Table 1). In her study of prone burials Arcini has
observed several general tendencies:

' For a preliminary overview of reopened graves from early medieval Poland see
Gardeta, Kajkowski, Szczepanik (2015). It is noteworthy that none of the reopened
graves that we have examined contained individuals buried in a prone position.
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« Men, women and children could all be buried prone.

« Most prone burials are single, but they may occasionally occur in
double or multiple graves.

o Prone burials are often shallow and usually do not have any
grave-goods, but there are some exceptions to this (see Toplak
2015).

o Prone burials are often isolated, but sometimes they may occur
in concentrations. They can also be located in marginal parts of
cemeteries.

o The frequency of prone burial tends to grow around the Roman
Period and until the end of the Viking Age.

Arcini’s detailed and cross-cultural investigation has allowed her
to offer a number of explanations for prone burials in various cultural
milieus. It is worth citing her interpretations as they supplement some
of my previous studies in an interesting way. In Arcini’s opinion the
people buried face down may have been:

o Criminals and prisoners (as suggested by beheadings and tied limbs
in combination with burial in a prone position, or legs bent at the
knees and feet tied to the buttocks). It is unclear, however, what
types of crimes may have resulted in prone burials and the majority
of people buried in this way do not have any traces of trauma on
the skeleton (which does not rule out the possibility that they were
killed/executed - they may have been strangled, stabbed, poisoned
etc.). That prisoners were subject to prone burials is suggested by
the occurrence of such graves at a cemetery designated for such
people located outside Oxford Castle and dated to the sixteenth-
and seventeenth century. Interestingly, among the people buried
prone was also a subadult whose legs had been tied up behind him.
This makes an interesting parallel (albeit chronologically much
younger) to the find from Wawrzenczyce (see above) where an
infant was buried prone in a similar manner

o Children who atoned for their parents adultery and immoral people -
this idea is well confirmed by the oldest written account of a prone
burial (i.e. that of Pepin the Short who atoned the sins of his father).
Arcini also argues that some children buried prone may have been
excluded from the religious community because they died before
receiving baptism

o Carelessly buried people
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o Suicides — prone burials of suicides are confirmed in twentieth
century Korea, where women who could not cope with living in
a strictly patriarchic society decided to kill themselves. In order to
mark their difference and unusual death, they were buried face down
o Individuals who died outdoors or in their sleep
o Injured people
o People buried alive - in addition to intentional acts of live burial,
this may have applied to people who were only apparently dead
when they were buried and suddenly woke up in the grave and
tried to get out
o People with supernatural abilities - in case of burials of ritual
specialists one explanation is that prone burial ensures that their
energy would not escape through their mouth. As we have seen,
this might potentially find its reflection also in Slavic folklore and
relate to the belief in people who had two spirits/souls
o People with low status
In the final part of her survey of prone burials from various
chronological periods and parts of the world, Arcini (2009, 196) writes
that she has “not found any reference suggesting that this behaviour
was a positive act for the deceased or for the family”. She also notes
that prone burials, for example in Britain, occurred with increased
frequency at a time of great transformations (e.g. migrations) and may
perhaps reflect various social and religious tensions and interactions
(not always peaceful ones). Arcini (2009, 197) concludes her study with
the following observation on the custom of prone burial:

It indicates the collective and unconscious conception as to the treatment
of people who deviated from the perceived norms of society. There may of
course be several underlying causes depending on the specific historical
context, yet there is a clear pattern indicating that prone burials were
used for those who were different.

Conclusions and future research on prone burials
from early medieval Poland

This survey of prone burials from early medieval Poland has shown that
in comparison with other atypical burials from this area (e.g. stoned
burials, decapitations etc.) they form a relatively large and diverse
group. A synthesis of all known examples has demonstrated that they
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share some similarities, especially with regard to the age and sex of
the deceased, but that there are also some differences among them.
When prone burials from Poland are taken collectively and compared
with examples from other cultural milieus and various time periods,
it becomes clear that they certainly signalled that the dead buried in
this way were regarded as different. However, given the multivalence of
meanings which prone burials may have had, it now appears impossible
to argue that only alleged revenants were buried this way. The range of
interpretations that could be offered is certainly much broader. In my
view there is a very strong possibility that some of the people buried
prone may have been suicides or criminals (especially those buried
in marginal locations and with tied limbs and/or decapitated) while
others could have been laid face down to signal an act of penance.
Unfortunately, the often insufficient documentation of early medieval
prone burials and lack of detailed anthropological analyses significantly
hampers our interpretational possibilities. I can only hope that when
new graves of this type are discovered, the present study will inspire
scholars to give them more critical attention.
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Odwradceni. Fenomen pochéwkoéw na brzuchu
w Polsce wczesnosredniowiecznej

Wprowadzenie. Pochéwek na brzuchu i problem
wczesnosredniowiecznego ,wampiryzmu” u Stowian

Pochéwek na brzuchu to fenomen pogrzebowy, ktory rejestrowany jest
w réznych czesciach $wiata i u rozmaitych spotecznosci (zob. np. Kyll 1964;
Reynolds 2009, 89-91, 160-161; Arcini 2009; Brather 2009; Barber 2010,
44-46, 49-50; Duma 2010, 80, 104-105, 108, 110; Gardeta 2011; 2012; 2013;
Skéra 2014; Toplak 2015). Chociaz prehistoryczne i sSredniowieczne przypadki
grzebania zmartych twarza do ziemi sg zazwyczaj interpretowane jako prze-
jawy strachu przed ,,zywymi trupami’, proba umieszczenia podobnych zja-
wisk w perspektywie miedzykulturowej prowadzi do konkluzji, ze byty one
obdarzone réznymi znaczeniami o nie tylko negatywnych konotacjach. Jak
pisze Andrew Reynolds (2009, 89) w dawnych spolecznosciach pochdéwek na
brzuchu byl stosowany ,,bez wzgledu na ple¢, wiek oraz zamoznos¢ i mozliwe
jest, ze praktyka ta miala r6zne motywacje, lecz wspolny zamierzony efekt”.

Pierwsze odkrycia pochéwkéw na brzuchu na cmentarzyskach wezesno-
sredniowiecznych na terenie Polski zostaly zarejestrowane przez archeolo-
gow juz na poczatku XX wieku (Rajewski 1937, 33, 54, 68-69). Poczatkowo
badacze nie probowali w zZaden sposob interpretowac tych odkry¢ i zazna-
czali jedynie, ze rdznig si¢ one od normatywnych zachowan pogrzebowych
- tzn. typowej praktyki grzebania zmartych na wznak i orientowania ich ciat
najczesciej na osi E-W'. Wstepne interpretacje pochéwkéw na brzuchu za-
czely pojawiac sie w latach 50.-70. XX w., kiedy liczba odkry¢ tak zwanych
grobow atypowych znaczaco wzrosta na skutek intensywnych prac wykopa-
liskowych w roznych czesciach Polski (np. Zielonka 1957; 1958)%. W owym
okresie, groby atypowe, w tym pochéwki na brzuchu, byly zwykle uznawane
za przejawiajace strach przed powrotem zmartych do $wiata zywych.

Opublikowana niedawno analiza dziejéw badan nad pochéwkami aty-
powymi w Polsce wczesnosredniowiecznej wyraznie pokazuje, ze niektorzy
dawni badacze byli czgsto dos¢ bezkrytyczni, a nawet naiwni, w probach mie-
rzenia si¢ z problemem nietypowych zjawisk pogrzebowych (Gardeta 2015).
W swoich pracach zwykle nie probowali umiesci¢ odkrywanych na ziemiach

' Na temat wczesnosredniowiecznych praktyk funeralnych na ziemiach pol-
skich (kremacji i inhumacji) zob. na przyktad: Miskiewicz (1969); Rauhut (1971);
Wachowski (1975); Zoll-Adamikowa (1971; 1975; 1979); Rebkowski (2007); Buko
(2011); Janowski (2015); Gardeta (in press a).

> Wykopaliska te prowadzone byly w ramach tzw. Badan Milenijnych - inicja-
tywy majacej na celu upamietnienie 1000 lat polskiej pafistwowosci.
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polskich grobéw w szerszym, miedzykulturowym kontekscie, a ich rozu-
mienie dawnych wierzen i praktyk rytualnych bylo bardzo powierzchowne.
Z uwagi na silnie zakorzeniong w polskiej archeologii tradycje siegania do
analogii etnograficznych, zdaniem niektdrych badaczy w petni uzasadnione
bylo przyréwnywanie dziewigtnasto- i dwudziestowiecznych przekazéw® na
temat Zywych trupow (i sposobéw radzenia sobie z ich posmiertng aktyw-
nosciag) do materialéw wczesnosredniowiecznych. Byto to jednak bardzo
czesto czynione zupelnie bezkrytycznie i bez zwracania nalezytej uwagi na
znaczacy dystans chronologiczny, geograficzny i kulturowy jaki dzielit zré-
dta wezesnosredniowieczne od opisow etnograficznych. Podstawowym argu-
mentem jaki wowczas wysnuwano, bylo twierdzenie, ze skoro pochéwki na
brzuchu opisywane w zrédtach etnograficznych stosowane byty jako zabieg
przeciwko zywym trupom, to ich archeologiczne przykiady rowniez naleze¢
muszg do osob, ktérych powstania z grobu dawne spolecznosci si¢ obawialy.

Jerzy Gassowski byt pierwszym polskim badaczem, ktory w 1950 r. uzyt
terminu ,wampir” w odniesieniu do atypowego grobu z wczesno$redniowiecz-
nego cmentarzyska w Radomiu - pochowano tam mezczyzne w pozycji na
boku, a jego zwloki przygnieciono duzymi kamieniami. Chwytliwy i sensa-
cyjnie brzmiacy termin ,wampir” wkrétce zostal powielony w kolejnych pu-
blikacjach prominentnych, polskich naukowcéw. Po wydaniu stynnej mono-
grafii Heleny Zoll- Adamikowej (1971) na temat mafopolskich cmentarzysk
szkieletowych, gdzie zawarto obszerne oméwienie tzw. ,pochéwkéw anty-
wampirycznych’, od lat 70. polscy badacze otwarcie zaakceptowali ,wampi-
ry” jako integralny element swiatopogladéw dawnych Stowian. Przekonanie
o istnieniu wczesnosredniowiecznego, stowianskiego ,wampiryzmu” bylo
takze bezkrytycznie powtorzone w kilku interdyscyplinarnych publikacjach
na temat wierzen przedchrzescijanskich (np. Kowalczyk 1968, 80-84, 94; zob.
takze bardziej ostrozne podejscie w Gieysztor 2006, 225-257).

Pod koniec lat 70. wydawalo sig, ze problem interpretowania pochow-
kéw atypowych jest ostatecznie rozwigzany i przez ponad dwadziescia ko-
lejnych lat nie zajmowano si¢ szerzej tym zagadnieniem. W latach 90. XX w.
oraz w pierwszej dekadzie XXI w. argumenty na temat istnienia ,wampiréw”
w Polsce weczesnosredniowiecznej zostaly dalej rozwiniete w pracach Luka-
sza Maurycego Stanaszka (1998; 1999; 2001) i Przemystawa Zydoka (2004).
Chociaz obaj badacze podeszli do tematu w sposob bardziej szczegétowy
niz ich poprzednicy, przede wszystkim znacznie poszerzajac perspektywy
interpretacyjne i interdyscyplinarne, nadal pozostawali oni przy zdaniu, ze
gléwnym powodem wystepowania pochéwkow atypowych byta obawa przed
powrotem umartych. Przekonanie, ze dawni Stowianie chronili si¢ przed
zywymi trupami (wampirami) szybko przenikneto takze do swiata mediow

* Polskie zrodta etnograficzne zawieraja stosunkowo szczegotowe opisy radze-
nia sobie z zywymi trupami. Na ten temat zob. np. Moszynski (1934, 660-666). Na
temat zrodet tego typu w odniesieniu do Slaska i Luzyc zob. Wojtucki (2009, 211~
213). Szczegbtowe analizy zjawiska wampiryzmu mozna odnalez¢ w waznych pu-
blikacjach Perkowskiego (1976; 1989; 2006).
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i dzi$ czgsto zdarza sig, ze nowe odkrycia nietypowych grobow sa natychmiast
uznawane przez prase i telewizje za nalezace do domniemanych wampiréw
(zob. krytyka w Gardeta 2015). Niemniej jednak, jezeli problem pochéwkow
atypowych sprobujemy potraktowac bardziej ostroznie oraz umiescimy go
w perspektywie migdzykulturowej i interdyscyplinarnej, wnet okaze sie, ze
podstawy do wczesniejszych, sensacyjnych interpretacji nie sg zbyt solidne.

Jak pokazatem w moich poprzednich studiach (Gardeta 2015; in press b)
nie ma zadnych przestanek do twierdzenia, ze okreslenie ,wampir” istnia-
to wéréd wczesnosredniowiecznych Stowian Zachodnich w okresie jaki
rozciagal si¢ od VI do XIII w. Na terenach ziem polskich stowo ,wampir”
ijego pochodne (np. w formie nazw miejscowosci, takich jak Wapiersk czy
Wapierz) zaczyna po raz pierwszy pojawiac si¢ w péznym Sredniowieczu
(od XIV w.) i w okresie nowozytnym®*. Chociaz bardzo prawdopodobne
jest, ze we wczesnym $redniowieczu Stowianie Zachodni podzielali szero-
ko rozprzestrzeniong wéréd Indoeuropejczykéw wiare w istnienie zywych
trupow (podobnie jak Skandynawowie z epoki wikingéw i inne wspolcze-
sne im ludy)’ i mogli obawiac si¢, ze niektdrzy ludzie byli w stanie wyjs¢
z grobu aby szkodzi¢ zywym, to nie mamy zadnych zZrédet pisanych, ktére
pokazywatyby jakim stowem (jezeli jakimkolwiek) takie istoty nazywano.
Nalezy przy tym podkredli¢, Ze nieznane s3 zadne Sredniowieczne zZrédfa
pisane odnoszace si¢ do terenéw Polski, w ktérych wystepuje jakakolwiek
wzmianka na temat zywych trupow.

W niniejszym artykule oméwi¢ wstepne wyniki mojego projektu za-
tytulowanego Zta smier¢ we wczesnym Sredniowieczu. Pochowki atypowe
z ziem polskich w perspektywie poréwnawczej, ktory finansowany jest przez
Narodowe Centrum Nauki (NCN). Jakkolwiek gléwnym celem tego pro-
jektu jest synteza, wnikliwe omoéwienie i reinterpretacja wszystkich zna-
nych przykladéw pochéwkoéw atypowych z wezesnosredniowiecznej Pol-
ski, w niniejszym studium swoja uwage skupie jedynie na pochéwkach na
brzuchu z okresu od X-XIII wieku (Ryc. 1). W zalgczonej tabeli zawartem
liste wszystkich grobow tego typu jakie dotad udato mi si¢ odnalez¢ w do-
stepnej literaturze naukowej oraz podczas przeprowadzonych kwerend
archiwalnych (Tabela 1). Tabela ta zawiera podstawowe informacje antro-
pologiczne na temat zmartych oraz (w kilku przypadkach) przedmiotéw,
z ktérymi zostali pochowani. Podana jest w niej takze mozliwie petna bi-
bliografia. Bardziej szczegélowe omoéwienie pochéwkow na brzuchu z te-
rendw ziem polskich przedstawione zostanie w mojej monografii, ktéra
wkrotce ukaze sie drukiem (Gardeta in press c).

* Etymologiczne dyskusje nad terminem ,wampir” zawarte s3 m.in. w nastepu-
jacych pracach: Moszynski (1934, 622, 664-666); Briickner (1980, 280-284); Wilson
(1985); Dundes (1998); Wright (2001); Summers (2001; 2005); Kolczynski (2003);
Stachowski (2005); Barber (2010); Lecouteux (2010).

’ Na temat idei zywych trupéw i sposobdw radzenia sobie z nimi w réznych
dawnych kulturach zob. np. Murphy (2008); Lecouteux (2009); Skéra, Kurasinski
(2010); Gardeta (2013).
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Pochoéwki na brzuchu w Polsce wczesnosredniowiecznej.
Podobienstwa i réznice

W chwili obecnej korpus wczesnosredniowiecznych pochéwkow na
brzuchu, ktére odkryto na terenach Polski, obejmuje okoto trzydziesci przy-
ktadow. Wsrod tego typu grobéw mozna dostrzec szereg podobienstw, ale
istnieja pomiedzy nimi takze pewne réznice.

W wiekszosci przypadkéw pochéwki na brzuchu znalezione byly na tak
zwanych cmentarzyskach pozakoscielnych (tzn. cmentarzyskach ulokowa-
nych w oddaleniu od kosciotéw lub innych miejsc chrzescijanskiego kultu).
Zasadniczo sg to pochowki mezczyzn (Ryc. 4-7), ale znane s3 przynajmniej
cztery przypadki pochowania w ten sposdéb kobiet (Ryc. 2-3). Wiek wigk-
szosci zmartych wynosit okoto 25-35 lat, ale odnotowano takze szereg po-
chowkéw starszych osob, ktdre réwniez utozono w grobie na brzuchu (ok.
40-50 lat). W Wawrzenczycach odkryto natomiast, jak dotad jedyny z ziem
polskich, przypadek pochowania w ten sposéb dziecka (10-11 lat).

Wigkszos¢ grobow, w ktdrych zmartych pochowano na brzuchu nie za-
wierala zadnych przedmiotéw, cho¢ od tej reguly istnieje kilka wyjatkow.
Kobieta pochowana na cmentarzysku w Gwiazdowie miala trzy ofowiane
kabtaczki skroniowe, zelazny néz w pochewce z bragzowymi okuciami, or-
namentowany pierscien brazowy i jeszcze jeden stosunkowo duzy pierscien/
kétko ($rednica 2,4cm), by¢ moze wykonany ze srebra (Ryc. 2). W grobie
dojrzatego mezczyzny, ktéry pochowany zostat na cmentarzysku w Niem-
czy, znaleziono zelazny gwozdz. Dwa groby z Lubienia zawieraly zelazne
noze, a w grobie kobiecym ze Swielubia odkryto niezidentyfikowane kawal-
ki zelaza. Jeden z trzech grobéw z Wolina zawieral maty fragment ceramiki.

Na terenie Polski pochéwki na brzuchu stosunkowo rzadko wykazujg dodat-
kowe cechy, ktore zwykle faczy si¢ z praktykami atypowymi. Niemniej jednak,
w kilku przypadkach domniemywano §ladéw dekapitacji. W$réd nich mozna
wymieni¢ grob 76 z Cedyni, grob 24/57 z Kaldusa oraz gréb 15(29) z Wolina-
-Mlynéwki. Niektorzy ze zmarlych pochowanych na brzuchu mogli by¢ ztozeni
do grobéw w catunach lub ze zwigzanymi nogami - takich zabiegéw mozna
probowac dopatrywac si¢ w przypadku grobu 76 z Cedyni, grobu 12/2005
z Cieplego, grobu 292 z Poznania-Srédki, grobu 157 z Wawrzeficzyc i grobu
189(349) z Wolina-Mlynowki. Warto takze zauwazy¢, ze niektére pochowki
na brzuchu ulokowane byly w liminalnych/marginalnych czesciach cmenta-
rzysk - np. groby 49, 92 oraz 110 z Lubienia, groby 285 oraz 292 z Poznania-
-Sr6dki oraz gréb 90 z Sandomierza. W przypadku grobu kobiecego ze Sta-
rego Zamku zarejestrowano takze $lady po ,drewnianych kotkach” (Ryc. 3),
lecz nie jest do konca jasne czy stuzyly one przytrzymaniu kobiety w grobie,
czy moze spetnialy one inng funkcje (np. jako element struktury wewnetrz-
nej lub zewnetrznej grobu). Sadzac po pozycji zmartej (w tym jej konczyn)
istnieje prawdopodobienstwo, ze zostata ona pochowana zywcem?®.

¢ Duma (2010, 116) wspomina o pochowaniu zywcem kobiety winnej $mier-
ci dwojga swoich dzieci. Kobieta ta dodatkowo zostala przebita palem. Przypadek
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Interpretacje pochéwkdéw na brzuchu w Polsce
wczesnosredniowiecznej

Interpretacje pochowkow na brzuchu z terenu wezesnosredniowiecznej
Polski sg czesto utrudnione, ze wzgledu na fakt, ze wiele z nich odkrytych
zostato dos¢ dawno temu i poziom ich dokumentacji nie pozwala na wyciaganie
zbyt daleko idacych wnioskow’. Materialy archiwalne, do ktérych miatem
dostep w réznych muzeach i jednostkach naukowych sg czgsto lakoniczne,
a zachowana dokumentacja polowa jest bardzo ogdlna i malo precyzyjna. Nie-
ktore raporty lub publikacje podaja, Ze na danym cmentarzysku znaleziono
pochdéwek na brzuchu, ale brakuje planéw, fotografii lub innych detali na ten
temat (np. pochéwki na brzuchu z Niemezy, Starczewic oraz Swielubia). Do
najnowszych odkry¢ pochéwkow na brzuchu mozna zaliczy¢ te dokonane
na cmentarzyskach w Cieplem, Gieczu, Wawrzenczycach i Poznaniu-Srédce,
ale jak dotad nie doczekaly si¢ one szczegotowej publikacji.

Jak wspomniatem wczesniej, w wigkszosci prac naukowych wydanych
w Polsce pochéwki na brzuchu uznane byly za nalezace do ,wampiréw’, a akt
ztozenia ciata do grobu twarzg do ziemi postrzegany byl jako majacy na celu
praktyczne i/lub symboliczne zatrzymanie danej osoby w grobie (por. Zydok
2004). Niemniej jednak, w szeregu moich wczesniejszych studiéw (Gardeta
2011; 2012) staratem si¢ pokazac, ze pochéwki na brzuchu z ziem polskich
mogly sygnalizowa¢ znacznie szersze spektrum znaczen:

» Pochéwek na brzuchu mogt by¢ dokonany na prosbe umierajacej osoby,
ktora w ten sposob chciala poprzez ten akt co§ zakomunikowaé. Waznym
przykladem, cho¢ z innego kregu kulturowego, moze by¢ pochowanie
na brzuchu Pepina Krétkiego, ktory w ten sposéb chciat odpokutowaé
za grzechy swojego ojca.

« Pochéwek na brzuchu mégt by¢ zwiazany z szeroko rozpowszechnio-
ng wiara w tak zwane ,,zte oko” — magiczne spojrzenie umierajacej lub
martwej osoby, ktére mogto przynies¢ nieszczedcie, a nawet §mierc. Idea
zlego oka znana byla wsréd Stowian i poswiadczona jest w rozmaitych
zrédlach etnograficznych. Prawdopodobne jest, ze byta ona powszech-
na takze wérod ludzi zamieszkujacych ziemie polskie we wezesnym sre-
dniowieczu®.

ten mial miejsce w 1619 r. w okolicach Swidnicy i stanowi¢ moze interesujacg, cho¢
chronologicznie odlegla, analogie do grobu ze Starego Zamku. Warto dodac, ze Sta-
ry Zamek polozony jest ok. 40 km od Swidnicy.

7 W niektorych przypadkach brak jest fotografii grobow atypowych, a ich plany
sa zachowane jedynie w formie do$¢ schematycznych rysunkéw polowych. W sze-
regu dziennikéw badan (np. z wykopalisk w Cedyni), do ktérych mialem dostep,
opisy grobow szkieletowych sg bardzo lakoniczne i zawierajg jedynie podstawowe
informacje na temat ukladu szczatkow i ewentualnie krétkie uwagi o przedmiotach,
jakie towarzyszyly zmartym.

8 Na temat idei zfego oka wérdd Stowian zob. Fischer (1921, 119-126); Kowal-
czyk (1968, 123-124); Petka (1960, 161). Mozna przypuszczac, ze byla ona takze
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 Pochéwek na brzuchu mégt odzwierciedla¢ obawe, ze cos wejdzie lub
wyjdzie z ciala przez rozmaite jego otwory (np. usta)’.
 Pochéwek na brzuchu mogt wynika¢ z niedbatych lub szybkich ceremo-
nii pogrzebowych (np. podczas epidemii).
» Pochowek na brzuchu mégt odzwierciedla¢ probe pohanbienia zmar-
tych (a przy tym by¢ moze takze czlonkéw ich rodziny, ktorzy uczestni-
czyli w pogrzebie).
« By¢ moze w niektorych przypadkach pochéwki na brzuchu stosowano
wobec ludzi obcych w danej spolecznosci (np. pochodzacych z odle-
glych stron lub innych kregéw kulturowych). W ten sposéb, by¢ moze,
zaznaczano ich odmiennosc¢.
« Niewykluczone, ze w niektérych przypadkach pochéwek na brzuchu sta-
nowi dowdd na to, ze dang osobe pochowano zywcem. Jak dotad, w tym
$wietle postrzega¢ mozna jedynie grob kobiety ze Starego Zamku (Ryc. 3).
Jak widzimy, pochéwki na brzuchu mozna interpretowa¢ na rézne spo-
soby i bioragc pod uwage ich réznorodno$¢ wydaje sig, ze w Polsce wczesno-
sredniowiecznej nie bylo jednej tylko idei, ktdra stata u ich podstaw.

Chociaz jestem zasadniczo sceptyczny wobec argumentéw wcze$niej-
szych badaczy na temat istnienia wiary w ,wampiry” na ziemiach polskich
we wczesnym Sredniowieczu, nie wykluczam mozliwosci, ze niektére z po-
chowkoéw na brzuchu dokonywane byly z obawy przed zywymi trupami (lecz
nie konkretnie ,wampirami” - tzn. istotami o tej wiasnie nazwie). W tym
kontekscie nalezy zauwazy¢, ze opisy tego typu praktyk mozna odnalez¢
w dziewigtnastowiecznym oraz dwudziestowiecznym folklorze oraz w pra-
cach prominentnych polskich etnografow, takich jak na przyklad Adam Fi-
scher (1921, 355-356), Bonifacy Zielonka (1957), Oskar Kolberg (1967, 270)
oraz Wojciech Lysiak (1993). Konieczne jest jednak podkreslenie, Ze w zad-
nym z tych zZrédel nie pada stowo ,,wampir”:

o Adam Fischer pisze, ze w Bialobrzegach samobdjce powinno pochowa¢
si¢ na brzuchu z obcieta glowa polozong pomiedzy nogami. Co ciekawe,
Fischer zauwaza, ze samobdjca chowany jest w ten sposéb w trumnie.

» Bonifacy Zielonka omawia dokument znany jako Casus de Strigis, ktory
opisuje niezwykle wydarzenia, jakie mialy miejsce w 1674 r. w Trzesza-
wie. Mezczyzna, ktory powstat z grobu dusit innych ludzi i pit ich krew.
Lokalna spoleczno$¢ uznata go za strzyge. Wkrotce ksigdz nakazat roz-
kopac groéb oraz obroci¢ ciato mezczyzny twarza do ziemi. Niestety, dzia-
tanie to nie pomogto i zmarty nadal nawiedzat zywych. Wobec tego grob
otworzono ponownie, a zwlokom obcieto glowe.

znana wérod wezesnosredniowiecznych Skandynawoéw, co sugeruje szereg staro-
nordyckich Zrédet pisanych oraz materialy archeologiczne - zob. szersza dyskusje
w Gardela (2013, 104, 105-107, 116). Migdzykulturowe studia nad ztym okiem za-
warte sg w pracach Hocart (1938); Dundes (1991).

°* W stowianskich wierzeniach ludowych ludzka dusza zwigzana byla z odde-
chem i mogta opuszcza¢ ciato (lub wchodzi¢ do ciata) poprzez usta lub inne otwory
(np. przez nos w trakcie kichania). Na ten temat zob. Petka (1960, 162).
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» Wojciech Lysiak wspomina o zwyczaju polegajacym na obréceniu do-
mniemanego zywego trupa twarza do ziemi, po wtdrnym otwarciu jego
grobu. Wspomina on takze, ze aby zatrzymac taka osobe w grobie, cza-
sem na szyi ktadziono sierp, a pomiedzy z¢by wkladano monete.
Ciekawa histori¢ zanotowat réwniez Pawel Szymanski (2008). Wspomi-
na on o nietypowym pogrzebie z 1914, ktérego swiadkiem, jako dziecko,
byla jego babcia - Rozalia Szymanska. Zmarlym byl mezczyzna znany
jako Frelek, ktory byt starym kawalerem i domokrazca. Po jego pogrze-
bie zaczely sie dzia¢ dziwne rzeczy - psy pouciekaty na pola, a noca sty-
cha¢ bylo rézne odgtosy. Zaniepokojony tym wszystkim lokalny ksiadz
postanowit otworzy¢ gréb. Okazalo si¢, ze mezczyzna lezal w trumnie
twarzg do ziemi i ,,zjadal si¢”, poniewaz jego palce byly poobdzierane ze
skory. Widzac to, postanowiono odcia¢ mu glowe rydlem. Aktowi temu
towarzyszyta modlitwa ksiedza.

Chociaz podobne opisy nierzadko wykorzystywane byty do wyjasnie-
nia fenomenu pochéwkow na brzuchu w Polsce wezesnosredniowiecznej,
i w ich $wietle interpretowano takie osoby jako ,zywe trupy” (wampiry),
zwykle pomijano jeden bardzo istotny szczegél. W wigkszosci przekazow
folklorystycznych, ktore s3 mi znane (za wyjatkiem opiséw nt. traktowania
samobojcy u Fischera i na temat Frelka w przekazie Szymanskiego) akt uto-
zenia zmartej osoby na brzuchu dokonywany jest dopiero po otwarciu gro-
bu, a nie w trakcie pierwszego pogrzebu. Ponadto, oprécz ulozenia ciata na
brzuchu, czasem zmarlym obcina si¢ glowe lub ktadzie si¢ na ich szyi ostry
przedmiot (np. sierp). Na podstawie oméwionych wyzej przykladéw widzie-
liémy, ze niektore z wezesno$redniowiecznych pochéwkéw na brzuchu z te-
ren6w Polski moga nosi¢ slady dekapitacji, ale nie ma zadnych dowodéw na
to, ze obciecia glowy dokonano post-mortem i po wtérym otwarciu grobu'®.
Wszystko wydaje si¢ wskazywac na to, ze zmarlych od razu pochowano na
brzuchu (i ew. wczesniej obcieto im glowy), co pozwala nam watpic czy rze-
czywiscie mamy tu do czynienia z checig zatrzymania w grobie zywego tru-
pa. Oczywiscie, mozliwe jest przypuszczenie, ze owych zmartych pierwotnie
pochowano gdzies indziej (w normatywny sposéb, na wznak) i dopiero po
jakim§ czasie ekshumowano i ztozono ich zwtoki w calkowicie innej jamie
grobowej na brzuchu - nie da si¢ jednak tego udowodni¢ za pomocg metod
archeologicznych. Oméwione wyzej problemy wskazuja, ze nie ma pelnej
zgodnosci pomiedzy przekazami etnograficznymi, a materiatami archeolo-
gicznymi z okresu wczesnego $redniowiecza. Wobec tego powinnismy by¢
znacznie ostrozniejsi w naszych interpretacjach. Szeregu nowych i interesu-
jacych perspektyw w odniesieniu do omawianych tu zagadnient mogg do-
starczy¢ przyklady pochéwkow na brzuchu z innych kregéw kulturowych.
Warto zatem pokrdtce je omowic.

1" Wstepna analiza wtdérnie otwartych grobow z ziem polskich zostala niedaw-
no opublikowana w pracy Gardela, Kajkowski, Szczepanik (2015). Warto zazna-
czy¢, ze zaden z wtornie otwartych grobéw znanych autorom nie nalezat do osoby
pochowanej na brzuchu.
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Perspektywy poréwnawcze

Najnowsza publikacja Caroline Arcini (2009) jest jednym z najbardziej
szczegotowych, miedzykulturowych studiow fenomenu pochéwkéw na brzu-
chu. Badaczka ta zauwaza, ze pochéwek na brzuchu to zwyczaj traktowa-
nia zmarlych, ktéry ma bardzo dawng geneze, a najwczesniejszy przykltad
zarejestrowany zostal na terenie Czech i datowany jest na epoke kamienia
(Arcini 2009, 187-188). Arcini podkresla, ze wsréd badaczy panuje cze-
sto niestuszne przekonanie, ze pochéwki na brzuchu sg bardzo ,,wyjatko-
wyq~ praktyka - tego typu tezy wynikaja z faktu, ze nie podejmowane byly
wczesniej proby omowienia ich w sposob systematyczny i w réznych kon-
tekstach kulturowych. Badania Arcini (2009, 288) pokazuja, ze pochowki
na brzuchu nie s3 czym$ nadzwyczajnym i znalezione byly na przynajmniej
215 stanowiskach na calym $wiecie, a calkowita liczba 0séb potraktowa-
nych w ten sposéb wynosi przynajmniej 600. Autorka ta stworzyta takze
baze danych tego typu pochowkow, ktorg wkrotce mozna bedzie poszerzyé
roéwniez o pochéwki na brzuchu z wezesnosredniowiecznej Polski (Tabela
1). Dzigki wnikliwym analizom omawianych grobéw Arcini zaobserwowa-
ta szereg ogolnych tendencji:

« Zaréwno mezczyzni, kobiety, jak i dzieci chowane byty na brzuchu.

o Wiekszo$¢ 0s6b pochowanych na brzuchu ztozonych jest do grobow
pojedynczych, ale okazjonalnie pojawiaja si¢ one takze w grobach po-
dwdjnych lub masowych.

« Groby, w ktorych zmartych pochowano na brzuchu sg zwykle dos¢ ptyt-
kie i nie zawierajg zadnych daréw grobowych. Znane sg jednak pewne
wyjatki (por. Toplak 2015).

o Pochowki na brzuchu czesto s odizolowane od innych na danym cmen-
tarzysku, ale mogg tez wystepowac w skupiskach. Zdarza sie réwniez,
ze wystepuja one w liminalnych/marginalnych czesciach cmentarzysk.

o Czestotliwos¢ pochéwkow na brzuchu zaczyna wzrasta¢ od okresu rzym-
skiego do konca epoki wikingow.

Dokonana przez Arcini szczegotowa analiza pozwolila jej na zapropo-
nowanie szeregu wariantow interpretacyjnych dla pochéwkoéw na brzuchu.
Warto zacytowa¢ i pokrotce omowic te interpretacje, poniewaz w interesu-
jacy sposob wspomagaja one niektore z moich wezesniejszych wnioskow.
Zdaniem Arcini pochéwki na brzuchu naleze¢ mogly do:

o przestepcow i wigzniow. Taka interpretacje sugeruja obciete glowy i zwia-
zane konczyny lub konczyny dolne zgiete w kolanach i przywigzane do
posladkow. Niejasne jest jednak jakie rodzaje przestepstw mogly prowa-
dzi¢ do pochéwku na brzuchu, a wigkszo$¢ 0séb pochowanych w ten spo-
sob nie ma zadnych sladow obrazen na kosciach (nie wyklucza to jednak
mozliwosci, ze zostali oni usmierceni w trakcie egzekucji - wszak mogli
by¢ np. uduszeni, dzgnieci jakims ostrym narzedziem lub zatruci). Ar-
gument, zZe wiezniowie mogli by¢ chowani na brzuchu podparty jest zna-
leziskami z cmentarza przy Oxford Castle datowanego na XVI-XVII w.
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Wsrod pochowanych na brzuchu byta tam réwniez osoba niepelnolet-
nia, ktérej nogi dodatkowo zwigzano. Stanowi to ciekawa analogie (cho¢
chronologicznie znacznie mtodsza) do grobu dzieciecego z Wawrzenczyc
o dzieci, ktére chcialy odpokutowaé za grzechy swoich rodzicow lub za czy-
ny ludzi niemoralnych. Idea ta jest dobrze poswiadczona przez najstarsze
zrédto pisane dotyczace pochoéwku na brzuchu (tzn. pochéwek Pepina
Krotkiego, ktory w ten sposob pragnal odpokutowac czyny swego ojca).
Arcini zauwaza, ze niektore z dzieci pochowanych na brzuchu mogly
by¢ wykluczone ze spotecznosci ze wzgledow religijnych, na przykiad
dla tego, ze zmarly przed otrzymaniem sakramentu chrztu
o 0s0b, ktorym wyprawiono niedbaly pochowek oraz samobojcow. Grzeba-
nie samobdjcow na brzuchu poswiadczone jest w dwudziestowiecznej
Korei, gdzie kobiety, ktore nie chcialy zy¢ w scidle patriarchalnym spo-
teczenstwie, postanowily sie zabi¢. Aby zaznaczy¢ ich odmienno$¢ i nie-
zwykla $mier¢, postanowiono pochowac je twarzg do ziemi
o 0s0b, ktore zmarly poza domostwem lub we snie
o 050b rannych
o 0s0b pochowanych Zywcem. Procz intencjonalnych aktéw pochowania
zywcem, moglo si¢ zdarzy¢, ze przez przypadek do grobu zfozono jedy-
nie pozornie martwg osobe, ktdra po jakims czasie przebudzita sie i bez-
skutecznie usilowala wydostac si¢ na zewnatrz
o 0s6b z nadnaturalnymi zdolnosciami. W przypadku pochéwkow spe-
cjalistow od rytuatéw (ang. ritual specialists; tzn. osob zajmujacych sig
magia, praktykami kultowymi itd.) powodem grzebania ich na brzuchu
mogla by¢ obawa, ze cos wydostanie si¢ z ich ust. Jak widzieli$my, tego
typu wierzenia mogg mie¢ takze swoje odzwierciedlenie w $wiecie sto-
wianskim i dotyczy¢ osdb, ktore postrzegano jako majace dwie dusze
« 0s6b o niskim statusie
W finalnej czesci swojego studium na temat pochéwkoéw na brzuchu
z rdznych okreséw chronologicznych i rozmaitych kregow kulturowych, Ar-
cini (2009, 196) pisze, ze ,nie znalazla jak dotad zadnego poswiadczenia, ze
tego typu pochowki byly pozytywnie waloryzowane, zar6wno w odniesieniu
do zmarlych, jak réwniez ich rodzin”. Ponadto zauwaza ona, ze w Wielkiej
Brytanii, odnotowa¢ mozna rosnacg liczbe tego typu pochéwkéw w okresach
nasilonych transformacji spolecznych (np. migracji) i ze moga one poten-
cjalnie odzwierciedla¢ spoleczne oraz religijne napigcia, a takze (nie zawsze
pokojowe) interakcje. Arcini podsumowuje swoje obserwacje nastepujacy-
mi sfowami:

Wszystko wskazuje na to, ze [pochdwek na brzuchu] to kolektywny i pod-
$wiadomy sposob traktowania 0séb, ktdre w jakis sposdb odstawaly od norm
przyjetych w danej spotecznoéci. W zaleznos$ci od kontekstu historycznego
mogto to oczywiscie wynika¢ z réznych powodow, ale zauwazalny jest jasny
wzorzec wskazujacy na to, ze pochéwki na brzuchu stosowano wobec tych,
ktorzy byli inni.
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Konkluzje i przyszte perspektywy badan nad pochéwkami
na brzuchu w Polsce wczesnosredniowiecznej

Niniejsze studium pochéwkow na brzuchu z wezesnosredniowiecznej
Polski dowodzi, ze w poréwnaniu z innymi typami tzw. grobéw atypowych
z tego obszaru (np. przykrywanie zmartych kamieniami, dekapitacja itd.),
tworza one do$¢ duza i zréznicowang grupe. Synteza wszystkich zebranych
tutaj przyktadow wskazuje, ze s3 pomiedzy nimi pewne podobienstwa, szcze-
golnie w zakresie pici i wieku zmarlych, ale istnieje tez szereg roznic. Kiedy
pochéwki na brzuchu poréwnamy z przykladami tego typu praktyk z innych
kontekstow kulturowych i rozmaitych okreséw chronologicznych, jasnym
okazuje sig, ze sygnalizowaly one jakas ,,odmienno$¢” zmarlych. Niemniej
jednak, zdajac sobie sprawe z wielosci znaczen jakie mozna przypisywac po-
chéwkom na brzuchu, wydaje si¢ watpliwe, aby wszystkie one nalezaly do
domniemanych ,,zywych trupéw”. Spektrum interpretacji, jakie mozna dla
nich zaproponowac jest zdecydowanie szersze. Moim zdaniem istnieje duze
prawdopodobienistwo, ze niektore z tego typu pochéwkow nalezaty do sa-
mobdjcow lub przestepcow (szczegdlnie tyczy sie to grobow znalezionych
w liminalnych/marginalnych czesciach cmentarzysk i/lub takich gdzie zmar-
li maja zwigzane konczyny i/lub $lady dekapitacji). Inne przypadki grzeba-
nia zmarlych w pozycji odwréconej mogly stanowi¢ wyraz aktu pokutnego.
Niestety, z uwagi na czesto niewystarczajacy poziom dokumentacji wczesno-
sredniowiecznych pochéwkéw na brzuchu z ziem polskich, ich interpretacja
jest czesto utrudniona. Pozostaje tylko mie¢ nadzieje, ze kiedy odnalezione
zostang nowe przyktady tego typu grobow, niniejszy artykut zainspiruje ba-
daczy do pos$wiecenia im nieco wiecej krytycznej uwagi.
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as part of the so-called cult of the dead, a practice which was expressed through feasts
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the intention to facilitate the journey to the Otherworld and to protect the living against
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concerns among the clergy and could have been regarded as practices associated with
pagan traditions that deviated considerably from Christian norms and newly introduced
funerary customs.
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Introduction

The problem of furnishing inhumation graves with various goods
has intrigued early medieval archaeologists for a long time and they
have often debated the meaning of these practices in the context of
Christianization. On the one hand scholars have been interested in how
the custom of burying the dead with various objects corresponded with
the official doctrines and teachings of the Church and on the other
hand they have wondered to what extent (and if at all) the contents of
graves could have reflected religious beliefs of the deceased. According
to Christian eschatology all people are equal in death, which means
that manifesting wealth or profession is unnecessary during funerary

* Centre for Research on Ancient Technologies, Institute of Archaeology and Ethnology Polish
Academy of Sciences, Tylna 1 St., 90-364 L6dZ, Poland; tomasz kurasinski@wp.pl
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practices. Nevertheless, the teachings of the Church have never banned
burying the dead with objects, except for instances when these items
could have in some way contradicted the newly accepted Christian
ideology (Dgbrowska 1974-1979, 349; 1997, 10; Rebkowski 2007, 95).
In contrast to the so-called tribal period (or pre-state period), when
cremation was the dominant burial practice in the area of Poland, and
when the graves were only sporadically furnished with objects (as far
as we can tell based on the preserved archaeological evidence), after
the official acceptance of Christianity’, the number of items buried in
graves (especially in inhumations) began to rise dramatically (Zoll-
Adamikowa 1971a, 550-551; Dabrowska 1997, 11-12). Only after
100-150 had passed, the custom of furnishing graves with objects
started to cease (Dabrowska 1974-1979, 346; 1997, 12), but the pace
of these changes varied in different regions and depended on deeply
rooted funerary traditions.

In the Polish lands a marked decrease of furnished burials can be
observed from the first half of the twelfth century onwards. In that
time cemeteries began to be located near churches, but this did not
mean that the practice of furnishing graves with various goods ceased
completely — some elements of costume and jewellery, but also certain
types of tools, such as knives, still continued to be buried with the dead
(Zoll-Adamikowa 1967, 44; 1971a, 549)*.

As I have mentioned above, grave-goods are sometimes regarded as
indicating religious beliefs of the dead. In particular this concerns small
crosses (made of different kinds of material and with various form and
decoration) which are being found in cemeteries and at other types of
archaeological sites. When discovered in funerary contexts, crosses are
often regarded as a material proof that the buried person was a Christian
or alternatively they are seen as indicating some missionary activities
(see, for example, Krumphanzlova 1971, 427-428; Miiller-Wille 1998;
Ko6cka-Krenz 2002). At the same time, however, crosses could have

! I will not debate here whether the year 966 AD should be treated as a turning
point of significant importance for the chronology of the early medieval period in
Poland, or whether it merely serves as a point of reference and a kind of construct
created in the process of writing history (see Gassowski 1984, 193; Sikorski 2011,
91-93).

* This custom was never fully abandoned, as is best evidenced in ethnographic
accounts. The practice of burying the dead with various objects, usually personal
belongings, is still practiced today.
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been regarded as jewellery or amulets used for apotropaic purposes, or
as indicators of a syncretistic nature of the initial stages of conversion
(Jagus 2003, 11-12; Prochowska-Sularz 2004, 78; Mozdzioch 2011,
146). Such views are substantiated especially in cases when crosses are
found together with items regarded as being ostensibly pagan, such as
animal teeth, claws or shells (Ké¢ka-Krenz 2002, 161; Zétkowska 2010,
245). In the opinion of some scholars, graves that contain Christian
symbols cannot be immediately regarded as belonging to Christians
(Staecker 1997, 444-445). According to Fedir Androshchuk (2011),
Russian crosses from the tenth century were more likely to have been
symbols of high social status rather than signals of piety.

Markings on some objects also had great significance, as exemplified
by their occurrence on various weapons such as swords, axes, spears
or spurs. Symbols (e.g. cross or omega symbol) and invocations
demonstrate the transmission and acceptance of Christian meanings
and devotion to the new religion. At the same they could have been
employed as decorative motifs or played an apotropaic role (see, for
example, Bialekova 1999; Kainov, Savelev 2005; Wagner et al. 2009;
Janowski et al. 2012; Kotowicz 2013; Hanuliak, Pieta 2014, 147-148).
On the other hand, finds of pottery shards sometimes discovered in
graves seem to indicate pagan practices, probably associated with
ritual feasting and cult of the dead (Dzik 2003, 46-47 with further
references). Traces of animal remains or plants in graves could have
also been associated with old traditions and perhaps in some instances
they could represent food buried with the dead - I will return to this
notion further below.

All this leads us to consider the finds of buckets in graves in the
context of ideological and religious changes that took place in the
Early Middle Ages. Does the presence of stave-built vessels in funerary
contexts correspond with pagan or Christian religious systems? Is it
possible to interpret such finds as indicators of religious beliefs? In the
present study, I will try to find answers to these questions.

However, before we move on to debating these specific research
questions, we shall begin with an outline of more general problems
associated with the occurrence of buckets in early medieval cemeteries
in Poland.
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Burials with stave-built wooden vessels:
Selected problems

Terminological dilemmas

In order to define the main subject of this study it is first necessary
to discuss the terminology that relates to stave-built vessels which, as
we shall see, is not unproblematic. A number of types of stave-built
vessels are known from archaeological materials and it is often the case
that vessels of this type discovered in graves are usually considered
as buckets, either large or small (in Polish wiadra (large buckets) or
cebrzyki (small buckets)). A bucket is defined as an open vessel whose
distinctive feature should be the handle, regardless of the material
from which it was made (wood or metal) (Niesiotowska-Wedzka
1980, 407; see also Barnycz-Gupieniec 1959, 35-36; Kazmierczyk
1965, 488-489; Moszynski 1967, 307, ryc. 259; Dolzycka 1996, 183).
The problem is that some vessels discovered in funerary contexts were
evidently devoid of handles and their volume was rather small. In
these instances it seems more appropriate to consider such vessels as
cups (in Polish kubek) - a term used for vessels whose volume ranges
from 1-2 litres, or sometimes up to 3 litres, but which are devoid of
handles (cf. Barnycz-Gupieniec 1959, 35, tabl. IX:2; Woznicka 1961,
14, 41, tabl. IV:2; Kazmierczyk 1965, 491-493, figs. 17-18). Without
going into too much detail regarding the terminology of wooden
vessels (which would require a separate study), for the purpose of
this paper I will use the term “bucket” (in Polish wiadro), which is
widely accepted in archaeological writing. I am fully aware, however,
that the use of this term may be regarded as a semantic misuse. I will
also leave outside of my discussion the possibility that some vessels
in early medieval times may have been made from leather or textiles
which are materials that even more prone to decomposition than wood
- objects of this kind have been recently discussed in several studies
(Janowski, Kurasinski 2008, 79-80; Drozd et al. 2009, 354; Janowski
2013, 399; 2015, 66).

State of research

In Polish early medieval archaeology we are still lacking a com-prehensive
analysis of stave-built vessels which would include all their examples from
settlements and funerary contexts. Therefore, our knowledge about such
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objects from early Piast cemeteries’ is limited and information about their
discoveries is dispersed in various monographs concerning particular sites
and in general compendia that focus on mortuary practices*. However,
some analyses of selected finds of stave-built vessels have been published
(Kurasinski 2012; 2015) and there are also some overview studies of
their larger collections from particular sites (Pawlak 1999, 115-121;
Krzyszowski 2014) which attempt to present these items in a wide and
comparative context. Despite some advancements, research on stave-
built vessels in still at a nascent stage and very few articles have been
published which attempt to discuss more nuanced issues related to such
finds (Janowski, Kurasinski 2008, 63-72; Kurasinski in press). It seems
that this category of objects is not only understudied in Poland but also
in other parts of Europe. Extensive analyses have only been conducted
with regard to stave-built vessels from the Anglo-Saxon world (Cook
2004; Mason et al. 2008) and Belarus (Ducyc 1994). The materials from
the Czech Republic (Kudrnac 1970; Lutovsky 2000) and Avar territories
(Szatmari 1979; see also Szatmari 1980) have also been examined to some
extent, but buckets from other areas have been discussed only sporadically
in academic literature (Vujovi¢ 1994). A detailed monograph of buckets
from Viking Age Scandinavia is also lacking, although some overviews
of these finds can be found in general studies on funerary practices (see,
for example, Brondsted 1936; Miiller-Wille 1987; Arwidsson, Holmquist
1984; Christensen et al. 1992; Pedersen 1997; Eisenschmidt 2004; Arents,
Eisenschmidt 2010).

The encyclopaedic entries by Anna Niesiotowska-Wedzka (1980)
and Heiko Steuer (1986) can be regarded as good introductions to the
topic of buckets. A lot of important issues with regard to these objects
are also addressed in works by scholars like Detlev Ellmers (1964-
1965), Guinter Behm-Blancke (1979), Christina Lee (2007) and Nad’a
Profantova (2007).

? Selected collections of stave-built vessels, as well as of other wooden containers,
have been analysed only in a few separate studies (Barnycz-Gupieniec 1959; Woznicka
1961; Kazmierczyk 1965). They have been discussed more thoroughly also in
publications concerning domestic utensils (e.g. Grupa 2000; Stepnik 1996; 2014;
Baran 2014).

* More extensive studies have been conducted on vessels from chronologically
older periods - see Jerzy Szydlowski (1984) who focused predominantly on vessels
from funerary contexts. The works of international scholars such as Jifi Zeman
(1956), Wolfgang Heiligendorff (1957), Bergljot Solberg (2005) and Anke Becker
(2006) are also worth mentioning.
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The lack of wider interest in stave-built vessels seems to result from
poor preservation of these objects and very quick decomposition of
wooden staves once they are deposited in the ground. What is usually
recorded in graves are the metal elements of their construction (handles,
hoops, mounts/fittings made from metal, appliques, rivets and nails)
but they are often severely corroded and damaged, which makes it
difficult to reconstruct the original appearance of the whole vessel.

An overview of source material

In the course of my survey I have been able to find information about
around 350 buckets (or, to be more precise, their remains) from
the area of today’s Poland (I am not including stray finds, but it is
quite likely that they had been originally deposited in graves which
were destroyed in later times). The corpus which I have assembled
includes finds from over 100 early medieval cemeteries or from
secluded burials.

In early medieval Poland buckets were buried with the dead
regardless of their age and gender. In most instances they were buried
with men, often in combination with weapons, but overall this was
not the rule (Fig. 1). They were also deposited in graves of women
(Fig. 2: a—c) and children® (Fig. 2: d-g) (Janowski, Kurasinski 2008,
71; Kurasinski 2012, 296). It seems that it was almost a rule that the
dead were buried only with one bucket, which was often placed at the
foot-end of the grave, usually at the feet. Instances of placing buckets
elsewhere within the grave (for example at the head) are relatively rare
(Fig. 2: d). In case of graves which had a wooden construction in the
form of a coffin or chest, buckets could have been placed either inside
them (Figs. 1: a-d, f; 2: d) or outside (Fig. 2: e). Usually, however,
buckets were buried in ordinary pit-graves without any additional
wooden constructions (Figs. 1: g-j; 2: a, f-g). There are cases, however,
when buckets were buried in graves with very elaborate constructional
features in the form of stone coverings (e.g. Rauhut 1971, 465-468;
Kordala 2006, 192-194) (Fig. 2: b), wooden chambers or the like (see
Janowski 2015, 66) (Fig. 1: a-f). Buckets occurred both in lavishly
equipped graves and in poorly furbished ones. Most of the vessels of
this type had a form of a truncated cone whose walls were at various
angles. Sometimes the original shape of the vessel is preserved intact

* Child burials with buckets are discussed in a separate study (Kurasinski in press).
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in situ, but it is more often the case that it can be reconstructed on the
basis of the sequence of metal hoops, each of which has a different size.
In only one instance the wooden vessel had the form of an inverted
and truncated cone. Cylindrical buckets have also been discovered
as suggested by the identical diameters of their iron hoops and metal
foils with which they are ornamented. Not every vessel had a full set of
features comprising hoops, handles and fittings in the form of appliques
or foils/bands etc. Based on this evidence we may conclude that there
was never any strictly observed pattern which defined how a vessel
should look like and which would result from repetitive use of the
same sets of constructional elements.

Another feature of stave-built vessels are their dimensions and
volume. It is possible to estimate them based on measurements of their
diameter and height if we use formulas for determining the volume of
lathed shapes which relate to the form of these vessels, that is cylinders
or truncated cones and by taking into regard the width of the staves
(for basic information on how to do this see Pawlak 1999, 117-118).
Detailed measurements demonstrate that there existed a very broad
range of sizes of such vessels from funerary contexts. The volume of
the smallest ones did not exceed 1 litre (sometimes even 0,5 litre) and
the largest ones could have the volume of over 10 litres. Most vessels
could contain from 1 to 3 litres of liquid substances. It is worth noting
that the majority of vessels whose volume did not exceed 3 litres had
metal fittings.

The tendency to use yew for the production of buckets brings
forward ambivalent connotations. Yew has very good technological
properties - it is hard and resistant to changing humidity. In consequence
this material was ideal for the production of vessels which were intended
to contain liquid substances (Molski 1968, 494; Szydlowski 1984, 52).
The reddish-brown colour of the wood would also add to the attractive
visual appearance of the vessel (Kazmierczyk 1965, 473). At the same
time, however, yew is a toxic plant® and past societies attributed various
symbolic meanings to this species of wood - I will return to these
notions further below.

¢ Apart from a fleshy scale, all other parts of yew are highly toxic for humans
and animals, especially for horses (Seneta, Dolatowski 2000, 28) due to the chemical
substance known as taxine. If this alkaloid enters the human organism, it leads to
sudden death (see Wilson et al. 2001).
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Fig. 1. Examples of male graves with buckets from Poland: a - Ciepte, pow. tczews-
ki, grave 42/2009 (after Ratajczyk 2013, ryc. 2); b - Pien, pow. bydgoski, grave 15 (af-
ter Drozd, Janowski 2007, ryc. 1); ¢ — Katdus, pow. chetminski, site 4, grave 60 (after
Chudziak 2001, ryc. 9); d - Katdus, site. 4, grave 364 (after Bojarski et al. 2010, tabl. 97);
e — Krakéw-Zakrzéwek, pow. loco, grave 19 (after Morawski, Zaitz 1977, tabl. llI: 9);
f — Czersk, pow. piaseczynski, grave 609 (after Bronicka-Rauhut 1998, ryc. 83);
g - Brzes¢ Kujawski, pow. wioctawski, grave 57 (after Kaszewscy 1971, ryc. 49);
h - Brzeg, pow. poddebicki, grave 5 (after Kufel-Dzierzgowska 1983, tabl. II: 5);
i — Daniszew, pow. kolski, grave 3 (after Sawicki 2008, ryc. 5); j — Sowinki, pow.
poznanski, grave 44 (after Krzyszowski 2014, ryc. 3:1). Edited by T. Kurasinski

Ryc. 1. Przyktady grobéw meskich z ziem polskich zawierajagcych wiadra: a - Ciepte,
pow. tczewski, gréb nr 42/2009 (wg Ratajczyk 2013, ryc. 2); b - PierA, pow. bydgoski,
gréb nr 15 (wg Drozd, Janowski 2007, ryc. 1); ¢ - Katdus, pow. chetminski, stan. 4, gréb
nr 60 (wg Chudziak 2001, ryc. 9); d — Katdus, stan. 4, gréb nr 364 (wg Bojarski et al. 2010,
tabl. 97); e - Krakéw-Zakrzéwek, pow. loco, gréb nr 19 (wg Morawski, Zaitz 1977, tabl.
I1I: 9); f — Czersk, pow. piaseczynski, grob nr 609 (wg Bronicka-Rauhut 1998, ryc. 83);
g - Brzes¢ Kujawski, pow. wtoctawski, gréb nr 57 (wg Kaszewscy 1971, ryc. 49);
h - Brzeg, pow. poddebicki, grob nr 5 (wg Kufel-Dzierzgowska 1983, tabl. II: 5); i - Da-
niszew, pow. kolski, gréb nr 3 (wg Sawicki 2008, ryc. 5); j — Sowinki, pow. poznanski,
gréb nr 44 (wg Krzyszowski 2014, ryc. 3:1). Oprac. T. Kurasinski

Buckets are not objects which tend to be buried with the dead very
frequently’, and especially not those which are decorated with metal
fittings. They are rarely discovered in the Polish lands although in
recent years their number has risen considerably (Fig. 3-4). Over the
last several years new examples of such vessels have been discovered
at Pien in graves 15 and 37 (Drozd, Janowski 2007, 163, fig. 3; Drozd
et al. 2009, 354, 359, fig. 8) (Fig. 3: n), at Lubien in graves 9 and 59
(Kurasinski 2012; Kurasinski, Skora 2012, 58, 164, 184, tabl. VII: 2, XLIII:
6) (Fig. 3: h) and at Glinno in grave 18 (Kurasinski 2015) (Fig. 4: a).
A cemetery which has provided a particularly large amount of buckets
is Lutomiersk where as many as 8 buckets have been found in graves
3/49, 9/49, 10/49, 27/49, 89/49, 91/49, 96/50 and 108/50 (Nadolski et al.
1959, 97-98, tabl. LXXIII-LXXVI) (Fig. 3: i-1). From site 4 at Kaldus
three buckets are known and they have been discovered in graves
13B, 60 and 364/02 although in case of the last grave the presence of

7 In cemeteries with at least ten well-documented graves, the number of graves
with buckets usually does not exceed five cases. The cemetery in Lutomiersk is
exceptional in that regard as it has 45 graves with buckets among the total number
of 133 graves discovered (Nadolski ef al. 1959, 95) and the cemetery at Koniskie with
17 graves with buckets among the total 170 graves (Gassowski 1950). The cemeteries
at Sowinki and Dziekanowice, site 22 are also worth mentioning. At Sowinki at least
11 graves with buckets have been recorded (among 150 graves discovered at this
site — Krzyszowski 2014, 138-139). There were 22 graves with buckets among 1600
graves at Dziekanowice, so here the proportion is extremely low (after Krzyszowski
2014, 152, footnote 54).
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Fig. 2. Examples of female (a-c) and child (d-g) graves with buckets from Poland:
a - Krakéw-Zakrzowek, pow. loco, grave 36 (after Morawski, Zaitz 1977, tabl. VI: 12);
b - taczyno Stare, pow. mtawski, grave 24/25 (after Rauhut, Dtugopolska 1972, ryc.
46); c - Ptock-Podolszyce, pow. loco, grave 7 (after Kordala 1992, tabl. I: 7); d — Brzes¢
Kujawski, pow. wioctawski, grave 161 (after Kaszewscy 1971, ryc. 119); e — Cedynia,
pow. gryfinski, site 2a, grave 7 (after Porzezinski 2006, tabl. II: 7); f - Glinno, pow.
sieradzki, grave 12 (after Kurasinski in press); g — Tomice, pow. wroctawski, grave 9
(after Wachowski 1973, ryc. 83: d). Edited by T. Kurasinski

Ryc. 2. Przyktady groboéw kobiecych (a—c) i dzieciecych (d—g) z ziem polskich zawiera-
jacych wiadra: a - Krakéw-Zakrzéwek, pow. loco, gréb nr 36 (wg Morawski, Zaitz 1977,
tabl. VI: 12); b — taczyno Stare, pow. mtawski, gréb nr 24/25 (wg Rauhut, Diugopolska
1972, ryc. 46); c — Ptock-Podolszyce, pow. loco, gréb nr 7 (wg Kordala 1992, tabl. I: 7);
d - Brzes¢ Kujawski, pow. wtoctawski, gréb nr 161 (wg Kaszewscy 1971, ryc. 119); e -
Cedynia, pow. gryfinski, stan. 2a, gréb nr 7 (wg Porzeziniski 2006, tabl. II: 7); f - Glinno,
pow. sieradzki, gréb nr 12 (wg Kurasinski in press); g - Tomice, pow. wroctawski, grob
nr 9 (wg Wachowski 1973, ryc. 83: d). Oprac. T. Kurasinski

A

a bucket is not certain (Chudziak et al. 2010, 90, tabl. 4: k, 13: f, 98: g)
(Fig. 3: d-e). As mentioned above two buckets are known from Lubien
from graves 9 and 59 Kurasinski 2012; Kurasinski, Skora 2012, 58, 164,
184, tabl. VII: 2, XLIII: 6) (Fig. 3: h)® and further two from Komorowo
from graves 20 and 21-22 (Malinowski 2005) (Fig. 3: f-g).

Publications about early medieval buckets rarely provide detailed
information. In some instances they only mention the presence of
a metal fitting on the vessel, without giving any further details, as in
the case of the find from Koziczyn. This vessel is only known from
an archival photograph which shows a copper foil/band that covered
its surface (Rauhut 1971, 571). In other instances, the lack of precise
information resulted from poor state of preservation of a particular
vessel which in effect hampered any attempts at reconstructing the
original appearance of its fittings.

In the light of materials collected for the present study it seems that
foil fittings were usually made from iron (with the exception of the
alleged bucket from Koziczyn where they were made from copper)?,
and sometimes, as in case of Pien grave 37 (Drozd et al. 2009, 354,

8 Perhaps this group of buckets is also represented by a find from grave 112
discovered at this site. A flat, four-sided piece of metal that has been found in
connection with this object is not associated with any of the hoops and should rather
be interpreted as a fragment of a fitting (Kurasiniski, Skora 2012, 58, 201, tabl. LXX: 2).

° The material of the fittings from the vessel from Debina has been variously
interpreted in academic publications. Anna Kufel-Dzierzgowska (1975, 379) sug-
gests, they are made from bronze, while Zbigniew Pokuta and Leszek Wojda (1979,
104) describe them as being made from iron. The latter possibility, published in the
major study of the cemetery at Debina, seems more likely.
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Fig. 3. Buckets with metal foils/bands. Examples from Poland: a — Czersk, pow. piase-
czynski, grave 609 (after Bronicka-Rauhut 1998, ryc. 83: 5); b — Daniszew, pow. kolski,
grave 15 (after Sawicki 2008, ryc. 13: 1); ¢ - Debina, pow. wielunski, grave 25 (after
Pokuta, Wojda 1979, tabl. XV: 2); d - Katdus, pow. chetminski, stan. 4, grave 13B (after
Chudgziak 2001, ryc. 6); e — Katdus, pow. chetminski, stan. 4, grave 60 (after Chudziak
2001, ryc. 12); f - Komorowo, pow. szamotulski, grave 21 (after Malinowski 2005, ryc. 3:
d); g - Komorowo, grave 20 (after Malinowski 2005, ryc. 2: ¢); h — Lubien, pow. piotr-
kowski, grave 9 (after Kurasinski 2012, ryc. 1: 2); i - Lutomiersk, pow. pabianicki, grave
96/50 (after Nadolski et al. 1959, tabl. XXVI: a); j — Lutomiersk, grave 108/50 (after Na-
dolski et al. 1959, tabl. XXVI: b); k — Lutomiersk, grave 3/49 (after Nadolski et al. 1959,
tabl. LXXIII: a); | - Lutomiersk, grave 9/49 (after Nadolski et al. 1959, tabl. LXXIII: b);
m — Ptock-Podolszyce, pow. loco, grave 8 (after Kordala 1992, tabl. XII: 2); n — Pien, pow.
bydgoski, grave 37 (after Drozd et al. 2009, ryc. 8). Edited by T. Kurasinski

Ryc. 3. Wiadra okute tasmami blaszanymi — przykfady z ziem polskich: a — Czersk, pow.
piaseczynski, gréb nr 609 (wg Bronicka-Rauhut 1998, ryc. 83: 5); b — Daniszew, pow.
kolski, gréb nr 15 (wg Sawicki 2008, ryc. 13: 1); c - Debina, pow. wielunski, gréb nr 25
(wg Pokuta, Wojda 1979, tabl. XV: 2); d - Katdus, pow. chetminski, stan. 4, grob nr 13B
(wg Chudziak 2001, ryc. 6); e — Katdus, pow. chetminski, stan. 4, gréb nr 60 (wg Chu-
dziak 2001, ryc. 12); f - Komorowo, pow. szamotulski, gréb nr 21 (wg Malinowski 2005,
ryc. 3: d); g - Komorowo, gréb nr 20 (wg Malinowski 2005, ryc. 2: ¢); h - Lubien, pow.
piotrkowski, grob nr 9 (wg Kurasinski 2012, ryc. 1: 2); i — Lutomiersk, pow. pabianicki,
gréb nr 96/50 (wg Nadolski et al. 1959, tabl. XXVI: a); j — Lutomiersk, gréb nr 108/50
(wg Nadolski et al. 1959, tabl. XXVI: b); k — Lutomiersk, grob nr 3/49 (wg Nadolski et al.
1959, tabl. LXXIII: a); | - Lutomiersk, gréb nr 9/49 (wg Nadolski et al. 1959, tabl. LXXIII: b);
m — Ptock-Podolszyce, pow. loco, gréb nr 8 (wg Kordala 1992, tabl. XlI: 2); n — Pien, pow.
bydgoski, gréb nr 37 (wg Drozd et al. 2009, ryc. 8). Oprac. T. Kurasifiski
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359) and Sowinki grave 151 (Krzyszowski 2014, 149, 156) they were
additionally plated with silver (Fig. 3: n; 4: e-f).

The fittings can be divided in two distinctive types. They usually
had the form of a metal band that partly or completely embraced the
wooden corpus of the vessel. The strips of foil were placed under
the hoops and they were attached to the staves with small nails (see
Kurasinski 2012 for examples) (see Fig. 3). Fittings/appliques in the
form of crescents, distributed around the vessel like garlands, occur less
frequently and they appear in combination with metal foils/bands that
encircle the bucket. In such instances the metal foils/bands filled the
space between the two upper hoops and the crescent-shaped appliques
were located beneath them (see Fig. 4: a—f). Examples are known from
Krakow-Zakrzéwek grave 69 (Morawski, Zaitz 1977, 90, 139, tab. XII:
4; Zaitz 2006) (Fig. 4: b-c), Poznan-Srédka grave 144 (Pawlak 2005,
ryc. 7: 2; Pawlak, Pawlak 2015, 64, ryc. 64) (Fig. 4: d), Sowinki grave
151 (Krzyszowski 1995, 61, ryc. 9: 4; 2014, 148-149, 156, ryc. 10, fot.
3) (Fig. 4: e-f) and from the aforementioned Glinno (Fig. 4: a). The
arrangement of fittings, recorded i situ, is the same in all finds with the
exception of the bucket from Cedynia, site 2, grave 1074 (Malinowska-
Yazarczyk 1985, 92, ryc. 3. VII: 1) and site 2a, grave 15 (Porzezinski 2006,
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Fig. 4. Buckets with metal foils/bands and/or crescent-shaped appliques. Examples
from Poland: a — Glinno, pow. sieradzki, grave 18 (after Kurasinski 2015, ryc. 3: e-h);
b-c - Krakéw-Zakrzéwek, pow. loco, grave 69 (after Morawski, Zaitz 1977, tabl. XII: 4;
Zaitz 2006, ryc. 25); d - Poznan-Srédka, pow. loco, grave 144 (after Pawlak 2005, ryc.
7: 2); e—f — Sowinki, pow. poznanski, grave 151 (after Krzyszowski 2014, fot. 3, ryc. 10:
3); g — Cedynia, pow. gryfinski, site 2, grave 1074 (after Malinowska-tazarczyk 1985,
tabl. 3. VII: 1); h - Cedynia, site 2a, grave 1074 (after Porzezinski 2006, tabl. LXXX: b).
Edited by Tomasz Kurasinski

Ryc. 4. Wiadra okute tasmami blaszanymi i/lub potksiezycowatymi aplikacjami — przy-
ktady z ziem polskich: a - Glinno, pow. sieradzki, gréb nr 18 (wg Kurasinski 2015, ryc.
3: e-h); b—c - Krakéw-Zakrzéwek, pow. loco, gréb nr 69 (wg Morawski, Zaitz 1977,
tabl. XII: 4; Zaitz 2006, ryc. 25); d - Poznan-Srédka, pow. loco, gréb nr 144 (wg Paw-
lak 2005, ryc. 7: 2); e-f — Sowinki, pow. poznanski, gréb nr 151 (wg Krzyszowski 2014,
fot. 3, ryc. 10: 3); g — Cedynia, pow. gryfinski, stan. 2, gréb nr 1074 (wg Malinowska-ta-
zarczyk 1985, tabl. 3. VII: 1); h - Cedynia, stan. 2a, gréb nr 1074 (wg Porzeziriski 2006,
tabl. LXXX: b). Oprac. Tomasz Kurasinski
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30, 174, tabl. XXXV: e-f, i-j, XXXVTI: j, LXXX: b) and from Konskie,
grave 28a (Gassowski 1950, 115, ryc. 20-21), where the appliques were
the only ornamental elements (Fig. 4: g-h).

Using metal in the production of buckets provided a decorative
effect, but in case of several vessels the aesthetic qualities were further
emphasised by additional ornamentation. Some vessels have small
punched dots that form various motifs and make up zigzag or wavy
lines, as in case of Lubien grave 9 (Kurasinski 2012) (Fig. 3: h) and in
Lutomiersk graves 9/49, 96/50 and 108/50 (Nadolski et al. 1959, 97,
tabl. LXXIIIL: b; LXXVTI: a-b) (Fig. 3: i-j, 1)', or rosettes, as in case of
grave 609 from Czersk (Bronicka-Rauhut 1998, 39, ryc. 83: 5) (Fig. 3:
a). The vessel from Kaldus, site 4 (grave 60) has geometric motifs in
the form of ovals and zigzags (Fig. 3: e). Another vessel from the same
cemetery (grave 13B) has punched dots accompanied by an openwork
ornament in the form of a row of triangles and where triangles form
the shape of a cross (Chudziak 2001, 71-72, 80, ryc. 6, 12; Chudziak
et al. 2010, 90, tabl. 4: k, 13: f) (Fig. 3: d). Silver gilded foils/bands
attached to the staves of the bucket from grave 37 from Pien were
probably covered with punched figural-floral motifs (Fig. 3: n), but
unfortunately the poor state of preservation of this find does not allow
to see them clearly (Drozd et al. 2009, 354, ryc. 8). Impressive decorative
motifs can be seen on the bucket from grave 151 from Sowinki. In its
upper part the bucket was decorated with iron foil plated with silver
and ornamented with a punched floral ornament. Below the foil were
additional crescent-shaped fittings made from iron gilded with silver,
as already mentioned above (Krzyszowski 2014, 149, 156, fot. 3-4,
ryc. 10) (Fig. 4: e-f).

Another important issue is the type of wood used to make the
staves. Dendrological analyses of plant remains, which have survived
on the internal parts of bucket fittings, allow us to suppose that the
majority of such vessels deposited in graves were made from yew'!, but
examples made from pine or larch have also been identified. In some

1 This manner of ornamentation is suggested by an illustration of one of the
vessels from the cemetery at Poznan-Srédka (Pawlak 2005, ryc. 7: 2) (Fig. 4: d).

" The predominance of yew (Taxus baccata L.) as a material for the production
of buckets deposited in graves is also confirmed by finds from other geographical
areas and chronological periods (see examples in Zeman 1956, 92; Opravil 2000,
175; Becker 2006, 355; Cook 2004, 31; Profantovéa 2007, 198; Janowski, Kurasinski
2008, 64, footnote 17; Mason et al. 2008, 16).
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instances traces of softwood of undetermined species have been noted.
It must be emphasised, however, that only a very small number of stave-
built vessels from funerary contexts have been subject to specialist
palaeobotanical analyses (see Kurasinski 2015, 196-198 for the latest
discussion and further references). It is noteworthy that in other areas
not only softwood was used to make bucket staves or bottoms but also
hardwood such as oak or maple (e.g. Polacek et al. 2000, 185, 214).

It is also worth considering one more aspect which is directly
connected with ritual practices in funerary contexts and which relates
to the subject of the present paper - namely, the contents (or their
lack) of buckets.

In most instances it is not possible to determine whether or not
the stave-built vessels placed in graves had anything inside them.
The possibility that they contained water, as is sometimes assumed'?,
cannot be confirmed by any methods available to us today. Also other
substances may not have left any trace and could have decomposed
completely. However, we do have examples of vessels which certainly
contained organic remains. In one of the graves from the cemetery at
Poznan-Srédka (grave 161) was a fragment of a pig’s mandible (Pawlak,
Pawlak 2007, 76, 84; 2015, 64). Interesting finds are also known from the
cemetery at Sowinki. Chemical analyses of microremains from vessels
discovered in graves 148 and 151 demonstrate that they contained meat
(without bones), while the vessel from grave 70 probably contained
wheat seeds or seeds of some oleaginous plant with the addition of wine
or beer diluted with water. Diluted alcohol may have also been poured
into other vessels (graves 157, 176, 182). Some undetermined kind
of food was placed in a vessel from grave 176 (Krzyszowski 1995, 61;
2014, 140-146, 149). Interestingly, in one of the buckets from Lubien
(grave 59) charcoal was found (Kurasinski, Skdra 2012, 60, 95, 184).

Vessels with food were sometimes additionally covered or wrapped
with cloth - such examples have been noted in Sowinki (graves 70,
135B, 138, 148 - Krzyszowski 2014, 150-151, 153-156) where textile
fragments survived in their upper parts, on the hoops, handles and
handle extensions (terminals) and perhaps also on the metal fittings.
Another possibility for interpreting these textile remains is that they
represent fragments of a veil in with which the body of the deceased
person could have been covered and which may have laid over the bucket

12 See footnote 25.
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as well. It is also noteworthy that the bucket discovered in grave 28A
from Konskie was covered with a wooden “plank” (Ggssowski 1950,
113). This “plank” was probably some kind of lid which protected the
contents of the vessel, perhaps one that resembled a lid found in the
Norwegian ship burial from Oseberg (see Christensen et al. 1992, 111).

Discussion

I agree with the opinion that the process of “Christianizing death”
consisted of multiple stages which took a relatively long time to complete.
The successively introduced Christian elements led to elimination of
pagan rites but sometimes the pre-Christian practices were adapted
to the new social- and religious reality of the emerging Piast state.
Aleksander Gieysztor (1988, 19-20) pointed out three basic difficulties
in the process of introducing the new religion in the Polish lands:
dispersed population and settlement, insufficient number of clergy
and deeply rooted traditional culture. In archaeology the delayed
acceptance of Christian eschatological models is demonstrated by
a relatively small number of archaeologically-identifiable burials before
the end of the tenth century (Urbanczyk 2011, 38-39; 2015). From the
moment of the official conversion, two opposing religious systems
(pagan and Christian) started to form a conglomerate of ideologies
and beliefs (Gassowski 1993; Jagus$ 2000). Its complexity, resembling
a kind of religious syncretism, may be seen, among other things, in
funerary practices”. There is ample evidence to suggest that some pre-
Christian customs were accepted (e.g. the so-called biritualism), or at
least that their performance did not require strict control (Jagus 2000,
110; cf. Young 1997, 25-26). While discussing these notions one other
aspect is noteworthy, and it is connected with regional differences with
regard to funerary practices and cult of the dead in a newly converted
country. The diversity of funerary customs in the Polish lands, clearly
visible in archaeological evidence, allows us to speak not of one act of
Christianization, but rather of a series of such processes whose course
was dependent on missionary efforts on behalf of the ruler and on local

13 The first use of the term “syncretism” (Ger. Synkretismus) is attributed to
Peter Paulsen who employed it in two ways: as the combined occurrence of equip-
ment and Christian symbols in one grave and as a stylistic combination of Christian
and pagan features on various objects (Paulsen 1956, 23; see also Schiilke 1997, 462;
1999, 91; 1999-2000, 104 for further discussion on terminology).
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cultural traditions (see comments in Urbanczyk 2010). On a social
level we may distinguish two levels of conversion: first, which may
be labelled as “folk Christianization” (so-called popular Christianity)
and second, associated with the elites and representing a more learned
form of Christianity (Mozdzioch 2011, 126).

The introduction of new funerary customs was possible only after
the establishment and successive development of parishes (for latest
discussion see Wisniowski 2004, 15-43). The parishes allowed for
preaching the new faith in a way that enabled at least rudimentary
transmission of religious ideas which were in accordance with Christian
teachings and at the same time for a wider acknowledgement and
acceptance of new forms of funerary practices which were considerably
different from those conducted in the pagan times (Zoll-Adamikowa
1967, 51; 1971a, 553; Labudda 1983, 66-67; see also Bylina 2002).
Elaborate Christian ceremonies and the spread of teachings about
afterlife may have influenced religious reflection among people and
their lifeways or models of behaviour, but also helped to adapt it to the
local needs and customs (Samsonowicz 2008, 89).

In the context of our discussions it is difficult to determine with
certainty whether objects placed in graves were regarded as strictly
“pagan” or “Christian”. Also buckets share this ambiguity and in order
to move forward in our interpretations we have to consider several
aspects related to their occurrence in funerary contexts.

First of all it is essential to determine the chronological frames
for the period when the dead were buried with buckets in the Polish
lands. Based on the finds that accompanied the buckets in graves,
mainly coins, it is possible to argue that buckets began to appear in
funerary contexts already in the second half of the tenth century. This
is suggested by the oldest coins such as a dirhem from grave 148 at
Sowinki (years 950-976) (Krzyszowski 2014, 155), a denier of Otto I1I
and Adeleide (years 992-996) from grave 99 at Konskie (Paszkiewicz
1988, 222), a Bohemian denier of Bolestaw II (years 980-995) from
Bodzia grave D171 (Suchodolski 2015, 314, 325) and a cross-denier
from Kaldus, site 4, grave 60 (Musiatowski 2010, 142)'*. Among early
coins are, for example, a Frankish coin which is an anonymous imitation
of Charles the Bald’s denier (end of tenth and beginning of eleventh

' Grave 864/1I from Kaldus also contained tenth-century coins but in combi-
nation with chronologically younger finds (Suchodolski 2015, 319-321).
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century) from Cieple grave 35/2008 (Paszkiewicz 2011, 571-572, 574),
a Bavarian denier of Prince Henry IV (as Henry II) (years 1002-1009)
also from Cieple grave 43/2009 (Paszkiewicz 2011, 574) and an Anglo-
Saxon penny of Athelred II (years 997-1003) from Lubien grave 51
(Suchodolski 2012, 354).

The deposition of buckets in tenth-century graves is confirmed
by radiocarbon dates obtained for grave 364 from Kaldus (1167+48
BP); graves 6 (1135+30 BP) and 22 (1210430 BP) from Lutomiersk
and grave 70 from Sowinki (1145+30 BP), which after calibration
(with 95,4% probability) give the following dates respectively: 719-
985 (Sikora 2015, 154, ryc. 3), 810-970 AD and 778-962 AD (Grygiel
2014, 735, 737; Sikora 2015, 157) and 805-978 AD (Krzyszowski 2014,
138, footnote 8)".

Early dating, encompassing the first quarter of the eleventh century,
is suggested also by studies of the finds from Bodzia grave E864/I -
1105+30BP (885-1013 AD; Goslar 2015, 440; see comments in Sikora
2015, 158-159); Katdus grave 19 — 1090+30BP (892-1014 AD; Blaszczyk
etal. 2015, 226-227)' and Pien grave 40 — 1085+30BP (890-1020 AD;
Drozd et al. 2009, 366 or 894-1016 AD; Sikora 2015, 157, ryc. 8). In all
cases the dates have been determined with 95,4% probability.

The chronological frames of the use of particular cemeteries (or
their phases) where buckets have been found imply that the custom of
placing such vessels in graves ceased to be practiced in the first half of
the twelfth century (e.g. in Silesia — Wachowski 1975, 44; in Masovia
- Rauhut 1971, 473)V.

This data would suggest that the practice of burying the dead with
buckets began in a relatively early period, but also that the custom did
not last very long either. It was performed mainly in the eleventh century,

> In the case of Sowinki, the sample was taken from a vessel which had been
used to store a balance, and which had been made some time before depositing the
body in the grave. It seems, therefore, that the burial is younger than suggested by
the radiocarbon date (Sikora 2015, 158).

' After considering the time of accumulation of coal in bones, the date range
has been estimated as 907-1034 AD.

7 In some areas, especially in Podlachia, the custom may have been performed
over a longer period of time, for example in the cemetery at Czarna Wielka (Dzik
2014, 218-221). The cemetery at Pyzdry in Greater Poland is also worth mentioning
and it contained graves which have been dated to the twelfth century (except for one
damaged grave). It must be emphasised, however, that only a small part of the site
has been excavated so far (Jagielska 2010, 145).
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but its frequency varied during that century in different provinces of
Poland. It would be very interesting to determine the number of buckets
in graves in the context of events that occurred in 1030s during the
so-called “pagan reaction” (pagan uprisings) (see recent discussion in
Gorczak 2000). Such a study may be difficult to conduct, however, due
to problems with dating the buckets with precision.

The next issue to consider is the material from which the staves were
made. As mentioned above, in Poland predominantly softwood was
used for this purpose (at least according to the results of paleobotanical
analyses), mainly yew. In many cultures yew played a very prominent
role which, as I have signalled above, was mainly connected with its
special biological properties — yew is usually exceptionally resistant
and hard, and at the same time all of its parts are highly toxic. These
qualities are reflected in associating yew mainly with death and the
Otherworld. For this reason yew trees were often planted in cemeteries
and yew was also used to produce coffins and attributed apotropaic or
healing properties (Kobielus 2006, 44-45; Pastoureau 2006, 104, 106-
107; Mason et al. 2008, 16-17). A lot of information about various ideas
and beliefs regarding yew has been acquired in the course of research
on Slavic folk customs. In these traditions we may encounter both
pagan and Christian motifs. Among the Southern Slavs yew belonged
to trees which were worshipped and which signalled their connection
with Christ’s crucifixion. Fragments of yew tree were also kept alongside
icons. At the same time yew may have also been conceptualised as
a world tree (axis-mundi) whose crown reached the sky and whose
roots went deep into hell. At the base of this tree, it was believed, was
a stream of water and an entrance to the Underworld. Objects made
from yew, especially crosses, but also small hearts or axes, had apotropaic
meanings and provided protection against all evil - demons, sickness,
thunder and other misfortunes. Mainly children were protected in this
way, for example by placing crosses underneath their clothing or sewing
such crosses between the layers of their garments, or by making parts
of cradles or beds from yew. As a sacred tree yew was used for healing
various illnesses, especially epilepsy, tuberculosis and rabies, but it was
also employed in the production of weaving looms or to make spoons
or scabbards for knives or various weapons. Small pieces of yew were
carried in pouches to provide supernatural protection for money, but
in this form they also provided protection for animals and other goods.
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In some parts of Serbia or Croatia, but also in Poland, small pieces of
yew were hallowed during various Christian holidays and used against
natural disasters and storms. In western Bohemia and Bosnia yew
twigs were woven into Easter palm trees (on these and other customs
see Agapkina 2012).

It is often emphasised in academic literature that in West-Slavic
tradition yew, although regarded as a protective plant, was not so
universal in its function as among the Southern Slavs. This may have
resulted from fact that among these people yew was not merely regarded
as a holy tree, but more so as a tree that is dangerous and one that
could bring death. Even spending time under its branches could bring
fatal effects, and it was believed that falling asleep under a yew tree,
especially on a very hot day and when the tree emitted poisonous fumes,
could result in death (Agapkina 2012, 370). Because of its associations
with death and funerary practices, yew was often planted on graves,
as confirmed by evidence form most parts of Poland (Lesser Poland,
Greater Poland, Silesia) (Fischer 1921, 346).

I have mentioned earlier stave vessels decorated with metal foil
and in the context of our present discussion it is worth noting a bucket
discovered at Kaldus, site 4 (double grave 13), which had an openwork
ornament consisting of triangles. In the upper part of the vessel (between
hoops I and II) the triangles have their vertices directed towards each
other and in this way they form equal-armed crosses surrounded by
punched dots. According to Arkadiusz Koperkiewicz (2005, 272, fig.
1: a) such imagery clearly implies Christian symbolism. In his view,
supported by another bucket-find from the same site (grave 60) which
was placed inside a bronze bowl'®, buckets in graves signal Christian
meanings and are “an essential requisite of passion imagery”. This is
because in iconography they are presented as containers for vinegar.
Being part of arma passionis, buckets become apotropaic objects against
Satan (Koperkiewicz 2005, 280, 281).

Another intriguing motif, that has already been mentioned above,
is the occurrence of crescent-shaped appliques distributed like garlands
on the surface of some of the buckets. Due to their shape it has been
suggested that they may have alluded to lunar symbolism which was
deeply rooted in Slavic traditions (see Kurasinski 2015, 203, footnote 16).

18 «

This fact could suggest that the objects had a symbolic, rather than utilitarian,
purpose” (Koperkiewicz 2005, 281).
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In past societies it was believed that the moon activated evil instincts in
people but also demonic behaviour and powers, especially during the new
moon'. At the same time the moon could fulfil wishes and determine
prosperity, luck and wealth. The moon’s phases regulated the rhythm
and type of various human activities and they also had an influence
on the course of early stages of people’s lives. New moon determined
rapid growth and good health, while the full moon was associated with
corporeal completeness, maturity and fertility. At the same time people
feared the moon glow and believed that it could cause sickness, disability
or somnambulism. Especially pregnant women and newborn children
were protected against its influence (for further discussion on this topic
see, for example, Seweryn 1964; Perczak 1975; Babinicz-Witucka 1981;
Kowalski 1998, 265-272; Simonides 2005, 584-587; Mastowska 2012,
260-275). According to Mircea Eliade (1999, 128-129): “By observing
moon cycles - the «birth», «death», «resurrection» of the moon - people
realised their own existence in the Cosmos and also the possibility for
rebirth”. In many cultures, including that of the Slavs, this observation
led to conceptualising the moon as an otherworldly realm with a liminal
character. It was believed that this realm was a place for the souls of
the dead, who during their lives broke a taboo, for example by working
on holidays, performing magic or committing fratricide, and who had
to repent for these deeds. Moon was also the place for people who
died a bad or untimely death and who transformed into demons®. As
a liminal place of punishment and temporary purification, the moon
closely resembles the purgatory, becoming its equivalent or perhaps
even its archetype (Kowalski 1998, 268-269; Tyszkiewicz 2001, 299;
Dziubczynska 2004; Mastowska 2012, 255-258).

The new moon (in crescent shape) represents a constitutive phase
and is a dominant form in lunar symbolism which finds its reflection
in many myths, stories and rituals. In fifteenth-century Poland (but

' According to Joanna and Ryszard Tomiccy (1975, 128) “(...) the great
excitement of the demons during the new moon results from their attraction to all
sorts of emerging life, and a newborn moon is a symbol of all forms of existence”.
On the other hand Ewa Mastowska (2012, 255, 259-260) writes: “the semantic links
between the moon and the night, darkness, dreaming and death are the reasons for
attributing lunar connotations to demons”

%0 Although in folk beliefs the moon was predominantly populated by the ghosts
of sinners, many accounts suggest that this silver globe was also a place where posi-
tive characters resided, for example St. George.



Burials with Buckets in Early Medieval Poland: A Pagan or Christian Custom? | 11 59

probably also in earlier times) the appearance of the moon in this
form was greeted with reverence and respect (Kiersnowski 1996, 56).
Late Medieval written accounts, which criticised pagan practices and
superstitions, mention acts of kneeling, removing various head coverings
(hats etc.), prayers and strict fasting. Similar behaviour, explained by
the belief in the positive power of the growing moon, has survived
until recent times in folklore (see Bracha 1999, 126-127; Olszewski
2002, 151-153 with further references).

The crescent moon (luna) has numerous references in Judeo-
Christian symbolism. Although in the Old Testament not much is said
about the significance of the moon, it does occur there as a comparative
element. For example, in the Book of Psalms (Ps 72, 5; 89, 38) it symbolises
durability and eternal permanence, and its constant renewal signals the
permanence of God’s Kingdom (Lurker 1989, 104; Forstner 1990, 99;
Sawicka 2002, 7-8, 22; Kondracki 2004). The New Testament (Ap 12, 1)
has a description of an apocalyptic female clad in sun (Mulier amicta
Sole) whose feet rest upon the crescent moon and who is surrounded
by twelve stars. Theologians and exegetes of the Carolingian period
saw this character as being connected with the Church (Ecclesia) and
with Mary. The moon became one of Mary’s attributes, but this idea
acquired its most developed expression in the late Middle Ages (from
the twelfth century onwards) when the early Christian ecclesiological
idea of lunar symbolism started to gradually loose its importance®..
Since that time in iconography Mary was more often shown as a Maiden
from the Revelation of St. John (Lurker 1989, 104; 1994, 143; Forstner
1990, 100; see also Sawicka 2002, 29-32; Szetelnicki 2011)*. Due to its
periodical changes and its cycles it also became an allegory of human
existence, which is constantly subjected to the processes of growth,
diminishing and finally death, and at the end of time of post-mortem
renewal. In this idea, which goes back to early Christian theological
speculations (e.g. Theophilus of Antioch, Cyril of Jerusalem), the lunar
rebirth and growth is a signal of forthcoming resurrection (Lurker
1989, 104; Kaczmarek 2011, 48-49; Sawicka 2002, 8-14).

21 About the “mystery of the moon” in connection with the Church in the early
centuries of Christianity see Kaczmarek (2011).

2 In various portrayals of Mary the moon glowing with reflected light had
positive connotations and symbolised Mary’s protection over people. However, it
can also be attributed negative meanings as a symbol of sin and evil. Consequently,
its placing below Mary’s feet suggests the defeat of Satan (Szetelnicki 2011, 328).
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The parallels between the moon and human fate in folk worldviews
have been observed by J. and R. Tomiccy (1975, 126). In particular, they
can be seen in the initial stages of the funerary ritual, namely during
the rite of wake. This special time, which takes three days, referred to
the three days when moon is invisible in the sky and in both instances
it was called “empty nights” (in Polish puste noce). As in the case of the
moon, people awaited for the potential return of the deceased to life.

I have pointed out to two ornamental motifs which occur on buckets
decorated with metal — crosses and crescents. It is possible that some
symbolic references could also be seen in case of other finds with
geometric or floral motifs. A very elaborate symbolic message could
have been encoded in the vessel from Sowinki (grave 151). In its upper
part, on an iron foil/band plated with silver, there is a floral motif (tree
of life? axis mundi?) and below it, two crescent-shaped appliques (Fig.
4: e-f). It is very difficult, however, to explain what these motifs may
have meant.

Possibly the most significant hints regarding the meanings of stave-
built vessels could be provided by their contents. Specialist analyses
conducted so far indicate that the buckets which were placed in graves
mainly contained animal- or plant remains in both processed (meals,
drink) and unprocessed (pieces of meat with bones, possibly only bones)
form. We also have some comparative evidence from outside the territory
of Poland. For example, in buckets discovered in funerary contexts
in Linz-Zizlau (Austria) from the seventh century and from Oseberg
(Vestfold, Norway) from the ninth century, remains of bilberries have
been found (Szatmari 1979, 809; Eisenschmidt 2004, 168). In a vessel
from an early Avar cemetery at Oroszlany-Borbala eggshells have been
found (Szatmari 1979, 809), while the containers from Anglo-Saxon
graves contained nuts and animal bones (goat or sheep and rodents)
(Lee 2007, 74; Mason et al. 2008, 9). It must be added that the tradition
of placing food in buckets buried with the dead certainly originated
from earlier times. Microremains suggesting the presence of mead
mixed with beer, or possibly with bread or cereals, have been noted
in a bucket from a “princely grave” at Gommern (Germany) dated to
the Roman Period (Hellmund 2010; with further examples of vessels
with similar contents).

Animal remains are found in graves in various forms and the ways
of their deposition vary considerably. This diversity also concerns their
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final shape (e.g. when they play the role of amulets) which in effect
creates numerous possibilities for interpretation (see Graslund 2001;
Kajkowski, Kuczkowski 2009-2010). Animal bones (and possibly
eggshells) are usually regarded as remains of meals given to the dead
for their “last journey” and which served as food they could consume
in the Otherworld®. Among some Slavic societies the food placed in
graves may have come from feasts (in Polish strawa) organised in the
presence of the deceased. The graves may have also included a portion
of food that had been consumed by the mourners in the presence of the
deceased during mortuary rituals (Bylina 1992, 9-10). The food may
have been placed in a vessel made from wood or from other material
and then deposited in the grave (Dostal 1966, 28; see also Frolikova-
Kaliszova 2004, 510).

It seems that also liquids placed in graves had a similar role to animal
remains. In the opinion of many scholars, in Germanic societies wooden
vessels discovered in graves had served the role of containers for mead
or beer (Ellmers 1964-1965, 34-35; Solberg 2005, 434). Bearing in
mind the results of specialist analyses of the vessels from Sowinki, it is
possible to assume that also in Poland they were filled with such liquids.
As we know, in the Slavic culture alcohol played a very important role
in rituals and textual sources confirm the consumption of mead (see
Kajkowski 2012). We have a fairly broad corpus of information, mainly
from ethnography, about the role of alcoholic drinks and mead in rituals
and ceremonies. The special properties ascribed to mead (apotropaic,
healing and magical) guaranteed the effectiveness of using it in various
situations and in ritual contexts (see Kowalski 1998, 319-322; Lenska-
Bak 2006a; 2006b). In practices related to the worship of the dead (in
Polish obrzedy zaduszne) in Christian-Orthodox Church an important
role was attributed to the so-called koliwo (a kind of meal resembling
kutia) which traditionally consisted of boiled wheat mixed with honey;,
sometimes with the addition of small pieces of fruits (Nowak 2008, 123).

There are numerous, and in my view substantiated, premises to
suggest that buckets which were discovered in cemeteries had previously
served in everyday life and actually belonged to the individuals they

» Food placed in ceramic “funerary” vessels was, according to some scholars,
supposed to provide the deceased with energy that allowed for crossing the border
between the two worlds and which also facilitated his symbolic rebirth in the
Otherworld (Lutovsky 1998, 798; Trzeciecki 2005, 64-65).
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were buried with (see Janowski, Kurasinski 2008, 70-72). It is therefore
doubtful that they were produced only to be used for funerary purposes.
The new (ritual-funerary) role of these vessels was associated with
the widely understood cult of the dead and in funerary contexts they
maintained their previous function mainly as containers for liquid
substances (for wider discussion see Janowski, Kurasinski 2008, 69-72;
Kurasinski 2012, 294-295; 2015, 198, 200; see also the recent work of
Zamelska-Monczak 2015, 301)%.

If we assume that the buckets discovered in graves contained food
(meat or plants)®, it is worth considering whether they were in some
way related to other types of vessels, especially those made from clay
(pots), but also to those made from wood (sieves, cups, plates) and metal
(bowls). Although buckets are rarely found in combination with other
vessel types (Fig. 1: b—c, f) it is substantiated to ask if the co-occurrence
of vessels made from clay and wood in the same grave, meant that they
contained a diverse range of food or drink. Such an idea, in relation
to archaeological finds from Great Moravia, has been suggested by
Milan Hanuliak (2004, 192). N. Profantova (2007, 197-198)* also had
a similar opinion about finds from Bohemia. Unfortunately without
conducting specialist analyses of the contents of the vessels, we can
only speculate. Analyses of organic remains from the bottom of some
ceramic vessels from the Slavic area suggest that they contained dairy
and meat products (including fish) or meals comprising cereals and
honey (see Rajewski 1937, 83; Bulska, Wrzesifiscy 1996, 345-356; cf.

# In academic literature we may find an idea that small vessels resembling cups
(but having additional handles) were used for storing salt or various forest plants
or even eggs (Steuer 1986, 599), but such views have been subject to some critique
(Becker 2006, 390). Sometimes small buckets with richly ornamented foils/bands
are interpreted as small chests used as containers for particularly valuable objects
(Szatmari 1979, 809-810).

» We cannot exclude the possibility that in graves they were placed empty or
only filled with clear water (Steuer 1986, 599; Dzik 2006, 89; Mason et al. 2008, 9)
and perhaps occasionally with some alcohol (Krzyszowski 2014, 140). In case of child
burials the vessels may have contained milk (Szatmari 1980, 109). It is worth adding
that buckets discovered in graves sometimes contained charcoal, which suggests its
use in ritual and/or hygienic censing of the grave-pit (Kurasinski, Skora 2012, 60).
It is also noteworthy that in south Slavic areas small buckets with lavish decorations
were used as funerary urns (Niesolowska-Wedzka 1980, 407).

* Interesting research results with regard to the form, alignment and content
of vessels from funerary contexts in the Migration Period have been presented in
the work of G. Behm-Blancke (1979).
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Pokorny, Matik 2006; Profantova 2007, 196). On the other hand a vessel
from one of the graves at Kaldus, site 4, contained charcoal and cereals
(Bojarski 2007, 269). Therefore, the results of analyses of ceramic vessels
diverge significantly from the data that we have regarding buckets, but
it must nonetheless be emphasised that the information we have at the
present moment refers to vessels which were not found together (i.e.
they did not come from the same grave-pit).

The problem discussed above also relates to furnishing graves
with two buckets with varying volumes, as in graves 10/49 and 74/49
from Lutomiersk (Nadolski et al. 1959, 95, ryc. LXXIV: a, LXXIX: b,
LXXXIV: b, LXXXV: a). Also in this instance we do not know exactly
what such a practice may have meant. In the opinion of H. Steuer
a larger amount of vessels buried with the dead may have signalled
that they contained various types of liquids or it could symbolise
a ceremonial feast (Steuer 1986, 589-599). It seems that the largest
“funerary” buckets were used as vessels for drawing or pouring liquids
into smaller containers, for example horns, bowls or goblets and that
the smallest of the buckets served the role of cups (Soudska 1954, 16;
Ellmers 1964-1965, 21-27, 31-42; Niesiolowska-Wedzka 1977, 407;
Behm-Blancke 1979, 212; Dzik 2006, 88-89). The explanation for the
occurrence of different sizes of buckets is that the small ones served as
“personal buckets” while the larger ones played the role of “communal
buckets” in which larger volumes of liquids were stored and from which
they were served (Mason et al. 2008, 8; see also Zamelska-Monczak
2015, 300). However, to really explain this problem it is essential to
examine microremains from inside the buckets (Ellmers 1964-1965, 41).

Concluding remarks

As we have seen, it is very difficult to provide a definite answer to the
question posed in the title of this article. Wooden and stave-built vessels,
similarly to other objects used in graves, could have been endowed
with various meanings, whose reading and interpretation is not easy
due to the multivalence and ambiguity of funerary evidence (see Hérke
1997;2014)”. Attempts to capture and interpret religious changes and

7 Tt is of course impossible to arrive at any conclusions based on a find without
context and without taking into regard other features that are characteristic for
a particular funerary assemblage.
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messages in funerary materials may lead to simplifications. In the case
discussed in this paper, the dilemma of attributing particular grave-goods
to a particular religious system results from the varied (and constantly
changing) relations between traditional worldviews and Christian faith.
Therefore, the only thing we can do is to draw some general conclusions
based on the materials that have been discussed above.

There is much to suggest that buckets placed in graves were used
in the widely understood cult of the dead which took the form of
feasting of the living with the buried dead”. Buckets were filled with
liquids and food which seem to have been intended to facilitate the
journey to the Otherworld and at the same time to protect the living
from the undesired return of the dead. It is possible to assume that
the food deposited in graves signalled a belief in the existence of an
Otherworldly realm which was similar to everyday life in many ways
(Zoll-Adamikowa 1971b, 115; Horvathova 1993, 64; Bylina 1992, 19;
Brather 2008, 332; Krzyszowski 2014, 152; Kajkowski 2015, 264-265;
Urbanczyk 2015, 133-134; see also Sokolski 1998)¥. Burying the dead
with buckets gave reasons for concerns among the clergy who may have
considered it as a rite that deviated considerably from Christian norms of
funerary practices and as one that was associated with pagan traditions.
Some features of the buckets’ construction may have also been seen in
a negative light - for example their decorations (crescents) and the wood
used for their production (yew). Therefore, despite (assumed) attempts
to “Christianize” these vessels by giving them Christian connotations
through the use of symbols (e.g. crosses on the bucket from Kaldus)
or through referring to Christian meanings in other ways, the practice

2 It should be mentioned that buckets, especially those with decorated metal
fittings and probably belonging to the buried dead, may have at the same time signalled
their social status (see discussion in Janowski, Kurasiniski 2008, 66-68; 2015, 203-204;
in press; with further references to older literature). Such buckets are often regarded
as luxury goods (Ger. Luxusartikeln; see Arwidsson, Holmquist 1984, 240). If we were
to regard them as representing a feast (as implied by their contents — perhaps being
a form of sacrifice), during which the living would be feasting with the dead, then
the act of depositing buckets in graves could be regarded as a form of paying respect
to the dead and as an act reflecting the desire to strengthen the ties between the dead
and the mourners (see Harke 2014, 50; Gardela 2016 with interesting observations
about the cult of the dead in Viking Age Scandinavia).

» Zdenka Krumphanzlova (1971, 422) also thinks that the practice of depositing
food in graves has pagan roots, but she regarded the occurrence of buckets and other
vessels in graves as reflecting Christian influences.
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of depositing buckets in graves did not last very long®. It is possible to
argue that buckets ceased to be deposited in graves due to the rising
tendencies in the tenth and eleventh centuries to rigorously follow
Christian rules among the lay members of the society, especially with
regard to obeying lent. In this regard Bolestaw the Brave was particularly
rigorous and he brutally punished those of his subjects who broke the
Christian norms (see Michatowski 2002; 2008, 29-36). It is assumed
that when Bolestaw the Great decided to extend the lent period in
Greater Poland to two weeks, he followed the conviction about the
basic eschatological meaning of acts of penance (Dalewski 2005, 141-
142). Without getting into details of these restrictions, the suggestion
to refrain from consuming meat or alcohol for the major part of the
year had an influence on abandoning the custom of depositing stave-
built vessels in graves. It is the food offered to the dead that raised
major controversies and objections among legislators of the Church
(Dabrowska 1997, 10; Chorvatova 2004, 147; Rebkowski 2007, 95)°'.
This idea should only be regarded as a preliminary hypothesis and
further source-critical studies into this matter are necessary.

I have also discussed the possibility of a changing rhythm of the
practice of furnishing graves with buckets. The duration, and in some
periods even increase in the frequency of burials with buckets, may have
been a kind of reaction to the social and ideological changes associated
with the introduction of a new religious- and ideological order. In such
turning moments of history, the necessity to maintain old qualities
(often perceived as “better”) and the emphasis on manifesting distinct
identity, triggered a mechanism of return to certain traditional rituals
(see Baron 2012). The custom of depositing vessels in graves is difficult

* Contrary to other types of vessels, especially those made from clay. Clay
vessels were placed in graves all through the Middle Ages, and this practice was
probably not condemned by the Church. Between the eleventh and fifteenth centuries,
in many regions of Europe, they served the role of containers for incense or holy
water (see Gértner 2007). Some studies on grave contents at early Piast cemeteries
demonstrate that graves with buckets are chronologically older than graves with
clay vessels (Rauhut 1971, 471; Wachowski 1992, 24). According to Michal Dzik
(2006, 89) substituting wooden vessels with ceramic ones resulted from changes in
the types of tableware that was used in everyday life. This view has been subject to
some critique, but it has also been emphasised that further studies into this matter
are necessary (Janowski, Kurasinski 2008, 69).

' Tt is even suggested that in all areas where Christianity was spreading the
practice of burying clay and wooden vessels with food and drink was abandoned
(Brather 2008, 344).
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to interpret today and in the past it was subject to dynamic changes
and influences, some of which took place on an eschatological and
ritual level. As such this custom was part of much larger processes and
complex strategies intended to challenge the transience of human life.
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Chowanie zmartych z wiadrami we wczesnym
sredniowieczu na ziemiach polskich.
Zwyczaj poganski czy chrzescijanski?

Wstep

Archeologéw wczesnego $redniowiecza od dawna nurtuje zagadnienie
wyposazania pochoéwkow w réznego rodzaju dobra w kontekscie szerzenia
si¢ wiary chrzescijaniskiej. Z jednej strony zainteresowanie budzi kwestia jak
zwyczaj chowania zmarlych z przedmiotami przystaje do oficjalnej doktryny
koscielnej, z drugiej zas — na ile i czy w ogdle zawarto$¢ grobu odzwiercie-
dla orientacje wyznaniowa zmarfego. Zgodnie z chrzescijanskg eschatologia
w obliczu $mierci ustepuja wszelkie roznice spoteczne, co oznacza, ze podkre-
slenie stanu majatkowego czy profesji zmarfego rozmijaloby sie z ta wyktad-
nig. Tymczasem w naukach koscielnych nigdy nie ukonstytuowat sie zakaz
umieszczania w grobach przedmiotéw, poza przypadkami, ktdre w nazbyt
jawny sposob mogty sta¢ w sprzecznosci z nowym porzadkiem ideologicz-
nym (Dabrowska 1974-1979, 349; 1997, 10; Rebkowski 2007, 95). W prze-
ciwienistwie do okresu tzw. przedpanstwowego, z dominujacym obrzadkiem
cialopalnym, kiedy do zaopatrywania zmarlych w przedmioty dochodzito
sporadycznie (tak przynajmniej wnosi¢ mozna na podstawie materialow
archeologicznych), to po oficjalnym zaprowadzeniu nowej religii' przyrost
artefaktow trafiajacych do grobow (przewaznie szkieletowych) zaznacza sie
juz wyraznie (Zoll-Adamikowa 1971a, 550, 551; Dabrowska 1997, 11-12).
Dopiero po uptywie 100-150 lat na terenach stowianskich omawiany zwyczaj
stracit na znaczeniu (Dgbrowska 1974-1979, 346; 1997, 12), aczkolwiek tempo
zmian podyktowane bylo lokalnie zakorzenionymi tradycjami funeralnymi.

Na ziemiach polskich zauwazalny udzial pochéwkéw bez inwentarzy
posmiertnych obserwuje si¢ poczawszy od 1. polowy XII w. W okresie tym
cmentarze zaczgto lokowac przy kosciotach, co jednak wcale nie oznaczalo
zupelnego zaniku wyposazenia w grobach, zwlaszcza jesli chodzi o ozdoby
i czesci stroju, a takze niektore narzedzia, jak noze (Zoll-Adamikowa 1967,
44;1971a, 549)%

' Nie ustosunkowujemy si¢ tu do kwestii, na ile rok 966 wolno traktowac jako
przelomowa cezure, majaca fundamentalne znaczenie dla chronologii wczesne-
go $redniowiecza na ziemiach polskich, na ile za$ stanowi ona orientacyjny punkt
dziejowy, wykoncypowany w toku pdzniejszego ustalania kolejnosci wydarzen (zob.
Gassowski 1984, 193; Sikorski 2011, 91-93).

> Od kultywowania tego zwyczaju nigdy zreszta nie odstapiono catkowicie,
o czym najlepiej $wiadcza dane etnograficzne, a zaopatrywanie zmartych w rozma-
ite rzeczy, gléwnie osobiste, trwa przeciez po dzien dzisiejszy.
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Jak wspomniano inwentarz po$miertny stawiany jest niekiedy w roli wy-
znacznika konfesji religijnej. W pierwszym rzedzie dotyczy to spotykanych
na cmentarzyskach, a takze na innego typu stanowiskach, krzyzykow o zréz-
nicowanej formie, zdobnictwie i surowcu. Wyroby te uznawane sg za mate-
rialne $wiadectwo wyznawanej religii chrzescijaniskiej przez noszace je osoby
lub przynajmniej jako $lad dziatalno$ci misyjnej (zob. np. Krumphanzlova
1971, 427-428; Miiller-Wille 1998; Kdocka-Krenz 2002). Zarazem jednak
mogly one pelni¢ funkcje ozdoby lub amuletu, wykorzystywanego w celach
apotropaicznych, albo tez $wiadczy¢ o synkretycznym charakterze poczat-
kowych etapow konwersji (Jagu$ 2003, 11-12; Prochowska-Sularz 2004, 78;
Mozdzioch 2011, 146). Ma to swoje szczegdlne uzasadnienie w sytuacji, gdy
krzyzyki tworza zespoly z przedmiotami uchodzacymi za stricte poganskie,
jak zeby i pazury zwierzece czy muszle (Ké¢ka-Krenz 2002, 161; Z6tkow-
ska 2010, 245). Nie brakuje réwniez bardziej radykalnych sadéw, iz groby
z symbolami chrzescijaniskimi nie stanowia zadnej wykladni pozwalajacej
na identyfikacje miejsc spoczynku wyznawcow religii Chrystusowej (Staec-
ker 1997, 444-445). Wedlug F. Androshchuka (2011) ruskie krzyzyki z X w.
stanowily raczej oznake wysokiego statusu spotecznego anizeli przejaw de-
wocyjnej gorliwosci.

Istotne znaczenie mialy takze sygnatury umieszczane na niektérych wy-
robach, czego przyktadem s3 militaria, zwlaszcza miecze, ale takze topory,
wldcznie i ostrogi. Znaki (krzyz, omega) i napisy inwokacyjne stanowig $wia-
dectwo przenikania symbolicznych tresci chrzescijanskich i oddania si¢ no-
wej religii. Jednoczesnie mogly by¢ wykorzystywane w charakterze motywu
zdobniczego lub pelni¢ funkcje apotropaiczng (zob. m.in. Bialekova 1999;
Kainov, Savelev 2005; Wagner et al. 2009; Janowski et al. 2012; Kotowicz 2013;
Hanuliak, Pieta 2014, 147-148). Z kolei §ladem poganskich praktyk, zapew-
ne wigzacym z obrzedowym ucztowaniem i posmiertnym kultem, moga by¢
znajdowane w grobach mniej lub bardziej liczne utamki naczyn glinianych
(Dzik 2003, 46-47; tu dalsze odniesienia bibliograficzne). Odzwierciedle-
niem starszej tradycji sa takze szczatki zwierzece i rolinne, wskazujace na
ztozenie do grobu pozywienia, do czego jeszcze nawigzemy.

Powyzsze rozwazania sktaniajg do zastanowienia si¢ nad oceng tytu-
fowych znalezisk w perspektywie dokonujacych si¢ we wezesnym srednio-
wieczu na ziemiach polskich przemian w sferze ideologiczno-wyznaniowe;.
Czy obecnos¢ naczyn klepkowych w jamach grobowych wpisuje si¢ w ktorys
z systemow wierzeniowych? Czy na gruncie archeologii mozliwe jest zdefi-
niowanie ich w kategorii religijnego wyznacznika? W niniejszej pracy pod-
jeta zostanie proba odniesienia si¢ do tej kwestii.

Przed przystapieniem do gtéwnego watku warto szkicowo przedstawic
wybrane aspekty zwigzane z problematyka wystepowania wiader na wcze-
sno$redniowiecznych cmentarzyskach z ziem polskich, istotne z punktu wi-
dzenia niniejszej pracy.
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Zjawisko wyposazania grobéw w naczynia klepkowe -
wybrane problemy

Dylematy terminologiczne

Chcac okresli¢ przedmiot badan nalezy kilka stow poswieci¢ termino-
logii omawianej kategorii znalezisk, co jak si¢ okazuje, nie jest pozbawione
probleméw. W materialach archeologicznych wyrdznianych jest kilka typow
naczyn klepkowych, przy czym pojemniki odkrywane w grobach najcze-
$ciej okresla si¢ jako wiadra, sporadycznie - cebrzyki. Zgodnie z definicjg
wiadro to naczynie otwarte, ktorego ceche dystynktywna stanowi¢ powinna
obecnos¢ palgka, niezaleznie od materialu, z ktérego pojemnik zostat wy-
konany (drewno, metal) (Niesiolowska-Wedzka 1980, 407; zob. takze Bar-
nycz-Gupieniec 1959, 35-36; Kazmierczyk 1965, 488-489; Moszynski 1967,
307, ryc. 259; Dolzycka 1996, 183). Tymczasem czes¢ naczyn odkrywanych
w grobach byta ewidentnie pozbawiona tego elementu, a ponadto cecho-
wala si¢ niewielkg pojemnoscig. W tych okolicznosciach wlasciwsze byto-
by postugiwanie si¢ nazwa kubek, przyjeta dla wyrobow stotowych o obje-
tosci 1-2 litrow, niekiedy tez 3 litrow, pozbawionych przy tym palaka (por.
Barnycz-Gupieniec 1959, 35, tabl. IX: 2; Woznicka 1961, 14, 41, tabl. IV: 2;
Kazmierczyk 1965, 491-493, ryc. 17-18). Nie wdajac sie jednak w szersza
dyskusje nad nazewnictwem naczyn drewnianych, domagajaca si¢ odrebnej
wypowiedzi, dla uproszczenia postugiwac si¢ bedziemy terminem ,wiadro’,
szeroko przyjetym w dyskursie archeologicznym, zdajac sobie jednak spra-
we z pewnego semantycznego naduzycia. Na marginesie pozostawiamy tak-
ze mozliwo$¢ wytwarzania w badanym okresie naczyn ze skory lub tkanin,
materialow jeszcze tatwiej anizeli drewno ulegajacych procesom destrukcji,
co ostatnio podnoszone jest w literaturze przedmiotu (Janowski, Kurasinski
2008, 79-80; Drozd et al. 2009, 354; Janowski 2013, 399; 2015, 66).

Stan badan

W polskim pismiennictwie archeologicznym dotyczacym wczesnego sre-
dniowiecza brak jest calosciowego ujecia monograficznego omawianej gru-
py naczyn. Dotyczy to zaréwno znalezisk pochodzacych ze stanowisk osa-
dowych, jak i sepulkralnych. Ograniczajac si¢ do zabytkéw pochodzacych
z cmentarzysk doby wczesnopiastowskiej’, nalezy powiedzie¢, iz wiedza na
ich temat nadal pozostaje nieusystematyzowana i rozproszona jest w mo-
nograficznych opracowaniach poszczegdlnych stanowisk oraz w szerszych

> Wybrane zbiory tych pierwszych, wraz z innego typu pojemnikami drewnia-
nymi, poddane zostaly analizie jedynie w kilku odrebnych opracowaniach (Barnycz-
-Gupieniec 1959; Woznicka 1961; Kazmierczyk 1965). Szerzej omoéwiono je takze
w pracach dotyczacych sprzetu gospodarczego (np. Grupa 2000; Stepnik 1996; 2014;
Baran 2014).
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kompendiach dotyczacych obrzedowosci pogrzebowej*. Do wyjatkéw na-
lezg analityczne prace dotyczace pojedynczych znalezisk (Kurasinski 2012;
2015) lub liczniejszych ich zbioréw (Pawlak 1999, 115-121; Krzyszowski
2014), ukazanych na poszerzonym tle poréwnawczym. Nieliczne s3 tak-
ze artykuly problemowe (Janowski, Kurasinski 2008, 63-72; Kurasinski in
press). Sytuacja ta charakteryzuje nie tylko stan badan polskich materialow,
ale jest rowniez typowa dla innych obszaréw. Szerszego odrebnego opraco-
wania doczekaly si¢ jedynie zabytki anglosaskie (Cook 2004; Mason et al.
2008) i bialoruskie (Ducyc 1994), a w nieco bardziej wycinkowym zakre-
sie takze czeskie (Kudrnac 1970; Lutovsky 2000) i awarskie (Szatmari 1979;
zob. takze Szatmari 1980). Wiadrom z innych terenéw osobno poswigcano
uwage tylko incydentalnie (Vujovi¢ 1994). Brakuje takze monograficznego
opracowania tych naczyn z terenéw skandynawskich, jakkolwiek pogladowa
wiedze na ich temat zawieraja prace dotyczace péinocnoeuropejskiej obrze-
dowosci pogrzebowej (zob. np. Brendsted 1936; Miiller-Wille 1987; Arwids-
son, Holmquist 1984; Christensen et al. 1992; Pedersen 1997; Eisenschmidt
2004; Arents, Eisenschmidt 2010).

Jako wprowadzenie do badan nad omawiang kategoria zabytkéw mozna
potraktowac encyklopedyczne hasta autorstwa A. Niesiolowskiej-Wedzkiej
(1980) i H. Steuera (1986). Wielu istotnych kwestii dotykaja réwniez inne
prace m.in. D. Ellmersa (1964-1965), G. Behm-Blancke (1979), Ch. Lee
(2007) i N. Profantovej (2007).

Zasadniczym powodem niklego zainteresowania naczyniami klepko-
wymi wydaje sie by¢ wysoka podatno$¢ na zniszczenie tych wyrobdow, wy-
nikajaca z nietrwalosci drewnianych klepek, tworzacych korpus pojemnika.
W grobach rejestrowane sa zazwyczaj tylko metalowe elementy konstruk-
cyjne wiader (palaki, obrecze, zaczepy, tasmowate obicia, skuwki oraz nity
i gwozdzie), a i one za sprawg korozji ulegaly daleko posunietej dekompozy-
cji, pociagajac za sobg trudnosci w odtworzeniu pierwotnej formy naczynia.

Sumaryczna charakterystyka materiatéw zZrodtowych

W wyniku dotychczasowej kwerendy uzyskano dane na temat okoto 350
wiaderek z terenu dzisiejszej Polski, a $cisle mowigc ich pozostalosci (po-
mijamy okazy tzw. luzne, cho¢ z duzym prawdopodobienstwem wchodzily
one w sklad zawarto$ci zniszczonych grobéw). Zbidr ten pochodzi z ponad
100 wezesnosredniowiecznych nekropolii badz odosobnionych pochowkéw.

Na ziemiach polskich w omawiane naczynia bednarskie zaopatrywano
zmartych bez wzgledu na ich wiek i pte¢. Przewaznie chowano z nimi mez-
czyzn, czgsto z bronia, cho¢ nie bylo to zadna regula (Ryc. 1), aczkolwiek po-

* O wiele korzystniej przedstawia si¢ stan rozpoznania naczyn ze starszych okre-
soéw chronologicznych, opracowanych przez J. Szydtowskiego (1984), bazujacego
glownie na materiatach sepulkralnych. Nalezy rowniez wymieni¢ prace autorow za-
granicznych (zwlaszcza Zeman 1956; Heiligendorft 1957; Solberg 2005; Becker 2006).



Chowanie zmartych z wiadrami we wczesnym sredniowieczu na ziemiach polskich... | 1 83

$miertnie dawano je takze kobietom (Ryc. 2: a-c) i dzieciom’ (Ryc. 2: d-g)
(Janowski, Kurasinski 2008, 71; Kurasinski 2012, 296). Niemal niezmienng
regula bylo grzebanie zmartych z jednym wiadrem, ktore najczgsciej spo-
czywalo w okolicach stdp, najczesciej na ich przedtuzeniu, rzadziej w innym
miejscu, np. przy glowie (Ryc. 2:d). W grobach, w ktérych znajdowala sie kon-
strukcja drewniana w rodzaju trumny czy skrzyni naczynia mogty znajdowa¢
si¢ zaréwno w jej zasiegu (Ryc. 1: a-d, f; 2: d), jak i na zewnatrz (Ryc. 2: e).
Najczesdciej jednak trafialy one do zwyklych pochéwkow wziemnych (Ryc.
1: g-j; 2: a, f-g). Wyrdzni¢ mozna takze zalozenia o rozbudowanej architek-
turze, posiadajace obstawe kamienng (zob. Rauhut 1971, 465-468; Kordala
2006, 192-194) (Ryc. 2: b) oraz struktury drewniane w typie komorowym
lub zblizonym (zob. Janowski 2015, 66) (Ryc. 1: a-f). Wiadra stanowily za-
warto$¢ grobow zaréwno bogato wyposazonych, jak ubogich pod wzgledem
ztozonej liczby przedmiotow.

Wigkszo$¢ naczyn posiadato forme Scietego od gory stozka o réznym kacie
nachylenia plaszczyzny bocznej. Niekiedy taki ksztalt naczynie zachowato in
situ, czgdciej jednak jego odtworzenie mozliwe byto na podstawie kolejnosci
ulozenia obreczy o coraz mniejszych $rednicach. Tylko w jednym przypadku
naczynie miato posta¢ odwréconego $cigtego stozka. Odnotowano réwniez
wiadra o formie cylindrycznej, o czym $wiadczg jednakowe $rednice zela-
znych wigzan i zachowanego przy niektérych okazach blaszanego obicia. Nie
kazde naczynie zaopatrzone byto w kompletny garnitur detali, sktadajacy sie
z obreczy, zaczepow i palakow, ewentualnie tasmowatych lub innych oku¢.
Tym samym zanegowa¢ wypada istnienie jakiegos niezmiennego kanonu,
okreslajacego wyglad naczynia, ktéry wynikalby z zastosowania stale powta-
rzajacego si¢ zestawu elementéw metalowych.

Kolejng prezentowang cechg omawianych naczyn s3 parametry wielko-
$ciowe, w tym pojemno$¢. Oszacowanie tej zmiennej mozliwe jest na pod-
stawie pomiaréw $rednic i wysokosci wiader przy wykorzystaniu wzoréw na
objetos¢ bryt obrotowych, odpowiadajacych formie naczyn, a mianowicie
cylindra lub $cietego stozka, z uwzglednieniem grubosci klepek (podstawo-
we wytyczne zob. w Pawlak 1999, 117-118). Dokonane obliczenia wskazu-
ja na znaczne zréznicowanie parametryczne wiader wchodzacych w sktad
inwentarzy grobowych. Pojemno$¢ najmniejszych okazéw nie przekraczata
1 litra (niekiedy nawet 0,5 litra), a najwiekszych przekraczata 10 litréw Naj-
liczniejszej reprezentowane byly naczynia zdolne pomiesci¢ od 1 do 3 litrow
cieczy. Warto podkresli¢, iz wiekszos¢ okazow nieprzekraczajacych 3 litrow
pojemnosci zostata zaopatrzona w blaszane okucia.

Sklonnos¢ do wykorzystywania cisu wyrazajaca si¢ przewaga naczyn
wykonanych z tego surowca wykazuje dwojakiego rodzaju konotacje. Drew-
no cisowe charakteryzuje si¢ wysoce korzystnymi parametrami technolo-
giczno-uzytkowymi, polegajacymi na trwatosci i odpornosci w zmiennych

* Pochéwkom dziecigcym pos$wiecona zostala osobna praca (zob. Kurasinski
in press).
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warunkach wilgotnosciowych. Tym samym material ten doskonale nada-
wal sie do wyrobu naczyn przeznaczonych do przechowywania substancji
ptynnych (Molski 1968, 494; Szydtowski 1984, 52). Nie bez znaczenia byta
czerwonobrunatna barwa drewna, podnoszaca walory wizualne pojemnika
(Kazmierczyk 1965, 473). Jednoczesnie cis nalezy do roslin trujacych®, co
w przeszlosci skutkowato przypisaniem mu okreslonych tresci symbolicz-
nych, do czego jeszcze powrdcimy.

Wiadra nie stanowig kategorii przedmiotéw masowo wchodzacych w sklad
inwentarzy po$miertnych’, a konstatacja ta jeszcze wyrazniej zaznacza si¢
w odniesieniu do grupy naczyn zdobionych na powierzchni metalowymi
okuciami. Sg one rzadko spotykane na terenie ziem polskich, aczkolwiek
ich kolekcja sukcesywnie wzbogaca sie o kolejne okazy (Ryc. 3-4). Ostatnio
uzupelnily ja znaleziska z Pnia, groby nr 15 i 37 (Drozd, Janowski 2007, 163,
ryc. 3; Drozd et al. 2009, 354, 359, ryc. 8) (Ryc. 3: n), Lubienia, groby nr 9 i 59
(Kurasinski 2012; Kurasinski, Skora 2012, 58, 164, 184, tabl. VII: 2, XLIII:
6) (Ryc. 3: h) oraz z Glinna, gréb nr 18 (Kurasinski 2015) (Ryc. 4: a). Szcze-
golnie obfita w takie naczynia okazala si¢ nekropolia lutomierska, na ktorej
odnotowano 8 egzemplarzy - z grobow nr 3/49, 9/49, 10/49, 27/49, 89/49,
91/49, 96/50 i 108/50 (Nadolski et al. 1959, 97-98, tabl. LXXIII-LXXVI)
(Ryc. 3:i-1). W Kaldusie, stan. 4 odkryto ich trzy, groby nr 13B, 60 i 364/02,
aczkolwiek w tym ostatnim przypadku sprawa jest niepewna (Chudziak et
al. 2010, 90, tabl. 4: k, 13: £, 98: g) (Ryc. 3: d-e), a po dwa we wspomnianym
Lubieniu z grobéw nr 9 i 59 (Kurasinski 2012; Kurasinski, Skéra 2012, 58,
164, 184, tabl. VII: 2, XLIIIL: 6) (Ryc. 3: h)® i w Komorowie z grobéw nr 20
i21-22 (Malinowski 2005) (Ryc. 3: f-g).

Nie we wszystkich przypadkach ogloszone drukiem dane majg zadowa-
lajacg warto$¢ poznawcza. Bywa, ze ograniczaja si¢ one tylko do zasygnali-

¢ Oprocz otaczajacej nasiono miesistej osnowki, wszystkie pozostate czesci cisu
s silnie toksyczne dla ludzi i zwierzat, zwlaszcza koni (Seneta, Dolatowski 2000, 28).
Odpowiedzialny za to jest obecny w roslinie zwigzek chemiczny - taksyna. Wpro-
wadzenie do organizmu niewielkiej dawki tego alkaloidu na ogét prowadzi do gwal-
townej $mier¢ (zob. Wilson et al. 2001).

7 Na cmentarzyskach z przynajmniej dziesiecioma dobrze udokumentowany-
mi grobami liczba przypadkéw pochowania zmarlego z wiadrem na ogét nie prze-
kracza 5. Do wyjatkéw nalezy Lutomiersk z 45 grobami zawierajagcymi omawiane
naczynia, na ogolng ich liczbe 133 (Nadolski et al. 1959, 95) oraz Konskie, skad zna-
nych jest ich 17 - na 170 (Gassowski 1950). Wymieni¢ warto rowniez cmentarzyska
z Sowinek i Dziekanowic, stan. 22. Na pierwszym z nich odnotowano przynajmniej
11 takich obiektow przypadajacych wszakze na 150 wszystkich odkrytych na tym
stanowisku grobow (Krzyszowski 2014, 138-139). Z kolei 22 pochéwki z wiadrami
sposrod blisko 1600 grobéw ujawnionych w Dziekanowicach stanowi juz zupelnie
znikomy odsetek (za Krzyszowski 2014, 152, przyp. 54).

# By¢ moze charakteryzowang grupe wiader reprezentuje takze okaz z grobu nr
112 7z tego stanowiska, cho¢ nalezacy do niego plaski, czworoboczny fragment me-
talu, niepowiazany z zadng z obreczy, nalezy raczej interpretowac jako pozostatos¢
zaczepu (Kurasinski, Skora 2012, 58, 201, tabl. LXX: 2).
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zowania obecnosci blaszanego okucia na naczyniu, bez jakiejkolwiek blizszej
charakterystyki, jak w przypadku pojemnika z Koziczyna. Naczynie to znane
jest jedynie z archiwalnej fotografii przedstawiajaca okladzine z blachy, ktorg
okreslono jako miedziana (Rauhut 1971, 571). Kiedy indziej znéw skromny
zasob informacji wynikal ze szczatkowego stanu zachowania naczynia, unie-
mozliwiajacego odtworzenie pierwotnego charakteru rozpatrywanych okuc.

W $wietle zebranego materiatu, blaszane okucia wykonywano z zelaza
(pomijajac domniemane wiadro z Koziczyna - miedz)’, niekiedy, jak w przy-
padku Pnia, gréb nr 37 (Drozd et al. 2009, 354, 359) i Sowinek, gréb nr 151
(Krzyszowski 2014, 149, 156) - platerowanego srebrem (Ryc. 3: n; 4: e-f).

Omawiane elementy byly dwojakiego rodzaju. Z reguly mialy posta¢ tasm
metalowych pokrywajacych dookolnie drewniany korpus naczynia, w catosci
lub czgdciowo. Pasma blachy biegly pod obreczami, a do klepek przybijano
je gwozdzikami (z przyktadami Kurasinski 2012) (zob. Ryc. 3). Rzadziej sto-
sowano blaszki-aplikacje w ksztalcie potksiezycow, rozmieszczone girlando-
wo wokol naczynia. Wystepowaly one razem z opisanymi tasmami. W takim
ukfadzie pasma blachy wypelnialy przestrzen pomigdzy dwiema gérnymi
obreczami, a ponizej znajdowaly sie potksiezycowate aplikacje (zob. Ryc.
4: a-f). Tak zdobione egzemplarze pochodza z Krakowa-Zakrzowka, grob
nr 69 (Morawski, Zaitz 1977, 90, 139, tab. XII: 4; Zaitz 2006) (Ryc. 4: b-c),
Poznania-Srédki, gréb nr 144 (Pawlak 2005, ryc. 7: 2; Pawlak, Pawlak 2015,
64, ryc. 64) (Ryc. 4: d), Sowinek, grob nr 151 (Krzyszowski 1995, 61, ryc. 9:
4; 2014, 148-149, 156, ryc. 10, fot. 3) (Ryc. 4: e-f) i wspomnianego wcze-
$niej Glinna (Ryc. 4: a). Zaobserwowany in situ uklad oku¢ powtarzalny jest
u wszystkich wymienionych okazéw za wyjatkiem okazéw z Cedyni, stan. 2,
grob nr 1074 (Malinowska-Lazarczyk 1985, 92, ryc. 3. VII: 1) i stan. 2a, gréb
nr 15 (Porzezinski 2006, 30, 174, tabl. XXXV: e-f, i-j, XXXVI: j, LXXX: b)
oraz z Konskich, gréb nr 28a (Gassowski 1950, 115, ryc. 20-21), w ktérych
aplikacje stanowily jedyny detal zdobniczy (Ryc. 4: g-h).

Juz samo zastosowanie pokrycia metalowego dawalo efekt dekoracyj-
ny, ale w przypadku kilku naczyn walory wizualne podkreslata dodatkowo
ornamentyka. Na niektérych pojemnikach widoczne s3 puncowane drobne
guzki tworzace rozmaite motywy, ukladajace si¢ w linie zygzakowate lub fa-
liste, jak w Lubieniu, grob nr 9 (Kurasinski 2012) (Ryc. 3: h) i w Lutomier-
sku, groby nr 9/49, 96/50 i 108/50 (Nadolski et al. 1959, 97, tabl. LXXIII: b,
LXXVTI: a-b) (Ryc. 3: i-j, 1)'* badz rozetki, jak w Czersku, gréb nr 609 (Bro-
nicka-Rauhut 1998, 39, ryc. 83: 5) (Ryc. 3: a). Na okazie z Kaldusa, stan. 4
(grob nr 60) s3 to motywy geometryczne wspolwystepujacych kregow i zyg-
zakow (Ryc. 3: e). Z kolei na innym naczyniu z tego samego cmentarzyska

° Rozbiezna ocene surowcowa posiada naczynie z Debiny, raz blaszane okucie
okreslane jest jako brazowe (Kufel-Dzierzgowska 1975, 379), kiedy indziej - zelazne
(Pokuta, Wojda 1979, 104). Bardziej prawdopodobna wydaje si¢ by¢ druga mozli-
wo$¢, podana w monograficznym opracowaniu cmentarzyska.

10 Taki sposéb zdobienia sugeruje takze opublikowana rycina jednego z po-
jemnikow z cmentarzyska w Poznaniu-Srédce (Pawlak 2005, ryc. 7: 2) (Ryc. 4: d).
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(grob nr 13B) tloczone guzki towarzyszyty ornamentowi azurowemu w po-
staci trojkatow ustawionych w rzedzie lub w uktadzie krzyzowym (Chudziak
2001, 71-72, 80, ryc. 6, 12; Chudziak et al. 2010, 90, tabl. 4: k, 13: f) (Ryc. 3:
d). Posrebrzane tasmy przymocowane do klepek wiadra z pochéwku nr 37
z Pnia byly pokryte przypuszczalnie puncowanymi motywami figuralno-ro-
$linnymi (Ryc. 3: n), cho¢ stan zachowania zabytku nie pozwala na blizsza
ich identyfikacje (Drozd et al. 2009, 354, ryc. 8). Efektownym zdobnictwem
wyrdznia si¢ wiadro z grobu nr 151 z Sowinek. W goérnej jego czesci obite
bylo platerowang srebrem blachg zelazna, zdobiong puncowanym motywem
ros$linnym. Ponizej do klepek przytwierdzone zostaly (takze srebrzone) pot-
ksiezycowato wygiete okucia, o ktérych mowilismy wczesniej (Krzyszowski
2014, 149, 156, fot. 34, ryc. 10) (Ryc. 4: e-f).

Kolejna istotng kwestig jest rodzaj drewna uzytego do wykonania klepek.
Analiza dendrologiczna pozostalosci roslinnych zachowanych na wewnetrz-
nych powierzchniach oku¢ pozwala stwierdzi¢, ze do grobow w wiekszosci
trafialy wiadra cisowe''. Odnotowano réwniez egzemplarze wykonane z so-
sny i modrzewia. W niektorych zas przypadkach zaobserwowano obecnos¢
tkanek drzewa iglastego o nieustalonym gatunku. Nalezy jednak podkresli¢,
iz specjalistycznymi badaniami paleobotanicznymi objeta zostata niewiel-
ka grupa wktadanych do grobow naczyn klepkowych (z aktualnymi danymi
i odniesieniem do literatury zob. Kurasinski 2015, 196-198). Warto dodac,
iz na innych terenach przy sporzadzaniu klepek i den siegano nie tylko po
drewno gatunkow drzew iglastych, ale rowniez liSciastych, jak dab czy klon
(np. Polacek et al. 2000, 185, 214).

Warto zatrzymac si¢ jeszcze przy jednym waznym zagadnieniu, ktére
wigzac sie bezposrednio z dziataniami rytualnymi o znaczeniu sepulkral-
nym, pozwala odnies¢ sie do tytulowej problematyki. Chodzi o zawartos¢
(lub jej brak?) omawianych naczyn.

W wiekszoéci przypadkéw stwierdzenie, czy naczynia klepkowe umiesz-
czane w grobach zostaly czyms wypelnione, czy tez stawiano je tam puste,
jest niemozliwe. Jesli ich zawarto$¢ stanowita woda, jak sie niekiedy przyj-
muje', dostepnymi metodami nie jesteSmy w stanie tego stwierdzi¢. Innego
rodzaju substancje rowniez mogly nie pozostawic §ladu, ulegajac zupelnemu
rozktadowi. Dysponujemy jednak przykladami naczyn, w ktérych natrafio-
no na pozostatosci organiczne. W jednym z grobéw na cmentarzysku w Po-
znaniu-Srédce (nr 161) zachowat sie fragment zuchwy $wini (Pawlak, Paw-
lak 2007, 76, 84; 2015, 64). Interesujacych danych dostarczylo cmentarzysko
w Sowinkach. Wyniki chemicznych analiz mikroszczatkéw pobranych z na-
czyn odkrytych w grobach nr 148 i 151 dowodza, Ze wlozono do nich potra-

" Przewaga cisu (Taxus baccata L.) jako materialu do produkeji wiader wkta-
danych do grobow potwierdza sie w materiatach z innych obszaréw i okreséw chro-
nologicznych (przyktady m.in. w Zeman 1956, 92; Opravil 2000, 175; Becker 2006,
355; Cook 2004, 31; Profantova 2007, 198; Janowski, Kurasinski 2008, 64, przyp. 17;
Mason et al. 2008, 16).

12 Zob. przyp. 25.
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wy miesne (bez kodci), natomiast pojemnik z grobu nr 70 prawdopodobnie
zawieral ziarna zboz lub nasiona rosliny oleistej z dodatkiem wina lub piwa,
rozpuszczonych w wodzie. Rozcienczony alkohol mégt znajdowac sie takze
w innych pojemnikach (groby nr 157, 176, 182). Blizej nieznany rodzaj po-
karmu umieszczony zostal ponadto w naczyniu z grobu nr 176 (Krzyszowski
1995, 61; 2014, 140-146, 149). Z kolei w jednym z wiader z Lubienia (gréb
nr 59) odkryto wegle drzewne (Kurasinski, Skéra 2012, 60, 95, 184).

Pojemniki z pokarmem starano si¢ zabezpieczy¢ przez przykrycie badz
owiniecie w tkanine, czego sladem sa dostrzezone w kilku przypadkach, jak
np. w Sowinkach (groby nr 70, 135B, 138, 148 - Krzyszowski 2014, 150-151,
153-156) resztki tekstylne w gornych partiach naczyn - na obreczach, za-
czepach i pafgkach, ewentualnie na metalowym obiciu. Inna mozliwo$¢ wy-
tlumaczenia tego faktu wiaze si¢ z uzyciem catunu, ktérym przykryto cialo
wraz ze znajdujacym si¢ w poblizu naczyniem. Nalezy réwniez wspomniec,
iz wiadro odkryte w grobie nr 28A z Konskich przykryte zostato ,,deseczka”
(Gassowski 1950, 113). Przypuszczalnie chodzi tu o jakis rodzaj wieczka za-
bezpieczajacego zawartos¢ pojemnika, by¢ moze przypominajace to odkry-
te w pochowku fodziowym z norweskiego Osebergu (por. Christensen et al.
1992, ryc. nas. 111).

Dyskusja

Zgodzi¢ sie trzeba ze stanowiskiem, iz chrystianizacja sfery zwiaza-
nej z obyczajowoscig funeralng byta procesem wielofazowym i roztozonym
w czasie, w ktorym sukcesywnie wprowadzane elementy chrzescijanskie
prowadzily do eliminacji rytéw poganskich, ewentualnie starano sig¢ je za-
adaptowac do nowej sytuacji ustrojowo-religijnej ksztattujacego sie panstwa
wczesnopiastowskiego. A. Gieysztor (1988, 19-20) swego czasu wypunkto-
wal trzy podstawowe utrudnienia w rozprzestrzenianiu si¢ nowej religii na
ziemiach polskich: odosobnione i nieréwnomierne zaludnienie, niewystar-
czajaca liczba duchowienstwa oraz silnie zakorzeniona kultura tradycyjna.
W optyce archeologicznej opdznienie w akceptacji chrzescijanskiego mode-
lu eschatologicznego wyraza si¢ deficytem pochowkow sprzed schytku X w.
(Urbanczyk 2011, 38-39; 2015). Od momentu oficjalnej konwersji obydwa
skonfrontowane ze sobg systemy religijne tworzy¢ zaczely wzajemnie prze-
nikajacy sie konglomerat ideologiczno-wierzeniowy (Gassowski 1993; Jagus
2000). Jego wielowatkowo$¢ noszaca znamiona synkretyzmu religijnego, ob-
serwowana jest m.in. w obrzedowosci pogrzebowej". Wiele wskazuje na no-

1 Pojecie ,,synkretyzm” (niem. Synkretismus) przypisuje si¢ P. Paulsenowi, ktéry
uzywal go w dwdch znaczeniach: jako faczna obecnos¢ w grobie wyposazenia i chrze-
$cijanskich symboli oraz jako stylistyczne pofaczenie chrzescijanskich i poganskich
wyréznikow na poszczegdlnych przedmiotach (Paulsen 1956, 23; zob. takze Schiil-
ke 1997, 462; 1999, 91; 1999-2000, 104, z podkre$leniem trudno$ci w rozumieniu
takich kategorii pojeciowych).
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minalne przynajmniej przyzwolenie dla niektérych zwyczajow funeralnych
(m.in. birytualizm), w kazdym razie nie wymagaly one sprawowania $cistej
kontroli (Jagus 2000, 110; por. Young 1997, 25-26). W dyskusji nad tym za-
gadnieniem wskazuje si¢ na jeszcze jeden aspekt, zwigzany z regionalnymi
réznicami w recepcji norm chrzescijanskich w zakresie form grzebania ciat
i sprawowania kultu zmartych na terenie poddanego konwersji kraju. Dale-
ki od jednolitosci obraz zwyczajow pogrzebowych na terenie ziem polskich,
poparty swiadectwami archeologicznymi, pozwala méwic nie o jednej, ale
o wielu ,,chrystianizacjach’, ktérych przebieg uzalezniony byt od wysitkéw
misyjnych czynionych przez wladce oraz miejscowych tradycji kulturowych
(zob. uwagi w Urbanczyk 2010). Na gruncie spolecznym wyrdznia sie tak-
ze dwa jej poziomy. Pierwszy dajacy sie okresli¢ jako ludowy (tzw. chrzesci-
janstwo popularne) i drugi - elitarny, zwrdcony bardziej ku chrzescijanstwu
uczonemu (Mozdzioch 2011, 126).

Pojawienie si¢ nowych zjawisk w zwyczajach pogrzebowych umozliwi-
to dopiero powstanie i sukcesywne zageszczanie sieci parafialnej (ostatnie
szersze ujecie zob. Wisniowski 2004, 15-43). Pozwolilo to na prowadzenie
dziatalno$ci duszpasterskiej w stopniu umozliwiajagcym rudymentarne cho¢-
by przekazywanie tresci religijnych zgodnych z litera chrzescijanskiej nauki,
a tym samym pelniejszg aprobate dla innej niz dotad funkcjonujacej obrze-
dowosci pogrzebowej (Zoll-Adamikowa 1967, 51; 1971a, 553; Labudda 1983,
66-67; zob. takze Bylina 2002). Rozbudowana strona ceremonialna i propa-
gowanie nauk o zyciu pozagrobowym moglo wplywac na poglebianie reflek-
sji religijnej, postaw zyciowych i wzorcéw zachowan oraz przystosowanie
ich do aktualnych potrzeb i obyczajow lokalnych (Samsonowicz 2008, 89).

W kontekscie dotychczasowych rozwazan trudno byloby oczekiwac roz-
strzygniecia, czy dany przedmiot wlozony do grobu stanowit komponent czysto
»poganski” czy ,chrzescijanski”. Pod tym wzgledem niejednoznacznie rysuje
sie takze rozpatrywana kategoria naczyn, aczkolwiek tytutowe zagadnienie
zastuguje na szerszy komentarz. Chcac ustosunkowac si¢ do tej kwestii trze-
ba rozpatrzy¢ kilka aspektow wigzacych sie z obecnoscig wiader w grobach.

Przede wszystkim wskazane byloby okreslenie ram czasowych wystepo-
wania na ziemiach polskich zjawiska chowania zmarlych z naczyniami klep-
kowymi. Na podstawie wspotwystepujacych w grobach elementéw wyposa-
zenia po$miertnego, gléwnie monet, mozna stwierdzi¢, iz wiadra w grobach
numizmaty, takie jak dirhem (lata 950-976) z Sowinek, grob nr 148 (Krzy-
szowski 2014, 155), denar Ottona III i Adelajdy (lata 992-996) z Konskich,
grob 99 (Paszkiewicz 1988, 222), denar czeski Bolestawa II (lata 980-995)
z Bodzi, gréb D171 (Suchodolski 2015, 314, 325) i denar krzyzowy z Kaldusa,
stan. 4, grob nr 60 (Musiatowski 2010, 142)". Do wczesnych monet zaliczy¢
nalezy m.in. monete francuska, bedaca anonimowym nasladownictwem de-

'* W grobie nr 864/11 z Katdusa rowniez odnotowano monety X-wieczne, acz-
kolwiek tworzyly one zesp6t z mlodszymi okazami (Suchodolski 2015, 319-321).
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nara Karola Lysego (koniec X - 1. potowa XI w.), z Cieplego, gréb nr 35/2008
(Paszkiewicz 2011, 571-572, 574), denar bawarski ksiecia Henryka IV (jako
Henryk IT krél niemiecki) (lata 1002-1009) z tego samego stanowiska, grob
nr 43/2009 (Paszkiewicz 2011, 574) oraz pens anglosaski Etelreda II (lata
997-1003) z Lubienia, grob nr 51 (Suchodolski 2012, 354).

Deponowanie wiader w grobach chronologicznie mieszczacych sie w X w.
potwierdzajg daty radioweglowe uzyskane dla pochéwkow nr 364 z Katdusa
(1167 +48 BP); nr 6 (1135+30 BP) 1 22 (1210+ 30 BP) z Lutomierska oraz
nr 70 z Sowinek (1145 + 30 BP), dajace po kalibracji (przy prawdopodobien-
stwie 95,4%) odpowiednio przedzialy czasowe 719-985 AD (Sikora 2015,
153, ryc. 4), 810-970 AD i 778-962 AD (Grygiel 2014, 735, 737; Sikora 2015,
157) oraz 805-978 AD (Krzyszowski 2014, 138, przyp. 8)".

Na wczesng metryke, obejmujaca réwniez 1. ¢wierc XI w., wskazujg wyniki
badan materialéw pochodzacych z Bodzi, grob E864/1 - 1105+ 30BP (885-1013
AD; Goslar 2015, 440; zob. uwagi w Sikora 2015, 158-159), z Kaldusa, gréb
nr 13B - 1100+ 50BP (777-1023 AD; Sikora 2015, 153), z Krakowa-Zakrzdw-
ka, grob nr 19 - 1090+ 30BP (892-1014 AD; Blaszczyk et al. 2015, 226-227)"
iz Pnia, gréb nr 40 - 1085+ 30BP (890-1020 AD; Drozd et al. 2009, 366 lub
894-1016 AD; Sikora 2015, 157, ryc. 8). We wszystkich powyzszych przypad-
kach podane daty wyznaczono przy prawdopodobienstwie 95,4%.

Uwzgledniajac natomiast ramy chronologiczne uzytkowania nekropolii
(lub ich faz), na ktérych odkryto wiadra mozna sadzi¢, iz zwyczaj wktadania
omawianych naczyn do grobéw zarzucony zostal w ciggu 1. potowy XII w.
(np. dla Slgska - Wachowski 1975, 44; dla Mazowsza — Rauhut 1971, 473)".

Dane te oznaczalyby, iz zmarlych z naczyniami klepkowymi zaczeto cho-
wac wezesnie, ale tez stosunkowo krétko. Dochodzito do tego przede wszyst-
kim w XI w., przy czym spodziewac si¢ nalezy zréznicowanej czgstotliwosci
wystepowania wiader w grobach na przestrzeni tego stulecia w poszczegdl-
nych prowincjach. Bardzo interesujace byloby uchwycenie liczebnosci tych
pojemnikéw w horyzoncie wydarzen z lat 30. XI w., zwigzanych w tzw. re-
akcja poganska (zob. ostatnio Gérczak 2000). Przedstawienie rytmu poja-
wiania si¢ pochéwkow z wiadrami moze jednak by¢ klopotliwe ze wzgledu
na niewielkie mozliwosci precyzyjnego ich datowania.

* ‘W przypadku Sowinek prébke pobrano z drewnianego pojemnika stuzacego
do przechowywana wagi, ktory z duzym prawdopodobienstwem wykonany zostat
w jakims czasie przed zfozeniem ciata do grobu. Tym samym mozna przypuszczac,
iz sam pochowek jest mlodszy anizeli wskazywataby to data radioweglowa (Siko-
ra 2015, 158).

!¢ Po uwzglednieniu czasu kumulowania wegla w kosciach otrzymano prze-
dziat 907-1034 AD.

7" Na niektorych obszarach, zwlaszcza na Podlasiu, mogl utrzymywac sie dtu-
zej, np. w Czarnej Wielkiej (Dzik 2014, 218-221). Mozna wymieni¢ takze nekropolie
w wielkopolskich Pyzdrach, na ktdrej groby (poza jednym zniszczonym) datowane
sg na XII stulecie. Nalezy jednak zaznaczy¢, iz rozpoznana zostata niewielka czes¢
przestrzeni grzebalnej (Jagielska 2010, 145).
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Dalej uwzglednic nalezy surowiec, z ktérego wykonywano klepki. Przy-
pomnijmy, ze na ziemiach polskich w tym celu stosowano drewno gatunkéw
drzew iglastych (tak to przynajmniej ksztaltuje si¢ w $wietle dotychczasowych
ekspertyz paleobotanicznych), na czele z cisem. W wielu kulturach drzewo
to zajmowalo szczegdlne miejsce, co w znacznym stopniu, jak juz zasygna-
lizowano, wigzalo si¢ z jego biologicznymi wlasciwosciami. Drewno ciso-
we jest nadzwyczaj wytrzymale i trwale, a przy tym niemal wszystkie czesci
tej rosliny sg silnie toksyczne. Znalazlo to wyraz w kojarzeniu cisu przede
wszystkim ze $miercig i rzeczywistoscig pozaziemska. Stad drzewem tym
obsadzane byly cmentarze, z jego drewna wykonywano trumny, stuzyto ono
takze jako $rodek apotropaiczny i magiczno-leczniczy (Kobielus 2006, 44-45;
Pastoureau 2006, 104, 106-107; Mason et al. 2008, 16-17). Wiele danych na
temat wyobrazen i wierzen zwigzanych z cisem dostarczyly przeprowadzone
pod tym katem badania stowianskiej tradycji kulturowej i folkloru. Przewijaja
sie tu watki chrzescijanskie i poganskie. U Stowian potudniowych cis nale-
zat do czczonych drzew, wykazujacych zwigzek z ukrzyzowaniem Chrystusa,
a jego kawatki przechowywano przy ikonach. Jednocze$nie mogt on wyste-
powac w roli drzewa $wiata (w znaczeniu axis mundi), ktérego korona siega
nieba, a korzenie piekla; u jego podstawy plynie woda i znajduje sie wejscie
do dolnego swiata. Wykonywane z drewna cisowego przedmioty, szczegol-
nie krzyzyki, a takze serduszka czy toporki, mialy znaczenie apotropaiczne,
dzigki czemu zyskiwano zabezpieczenie od wszelkiego zta - demonéw, cho-
réb, pioruna i innych nieszczes¢. W ten sposdb chroniono przede wszystkim
dzieci, przyktadowo wtykajac im pod ubranie krzyzyki cisowe i wszywajac
w nie kawatki drewna, badz wykonujac z niego czesci kotysek i 16zeczek.
Jako uswigcone drzewo cis wykorzystywano do leczenia choréb, szczegdlnie
epilepsji, gruzlicy i wscieklizny, wprawiano go w krosna oraz wykonywano
lyzki, pochwy nozy i innej broni. Szczapki cisowe noszono w sakiewkach,
aby chronily pienigdze. Mialy one takze zabezpiecza¢ dobytek i zwierzeta.
W niektorych rejonach Serbii i Chorwacji, jak réowniez w Polsce drewienka
tego drzewa po$wiecano w wybrane $wigta chrzescijanskie, aby wykorzysta¢
je przeciw nieurodzajowi i burzom. W zachodnich Czechach i w Bo$ni wit-
ki cisowe wplatano w palmy wielkanocne (o tych i innych zwyczajach zob.
Agapkina 2012).

W literaturze przedmiotu podkresla sie, iz w zachodniostowianskiej tra-
dycji cis, cho¢ uznawany za skuteczny srodek ochronny, nie byt jednak w swej
magicznej funkeji tak uniwersalny, jak u potudniowego odfamu Stowian. By¢
moze wynikato to z tego, ze uznawano go tam nie tyle za swiete, ale w o wiele
wiekszym stopniu za niebezpieczne ($miercionosne) drzewo. Juz samo prze-
bywanie w jego zasiegu moglo mie¢ fatalne skutki, a cztowiek zapadlszy pod
nim w sen, zwlaszcza w upalny dzien, kiedy drzewo miato wydziela¢ jadowi-
te opary, ryzykowal nawet utrata zycia (Agapkina 2012, 370). Ze wzgledu na
odniesienia do $mierci i obyczajowosci grzebalnej cis sadzono na grobach.
Takie informacje poswiadczone sg dla duzej czesci ziem polskich (Matopol-
ska, Wielkopolska, Slgsk) (Fischer 1921, 346).
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Wezesniej byta mowa o zdobnictwie okazow obitych blaszang okladzina.
W kontekscie niniejszych wywodéw na uwage zastuguje wiadro z Kaldusa,
stan. 4 (podwdjny gréb nr 13), posiadajace azurowy ornament zlozony z troj-
katow. W gornej strefie naczynia (pomigdzy obreczami I a IT) skierowane byty
one ku sobie, wierzchotkami tworzac réwnoramienne krzyze w obramowa-
niu puncowanych guzkéw. Uklad taki nasuwa skojarzenie z chrzescijanska
symbolika, co jednoznacznie zasugerowane zostalo przez A. Koperkiewicza
(2005, 272, ryc. 1: a). Badacz ten, powotujac si¢ na jeszcze jeden egzemplarz
z tego cmentarzyska (grob nr 60), wlozony do misy z brazu'®, jest zdania,
iz wiadra dawane do grobéw wyrazaja symboliczne tresci chrzescijanskie,
bedac ,,nieodtgcznym rekwizytem wyobrazen pasyjnych”. W ikonografii uka-
zywane s3 one bowiem jako pojemniki na ocet. Wchodzac zatem w poczet
arma passionis stanowia skuteczne narzedzie skierowane przeciw szatanowi
(Koperkiewicz 2005, 280, 281).

Innym scharakteryzowanym wczesniej motywem zdobniczym sg aplika-
cje o zarysie potksiezycowatym, girlandowo rozmieszczone wokoél naczynia.
Ze wzgledu na ksztalt sygnalizowana byla mozliwos¢ wigzania ich z symbo-
lika lunarna, silnie ugruntowana w ludowej tradycji stowianskiej (zob. Ku-
rasinski 2015, 203, przyp. 16). Wierzono, ze ksiezyc uaktywnial drzemigce
w cztowieku zte instynkty, skfonnosci i zachowania oraz sily demoniczne,
ujawniajgce si¢ zwlaszcza w nowiu'. Jednoczesnie spelnia¢ mogt kierowa-
ne do niego prosby i przesadzac o pomyslnosci, szczesciu i bogactwie. Jego
fazy regulowaly rytm i rodzaj wykonywanych czynnosci, a takze wplywaty
na przebieg wczesnych etapow zycia ludzkiego. Now decydowac miat o szyb-
kim wzroscie i zdrowiu, natomiast pelnia o cielesnej komplementarnosci,
dojrzatosci i plodnosci. Zarazem jednak obawiano si¢ poswiaty ksiezyco-
wej jako zdolnej powodowac choroby, kalectwo czy lunatyzm. Chroniono
przed nig przede wszystkim ciezarne kobiety i nowo poczete dzieci (szerzej
na powyzszy temat m.in. Seweryn 1964; Perczak 1975; Babinicz-Witucka
1981; Kowalski 1998, 265-272; Simonides 2005, 584-587; Mastowska 2012,
260-275). Wedtug M. Eliadego (1999, 128-129) ,,Za sprawa rytmow ksie-
zycowych - «narodziny», «$mier¢» i «zmartwychwstanie» Ksiezyca - ludzie
uswiadomili sobie wlasny sposob bycia w Kosmosie, a jednoczesnie per-
spektywy dalszego trwania lub odrodzenia” Obserwacja ta w wielu kultu-
rach, w tym takze stowianskiej, uczynita z tego ciala niebieskiego kraing za-
$wiatows, posiadajacg charakter graniczny i przej$ciowy. Przebywaly w niej
glownie dusze zmarlych, ktorzy za zycia dopuscili sie ztamania obowigzuja-

18 Fakt ten moglby przemawia¢ na korzys$¢ przypuszczenia o symbolicznym,
a nie utylitarnym przeznaczeniu tych przedmiotéw” (Koperkiewicz 2005, 281).

¥ Wedlug J. i R. Tomickich (1975, 128) ,[...] wielkie podniecenie demondw
w czasie nowiu wynika zapewne z charakteryzujacego je pociagu do wszelkich postaci
ujawniajacego sie zZycia, a nowo narodzony ksiezyc jest wlasnie symbolem wszelkich
form istnienia”. Z kolei dla E. Mastowskiej (2012, 255, 259-260) ,,[s]przyjajacymi wa-
runkami dla budowania lunarnych konotacji demonicznych stanowi sie¢ powiazan
semantycznych taczacych ksiezyc z noca, mrokiem, snem, a tym samym ze $miercig’.
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cego tabu, np. zakazu pracy w dni $wigteczne, parali si¢ czarami lub splamili
sie bratobojstwem i teraz muszg swoje przewinienia odpokutowac. Tam tez
trafiali ludzie zmarli $miercig nienaturalng i przedwczesng oraz zamienieni
w demony®. Jako liminalne miejsce kary i czasowego oczyszczenia ksiezyc
bardzo przypomina czysciec, stajac sie swego rodzaju jego odpowiednikiem,
a by¢ moze takze wzorcem (Kowalski 1998, 268-269; Tyszkiewicz 2001, 299;
Dziubczynska 2004; Mastowska 2012, 255-258).

Now (sierp ksiezyca) stanowi faze konstytutywna tego ciata niebieskie-
go i dominujacg forme w symbolice lunarnej, co znalazlo odzwierciedlenie
w wielu mitach, podaniach i rytach. W XV w. w Polsce (zapewne takze wcze-
$niej) pojawienie si¢ na niebie ksiezyca w takiej postaci witane bylo z czcig
i respektem (Kiersnowski 1996, 56). W péznosredniowiecznych tekstach
krytykujacych dwczesne zabobony mowa jest m.in. o klekaniu, zdejmowa-
niu nakrycia glowy, modlitwach i surowym poscie. Podobne zachowania,
uzasadnione wiarg w pozytywna moc wzrastania ksiezyca, przetrwaly jesz-
cze do niedawna w folklorze (zob. Bracha 1999, 126-127; Olszewski 2002,
151-153; tu literatura).

Sierp ksigzycowy (luna) posiada liczne odniesienia w symbolice jude-
ochrzescijanskiej. Wprawdzie w starotestamentowej Swiadomosci religijnej
symbol lunarny zajmowat niewiele uwagi, tym niemniej ksigzyc pojawia sie
tam w roli elementu poréwnawczego. Przykladowo, w Ksiedze Psalmow (Ps
72, 5; 89, 38) symbolizuje stalos¢ i wieczne trwanie, a jego stale odnawianie
stanowi obraz nieprzemijalnosci krélestwa mesjanskiego (Lurker 1989, 104;
Forstner 1990, 99; Sawicka 2002, 7-8, 22; Kondracki 2004). W Nowym Testa-
mencie (Ap 12, 1) mamy opis apokaliptycznej Niewiasty obleczonej w stonce
(Mulier amicta Sole), opartej stopami o sierp ksi¢zyca, w otoczeniu 12 gwiazd
(tamze). Teologowie i egzegeci okresu karolinskiego postrzegali te postac za-
rowno z Kosdciotem (Ecclesia), jak i Maryja. Ksiezyc stal sie jednym z atry-
butéw maryjnych, aczkolwiek w pelni nastapilo to dopiero w pézniejszym
sredniowieczu (poczawszy od XII w.), kiedy wypracowana we wczesnym
chrzescijanstwie eklezjologiczna symbolika lunarna® zaczeta traci¢ na zna-
czeniu. Odtad w wyobrazeniach ikonograficznych Matka Boza coraz czesciej
przedstawiana byta w ujeciu Niewiasty z Objawienia $w. Jana (Lurker 1989,
104; 1994, 143; Forstner 1990, 100; zob. takze Sawicka 2002, 29-32; Szetel-
nicki 2011)*. Ksiezyc za sprawa swej periodycznej zmiennoéci i cykliczno-
$ci ukazywania stal sie rowniez figurg alegoryczna ludzkiego istnienia, ktére

0 Jakkolwiek w wyobrazeniach ludowych ksiezyc w pierwszym rzedzie zalud-
nialy duchy grzesznikow, to jednak z wielu przekazéw wynika, iz srebrny glob byt
takze miejscem pobytu postaci pozytywnych, przyktadowo $w. Jerzego.

! Na temat ,tajemnicy ksiezyca” w odniesieniu do obrazu Kosciota w pierw-
szych wiekach chrzescijanistwa zob. Kaczmarek 2011.

2 W wyobrazeniach maryjnych $wiecacy odbitym $wiatlem ksiezyc miat wy-
mowe pozytywna, symbolizujac opieke Maryi nad ludem Bozym. Moze jednak by¢
takze warto$ciowany ujemnie jako oznaka grzechu i zta, tym samym jego umiejsco-
wienie pod stopami Niewiasty wskazuje na pokonanie szatana (Szetelnicki 2011, 328).
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podlega procesom wzrastania, pomniejszania i wreszcie $mierci, a u kresu
czasow - po$miertnej odnowy. W idei tej, si¢gajacej wezesnochrzescijanskich
spekulacji teologicznych (m.in. Teofil z Antiochii, Cyryl Jerozolimski), lunar-
ne odrodzenie si¢ i wzrost stanowi zapowiedz przyszlego zmartwychwstania
(Lurker 1989, 104; Kaczmarek 2011, 48-49; Sawicka 2002, 8-14).

Na adekwatnos¢ ksiezyca i losu czlowieczego w ludowej wizji $wiata
zwrdcili uwage J. i R. Tomiccy (1975, 126). Ujawnia sie ona w poczatkowym
etapie obrzedu pogrzebowego, a mianowicie w rycie czuwania przy zwlo-
kach. Czas ten, obejmujacy trzy doby, stanowit odniesienie do trzydniowej
niewidoczno$ci ksi¢zyca na niebosktonie i w obydwu sytuacjach zwano go
pustymi nocami. Wzorem ksig¢zyca oczekiwano wéwczas na ewentualny po-
wrot zmarlego do zycia.

Zwrdcilismy uwage na dwa elementy zdobnicze wystgpujace na wiadrach
obitych metalem - krzyzyki i pétksi¢zyce. By¢ moze z symbolicznymi odnie-
sieniami nalezaloby si¢ liczy¢ takze w przypadku innych okazéw, na ktdérych
ujawniono obecnos¢ zdobnictwa geometrycznego i florystycznego. Przypusz-
czalnie z bardziej ztozonym przekazem symbolicznym mamy do czynienia
w przypadku naczynia z Sowinek (grob nr 151). W jego gornej partii na pasmie
platerowanej srebrem blachy zelaznej znajdowat si¢ motyw roslinny (Drzewo
Zycia?, Drzewo Kosmiczne?), ponizej za$ - pStksiezycowate aplikacje (Ryc. 4:
e-f). Trudno jednak o jakas przekonywujaca wypowiedz w tej materii.

Przypuszczalnie najistotniejszych wskazdwek dla interesujacej nas pro-
blematyki dostarcza zawartos¢ naczyn klepkowych. Przeprowadzone pod
tym katem badania specjalistyczne dowodza, ze w wiadrach wstawianych do
grobow znajdowaly si¢ gtéwnie produkty pochodzenia zwierzecego i rolin-
nego, w formie bardziej (potrawy, napoje), jak i mniej przetworzonej (kawat-
ki tuszy miesnej z koscia, ewentualnie same kosci). Dysponujemy réwniez
danymi spoza ziem polskich. Dla poréwnania w wiadrach z cmentarzysk
w Linz-Zizlau (Austria) z VII w. i Osebergu (Vestfold, Norwegia) z IX w. na-
trafiono na pozostatosci boréwki czarnej (Szatmari 1979, 809; Eisenschmidt
2004, 168). Z kolei w naczyniu z wczesnoawarskiej nekropolii w Oroszlany-
-Borbala odnotowano skorupki jajka (Szatmari 1979, 809), za$ pojemniki
z grobow anglosaskich zawieraly orzechy i kosci zwierzece (koza lub owca,
gryzonie) (Lee 2007, 74; Mason et al. 2008, 9). Dodajmy, iz tradycja wktada-
nia pozywienia do wiader, z ktérymi chowano zmarlych dowodnie siggata
odleglejszej przeszlosci. Mikroszczatki wskazujace na obecno$¢ miodu zmie-
szanego z piwem, ewentualnie z chlebem lub papka zbozowa, stwierdzono
w wiaderku z grobu ksigzecego z Gommern (Niemcy), datowanego na okres
rzymski (Hellmund 2010; tu inne przykfady naczyn z podobng zawartoscia).

Wystepowanie szczatkéw zwierzecych w grobach przyjmowa¢ moglo roz-
na postac, zaréwno jesli chodzi o sposéb i miejsce zdeponowania, jak i nada-
nia im ostatecznej formy (amulety), co skutkuje rozmaitymi mozliwosciami
interpretacyjnymi tego rodzaju znalezisk (zob. Graslund 2001; Kajkowski,
Kuczkowski 2009-2010). Jesli chodzi o kosci (ewentualnie tez skorupki jaj)
na ogol wiaze sie je z pozostaloscig pokarméw dawanych zmartym ,,na ostat-
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nig drogg’, ktorymi mieli sie oni zywi¢ w zaswiatach®. U Stowian czeé¢ z nich
pochodzi¢ mogla z uczt odbywanych w obecnosci zmarlego (strawa), ktore-
mu przypadala pewna porcja pozywienia spozywanego przez biesiadnikéw
(Bylina 1992, 9-10). Pokarm ten mdgt by¢ wlozony do naczynia drewnia-
nego lub innego, stawianego nastepnie w grobie (Dostal 1966, 28; zob. takze
Frolikova-Kaliszova 2004, 510).

Tak samo rzecz przedstawiala si¢ w odniesieniu do napojéw. W ocenie
wielu badaczy w §wiecie germanskim z naczyn bednarskich pochodzacych
z grobow konsumowane byty trunki w rodzaju miodu pitnego lub piwa (EIl-
mers 1964-1965, 34-35; Solberg 2005, 434). Majac w pamieci wyniki specjali-
stycznych analiz z Sowinek wolno sadzi¢, iz réwniez na terenie ziem polskich
wiadra wypelniano takimi napojami. Jak wiadomo, w kulturze stowianskiej
alkohol petnit bardzo wazna role rytualng, a zrédlowo najlepiej poswiadczone
jest spozywanie miodu pitnego (zob. Kajkowski 2012). Na temat obrzedowego
i ceremonialnego znaczenia tego trunku, jak réwniez miodu jako pokarmu,
posiadamy bogaty zasob informacji, gtéwnie etnograficznych. Przypisywa-
na mu szczegolna moc (apotropaiczna, lecznicza, magiczna) gwarantowala
skutecznos¢ uzycia tego pokarmu w rozmaitych sytuacjach i czynnosciach
obrzedowych (zob. Kowalski 1998, 319-322; Lenska-Bak 2006a; 2006b). War-
to tu rowniez wspomniec o obrzedach zadusznych Kosciota prawostawnego,
w ktorych wazng role odgrywato koliwo (odmiana kutii), strawa tradycyjnie
skladajaca si¢ z gotowanej pszenicy zmieszanej z miodem, niekiedy z dodat-
kiem rozdrobnionych owocéw (Nowak 2008, 123).

Istnieja rozliczne, uzasadnione w naszym przekonaniu przestanki, prze-
mawiajace za tym, iz odkrywane na cmentarzyskach wiadra w zdecydowanej
wiekszosci zanim trafity do grobow wykorzystywane byly w zyciu codzien-
nym i nalezaty do pochowanych z nimi 0s6b (zob. Janowski, Kurasinski 2008,
70-72). Watpi¢ nalezy w wytwarzanie ich wylacznie z myslg o przeznaczeniu
sepulkralnym. Nowa (obrzgdowo-sepulkralna) funkcja rozpatrywanych na-
czyn wigzala si¢ z szeroko pojmowanym kultem zmartych, z zachowaniem
swego wczesniejszego sposobu ich uzytkowania jako pojemnikéw stuzacych
do przetrzymywania i konsumpcji, gléwnie substancji ptynnych (szerzej na
ten temat zob. Janowski, Kurasinski 2008, 69-72; Kurasinski 2012, 294-295;
2015, 198, 200; ostatnio takze Zamelska-Monczak 2015, 301)*.

# Pozywienie wkladane do ceramicznych naczyn ,,grobowych” mialo, zdaniem
niektorych badaczy, zapewni¢ zmartemu energie pozwalajaca przekroczy¢ granice
dzielacg obydwa $wiaty i symbolicznie odrodzi¢ si¢ w zaswiatach (Lutovsky 1998,
798; Trzeciecki 2005, 64-65).

# W literaturze przedmiotu mozna spotka¢ sie z opinia, iz w niewielkich po-
jemnikach przypominajacych kubki, ale zaopatrzonych w patgki, przechowywano
artykuly spozywcze, przykladowo sdl, plody lesne, a nawet jaja (Steuer 1986, 599),
cho¢ co do tego wyrazane sg watpliwosci (Becker 2006, 390). Niekiedy niewielkim
wiaderkom pokrytym bogato ornamentowang blacha przypisywana jest (jako pier-
wotna) funkcja ,szkatutek” stuzacych do przechowywania szczegolnie cennych
przedmiotéw (Szatmari 1979, 809-810).
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Przyjmujac, ze w wiadrach odkrywanych w pochéwkach znajdowaty si¢
dobra konsumpcyjne (miesne lub roélinne)* warto zastanowic si¢ nad ich
zwigzkiem z innymi rodzajami naczyn, przede wszystkim z gliny (garnki),
ale tez innymi z drewna (czerpaki, czarki, talerze) i metalu (misy). Jakkol-
wiek takich zespoléw na terenie ziem polskich nie odnotowano wiele (zob.
Ryc. 1: b, f) zasadne jest postawienie pytania, czy wspotwystepujace w jed-
nym grobie pojemniki sporzadzone z gliny i drewna, zawieraly zréznicowany
zestaw pokarmdw czy napojow. Ku takiej koncepcji w odniesieniu do zna-
lezisk wielkomorawskich sktaniat sie M. Hanuliak (2004, 192), a czeskich -
N. Profantova (2007, 197-198)%. Niestety, bez stosownej serii badan specja-
listycznych nad pierwotng zawarto$cig naczyn, skazani jestesmy jedynie na
domysly. Analiza pozostalosci organicznych zalegajacych w niektorych po-
jemnikach ceramicznych z terendw stowianskich przekonuje, iz znajdowa-
ly si¢ w nich potrawy mleczne i miesne (w tym takze rybne) lub zfozone ze
zboza i miodu (zob. Rajewski 1937, 83; Bulska, Wrzesinscy 1996, 345-356;
por. Pokorny, Matik 2006; Profantova 2007, 196). Z kolei garnek w jednym
z pochowkow w Kaldusie, stan. 4, zawieral wegle drzewne oraz ziarna zboz
(Bojarski 2007, 269). Wyniki uzyskane dla garnkéw glinianych nie odbie-
gaja zatem znaczgco od danych posiadanych dla wiader, przy czym trzeba
wyraznie podkresli¢, iz dysponujemy jedynie nielicznymi ustaleniami dla
naczyn nie pozostajacych ze sobg w zwiazku przestrzennym (tj. w jednej ja-
mie grobowej).

Kwestia powyzsza dotyczy réwniez wyposazenia grobu w dwa wiadra,
w dodatku o zréznicowanej pojemnosci, jak to stwierdzono w grobach
nr 10/49 1 73/49 z Lutomierska (Nadolski et al. 1959, 95, ryc. LXXIV: a,
LXXIX: b, LXXXIV: b, LXXXV: a). Tutaj réwniez dalecy jestesmy od przeko-
nujacego wyttumaczenia tego zjawiska. Zdaniem H. Steuera wieksza liczba
tych naczyn zlozona przy zmarlym przykladowo mogta wskazywac zaréw-
no na rozne wlane do nich ptyny badz symbolizowa¢ odbycie ceremonialnej
uczty (Steuer 1986, 589, 599). Przypuszcza sie, ze najwieksze wiaderka ,,gro-
bowe” uzywane byly w charakterze naczyn stotowych, z ktérych czerpane
i rozlewane byly napoje do mniejszych pojemnikéw, np. rogéw, misek czy
czarek, a najmniejsze egzemplarze petnity funkcje kubkéw (Soudska 1954,

» Nie mozna jednak wykluczy¢, ze w grobach stawiano je puste lub wypelnio-
ne jedynie woda - czystg (Steuer 1986, 599; Dzik 2006, 89; Mason et al. 2008, 9),
ewentualnie z niewielkg domieszkg alkoholu (Krzyszowski 2014, 140). W przypadku
pochowkow dziecigcych znajdowac si¢ w nich moglo takze mleko (Szatmari 1980,
109). Warto doda¢, iz w wiadrach wchodzacych w sklad wyposazenia posmiertne-
go obserwowano wegle drzewne, co nasuwa mysl o rytualnym i/lub higienicznym
okadzaniem jamy grobowej (Kurasiniski, Skora 2012, 60). Ponadto, na terenach po-
tudniowostowianskich niewielkie egzemplarze o luksusowym wystroju, stuzyly jako
popielnice (Niesiotowska-Wedzka 1980, 407).

* Interesujace wyniki badan w odniesieniu do formy, wzajemnego uktadu i za-
warto$ci naczyn wktadanych do grobéw w okresie wedréwek ludow zaprezentowat
G. Behm-Blancke (1979).
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16; Ellmers 1964-1965, 21-27, 31-42; Niesiolowska-Wedzka 1980, 407;
Behm-Blancke 1979, 212; Dzik 2006, 88-89). R6znice w wielko$ci wiader
ttumaczone bywaja tym, ze mniejsze okazy stuzyly jako naczynia osobiste
(»personal” buckets) - kubki, podczas gdy wigksze to pojemniki ogélnego
przeznaczenia (,communal” buckets), w ktérych przechowywano i podawa-
no wigkszg ilos¢ ptynéw (Mason et al. 2008, 8; zob. takze Zamelska-Mon-
czak 2015, 300). Jednakze o miarodajnym wyjasnieniu omawianego zjawi-
ska zadecydowalyby analizy mikroszczatkéw pobranych z wnetrza wiader
(Ellmers 1964-1965, 41).

Uwagi podsumowujace

Mierzac si¢ z zawartym w tytule niniejszej pracy pytaniem trudno bylo
oczekiwa¢ jednoznacznej odpowiedzi. Jak kazdy przedmiot uwiklany w prak-
tyki funeralne, tak i naczynie drewniane (klepkowe) stanowi no$nik za-
kodowanych tresci znaczeniowych, ktorych odczytanie stwarza okreslone
trudnosci za sprawg wieloaspektowosci i niejednoznacznosci zrodet nekro-
policznych, w tym przede wszystkim przedmiotéw stanowigcych wyposaze-
nie po$miertne (zob. Harke 1997; 2014)”. Na uproszczone konstatacje i zbyt
daleko idacy schematyzm myslowy szczegoélnie narazone sg proby zmierza-
jace do uchwycenia w materialach pozyskiwanych z cmentarzysk przemian
i zjawisk religijnych. W naszym przypadku wadliwos¢ apriorycznego wpi-
sywania depozytéw grobowych w jeden system wierzeniowy polega na po-
mijaniu zfozonych (i zmiennych) relacji zachodzacych miedzy tradycyjnym
pojmowaniem $wiata, a wiarg chrzescijanska. Co najwyzej mozemy poczy-
ni¢ pewne sugestie wynikajace z dotychczasowych ustalen.

Wiele wskazuje, ze wiadra dawane do grobow wpisywaly si¢ z szeroko
pojmowany kult zmartych, przejawiajacym si¢ we wspolnym biesiadowaniu
zywych z pochowanymi®. Wypelniano je napojami i jadtem majacymi przy-
puszczalnie ulatwi¢ zmarlemu wedréwke w zaswiaty, a przy tym zabezpieczy¢
przed niepozadanym ich powrotem. Wolno sadzi¢, ze pokarmy dawane do

7 Oczywiscie, niemozliwe jest uzyskanie jakiegokolwiek obrazu na podstawie
znaleziska odseparowanego od towarzyszacego kontekstu, bez uwzglednienia innych
cech charakteryzujacych dany zespét grobowy.

8 Nalezaloby tu jednak zwrdci¢ uwage, iz wiadra, bedac prawdopodobnie do-
czesng wlasnoscig pochowanej osoby, mogly jednoczesnie okreslac jej status spolecz-
ny, szczegdlnie okazy z blaszanymi i zdobionymi okuciami (problem dyskutowany
w Janowski, Kurasinski 2008, 66-68; 2015, 203-204; in press; w pracach tych star-
sza literatura). W literaturze przedmiotu sg one okreslane jako wyroby luksusowe
(Luxusartikeln; zob. Arwidsson, Holmquist 1984, 240). Jesli jednak uzna¢ obecnosé
omawianych naczyn w grobie jako $lad po dokonanej uczcie (o czym $wiadczylaby
ich zawarto$¢ — ofiara?), w trakcie ktérej posilano si¢ ze zmartym wolno uznac¢ taki
akt za forme czci dla tego ostatniego i przejaw wzmocnienia wiezi miedzy nim, a za-
tobnikami (por. Harke 2014, 50; Gardeta 2016, w pracy tej ciekawe spostrzezenia na
temat kultu zmarlych w $wiecie wikinskim).
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grobu aktualizowaly wiare w rzeczywisto$¢ pozadoczesna, zachowujaca wiele
z realiéw zycia ziemskiego oraz w mozliwos$¢ pomyslnego osiggniecia zaswia-
tow (Zoll-Adamikowa 1971b, 115; Horvathova 1993, 64; Bylina 1992, 19; Bra-
ther 2008, 332; Krzyszowski 2014, 152; Kajkowski 2015, 264-265; Urbanczyk
2015, 133-134; zob. takze Sokolski 1998)*. Chowanie zmartych z wiadrami
dawalo zatem powody do niepokoju w kregach koscielnych jako ryt zbyt od-
biegajacy od chrzescijanskich zalecen regulujacych obrzedowos¢ pogrzebowa
i kojarzacy sie z poganskim tradycjonalizmem. Negatywnie postrzegane mo-
gly by¢ takze niektére wyrdzniki wiader - elementy zdobnicze (pétksiezyce)
i surowiec (cis). Stad, mimo (domniemanych) prob ,,chrystianizacji” pole-
gajacych na nadawaniu omawianym naczyniom chrzescijaniskiej wymowy
poprzez odpowiednie sygnowanie (zob. krzyzyki na okazie z Kaldusa), czy
w inny sposob odwolywanie si¢ do symboliki chrzescijanskiej, umieszczanie
wiader w grobach praktykowane byto relatywnie krétko®. Mozna zaryzyko-
wac mysl, iz w wylaczaniu omawianych naczyn z kregu daréw grobowych
mogly odzwierciedlac sie tendencje nasilania si¢ w X i XI w. rygorystycznego
kursu w egzekwowaniu przepisow koscielnych wobec $wieckiej czesci spo-
teczenstwa, zwlaszcza w zakresie przestrzegania postow. Na tym polu szcze-
g0lng aktywnos¢ wykazywat Bolestaw Chrobry surowo karzac poddanych
dopuszczajacych si¢ tamania chrzescijanskich norm (zob. Michatowski 2002;
2008, 29-36). Przypuszcza sig, iz w wydluzeniu wielkopostnych wyrzeczen
o dwa tygodnie wladca ten kierowat sie przeswiadczeniem o podstawowym
znaczeniu eschatologicznym aktéw pokutnych (Dalewski 2005, 141-142).
Nie wnikajac jednak w motywy owych zaostrzen zalecenia powstrzymywa-
nia si¢ od spozywania miesa i alkoholu przez znaczna cz¢s$¢ roku bylo w kaz-
dym razie sprzyjajaca okolicznoscig dla zaniechania zwyczaju wyposazania
grobéw w naczynia klepkowe. To wszak jedzenie ofiarowywane zmarlym
budzito najwieksze zastrzezenia koscielnych legislatoréw (Dabrowska 1997,
10; Chorvatova 2004, 147; Rebkowski 2007, 95)*'. Koncept powyzszy nalezy

¥ Ku pogladowi, iz dawanie pozywienia do grobu to zwyczaj o poganskich ko-
rzeniach sktaniala si¢ takze Z. Krumphanzlové (1971, 422), ale w samych wiader-
kach i innych naczyniach widziata po$rednie swiadectwo wptywow chrzescijanskich.

% W przeciwienstwie do innych naczyn, zwlaszcza glinianych. Te ostatnie do
grobow trafialy przez cale $redniowiecze, przypuszczalnie nie spotkajac sie z ostrymi
restrykcjami ko$cielnymi. W wielu rejonach europejskich miedzy XI a XV w. pelni-
ty one funkcje kadzidel, ewentualnie pojemnikéw na wode swiecona (zob. Gértner
2007). Niektore obserwacje poczynione dla cmentarzysk doby wezesnopiastowskiej
wskazuja na chronologiczne starszenstwo pochéwkow z wiadrami wzgledem grobow
wyposazonych w garnki gliniane (Rauhut 1971, 471; Wachowski 1992, 24). Wedtug
M. Dzika (2006, 89) zjawisko zastepowania pojemnikéw drewnianych przez ceramicz-
ne spowodowane byto zmianami w strukturze dwczesnej zastawy stolowej. Poglad
ten spotkat si¢ z polemikg, aczkolwiek z podkresleniem koniecznosci podjecia dal-
szych poszerzonych studiéw nad tym zagadnieniem (Janowski, Kurasinski 2008, 69).

! Sugeruje si¢ nawet, iz wszedzie tam, gdzie przenikalo chrze$cijanstwo naste-
powat zanik praktyki wkladania do groboéw naczyn glinianych i drewnianych zawie-
rajacych Zzywnos¢ i napoje (Brather 2008, 344).
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jednak traktowac tylko w charakterze luznego domystu, wymagajacego do-
piero zrédlowego udokumentowania.

Z drugiej strony mowa byla 0 mozliwym zmiennym rytmie wyposazania
grobow w wiadra. Trwanie, a w niektérych momentach nawet wzrost czesto-
tliwosci pojawiania si¢ pochéwkéw z wiadrami moglo by¢ obronng reakcja
na zmiany spofeczne i §wiatopogladowe zwigzane z zaprowadzaniem nowe-
go porzadku religijno-ideologicznego. W takich przefomowych momentach
dziejowych potrzeba zachowania dawnych (w znaczeniu ,,lepszych”) wartosci
i akcentowania tozsamosci uruchamiala mechanizm powrotu do niektorych
tradycyjnych rytéw (zob. Baron 2012). Zwyczaj skladania naczyn w grobach
ulegal zatem, klopotliwej dzi§ we wlasciwej ocenie, dialektyce zmian i wpty-
wow, ktorych czed¢ rozgrywala sie na plaszczyznie eschatologicznej i obrze-
dowej. Zarazem stanowil element wigkszej catosci okreslajacej strategie czlo-
wieka w zmaganiach ze swoja przemijalnoscia.
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Introduction

Dogs are among the first domesticated animals known to man (Kmetova
2006; Larson et al. 2012). It is argued that they were initially bred
mainly with the intention to use them as guardians of various goods
and property. In time, however, people realised that dogs can also
serve as excellent companions in battle, and that they can be valuable
assistants in hunting and in other everyday activities (Jennbert 2003,
148; Zinoviev 2012, 154). Although initially domestic animals were only
seen in the context of economic or social activities, they soon became
an important element of the symbolic sphere as well. It is assumed today
that the inclusion of these animals into religious beliefs and practices
may have occurred already at a stage when humans began to think in
an abstract way about the reality that surrounded them (Makowiecki
2004, 338). The development of such an understanding of the world
was triggered by the specific way in which people saw themselves -
as beings situated between Nature and Culture. In these past beliefs

* West-Cassubian Museum in Bytow, Zamkowa 2 St., 77-100 Bytéw, Poland; kamilkajkowski@
wp.pl
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wild and dangerous animals played a very significant role and humans
found it difficult to fully comprehend their peculiar behaviour. Animals
aroused fascination, but also (and perhaps above all) admiration and
fear. All this resulted in perceiving them in a similar way to various
other elements of the sphere of the sacrum (Otto 1993). Depending
on the geographical region, different animals were regarded as having
special characteristics. We know from mythological accounts that on
the Old Continent among animals that played a prominent role in
religious beliefs were bears, wolves and boars, but also deer, swans and
some domesticated animals such as the horse, bull or goat. To use the
term coined by Tadeusz Margul (1987, 219), they formed part of the
local “zoopantheon”. There are strong indications that in some past
beliefs dogs were also an integral part of that “pantheon”

The role which the dog played in past worldviews and ritual practices
is derived from two factors: its affinity with wolves and the ability to
sense incoming danger - a danger which could also bring death. This
led to perceiving dogs in an ambivalent way, which on the one hand
brought forward positive ideas connected with safety and loyalty, while
on the other hand associated dogs with danger (Kempinski 2001, 349;
Svetieva 2002, 137).

Remains of dogs found during archaeological excavations, and
especially the contexts of their discovery (see Table 1), suggest that these
animals may have played some special role in the beliefs of societies that
inhabited the north-western part of Slavic lands in the Early Middle
Ages'. The question is, however, what role could that be?

Sanctuaries

It seems that in order to explain the role of dogs in the beliefs of early
medieval Slavs, we have to take a closer look at their skeletal remains
which have been discovered in pagan sanctuaries. They are known
from several sites of this type including Arkona, Ralswiek, Ryczyn?

! The term north-western Slavic lands refers to the area located at the Baltic
Sea coast, mainly within the territory of today’s Poland (except for its north-eastern
parts which in the Early Middle Ages were inhabited by the Prussian population)
and in the basin of Laba and Sotawa rivers.

* The archaeozoological remains discovered in Ryczyn (see Table 1) are strikingly
similar to animal sacrifices mentioned by Ibn Fadlan in his description of a funeral
ceremony of a Rus’ noble (Montgomery 2000).
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and perhaps Gniezno’. Due to the interpretation of these sites as being
associated with pre-Christian religious practices, animal remains are
often regarded as remains of ritual feasts and/or as sacrificial offerings.
Unfortunately, the lack of specialist archaeozoological analyses does
not allow to draw any sophisticated conclusions. It is worth noting,
however, that according to some scholars the reasons for sacrificing
dogs (or their parts) on pagan altars* was mainly connected with their
association with chthonic powers and their particularly effective role
in magic practices (Zimmer 2009, 185-186).

Cemeteries

The relatively small number of finds of dog remains from alleged
sanctuaries may be supplemented by discoveries of dog skeletons at
burial sites. When remains of such animals are found in cemeteries
they are usually interpreted as being linked with graves of humans.
Consequently, remains of dogs are regarded as offerings which indicate
the social status of the deceased or emotional bonds which a particular
person may have had with an animal buried nearby (Prummel 1992,
150; Jennbert 2003, 148). Nevertheless, in the north-western Slavic area,
human graves with dog remains have not been found®. Remains of dogs
are only discovered in separate pits which may be close or far from
grave-pits containing human remains. The only exception is one grave
from Dziekanowice in Greater Poland (Wrzesinski 1999, 265) which
included skeletal remains of an adult man (maturus) and only a dog’s
skull. Interestingly, the skull lay under the man’s hand which might

* Of course, provided that we accept such an interpretation of archaeological
finds from this site (see Kara 2012).

* The term “altar” is used here as a synonym for a place where ritual practices
took place. A detailed discussion on the problem of Slavic “sacrificial tables/altars”
is beyond the scope of the present paper.

> Therefore, this problem must remain on the margins of the present discussion.
In this context, however, it is worth reminding Anne-Sofie Graslund’s (2004, 169)
theory, according to which the intensification of dog burials may have been associated
with the spread of Christianity in various regions of Europe. It is possible that a similar
connection between dogs and new religion may have existed also in the area of early
medieval north-western Slavic lands. Such a possibility is further strengthened by
the chronology of most of the finds (i.e. dog remains), the majority of which have
been discovered in allegedly Christian cemeteries (see Table 1). I should emphasise,
however, that none of the dog remains are directly associated with human dead (i.e.
the animals or animal bones were never placed in the same pit with human remains).
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suggest some emotional bond which they shared in life. It is important
to note, however, that an analysis of the grave’s stratigraphy shows that
it was cut into an earlier feature, associated with settlement layers. This
raises a question whether the presence of an animal’s skull under the
mans hand was an intentional act or whether it merely resulted from
the grave lying over an earlier layer which contained animal remains®.

It is also not entirely clear how the discovery from Stradéw should
be interpreted (see Table 1). We do not know if the situation that
occurred there should be associated with symbolic values ascribed
to human or animal remains. In other words, we do not know if the
animal remains were intended to accompany a buried child, or whether
the grave was located in a specific place due to the presence of dog
bones there already. We also do not have any analogous examples
of child burials with animal bones. It therefore seems that the latter
interpretation is more probable and is further indicated by traces of
damage to the animal bones (identified during archaeozoological
research) and symbolic meanings which may have been associated
with the body of the deceased child. Damage to the animal bones
may have been done by a local dogcatcher. This is also how a mass
grave of skinned dogs discovered in Stare Miasto in Wroctaw has
been interpreted (Wegrzynowicz 1982, 21)’. Perhaps in the case from
Stradow the child was perceived in a special way. It is argued that
traditional beliefs children may have been seen in a similar way as in
later folk culture. On the one hand they were regarded as innocent and
genderless, which predestined them to function as mediators between
the worlds, and on the other hand they were considered as hybrids,
who while remaining in an initiatory stage, created real danger to the
rules governing the society (Nowina-Sroczynska 1991; Kowalski 2000,
141; Lenska-Bak 2002, 90; van Gennep 2006, 74)%. Therefore, given the

¢ Twould like to express my thanks to Jacek Wrzesinski for discussing this find
with me.

7 It is not necessary in the present paper to discuss why these animals were
killed. It is often assumed that dogs were not consumed in past societies, but some
archaeozoological materials confirm that on occasion they may have been eaten by
humans (Kurnatowska 1995, 13; Makowiecka, Makowiecki 2005, 356; Maltby 2012,
376; Zinoviev 2012, 154).

$ An interesting example of perceiving children in this way is a 14% century
feature discovered in a cemetery in Grzybowo in Podkarpacie. Inside the grave lay
a skeleton of an unborn child (several months old), that had been buried in a clay
vessel. Inside the pit were also bones belonging to six dogs and two pigs. The location
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ambivalent meanings ascribed to dogs, we may wonder whether the
grave from Stradéw may have held the remains of a child which was
excluded from local society? It is difficult to provide a definite answer
to that question and there may yet be a third possibility of seeing this
remarkable grave — perhaps it represented a votive act?” A ritual which
involved sacrificing children along with dogs is known already from
prehistoric times (Taylor 2003). A discovery from Grzybowo (Garbacz
1992; see footnote 5) is also interpreted in a similar way. However, the
lack of early medieval West Slavic analogies to the grave from Stradéow
does not allow us to provide any definite explanations - all that has
been suggested above must therefore remain hypothetical.

Dog remains discovered in the cemetery in Grof} Strémkendorf
(Gerds 2008) are also interpreted as sacrifices. Interestingly, in two
instances they were found in the same pit with remains of a horse
(Fig. 1). As we know, horses played a prominent role in early medieval
beliefs of the Western Slavs (on these beliefs see Kajkowski in press,
with further references).

In case of Grof3 Stromkendorf there are serious problems with
cultural attribution of the observed phenomena. It is convincingly
identified with a multicultural and multi-ethnic trade site known
from written accounts as Reric (Jons, Mazurek 1998; Gerds 2013). All
attempts at identifying who exactly was responsible for this peculiar
burial are further hampered by a lack of a comprehensive publication
of archaeological excavations conducted at this site'’. Because a detailed

of this puzzling grave is equally interesting. It had been dug into the western part of
the cemetery, where several other pits containing animal remains were discovered.
All of these features were in close vicinity to prehistoric graves (Garbacz 1992).

? An interesting analogy to this is a remarkable discovery from Athens. Around
450 skeletons of newborns (dated to the 2* century BC) were accompanied by nearly
150 dogs (some of which were cut up). The find from Athens is interpreted as a form
of ritual purification (De Grossi Mazzorin, Minniti 2006, 63).

1 Only ceramic materials have been published so far and these imply that mainly
the Slavs populated this town in the Early Middle Ages. Interestingly, several of these
shards have been found in “animal graves” Only one of these shards (found near one
of the horse skeletons discovered at this site) may have originated from Scandinavia.
Other shards have been classified as belonging to the Sukov type, i.e. Slavic pottery
(Brorsson 2010, 91). This, of course, does not have to mean that the people who
buried the animals, possibly as part of ritual practices, used pottery from a local or
nearby workshop. We cannot exclude a possibility that the pottery fragments ended
up in the graves accidentaly, as a result of other processes (e.g. redeposition of soil). In
academic literature on Grof3 Strémkendorf the animal “graves” are usually associated
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Fig. 1. Gross Stromkendorf, Kr. Wismar. Feature 80 with skeletons of a horse and dog.
After Gerds 2008

Ryc. 1. Gross Stromkendorf, Kr. Wismar. Obiekt 80 zawierajacy szkielety konia i psa.
Wedtug Gerds 2008

plan of the site has not been published we cannot estimate the size of
the cemetery and the extent of excavations that have been conducted
there, and it is also not possible to locate the exact spot where the animal
remains have been found". We do know, however, that remains of two
dogs were discovered in the eastern part of a ditch which delimitated
one of the mounds. According to Marcus Gerds (2008) they may have
been a sacrifice for an individual buried in the centre of this mound. It
seems, however, that to substantiate such an interpretation the animal
remains should be found as close as possible to the grave-pit, which
is not the case here. Parallel situations have been noted at least at two
other sites in Poland - in Ostrowite and G6ra Chetmska'? (Sikora,

with practices conducted by Saxon or Frisian population, and more rarely with the
Scandinavians (see Gerds 2008).

" Gerds doctoral dissertation has recently been published but I have been
unable to consult it while writing this paper.

12 This case is particularly difficult to interpret due to the rudimentary
methodology of excavation and documentation from Géra Chelmska. A recent
reevaluation allows to shift the dating of this site to mid- 11* century (Kuczkowski
2004). The alleged boat grave and the mound that covered it are still difficult to
interpret, as well as the pit containing dog remains with which these features are
associated. A ring found nearby does not help to solve this problem. Rings are found
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Trzcinski 2014, 151; Kuczkowski 2013, 87) (Figs. 2-4). Dog remains
have also been found in the context of a mound (“around” an urn) in
the cemetery at Menzlin (Paddenberg 2000, 310-315).

I believe that such a location of animal remains may imply other
symbolic meanings than those suggested by Gerds (2008) and I will
return to them in further sections of this study. In this context it is
worth noting two characteristic features of the cases discussed above.
First, all of them, at least until now, are known from the area inhabited
by Baltic Slavs. Second, they were all buried in places which can be
associated with the semantics of the liminal sphere.

Settlement structures

The practice of placing animal skeletons in liminal areas has its parallels
also in deposits discovered in settlement sites. Three such examples
have been found in direct association with ramparts of early medieval
strongholds. In Chmielno and Gdansk", animal skeletons, have been
found inside the ramparts (Fig. 5, see Table 1), and in Kaldus animal
remains have been discovered between a stronghold and a cemetery
(Fig. 6, see Table 1).

Particularly difficult to verify are the discoveries from the 1940s
from Leczyca (Makowiecki 2014, 264) and because we do not know
their exact context it is difficult to discuss them here in detail. On the
other hand, however, from the same site comes a deposit consisting of
wooden phallic objects and a ladle with a grip in the shape of a bird’s
head (Stasiak, Grygiel 2014, 222-223). This find is usually associated
with symbolic meanings. We do not know if the dog remains found
at Leczyca should also be regarded as traces of some ritual practices,
but this possibility cannot be ruled out completely. On the one hand it
seems rather improbable that drowning several animals in a well was

in Pomerania at least from the 10" century onwards, but they are most common in
the period between the 12" and 13" centuries (Rebkowski 2007, 201). In that time
Gora Chetmska had definitely Christian connotations. It is not possible to date the
ring found in Géra Chelmska with precision.

1 Another skeleton, probably belonging to a dog, that has been found at this site
is dated to a period of time which is beyond the scope of this article. It is associated
with a settlement level which Barbara Lepéwna (1981, 182) defined as “catastrophy
level” and related to the destruction caused by the Teutonic Knights at the end of
the 13" and beginning of the 14" century. It is interesting to note that the dog was
decapitated and probably buried as a foundation deposit.
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Fig. 3. Ostrowite, woj. pomorskie. Dog skeleton deposit. | would like to express my
thanks to dr Jerzy Sikora for his kind permisson to publish this illustration

Ryc. 3. Ostrowite, woj. pomorskie. Depozyt szkieletu psa. Fot. Jerzy Sikora. Chciatbym
w tym miejscu ztozy¢ podziekowania drowi Jerzemu Sikorze za udostepnienie i zgo-
de na publikacje materiatu ilustracyjnego

an accident. On the other hand, however, if the well was still in use, the
dead animals would certainly contaminate it. In this context we should
consider two important details. First, religious practices were abstract
acts, often irrational and difficult to understand today. Second, not all
wells may have played a strictly utilitarian role (or at least they could have
played other roles at certain times). All these observations correspond
well with the remarks made earlier by Grzegorz Teske (2000), who noticed
that the well dug in the centre of the stronghold had water of very poor
quality. Moreover, the well only played a subsidiary role, and was not
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brazowa obraczka

picé zgbow
s
dolna czesé naczynia

Fig. 4. Koszalin — Gora Chetmska, woj. zachodniopomorskie. Plan of an alleged mound
and dog remains that lay nearby. After Kuczkowski 2013, fig. 73

Ryc. 4. Koszalin — Géra Chetmska, woj. zachodniopomorskie. Planigrafia domniema-
nego kurhanu oraz towarzyszacych mu szczatkéw psa. Wg Kuczkowski 2013, ryc. 73.

essential given the fact that natural waterways were located very close
to the stronghold (Teske 2000, 113).

These observations lead us to consider wells as features endowed
with symbolic meanings in the worldviews of the Slavs. Without getting
into too much detail here, it is worth noting that some scholars believe
that the act of digging such water reservoirs may have been associated
with the incorporation of the sacrum into the tamed structures of culture
(Kowalski 2002, 113). Wells, therefore, became features with mediatory
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Fig. 5. Gdansk, woj. pomorskie. Remains of a rampart and dog remains, probably
serving as a foundation offering. Photo and drawing R. Wiloch-Koztowska. | would
like to express my thanks to Renata Wiloch-Koztowska for her kind permisson to pub-
lish this illustration

Ryc. 5. Gdansk, woj. pomorskie. Relikty watu grodu z ofiara zaktadzinowa z psa. Fot./
rys. R. Wiloch-Koztowska. Chciatbym w tym miejscu ztozy¢ podziekowania pani mgr
Renacie Wiloch-Koztowskiej za udostepnienie i zgode na publikacje materiatu ilu-
stracyjnego
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Fig. 6. Katdus, woj. kujawsko-pomorskie, site 3. Dog skeleton in a pit. After Chudziak
2003, 161, fig. 7

Ryc. 6. Katdus, woj. kujawsko-pomorskie, stan. 3. Szkielet psa odkryty w jednej z jam.
Wg Chudziak 2003, 161, fig. 7

qualities and because of that they may have served an important role
in ritual practices, including sacrificial acts. The finds from wells in
Greater Poland are also discussed in this light, and some of them
included horse skulls (Lesny 1974, 125; Rajewski 1974, 114).

We should not rule out the possibility that animal remains may have
been thrown into the well after it had dried out (or ceased to be used).
Such instances are known from antiquity and they are interpreted as
thanks-giving offerings and/or as sacrifices which protected the access
to (from?) places with sacred powers (De Grossi Mazzorin, Minniti
2006, 63).
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Discussion

In contemporary sociological thought animals are seen as different from
humans and it is often believed that they are unconditionally subjugated
to their dominance. All this hampers our attempts to understand the
rules which governed past societies and especially their worldviews
which did not stem from an anthropocentric perspective. Among these
societies it was believed that the world of culture and nature permeated
one another and the borders between the two were not always clearly
demarcated. This also refers to the connections between humans and
animals. It seems that this relationship started to take form already from
the moment when humans began to think about the reality around them
in an abstract way. But while the practical functions of animals have not
changed significantly over the ages, their other symbolic aspects have
been suffused with a certain polyvalence (Jennbert 2011, 41). In the
opinion of some historians of religion, examining the role of animals in
past systems of belief is “one of the keys to understand every civilisation”
(Margul 1996, 8). This argument seems particularly valid with regard
to societies whose religious practices are still understudied (such as the
early medieval Western Slavs) and the value of such investigations has
previously been emphasised in a number of studies on Slavic beliefs
(e.g. Rajewski 1970; 1975; Kiersnowski 1990; Stupecki 1998; Kajkowski
2012; 2015; in press). Based on the results of these studies we may
conclude that in Slavic beliefs animals such as horses, bears, boars
and wolves played a very important role. Dogs also seem to have been
significant in the worldviews of these people (cf. Kempinski 2001, 349;
Dominiak 2011, 117).

Given the connection between myth and ritual, which is often
emphasised in religious studies (e.g. Szyjewski 2003, 36; Walter 2006,
15; Rappaport 2007, 194), we have to ask what role dogs may have
played in Slavic mythology? Unfortunately, the sources which could
help us answer this question are very scarce. However, we may find
some hints about the significance of dogs in religious beliefs of the
Eastern Slavs. Under the year 980 Povest vremennykh let (PVL 27, 53)
mentions a creature named Si(e)miargl which was one of the deities
from Vladimir the Great’s pantheon. So far scholars have been unable
to explain the genesis of this creature and the role which it could have
had in pagan beliefs. However, based on decorative motifs in which this
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being allegedly appears - including local and imported goods in Rus’
- we know that in the Early Middle Ages it was imagined as a half-dog
and half-bird. According to some sceptical scholars, the existence of
Iranian and Caucasian analogies to such a being rule out a possibility
that it was worshipped among the Eastern Slavs. Other researchers,
however, are less pessimistic in that regard (see discussion in Rybakow
1967; Strzelczyk 1998, 182; Causidis 1999, 291; Kempinski 2001, 391;
Gieysztor 2006, 187-188)™.

Another account which can reveal something about the special role
of dogs among the Slavs tells of a Belarussian prince named Boj and
his two favourite dogs: Stawr and Gawr. After their death he decided
to establish a cult and forced his people to worship these animals. In
a special time of the year, the followers of the prince were to bring food
and drink to the place of their burial and consume it during a three-
day feast. In the meantime, they summoned and called these dogs by
uttering their names (Strzelczyk 1998, 192; Kempinski 2001, 399). It
seems that this anecdote bears traces of depreciating pagan practices
which were performed at cemeteries and graves. The question remains
— what was their purpose? Did the author of this account refer to dead
pagans as “dogs” (according to Christian rethoric) or was he familiar
with some myth, which he modified for the purpose of his story? This,
unfortunately, is impossible to know. What remains important, however,
is that dogs were associated with places where the dead had been buried
and with death generally. This connection is further strengthened by
the fact that dogs often served as guardians of cattle. In Indo-European
mythologies there existed certain deities which were directly responsible
for cattle (Briickner 1970, 411; Kempinski 2001, 348). It is assumed
that in the Slavic world a god responsible for cattle was Weles (or his
hypostases) who also played the role of the god of the Otherworld and
fertility (see the recent work of Luczynski 2012 with further references).

' In earlier scholarship there have been some attempts to find traces of the cult
of Si(e)miargl (or Siem and Rgiel) in the Western Slavic lands. The basis for such
inquiries were place-names with the prefix Siem- or Rgiel-. One example discussed
in this context was a hill located in the town of Rgielsko (woj. wielkopolskie / Greater
Poland) which displayed some features characteristic for early medieval sacral
sites (Moeglich 2010, 218-220 with references). This interpretation is problematic,
however, as it is based only on phenomenological premises. In the opinion of Jerzy
Strzelczyk (1998, 182) it is not possible to find traces of Si(e)miargt cult only on the
basis of place-names.
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If we try to read the meanings which may have stood behind the Slavic
cosmogonic myth involving a duel between the Thundergod (Perun)
and his adversary (Weles) (Ivanov, Toporov 1974, 4-179; Tomicki 1979)
and compare them with well-known Indo-European myths from other
parts of Europe, we may notice an interesting correspondence - in
many of them the enemy of the Thudergod or mythical hero acquired
the shape of a dog (Herakles/Cerberus-Ortos, Indra/Cabala-Cyama,
Cuchulainn/Culann-Baiscne, Tyr/Garm) (Kempinski 2001, 348; De
Grossi Mazzorin, Minniti 2006, 62-63). It is also noteworthy that in
all these stories, the dog embodied the forces of chaos or guarded the
entrance to the Otherworld.

This archetypal Cerberus motif found its reflection in various
religious beliefs. We know that in antiquity dogs were often used to guard
temples or that images of dogs were placed on thresholds of buildings,
even in case of normal houses (Forstner 1990, 293; De Grossi Mazzorin,
Minniti 2006, 63)". It is possible that for this reason their bodies/bones
may have been buried as sacrificial/foundation deposits (Pol. ofiary
zakladzinowe). Also in cemeteries they could have been buried with
a similar intention in mind. Dog remains placed outside the grave, in
a pit delimitating a burial mound or in a liminal part of a cemetery, all
possessed symbolic meanings. The dog as an animal with ambivalent
connotations, which associated it with different spheres of the Cosmos,
may have played a mediatory role. In Indo-European mythologies dogs
were not only guardians that protected the entrances to the Otherworld,
but also their exists, ensuring that no one would return from these
places to the world of the living. Because of these beliefs dogs were also
regarded as animals that could see and predict death. In my view, this
motif, which is still present in 19" century folklore (Krauss 1890, 660;
Toeppen 1892, 796; Moszynski 1929/1930, 258-259; Fischer 1932, 26,
35; 1934, 221), may have its reflection in one of the medieval written
accounts. Widukind’s chronicle describes events that took place in 934
and conflicts between the West Slavic tribe of Dalemici and Hungarians.
Because the Slavs were concerned about the politics led by Henry I, they
broke their allegiance with the Saxons and did not support his nomadic

> We know only a few zoomorphic figurines which represent dogs from the
Slavic area. None of these figures have been found in its north-western part. All such
finds, however, are associated with past symbolism and pre-Christian worldviews
(Militky 2000; Pokrovskaya 2007, 406; Galuska 2013, 596).
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allies who wanted to reach the Empire by marching through Polabia.
What draws attention is the way in which the Slavs communicated
their disagreement to a march of foreign army through their territory.
Widukind (I, 38) writes that they “offered a dog” which was regarded
as a particularly derisive act of breaking the allegiance. This passage
has been interpreted in various ways. Some scholars see it as a symbolic
act and a kind of insult (Tyszkiewicz 1991, 145; Pleszczynski 2008, 62).
Others consider it as a kind of magic practice that involved blocking
the way of the army with an “unclean” animal. In effect, crossing this
symbolic “boundary” was to cause death to the invaders (Kuczkowski
2009, 9). Whatever interpretation we choose, the symbolic undertones of
this act do not raise any doubt. In my opinion, it is highly probable that
it carried meanings which would be understood by both participants
of the conflict' and that they would see the dog as an animal related to
the sphere of the Otherworld and also one that could predict death. In
case of the Slavs these meanings would be associated with protection.
The animal would serve as a kind of ‘symbolic barrier’ which guarded
the access to their territories. In case of the Hungarians the meanings
would be quite the contrary as among them the dog played a negative
role - it prevented the army from continuing their march and ignoring
it could lead to serious consequences'’.

The textual account discussed above and the archaeological sources
which we have reviewed in previous sections of this paper indicate
one more possibility of interpreting the role of dogs in the beliefs of
North-Western Slavs. It is connected with one of the oldest functions
which are ascribed to such animals in Indo-European myths in which
they act as guides of souls (Birket-Smith 1974, 171; Menache 1997, 24;
Kobielus 2002, 258-259).

Conclusions

The information gathered so far shows the dog as a psychopompos and
a guardian of the way to the land of the dead. The presence of dog
remains in liminal areas and the relationship between these animals

' On the meaning of dogs in the beliefs of the Hungarians and among other
nomadic tribes see Dabrowska 1979, 201-205; Kowalik 2004, 283.

7 In an ontological sense this act would correspond with the act of making
sacrifices in liminal places.
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and the dead allow us to perceive them as creatures strictly connected
with the notions of death, but at the same time as protectors of the
tamed world who guard it against undesired influences from orbis
exterior. In the course of time, and perhaps also under the influence
of Christian eschatological motifs, these features of dogs began to
fade. In consequence we see a process of moving on from “mythical
to allegorical hermeneutics, and further to symbolism and aesthetics”
(Kowalski 2000, 105). In this process, the dog becomes a symbol which
encompasses particularly negative qualities'®.

Nevertheless, there are no premises to assume only a negative
perception of dogs in Slavic paganism. As I have emphasised above,
these animals had ambivalent features and meanings. It seems that these
meanings were important for the Slavs and formed the ways in which they
imagined their world to be and its genesis. In other words, among the
pagan Slavs there was no sense of a linear dualism which is a characteristic
feature of Christian beliefs (for more detailed discussion see Kajkowski
in press) in which dogs were usually treated in an unfavourable way
(Menache 1997, 23; Kobielus 2002, 259)". According to some scholars,
such a perception of certain species of animals was intended to eliminate
those creatures which played an important role in pagan worldviews
and ritual practices (Kobielus 2002, 21; Rosinski 2007, 54). As we have
seen, the significant role of dogs in the religion (mythology?) of early
medieval North-Western Slavs is implied by their sacrifices on altars®

'8 References to dogs appear in Polish phrases and sayings such as: odszczekac cos,
tgac jak pies, glodny lub zly jak pies, pieskie zycie, zej$¢ na psy, sukinsyn (Krzyzanowski
1975; Wilska 2001, 464).

1% In early medieval historiography the comparison between humans and dogs
brought negative associations (Tyszkiewicz 1991, 143). This is also clearly visible
in the legal records from this period. From West Slavic lands we know of textual
accounts which describe punishments involving forcing young dogs to suck breasts
of unfaithful women or cases of sewing and drowning a dog in a bag with a person
accused of murder (Maisel 1982, 317-318; Kowalski 2008, 97). We do not know the
genesis of such practices and therefore we are unable to assess if they stem from pagan
laws (this is how Kuczkowski 2009, 11 sees this matter, but he does not specify the
basis for his argument) or whether they resulted from adapting Western European
legal practices in the Slavic area (see examples in Rosik 2000, 252; Wilska 2001, 465;
Dalewski 2005, 61; Althoff 2009, 62).

% We do not know whether or not this also involved ritual consumption of these
animals. The lack of written accounts does not allow us to draw any conclusions in
that regard.
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and the burial of their bodies® in liminal areas, including cult spaces,
but also within settlement sites. There is much that indicates that the
dog offerings in such places played the role of foundation offerings -
that is offerings which were intended to protect a certain area against
powers which may have been unfavourable for humans. At the same time
they may have communicated meanings that resulted from seeing them
similarly to the archetypal Cerberus — a dog who protected the entrance
to and exit from the Otherworld. The belief in the existence of such an
animal is confirmed in Indo-European mythical tradition, including
Slavic beliefs, traces of which still prevailed in 20" century folklore
(Rybakow 1967; Kropej 1998, 162; Causidis 1999, 291; Kajkowski 2015).
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Pies w wierzeniach poganskich
wczesnosredniowiecznych Stowian
Pétnocno-Zachodnich

Zagadnienia wstepne

Pies nalezy do najstarszych znanych czlowiekowi i udomowionych gatun-
kow zwierzecych (Kmetova 2006; Larson et al. 2012). W opinii badaczy ssaki
te hodowano przede wszystkim z mysla o wykorzystaniu ich jako strézéw,
zaréwno dobytku nieruchomego, jak i posiadanych débr. Z czasem okazalo
sig, ze sg to takze doskonali towarzysze walki, polowan i codziennych zaje¢
(Jennbert 2003, 148; Zinoviev 2012, 154). Udomowione zwierzeta nie byly
jednak wyltacznie uczestnikami zycia ekonomicznego i spotecznego. Szyb-
ko staly sie rowniez waznym elementem sfery symbolicznej. Zaktada sie, ze
wlaczenie ich do zycia religijnego moglo nastapic juz u zarania ksztattowania
abstrakcyjnych pogladéw na otaczajaca czlowieka rzeczywistos¢ (Makowiecki
2004, 338). Rozwdj takiego myslenia miat si¢ opierac na roli, jaka czlowiek
przypisywat wlasnemu istnieniu umiejscowionemu pomiedzy Naturg i Kultu-
ra. Szczegdlng role odgrywaly tutaj zwierzeta dzikie i stanowigce zagrozenie.
Poprzez swoj tryb zycia wymykaly si¢ one ludzkiemu poznaniu, skutkiem
czego nie tylko pobudzaly ciekawo$¢, ale takze (a moze przede wszystkim)
wzbudzaly podziw i lek - zatem postrzegano je w podobnych wartosciach
w jakich widziano elementy $wiata sacrum (Otto 1993). Dla réznych regio-
noéw $wiata byly to inne gatunki wkomponowane w ekosystem okreslonego
obszaru geograficznego. Z tresci zachowanych przekazéw mitycznych wiemy,
ze na terenie Starego Kontynentu odczucia te wzbudzaty przede wszystkim
niedzwiedz, wilk i dzik, ale takze jelen, fabedz oraz niektore gatunki zwierzat
udomowionych (kon, byk, koza). Wszystkie one byly istotng cz¢écia wyobra-
zen religijnych, tworzac - by uzy¢ stéw Tadeusza Margula (1987, 219) lokalny
zoopanteon. Wiele wskazuje tez na to, iz w niektdrych systemach ideowych
jego integralng czescia byt pies.

Miejsce jakie zwierze to zajmowalo w wierzeniach i czynnosciach obrze-
dowych wywodzone jest od dwoch czynnikéw: pokrewienstwa z wilkiem oraz
umiejetnosci wyczuwania zblizajacego sie niebezpieczenstwa — niebezpieczen-
stwa, ktorego konsekwencja mogta by¢ smier¢. Powodowato to wykreowanie
ambiwalentnego stosunku do psa, ktory z jednej strony kodowat pozytywnie
waloryzowane sensy zwigzane z bezpieczefistwem i lojalnoscia, z drugiej zas
taczyt si¢ z zagrozeniem (Kempinski 2001, 349; Svetieva 2002, 137).

Odnajdowane w trakcie badan archeologicznych zrodta w postaci szczat-
kow tych zwierzat, w szczegolnosci za$ kontekst ich zalegania (zob. Tab. 1),
wskazujg iz mogly one odgrywac jakas role takze w zyciu symbolicznym spo-
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lecznosci zamieszkujacych we wezesnym sredniowieczu pétnocno-zachodniag
czesci Stowianszczyzny'. Nalezy jednak postawic pytanie, jaka byta to rola.

Sanktuaria

Wydaje sie, iz poszukujac odpowiedzi na pytanie o role psow w wierze-
niach dawnych Stowian nalezy zwréci¢ uwage przede wszystkim na kosci
tych zwierzat zarejestrowane w obrebie sanktuariow. Okazuje si¢ jednak, ze
znamy je zaledwie z kilku stanowisk: Arkony, Ralswiek, Ryczyna® i by¢ moze
Gniezna’. Ze wzgledu na przypisywany tym stanowiskom charakter notowa-
ne tutaj szczatki zwierzece na ogot charakteryzuje sig jako relikty ofiar lub/i
uczt obrzedowych. Niemniej jednak brak specjalistycznych badan archeo-
zoologicznych nie pozwala na wysunigcie bardziej szczegdtowych wnioskow.
Warto jednak zwrdci¢ uwage, ze w opinii niektorych badaczy, cechg deter-
minujacyg poswigcanie psow (lub ich czesci) na ottarzach® mial by¢ przede
wszystkim ich zwigzek z sitami natury chtonicznej, jak réwniez wyjatkowo
skuteczna rola w dziataniach magicznych (Zimmer 2009, 185-186).

Cmentarze

Nieliczna wymieniona dotad grupa znalezisk moze by¢ poszerzona
o wyniki badan wykopaliskowych przeprowadzonych w miejscach chowa-
nia zmartych. Odnajdowane na cmentarzyskach obiekty zawierajace szczat-
ki psow z reguly interpretuje sie jako zwigzane z pochéwkami ludzi. W ta-
kim ujeciu pozostalosci psow okresla si¢ jako dary wskazujace na pozycje
spofeczng zmarlego, badz tez na zwigzki emocjonalne, jakie mogly taczy¢
cztowieka i ztozone obok zwierze (Prummel 1992, 150; Jennbert 2003, 148).
Niemniej jednak, na omawianym obszarze nie odnotowano, jak dotad, gro-
bow ludzkich zawierajacych kosci psa®. Szczatki tego zwierzecia rejestruje sie

! Pod pojeciem Stowianszczyzny Pétnocno-Zachodniej rozumiem obszar po-
tozony w zlewisku Morza Baltyckiego, sktadajacy sie z wigkszosci dzisiejszych ziem
polskich (z wyjatkiem zwiazanej, w okresie wczesnosredniowiecznym, z osadnictwem
pruskim czesci péinocno-wschodniej) oraz dorzecza Laby i Sofawy.

? Zastanawiajace jest zaskakujace podobienistwo odkrytych reliktow (por. Tab. 1)
ze stynnym opisem $mierci ,wareskiego naczelnika” autorstwa ibn Fadlana (Mont-
gomery 2000).

* O ile zaakceptujemy taka interpretacje wynikéw badan archeologicznych
(zob. Kara 2012).

* Terminu ‘oltarz’ uzywam jako synonimu miejsca dokonywania czynnosci ry-
tualnych. Zagadnienie stowianskich ,,stoléw ofiarnych” to odrebny problem badaw-
czy, ktéry nie ma wiekszego znaczenia dla podjetych nizej kwestii.

> W zwigzku z tym problem ten pozosta¢ musi na marginesie prezentowanych
rozwazan. Warto jednak wspomnie¢ o teorii Anne-Sofie Graslund (2004, 169), we-
dle ktorej intensyfikacja ,pochéwkow” pséw mogta mie¢ zwiazek z rozprzestrzenia-
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wylacznie w osobnych jamach polozonych w mniejszej lub wigkszej odlegto-
$ci od mogit ludzkich. Wyjatkiem moze by¢ tutaj sytuacja zaobserwowana
w jednym z pochéwkow z Dziekanowic (Wrzesinski 1999, 265). W tym jed-
nak przypadku w grobie mezczyzny zmarlego w wieku maturus zarejestro-
wano wylacznie czaszke psa. Ulozenie jej pod dlonia nieboszczyka mogtoby
wskazywac na taczacy ich zwigzek emocjonalny. Warto jednak zauwazy¢, ze
analiza stratygrafii omawianego obiektu wykazala, ze zostal on wkopany we
wczesniejszy obiekt, zwigzany z warstwami osadniczymi®. W tych okoliczno-
$ciach zwigzek szczatkow zwierzecia ze szkieletem ludzkim nie jest pewny.
Nie do konica réwniez wiadomo, jak nalezy interpretowac odkrycie, ktorego
dokonano w Stradowie (por. Tab. 1). Nie wiemy bowiem, czy zaobserwowang
tu sytuacje nalezy taczy¢ z tre§ciami symbolicznymi nadawanymi szczatkom
ludzkim, czy tez zwierzecym. Innymi stowy - czy te ostatnie mialy z jakichs
wzgledow towarzyszy¢ pochéwkowi dziecka, czy tez pochdwek ten umiesz-
czono w takim, a nie innym miejscu ze wzgledu na obecno$¢ kosci pséw. Nie
znamy dotad analogii mogacych poswiadczac¢ pierwsza z mozliwosci. Nato-
miast na druga wydaja si¢ wskazywac dwie cechy; slady urazéw mechanicznych
(odnotowane w wyniku badan archeozoologicznych) oraz tresci symboliczne,
jakie mogty wiazac si¢ ze zwlokami dziecka. Trudno okresli¢, w jakich okolicz-
nosciach mogty powstac te pierwsze. Niewykluczone, ze s3 one $wiadectwem
dzialalnosci miejscowego rakarza. W taki wlasnie sposob zinterpretowano zbio-
rowq ,mogile” obdartych ze skory pséw, odkryta w trakcie badan na Starym
Miescie we Wroctawiu (Wegrzynowicz 1982, 21)’. By¢ moze w analizowanym
przypadku jakie$ znaczenie mogta mie¢ pozycja, ktéra najmlodsi zajmowali
w strukturach spofecznych. Uwaza sie, ze w tradycyjnych systemach religijnych
mogl by¢ on zblizony do waloryzacji jaka nadawano dzieciom w magicznej kul-
turze ludowe;j. Z jednej strony niewinnos¢ i bezplciowos¢, ktore w szczegdlny
sposob predestynowaly je do roli mediatora miedzy Tym i Tamtym $wiatem,
z drugiej strony hybrydalnos¢, tkwienie w stanie inicjalnym, stwarzaty real-
ne niebezpieczenstwo dla zasad regulujacych byt grupy (Nowina-Sroczyn-

niem chrzedcijanstwa na réznych obszarach Europy. Niewykluczone, ze podobny
zwiazek mogl zachodzi¢ takze na obszarze wczesnosredniowiecznej Stowianszczy-
zny Ponocno-Zachodniej. Moze na to wskazywac chronologia wigkszosci z anali-
zowanych stanowisk. Co wigcej, znaczng ich cze$¢ odnotowano na cmentarzyskach
interpretowanych jako chrzescijaniskie (por. Tab. 1). Podkresle jednak raz jeszcze -
w zadnych z charakteryzowanych przykfadéw nie zaobserwowano bezposredniego
zwiazku miedzy szkieletem psa a pochowang osobg (tzn. kosci zwierzgce nigdy nie
spoczywaly w jednej jamie, w towarzystwie szczatkow ludzkich).

¢ Chcialbym w tym miejscu podzigkowac J. Wrzesiniskiemu za konsultacje
w sprawie tego znaleziska.

7 Pytanie o cel u$émiercania zwierzat nie ma wiekszego znaczenia dla analizo-
wanego problemu. Zaktada sig, iz pies nie miaf znaczenia w pozywieniu dawnych
spolecznosci, jednak dane archeozoologiczne potwierdzaja, ze jego tusza incyden-
talnie mogla by¢ konsumowana (Kurnatowska 1995, 13; Makowiecka, Makowiecki
2005, 356; Maltby 2012, 376; Zinoviev 2012, 154).
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ska 1991; Kowalski 2000, 141; Lenska-Bgk 2002, 90; van Gennep 2006, 74)®.
Czy w zwigzku z tym, biorac pod uwage ambiwalencje znaczen nadawanych
psom, pochéwek ze Stradowa mogt zawiera¢ szczatki dziecka wykluczonego
z (nie wlaczonego do) struktur lokalnej spotecznosci?® Trudno dac tutaj jedno-
znaczng odpowiedz. Tym bardziej, Ze nie mozna w analizowanym przypadku
wykluczy¢ trzeciej jeszcze mozliwosci. Mianowicie aktu wotywnego. Rytuat
polegajacy na sktadaniu dzieci wraz z psami w ofierze znamy juz z okreséw
pradziejowych (Taylor 2003). W podobny sposéb interpretuje sie znalezisko
z Grzybowa (Garbacz 1992; zob. przyp. 5). Niemniej jednak, brak wczesno-
sredniowiecznych analogii zachodniostowianskich powoduje, iz nie mozna
tu wyjs$¢ poza nawias roboczej hipotezy.

Jako ofiary charakteryzuje si¢ szkielety pséw odkryte na cmentarzysku
w Grof} Stromkendorf (Gerds 2008). Co ciekawe, w dwoch przypadkach od-
naleziono je w jednej jamie ze szczatkami koni (Ryc. 1) - zwierzetami zaj-
mujacymi wazng pozycje w wierzeniach wezesnosredniowiecznych Stowian
Zachodnich (szerzej na ten temat: Kajkowski in press, tam dalsza literatura).

W przypadku omawianego stanowiska pojawiaja si¢ jednak dos¢ po-
wazne problemy z proba okreslenia atrybucji kulturowej zaobserwowanych
zjawisk. Przekonujaco utozsamia si¢ je bowiem ze znang ze zrédel pisanych
osadg handlowg Reric (Jons, Mazurek 1998; Gerds 2013), ktora byla osrod-
kiem o charakterze multikulturowym i wieloetnicznym. Wszelkie proby in-
terpretacji dodatkowo utrudnia brak calosciowego opracowania wynikéw
prowadzonych tutaj badan archeologicznych'. Z powodu braku opubliko-

# Ciekawym przyktadem obrazujgcym takie postrzegania dzieci jest XIV-wiecz-
ny obiekt odkryty na cmentarzysku w podkarpackim Grzybowie. W jego wnetrzu
znajdowal sie szkielet kilkumiesiecznego ptodu zfozonego w glinianym naczyniu.
W wypehnisku jamy odnotowano réwniez obecnos¢ kosci nalezacych do szesciu psow
i dwoch $win. Rownie ciekawe jest polozenie tego obiektu. Okazuje si¢ bowiem, ze
wkopano go w zachodniej cze¢éci cmentarzyska, na ktdrej zarejestrowano grupe zlo-
kalizowanych blisko siebie jam, zawierajacych szczatki zwierzece. Wszystkie wymie-
nione obiekty znajdowaly sie w bezposrednim sasiedztwie grobu.

° By¢ moze jaka$ wskazdwka moze by¢ tutaj znalezisko jakiego dokonano
w Atenach. Odnalezionym tutaj szczatkom (datowanym na IT w. BC) 450 noworod-
kow i dzieci towarzyszyto blisko 150 pséw (w tym rozcztonkowanych). Odkrycie in-
terpretuje sie w sensie dziatan rytualnych zwigzanych z aktem puryfikacyjnym (De
Grossi Mazzorin, Minniti 2006, 63).

1 Jak dotad opracowano wytacznie materialy ceramiczne wskazujace na wyraz-
na dominacje czynnika stowianskiego. Dla podjetych w tym miejscu kwestii wazne
jest natomiast, ze w efekcie tych analiz udalo sie oznaczy¢ kilka (6 z 40 sztuk) skorup
zarejestrowanych w ,,grobach” zwierzecych. Okazalo sie, ze zaledwie jedng z nich
(odnaleziona w poblizu jednego ze szkieletow konskich) wywodzi¢ mozna z obsza-
ru Skandynawii. Reszta zakwalifikowana zostatfa jako ceramika typu Sukow, lub po
prostu ceramika typu stowianskiego (Brorsson 2010, 91). Nie dowodzi to, rzecz jasna,
niczego poza tym, ze zakopujacy zwierzeta uczestnicy towarzyszacych temu czynno-
$ci (rytualnych?) postugiwali si¢ wyrobami ceramicznymi pochodzacymi z lokalnego
czy pobliskiego warsztatu. Nie mozna tez wykluczy¢, ze fragmenty naczyn dostaly sie
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wanej planigrafii nie jesteSmy w stanie oceni¢ réwniez skali rozpoznania
cmentarzyska, ani umiesci¢ w jego przestrzeni zarejestrowanych szczatkéw
archeozoologicznych''. Wiemy natomiast, ze szkielety dwdch pséw spoczy-
waly we wschodniej czesci rowu delimitujacego jeden z kurhanow. Wedlug
Marcusa Gerdsa (2008) mogly one stanowic¢ dar dla centralnie potozonego
pochéwka ludzkiego. Wydaje sie jednak, iz w takim przypadku powinnismy
ich oczekiwa¢ w najblizszym otoczeniu jamy grobowej. Podobna sytuacje
zaobserwowano w przypadku co najmniej dwdch kolejnych cmentarzysk:
Ostrowitego i Gory Chetmskiej'? (Sikora, Trzcinski 2014, 151; Kuczkowski
2013,87) (Ryc. 2-4). Szczatki psa spoczywaly takze w kontekscie kurhanu
(,wokol” urny) na cmentarzysku w Menzlin (Paddenberg 2000, 310-315).

Sadze, ze takie a nie inne miejsce umieszczenia zwierzat moze skrywac
zupelnie inne niz sugerowane przez Gerdsa (2008) znaczenia symboliczne.
Do kwestii tych powrdce w dalszej czesci rozwazan. W tym miejscu warto
jednak zwrdci¢ uwage na dwie cechy analizowanych przyktadéw. Po pierw-
sze, wszystkie, przynajmniej jak do tej pory, znane sa wylacznie z obszaru
Stowianszczyzny nadbaltyckiej. Po drugie, miejsce zakopania wiekszosci
z nich odnie$¢ mozna do semantyki strefy liminalne;.

Struktury osadnicze

Umieszczanie szkieletow zwierzecych w obrebie obszaréw granicznych
znajduje potwierdzenie w depozytach rejestrowanych w strukturach kon-
strukeji osadniczych. Trzech spo$réd analizowanych znalezisk dokonano
w bezposrednim zwigzku z umocnieniami grodowymi. Dwa odnaleziono
wewnatrz waldéw obronnych (Chmielno, Gdansk®) (Ryc. 5; por. Tab. 1), je-

tutaj przypadkowo i nie mialy zwigzku z charakteryzowanymi obiektami. Badacze
stanowiska w Grof§ Stromkendorf geneze odkrytych tu ,,pochéwkow” zwierzecych
wywodzg najczeéciej z Saksonii, Fryzji, rzadziej ze Skandynawii (por. Gerds 2008).

! Praca doktorka Gerdsa niedawno ukazala drukiem. Autor dotart do niej
jednak juz po zlozeniu tekstu do druku.

2 Przypadek ten jest szczegolnie trudny do interpretacji ze wzgledu na sposob
prowadzenia i dokumentowania wynikéw badan. Rewaluacja dotyczaca ustalen chro-
nologicznych pozwala przesung¢ datowanie tego stanowiska na pot. XI w. (Kuczkow-
ski 2004). Nadal problematyczny pozostaje jednak odkryty tutaj grob w fodzi oraz
przykrywajacy go domniemany kurhan, z ktérym taczona jest jama ze szczatkami psa.
Niewiele wnosi do problemu znaleziony w jego najblizszym sasiedztwie piercionek.
Przedmioty te notuje si¢ na Pomorzu przynajmniej od X stulecia, jednak najwigksze
natezenie ich wystepowania taczy¢ mozna z XII-XIII w. (Rebkowski 2007, 201). W tym
czasie na Gorze Chelmskiej funkcjonowaty struktury ewidentnie chrzescijaniskie. Ce-
chy odnalezionego tu okazu nie daja podstaw do jakichkolwiek prob chronologizacji.

1 Kolejny szkielet, najprawdopodobniej psa, pochodzacy z tego miejsca datuje
si¢ juz na okres nie wchodzacy w zakres chronologiczny niniejszych dociekan. Laczy
si¢ go z poziomem osadniczym, ktéry Barbara Lepéwna (1981, 182) okreslita jako
»katastroficzny” i odniosta do zniszczen dokonanych przez Krzyzakéw pod koniec
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den poza ich zewnetrzng linig, pomiedzy grodziskiem a reliktami strefy ne-
kropolicznej (Kaldus) (Ryc. 6; por. Tab. 1).

Trudne do weryfikacji pozostaja natomiast, pochodzace z lat 40. ubiegtego
stulecia, doniesienia dotyczace znaleziska w Leczycy (Makowiecki 2014, 264).
Nie znajac doktadnych okolicznosci ani kontekstu odkrycia nie sposob wlaczy¢
je do bardziej szczegotowej dyskusji. Z drugiej jednak strony z tego samego
miejsca znamy depozyt skfadajacy sie z drewnianych wyobrazen fallicznych
oraz czerpaka ze stylizowanym uchwytem w ksztalcie gtowy ptaka (Stasiak,
Grygiel 2014, 222-223). Na og6t znalezisko to odnosi si¢ do sfery symbolicznej.
Nie da si¢ powiedziec z calg pewnoscia, czy w podobnych kategoriach moz-
na rozpatrywac zarejestrowane tutaj szkielety psow. Nie mozna tego réwniez
calkowicie wykluczy¢. Z jednej bowiem strony trudno podejrzewac, aby za-
topienie w studni kilku zwierzat bylo catkowicie przypadkowe. Z drugiej zas,
jesli zbiornik wciaz byl czynny, pozostawiona w wodzie padlina z pewnoscig
zatruwala rezerwuar wody pitnej. Zwréémy jednak uwage na dwa szczegoly.
Po pierwsze, dziatania natury religijnej nalezaty do aktéw abstrakcyjnych, czg-
sto irracjonalnych i wymykajacych sie logice wspdlczesnego rozumowania. Po
drugie, nie w kazdym przypadku studnia musiata (przynajmniej przez caly czas)
spetnia¢ funkcje utylitarne. Pokrywa sie to z uwagami Grzegorza Teske, ktory
rozwazajac sens kopania ujecia wody w centrum dziedzinca grodu, zauwazyl,
ze najczesciej cechowala ja staba wydajnos¢ i jakos¢ wod. Co wiecej, studnia
»spelniata drugoplanowa role wobec ogélnie dostepnych naturalnych ciekéw
wodnych, usytuowanych blisko grodéw” (Teske 2000, 113).

Spostrzezenia te kierujq nasza uwage na tresci symboliczne, jakie spofecz-
nosci wezesnosredniowieczne mogty przypisywac studniom. Nie wnikajac
w szczegoly problemu zauwazmy, ze wedle opinii badaczy akt kopania takich
zbiornikéw mogl sie wigzac z wlaczaniem elementéw sacrum do oswojonych
struktur Kultury (Kowalski 2002, 113). Bylo to wiec miejsce o szczegdlnych
walorach mediacyjnych. Z tego tez powodu moglo stuzy¢ rozmaitym dzia-
faniom obrzedowym, w tym wotywnym. W taki wlasnie sposob interpretuje
si¢ znaleziska jakich dokonano w studniach na obszarze Wielkopolski. W ich
skfad wchodzity m.in. czaszki koni (Lesny 1974, 125; Rajewski 1974, 114).

Nie mozna tez wykluczy¢, ze szczatki zwierzece wrzucono do studni
w momencie jej wyschnigcia (zaprzestania uzytkowania). Przypadki takie,
znane m.in. ze stanowisk antycznych, interpretuje si¢ jako ofiary dzigkczyn-
ne lub/i zabezpieczajace dostep do (z?) miejsc o szczegdlnej emanacji sit sa-
kralnych (De Grossi Mazzorin, Minniti 2006, 63).

Dyskusja

We wspolczesnej mysli socjologicznej zwierzeta sg traktowane w opozy-
¢ji do ludzi. W mysl powszechnie panujacego pogladu uwaza si¢ je za bez-

XIII i na poczatku XIV w. Co ciekawe jest to, ze zwierze, zakopane najpewniej jako
ofiara zakladzinowa, pozbawione zostato glowy.
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warunkowo podporzadkowane dominacji cztowieka. Wszystko to powoduje
trudnosci w probie zrozumienia zasad konstytuujacych byt dawnych spotecz-
nosci, ktorych $wiatopoglad rzadko wynikat z antropocentrycznego punktu
widzenia. W konsekwencji §wiaty Kultury i Natury przeplataly sie, a granice
miedzy nimi nie zawsze byly tatwe do wytyczenia. Dotyczylo to takze relacji
ludzi w stosunku do zwierzat. Wiele wskazuje na to, ze relacja ta odgrywa-
ta wazna role od momentu krystalizowania si¢ abstrakcyjnego pogladu na
otaczajaca czlowieka rzeczywisto$¢. Ale podczas gdy na przestrzeni wiekoéw
praktyczne funkcje zwierzat najprawdopodobniej nie ulegaty wigkszym zmia-
nom, ich symboliczne aspekty cechowala poliwalentnos¢ (Jennbert 2011, 41).
To z kolei powoduje, iz wedle opinii niektérych religioznawcéw, w badaniu
znaczenia zwierzat w systemach religijnych ,lezy jeden z kluczy do kazdej
cywilizacji” (Margul 1996, 8). Stwierdzenie to wydaje sie szczegdlnie wazne
w przypadku spotecznosci, ktérych zycie religijne wciaz pozostaje niedosta-
tecznie rozpoznane. Odnosi si¢ wiec rowniez do wezesnosredniowiecznych
spolecznosci zachodniostowianskich, a warto$¢ takich badan wydaja sie
potwierdza¢ przeprowadzone dotad studia (np. Rajewski 1970; 1975; Kier-
snowski 1990; Stupecki 1998; Kajkowski 2012; 2015; in press). W oparciu
o ich wyniki mozemy stwierdzic, ze w wierzeniach interesujacej nas ludno-
$ci wazng role odgrywaly okreslone gatunki zwierzat, takie jak kon, niedz-
wiedz, dzik czy wilk. Przywolane przyktady zdaja sie potwierdza¢, ze moz-
na tutaj wlaczy¢ réwniez (bliskiego temu ostatniemu) psa (por. Kempinski
2001, 349; Dominiak 2011, 117).

Majac na uwadze podkreslany w studiach religioznawczych zwigzek
rytuatu z mitem (np. Szyjewski 2003, 36; Walter 2006, 15; Rappaport 2007,
194), nalezy postawi¢ pytanie czy, i jaka role mogt odgrywac pies w mitolo-
gii Stowian? Niestety, informacje ktérymi dysponujemy sa wyjatkowo skape.
Szczatki interesujacych nas watkéw znamy jedynie z przekazéw wschodnio-
stowianskich. Pierwszy dotyczy postaci Si(e)margla/Simargta. Mialo to by¢
jedno z bostw wchodzacych w sktad tzw. panteonu Wlodzimierza wzmian-
kowanego pod rokiem 980 przez autora Powiesci minionych lat (PVL 27,
53). Jak dotad nie udato si¢ dostatecznie wyjasni¢ genezy i roli, jaka postac
ta miala spefnia¢ w wierzeniach poganskich. Na podstawie odnoszonych do
niej motywow zdobniczych, pojawiajacych sie na miejscowych i importowa-
nych na Rus wyrobach, wiemy jedynie iz w okresie wczesnego $redniowie-
cza przedstawiono ja jako potpsa-potptaka. Analogie iranskie i kaukaskie
powoduja, iz czgs¢ badaczy neguje mozliwos¢ kultu takiego bostwa u Sto-
wian Wschodnich. Inni dopuszczaja takg mozliwos¢ (zob. dyskusja w: Ry-
bakow 1967; Strzelczyk 1998, 182; Causidis 1999, 291; Kempinski 2001, 391;
Gieysztor 2006, 187-188)".

' W starszej literaturze cz¢s$¢ badaczy kultu Si(e)margla (wzglednie Siema i Rgla)
doszukiwala sie na obszarze Stowianszczyzny Zachodniej. Podstawa takiego wnio-
skowania byly wystepujace na obszarze dzisiejszej Polski toponimy z przedrostkiem
Siem-/Rgiel-. Szczegolnie znamienny mialby by¢ tutaj casus wzgdrza znajdujacego
sie w miejscowosci Rgielsko (woj. wielkopolskie), majacego zdradzaé cechy przypi-
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Druga opowie$¢ dotyczy biatoruskiego ksigcia Boja i jego dwoch ulu-
bionych pséw: Stawra i Gawra. Po §mierci swoich faworytéw wtadca miat
ustanowi¢ kult i nakaza¢ oddawac im cze$¢. W wyznaczonym terminie, na
miejsce pochowania zwierzat podwladni ksigcia mieli przynosi¢ jedzenie
i napoje spozywane w ciggu calodniowej tryzny. W miedzyczasie wzywali
psy po imieniu (Strzelczyk 1998, 192; Kempinski 2001, 399). Wydaje sie, ze
przytoczona anegdota nosi cechy deprecjacji obrzedéow poganskich odby-
wanych na grobach zmarlych. Pozostaje jednak pytanie czego mogta doty-
czy¢? Czy pochowanych w kurhanach pogan autor (zgodnie z retoryka chrze-
$cijanska) nazywal psami czy tez znal jaki$ - przeredagowany na potrzeby
swej pracy - mit? Tego zapewne nigdy sie nie dowiemy. Wazny natomiast
pozostaje zwigzek pséw z miejscem grzebania zmarlych lub/i ze $miercig.
Byt to zwiazek poglebiany szczegolng funkeja tych zwierzat jako straznikow
bydta, co w mitologiach kregu indoeuropejskiego bezposrednio faczylo sie
z patronujacym mu bostwom (Briickner 1970, 411; Kempinski 2001, 348).
Jak si¢ przypuszcza, na gruncie stowianskim istota taka byt Weles (lub jego
hipostazy), bedacy jednoczesnie bogiem zaswiatow i wegetacji (ostatnio Lu-
czynski 2012, tam dalsza literatura). Jesli za§ wezmiemy pod uwage proby
odczytania tredci jakie mogly kry¢ si¢ za stowianskim mitem kosmologicz-
nym, ukazujacym walke Gromowladcy (Perun) z jego adwersarzem (We-
les) (Ivanov, Toporov 1974, 4-179; Tomicki 1979) i poréwnamy je z dobrze
rozpoznanymi mitami indoeuropejskimi innych czesci Europy, zarysuje sie
nam ciekawa sytuacja. Okazuje si¢ bowiem, ze w wielu z nich przeciwnik
boga/herosa burzy przybieral posta¢ psa (Herakles/Cerber-Ortos, Indra/
Cabala-Cyama, Cuchulainn/Culann-Baiscne, Tyr/Garm) (Kempinski 2001,
348; De Grossi Mazzorin, Minniti 2006, 62-63). Godne uwagi jest tez to, ze
we wszystkich tych watkach zwierze albo ucielesnialo sily chaosu, albo tez
strzeglo wejscia do zaswiatow.

Ten archetypowy wzorzec Cerbera znajdowal odbicie w wyobrazeniach
religijnych. Wiemy, ze w kulturze antyku do strézowania przed $wiatyniami
wykorzystywano psy lub tez umieszczano na progu (takze budynkéw miesz-
kalnych) wyobrazenia tych zwierzat (Forstner 1990, 293; De Grossi Mazzorin,
Minniti 2006, 63)"*. Niewykluczone, ze z takiej wlasnie przyczyny ich zwlo-
ki/ko$ci mogly by¢ zakopywane w formie ofiar zakladzinowych. Spostrzeze-
nie to dotyczy takze obszaréw nekropolicznych. Umieszczone poza grobem,

sywane wczesno$redniowiecznym o$rodkom sakralnym (Moeglich 2010, 218-220,
tam dalsza literatura). Pomijajac zasadno$¢ takiej interpretacji (opartej wytacznie na
przestankach fenomenologicznych) warto przywola¢ w tym miejscu opinie Jerze-
go Strzelczyka (1998, 182), podkreslajacego brak podstaw do poszukiwania §ladow
kultu Si(e)margta w oparciu tylko o wskazowki toponomastyczne.

15 Z obszaru Stowianszczyzny znamy kilka zaledwie figurek zoomorficznych
ukazujacych psy. Zadna nie zostala odnaleziony w jej pétnocno-zachodniej czesci.
Wszystkim jednak przypisuje si¢ znaczenia symboliczne, odnoszace si¢ do przed-
chrze$cijanskiego systemu ideologicznego (Militky 2000; Pokrovskaya 2007, 406;
Galuska 2013, 596).
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w rowie delimitujgcym nasyp kurhanu lub w strefie liminalnej cmentarzyska,
kodowaly okreslone tresci symboliczne. Pies jako zwierz¢ o ambiwalentnych
sensach faczacych go z réznymi sferami Kosmosu mogt spetnia¢ szczegdlna
role mediacyjng pomiedzy nimi. W mitologiach indoeuropejskich byt to nie
tylko straznik pilnujacy wejscia do zaswiatow, ale rowniez strzegacy ich wyj-
$cia. W zwigzku z tym widzial i przepowiadat zblizajacq sie Smierc. Watek ten,
obecny jeszcze w XIX-wiecznym folklorze (Krauss 1890, 660; Toeppen 1892,
796; Moszynski 1929/1930, 258-259; Fischer 1932, 26, 35; 1934, 221), odnaj-
duje - jak sadze - potwierdzenie w jednym z przekazéw pisanych. Mam tutaj
na mysli passus w kronice Widukinda opisujacy wydarzenia z 934 r. Opowies¢
dotyczy niepokojow miedzy serbskimi Dalemincami, a Wegrami. Stowianie
zaniepokojeni polityka Henryka I zerwali uklad z Sasami i nie wsparli zwia-
zanych z nim sojuszem koczownikéw, ktérzy przez Potabie mieli wkroczy¢
na ziemie niemieckie. To co przykuwa uwage, to sposob w jaki Stowianie
zakomunikowali brak akceptacji na przemarsz obcych wojsk przez wlasne
terytorium. Kronikarz wspomina bowiem, ze jako wyjatkowo szyderczy akt
wypowiedzenia postuszenstwa postuzyt ,,dar z psa” (Widukind I, 38). Prze-
kaz ten interpretowano dotad w rozmaity sposob. Cze$¢ badaczy, zgodnie
z tredcig zrodla, widzi tutaj symboliczny sposdb zerwania sojuszu i/lub forme
obelgi (Tyszkiewicz 1991, 145; Pleszczynski 2008, 62). Inni chca tutaj widzie¢
rodzaj magii prekognicyjnej polegajacej na zagrodzeniu drogi przeszkoda
z nieczystego zwierzecia. W efekcie przekroczenie tej symbolicznej zapory
miato wywrdzy¢/sprowadzi¢ na najezdzcoéw $mierc¢ (Kuczkowski 2009, 9).
Bez wzgledu na to, ktdrg z proponowanych interpretacji uznamy za stuszna,
watpliwosci nie wzbudza symboliczny wymiar tego gestu. W mojej opinii, za
wysoce prawdopodobne uzna¢ mozna réwniez to, ze nidst on tresci czytelne
i zrozumiale dla obu stron konfliktu's. Z tym, ze w przypadku Stowian byty
to tresci o charakterze protekcyjnym. Zwierze stanowiloby tutaj rodzaj symbo-
licznej bariery zabezpieczajacej dostep do wlasnego terytorium. W przypad-
ku Wegréw sytuacja wyglada¢ musiata zgota odmiennie. Tutaj pies odgrywal
role negatywna, w zalozeniu uniemozliwiajac dalszy przemarsz wojsk obto-
zony w razie jego ignorancji odpowiednimi sankcjami'. Niewykluczone, ze
wiazaly sie one z postrzeganiem tych zwierzat w kontekscie przypisywanych
im kontaktow ze sferg zaswiatow i przepowiadaniem $mierci.

Zaréwno analizowany przekaz, jak i przytoczone zrodta archeologiczne
wskazujg na mozliwos¢ innej jeszcze roli pséw w wierzeniach Stowian Pét-
nocno-Zachodnich. Ma ona zwigzek z jedng z najstarszych funkeji obec-
na w mitach indoeuropejskich i przypisujaca mu zadanie przeprowadzania
dusz zmartych do Tamtego $wiata (Birket-Smith 1974, 171; Menache 1997,
24; Kobielus 2002, 258-259).

' Na temat znaczenia pséw w religii Wegréw i innych ludéw koczowniczych
zob. Dabrowska 1979, 201-205; Kowalik 2004, 283.

7" Ontologicznie akt ten odpowiadalby wiec znaczeniom przypisywanym ofia-
rom skladanym w strefach liminalnych.



238 | Kamil Kajkowski

Zakonczenie

Zebrane dotad informacje ukazuja nam psa jako psychopomposa i straz-
nika drogi do krainy zmarlych. Obecnos¢ jego szczatkéw w sferach liminal-
nych i kontakty ze zmarlymi z jednej strony okreslaty go jako zwierze nazna-
czone $miercig, z drugiej zas jako obronce oswojonego swiata chroniagcego go
przed wptywami orbis exterior. Wraz z uptywem czasu, zapewne pod wply-
wem chrzescijaniskich watkéw eschatologicznych, cechy te zaczely si¢ zacie-
ra¢. W konsekwencji obserwujemy proces ,,przechodzenia od hermeneutyki
mitycznej do alegorycznej, i dalej do znakowosci i estetycznosci” (Kowalski
2000, 105). W wyniku tego procesu pies staje si¢ symbolem ogniskujacym
jak najgorsze cechy'.

Niemniej jednak nie mamy podstaw by zaklada¢ jedynie negatywna wa-
loryzacje psow w religii poganskich Stowian. Jak kilkakrotnie podkreslatem,
istoty te taczyly w sobie ambiwalentne w tresci znaczenia. Wiele wskazuje
jednak na to, ze watki te wspotkonstytuowaty poglad na $wiat i jego geneze.
Innymi stowy nie mozemy moéwic o linearnie poprowadzonym dualizmie.
Ten jest cechg charakterystyczna wierzen chrzescijanskich (szeroko na ten
temat Kajkowski in press), ktdre z reguty nieprzychylnie odnosity si¢ do
psow (Menache 1997, 23; Kobielus 2002, 259)". Wedtug opinii niektérych
badaczy takie postrzeganie pewnych gatunkéw zwierzat mialo na celu wy-
eliminowanie tych z nich, ktére odgrywaty wazna role w poganskim swiato-
pogladzie i obrzgdowosci (Kobielus 2002, 21; Rosinski 2007, 54). A na taka
role interesujacych nas zwierzat w religii (mitologii?) wczesnosredniowiecz-
nych Stowian Pélnocno-Zachodnich zdajg si¢ wskazywac zaréwno ofiary
skfadane na poganskich ottarzach®, jak i zakopywanie ich zwlok* w strefie
granicznej - i to zardwno w przestrzeniach kultowych, jak i w obrebie struk-
tur osadniczych. Wiele wskazuje wiec na to, ze sktadane w takich miejscach
wota z psow skrywaly znaczenia nadawane ofiarom zakladzinowym. Zatem

'8 Por. utarte we wspolczesnej kulturze zwroty i przystowia w typie: odszczekaé
co$, tgac jak pies, gtodny lub zly jak pies, pieskie zycie, zej$¢ na psy, sukinsyn (Krzy-
zanowski 1975; Wilska 2001, 464).

¥ Negatywny wydzwiek poréwnania czlowieka do psa jest charakterystyczny
dla historiografii wczesnosredniowiecznej (Tyszkiewicz 1991, 143). Waloryzacja
ta widoczna jest takze w prawodawstwie tego okresu. Z ziem zachodniostowianskich
znamy zapisy zrodtowe poswiadczajace przykladanie szczeniat do piersi niewiernych
kobiet, zaszywanie i utopienie psa w jednym worku z mordercy (Maisel 1982, 317-
318; Kowalski 2008, 97) Nie znany genezy tych dziatan. Nie jesteSmy wiec w stanie
oceni¢, czy mogly sie wywodzi¢ ze zwyczajowych praw poganskich (tak Kuczkowski
2009, 11 - autor nie precyzuje jednak na jakiej podstawie wysnul ten wniosek), czy
tez wynikaly z adaptacji prawodawstwa zachodnioeuropejskiego (przyktady podajg
Rosik 2000, 252; Wilska 2001, 465; Dalewski 2005, 61; Althoff 2009, 62).

% Czy pofaczone z rytualna konsumpcja tych zwierzat — nie wiemy. Zbyt mata
liczba Zrédet nie pozwala na wysuniecie jakichkolwiek wnioskéw na ten temat.

! Nierozwigzang kwestig pozostaje, czy byly to zwierzeta padle, czy tez zabi-
jane w tym wlaénie celu.
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wotow zabezpieczajacych okreslony obszar przed wptywem sit nieprzychyl-
nych czlowiekowi. Jednoczesnie mogty one kodyfikowac¢ tresci wynikaja-
ce z postrzegania ich w sensach archetypicznego Cerbera - prototypowego
wyobrazenia psa chronigcego wejscia do/ze $wiata chtonicznego. Istnienie
takiego zwierzecia poswiadcza tradycja zanotowana w wielu mitach pocho-
dzenia indoeuropejskiego, w tym takze w wyobrazeniach stowianskich zy-
wych jeszcze w dwudziestowiecznym folklorze (Rybakow 1967; Kropej 1998,
162; Causidis 1999, 291; Kajkowski 2015).
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Reenacting the Middle Ages is a popular pastime in our modern world.
It is possible to find reenactment groups, markets, and craftsmen
specialising in reproducing beautiful objects from the Middle Ages
all over Europe and North America. The picture projected by these
events and groups is, depending on their goal, sometimes accurate and
sometimes a romantic image of how we see the Middle Ages through
our modern eyes. A medieval market or renaissance faire has to fulfill
certain criteria in order to be perceived as authentic by the visitors,
ranging from food to certain objects one can obtain during a visit. One
of the most common objects attributed to the Middle Ages, especially
to the Scandinavian Viking Age, is the so-called drinking horn, which
is commonly available for a relatively cheap price at events related to
the Middle Ages. But what do we actually know about the usage of
drinking horns in Scandinavia during the Viking Age?

During the 20" century drinking horns started to attract the interest
of researchers, and first publications began to delve into this topic. During
the 1950s two dissertations were written in Germany dealing exclusively
with the archaeology of drinking horns (Gehrecke 1950; Miiller 1955).

* Ludwig-Maximilians-Universitit Miinchen, Institut fiir Nordische Philologie, Amalien-
str. 83, 80799 Miinchen, Germany; anne@jus-hofmann.de
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They were followed by a detailed study of the iconography of medieval
Scandinavian drinking horns (Magerey 2000) and an excellent overview
over the development of the usage of horns (Kraufle 1996) beginning
with the earliest evidence we have: the Venus a la corne, a limestone bas-
relief found in France, dating to the Upper Paleolithic (Roussot 2000, 24).

The focus of these works was primarily on the archaeological
evidence for drinking horns. Both Gehrecke and Miiller were aware of
the textual evidence for drinking horns in the Old Norse saga corpus,
but devoted only a small part of their research to these passages. The
aim of my research is to fill this gap and enhance our knowledge of
the drinking horn tradition by looking closely at the textual evidence.

This article is based on my doctoral dissertation Drinking Horns
in Old Norse Literature and Culture, in which I gathered evidence for
the usage and symbolism of drinking horns during the Viking Age
from a variety of sources within the fields of literature, archaeology
and iconography. The focus of this work lies on the literary evidence of
drinking horns and their usage in written texts, especially the medieval
Icelandic sagas, which allows us, to a certain degree, to reconstruct the
cultural significance of drinking horns during the first millennium AD
with a focus on the Viking Age.

Due to the nature of the medieval Icelandic sagas it is not possible
to reconstruct the drinking horn tradition during the Viking Age with
complete certainty. The Icelandic sagas were written down at least
200 years after the Viking Age. The stories themselves probably date
for the most part to the Viking Age, the time between 800 and 1050,
but experienced changes during the following generations and their
oral transmission. A modern reader has to distinguish between the
core elements, which survived the changes happening during the oral
transmission, and elements which have been added to the story later.
Information about the Viking Age in the sagas can therefore seldom
be taken at face value, but we nonetheless get a glimpse into this time
period'. Nonetheless, the archaeological evidence in combination with
the literary sources and the depictions of drinking horns on Viking Age
iconography provide a very good picture of the drinking horn tradition®

! Regarding the problem of sagas as historic sources see also Vésteinn Olasson
(1998) and Meulengracht Serensen (1993).

2 An excellent overview of the archaeology of drinking horns can be found in
Kraufe (1996).
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Despite the popularity of drinking horns today and their frequent
association with the Viking Age according to our modern image of
the Middle Ages, there is only a surprisingly small number of actual
archaeological finds of horns which can be dated to the Viking Age.
It is important to keep in mind that drinking horns are made of an
organic material, horn, which decomposes in the ground fairly quickly®.
Prominent drinking horns, such as the drinking horn pair from the
Anglo-Saxon burial mound Sutton Hoo 1 (Bruce-Mitford 1975-1983)
which is now on display in the British Museum, are reconstructions
based on the metal fittings, which are often the only archaeological
evidence left of those horns. Based on the diameter of the metal rims
it was possible to reconstruct an approximate size of the horns, and the
small horn fragments left on the metal allowed the archaeologists to
determine the exact material. Horns were not necessarily decorated with
metal fittings; they could also consist solely of plain horn material, such
as the horns from Skudstrup (Griif8 1931). The find report also indicates
carvings on the horns, but unfortunately the horns were thoroughly
cleaned after their discovery, and all possible traces of a decorative
pattern have disappeared. Horns such as those Skudstrup are a rare,
and it is much more likely to find the metal fittings surviving in the
ground. It is also worth mentioning that lavishly decorated drinking
horns with metal fittings were not available to all social classes. Horns
belonging to poor farmers or servants might have only been decorated
with carvings since metal was too expensive, and are therefore less likely
to be found during excavations. The reconstruction of the drinking
horn tradition is therefore most likely restricted to the upper classes
who could afford more lavishly decorated horns.

While horn fittings are a common find in Iron Age Scandinavian
burials, mostly from women’s graves, they become sparser closer to
the Viking Age (Ellmers 1964/1965; Steuer 2006, 255). It is unclear if
this is due to a decline of the usage of drinking horns or if those later
horns were not adorned with metal fittings any longer, and we are faced
with the situation of lacking evidence due to preservation conditions
in the soil. Only a few examples, such as the assumed volva grave from

’ The amount of time for decomposition depends on the soil conditions. Only
a few drinking horns, such as the horns from Skudstrup, Denmark, were found in
bogs, which kept the horn material in very good condition (see Griifs 1931).
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Fyrkat, Denmark* provide an impression of drinking horns in a burial
context from the Viking Age. Other horns have been found in Birka®,
Thumby-Bienebek, Tuna and Voll (Arne 1934; Ellmers 1964/1965, 23;
Miller-Wille 1976, 41). These very simple drinking horns stand in
contrast to the lavishly decorated drinking horn finds from the Vendel
period such as in the rich burials from Sutton Hoo, Taplow or Valsgérde
(Bruce-Mitford 1972; Arwidsson 1977; Webster 2007).

Most of the aforementioned horns have been found in female
burials; only grave Bj 544 from Birka belonged to a man. The horns
from Gragéard and Tjele were part of a hoard and can therefore not
be attributed to a particular person. Nonetheless drinking horns
can be found significantly more often in female graves than in male
graves®.

Archaeological excavations also show evidence of using drinking
horns in pairs: the Sutton Hoo, Taplow and Valsgarde horns are all in
pairs, that is two horns of similar design and clearly intended to be
kept together as a set. The metal fittings in each grave are decorated in
the same pattern, and the horns are placed in the burial next to each
other. The later graves from Fyrkat and Birka also contain drinking
horn pairs. It is of course likely that this is because of natural reasons
- both horns are taken from the same cattle and, out of convenience,
created and used together. But there might also be a deeper, symbolic
reason behind this custom. In this context the tradition of drinking
together comes to mind. Drinking out of vessels obviously belonging
together might also strengthen the bond between the two participants
in the drinking.

These features from the physical Vendel and Viking Age artefacts
can be compared to the literary evidence from the Middle Ages in
order to see if and to what degree the Old Norse sagas mirror the
archaeological evidence for the usage of drinking horns in order to
recreate a Viking Age drinking horn tradition.

* Fyrkat was a ring fort in Denmark dating to ca 980. It was excavated between
1950 and 1958 (see Roesdahl 1977). Regarding the volva grave see Roesdahl (1977);
Price (2002, 149).

* The graves Bj 523 and Bj 544 contain one pair of drinking horns each (see
Lindeberg 1984).

¢ This conclusion is also based on a database by Michael Gebiihr from Schloss
Gottorf in Schleswig. Michael Gebiihr has kindly allowed me to use his data for my
research. Results of the analysis are published in Gebiihr (1994).



Drinking Horns in Old Norse Culture: A Tradition Under Examination | 245

There are a few iconographic representations of drinking horns
contemporary to the Viking Age, mostly on the Gotlandic picture stones,
a corpus of stones erected on the island of Gotland between 400 and
11007. Several sub-categories for these stones have been distinguished,
with the groups C and D, dating to the eighth century, being the most
important for this paper. Among the images found on these stones, the
picture of a woman holding a horn stands out. She is usually accompanied
by a man on a horse to whom she seems to present the horn. This picture
is usually identified as a valkyrie welcoming a fallen warrior to Valhalla®.
However, the motif of a woman holding a horn can be found not only
on the Gotlandic picture stones, but also on earlier objects such as (in
chronological order) one of the Gallehus horns (Oxenstierna 1956),
several small guldgubbar (Watt 1992), an ear spoon from Birka (Graslund
1984), and on amulets from Sweden (Helmbrecht 2011, 475). The dating
of these objects spans from about 400 AD up to the twelfth century, when
the Lewis Chessmen including two queens holding a horn were created®.
Of all of these sources, only one creates a connection between drinking
horns and men. It is the rune stone from Ockelbo, Gs 19, which was
destroyed during a fire in 1904 (Jansson 1981, 187). Next to a woman
holding a horn we see two men playing a board game, one of which is
drinking out of a horn. Generally though the pictures follow the pattern
seen in the archaeological evidence and situate drinking horns into the
domain of women.

No drinking horn pairs, as found in burials, have been portrayed
in early Scandinavian iconography. This is probably due to the nar-
ratives of the scenes depicted on the various monuments, which usu-
ally show an interaction between two people: one person handing
the horn to another. Despite the importance of communal feasting'®,
Scandinavian artists never chose a feast as a motif in their pictures.
Instead they opted to simply restrict the feasting scenes to singular

7 Research into these stones is ongoing. For an overview see Lindqvist (1941).
A new edition including 3D-analysis of the stones by Sigmund Oehrl is currently in
progress. See, among others, Oehrl (2015).

8 Tt is the motif “des Reiters [...], der von einer Frau mit Trinkhorn begriif3t
wird - nach allgemeiner Auffassung die Walkiire, die den Toten im Jenseits, dem
Kriegerparadies Valholl - mit einem Begriiffungstrunk empfangt® (Althaus 1993, 15).

® See Caldwell et al. (2009) for more information about the Lewis Chessmen.

1 Enright (1996) discusses the symbolism of communal feasting within Germanic
societies.
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events which may be interpreted as the welcoming of a guest or fallen
warrior to the hall by the woman of house, during which only one
drinking horn was used.

One exemption is the Bayeux tapestry, made in Southern England
in the years following the battle of Hastings. The tapestry tells the story
of the conquest of England by William the Conqueror through various
key scenes from the events leading up to the battle (Wilson 1985). One
of these scenes is a feasting scene with Harold Godwinson and his
retinue, in which two men are holding one drinking horn each. These
horns, used together in one scene, form a pair similar to the horns of
Sutton Hoo. Both horns are white with what looks like golden metal
fittings, quite dissimilar to the horn in a scene with William and his
brothers, which is brown with what looks like bronze fittings.

The iconography of drinking horns supports the archaeological
evidence in confirming the close link between women and drinking
horns within the Scandinavian culture'. The usage of two drinking
horns is only hinted at in non-Scandinavian iconographical sources,
such as the Bayeux Tapestry. This is probably due to the nature of the
Scandinavian iconographical tradition, in which the motif of the woman
with a horn dominates. The welcoming gesture only calls for the usage
of one drinking horn, and not a drinking horn pair.

As to the appearance of drinking horns, the iconographic material
unfortunately does not give us many clues. The horns depicted on the
stones or the small amulets lack detail and can only be identified by their
shape. Metal fittings or even colouring are not visible. The Gotlandic
picture stones were supposedly once painted, but today none of the
original colours are left, and it is impossible to see whether the drinking
horns were painted in one colour or if several colours were used on them.

This leaves us with the literary evidence of drinking horns and the
question of what medieval Icelandic texts can tell us about the Viking
Age drinking horn tradition. But to answer this question one first has
to go back to the time when those texts were written down and look at
the symbolism of drinking horns during that period. As already stated,
sagas as stories date back to the Viking Age and some even earlier, but
during their transmission constant changes occurred, and the texts we
know today do not necessarily reflect the stories of the Viking Age. The

! Even though the Bayeux tapestry depicts men with drinking horns, the retinue
of King Harold Godwinson, it cannot be regarded as a part of Scandinavian culture.
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sagas were first written down starting in the early thirteenth century,
followed by continuous copying, which included omissions, additions
and constant changes during the next several centuries. New motifs
were added, motifs that were no longer understood were left out or
lost their meaning in the text, and the storytellers and copyists tried
to explain elements according to their understanding of the past and
their picture of the Viking Age. Some traditions might have survived
the conversion to Christianity around the year 1000 and were still
alive 200 years later, but most traditions had changed, and knowledge
of the meaning of certain motifs was lost. This becomes clear when
reading Snorri’s Edda, which the Icelandic politician and author Snorri
Sturluson composed not only to entertain his contemporaries, but so
that knowledge of skaldic poetry and the tools necessary to create
a skaldic poem, which were based on pre-Christian mythology, would
not be lost (Whaley 2007, 483; Gisli Sigurdsson 2007).

In light of this situation we can ask: what associations did the
medieval writers have with drinking horns, which elements can be
seen as dating back to the Viking Age and which might have been
added to the stories later? During the time of saga writing drinking
horns were just coming back into fashion. The previous centuries are
marked by a distinct lack of archaeological finds of drinking horns in
Scandinavia, which might lead to the interpretation that these drinking
vessels were not in use for at least 150 years. Another possibility is that
this is due to the conditions of Scandinavian soil - the drinking horns
used during this time period might have only been made out of horn,
not including any metal ornamentation surviving in the ground, which
would leave the archaeologists with barely any trace of a Viking Age
drinking horn tradition. This changed in the fourteenth century when
lavishly carved drinking horns are being made again'>. These horns,
now equipped with a metal stand, are decorated with Christian motifs
and quotations, and they appear as single objects, not in pairs. Some
of them were used as reliquaries in churches, but mostly they were put
to use during guild meetings (Magergy 2000).

The symbolism of drinking horns in the sagas is vast and cannot
be described in great detail in this paper. I shall therefore confine the

2" A history of medieval drinking horns with a focus on ornamentation can be
found in Mageray (2000). Etting (2013) delivers a historical overview of the medieval
drinking horn tradition.
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following pages to the elements already discussed in the paragraphs on
archaeology and iconography: drinking horns and women, drinking
horn pairs and their decoration.

Descriptions of drinking horns

Of all the horns mentioned in the sagas, only a handful also feature
a description. Sometimes these descriptions are clearly the invention
of the saga writer, such as in Porsteins pdttr beejarmagns, in which the
horn is described as being so big that a man can stand in its curve,
and on the tip a human head is attached which is still alive and able to
speak’. This head' might be an allusion to the tradition of fastening
decorations in the form of animal heads, mostly bird heads, to the tip
of the horn, but there is only little archaeological evidence for animal-
headed tips during the Viking Age".

Other descriptions are vague, such as the one from Helga pattr
borissonar, which simply states that the new horns were better than
the old horns'®. Haralds saga hdrfagra describes its horns as golden,
which most likely relates to the metal fittings made of gold”. Even
more interesting are the descriptions from texts such as Sturlaugs saga

13 borsteins pattr bejarmagns (8): Leetr konungr nii bera inn horn sitt it mikla.
bat er kallat Grimr inn go0i. Pat er gersemi mikil ok po galdrafullt ok biiit med gull.
Mannshofud er d stiklinum med holdi ok munni, ok pat meelir vid menn ok segir fyrir
odordna hluti ok ef pat veit ofridar vin. “The king will have his great drinking horn
brought into the hall. It is called Grimr the Good. It is a great treasure with
magical powers and ornamented with gold. A man’s head sits on the narrow
point, with flesh and a mouth, and it speaks to people and tells them what the
future holds and warns them when there’s trouble ahead.” (text after FSN 4, 335;
translation by the author).

' Grimr, as this horn is called, possesses the power to predict the future. The motif
might be connected with the story of Mimir, a member of the Nordic pantheon, whose
head lies next to the source Mimisbrunnr and gives wise counsel (see Faulkes 2005, 17).

"> One animal headed drinking horn tip has been found in a female burial in Gau-
sel, Norway. According to Serheim it is probably of Irish origin (see Serheim 2011, 21).

16 Helga pdttr Périssonar (2). Petta varu allgédir gripir. Oldfr konungr dtti tvau
horn, er Hyrningar véiru kalladir, ok pé at pau veeri hardla g6d, pd vdru pau po betri,
er Gudmundr sendi honum. “These were very fine items. King Olaf owned two
horns, which were called Hyrningar, but even though they were very good, the ones
Gudmundr had sent were better”” (text after FSN 4, 350; translation by the author).

17 Besides the gold horns of Gallehus and one example from the princely burial
in Hochdorf no horns completely made of a metallic material have been found. See
Krauf3e (1996) for Hochdorf and Oxenstierna (1956) for Gallehus.
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starfsama in which the material of the horn is mentioned'. The horn
in this saga is made of aurochs horn, an animal which has never been
native to the remote island of Iceland. This animal had also been extinct
in most parts of Europe by the turn of the millennium, and only a few
herds were still roaming the forests of Eastern Europe (Frisch 2010).

The lack of organic material from the Viking Age means that we do
not know if the horn material itself was decorated. Finds such as the
horns of Skudstrup (see above) hint at decorated horns, but without
any certainty. On the other hand we know of the richly carved horns
portraying Christian stories from medieval Scandinavia. The concept
of carved horns seems exceedingly rare in saga literature, and was not
used for decorative purposes.

Two exceptions can be made: in Egils saga Skalla-Grimssonar'® and
in the Eddic poem Sigrdrifumal® runes are carved into a horn. But they
are not meant to be decorative; instead they serve a magical purpose.
By carving the runes into the horn the poisonous drink is neutralized
and the person holding it can either drink from it unharmed, or the
horn reacts by breaking apart and spilling its contents on the floor. The
carvings in Gudrunarkvioa® which are described as hvers kyns stafir
(‘all manner of letters’) are probably runes as well.

18 Sturlaugs saga (17): Konungr segir “ekki hirdi ek um illmeeli pitt en pat er per at
segia Styrlaugr at pu skalt aldri ohreeddr uera her j landi nema pu ferir mer urarhorn pat
er ek tnyda fordum. “The king replied: ‘I do not care about your slanderous talk, but
this I must tell you, Styrlaugr, that you will never be unafraid in this country unless
you bring me the aurochs horn which I once lost” (text after Zitzelsberger 1969, 345).

Y Egils saga Skalla-Grimssonar (9): Ristum rin d horni, / rjédum spjoll i dreyra,
/ pau velk or0 til eyrna / 60s dyrs vidar réta; / drekkum veig, sem viljum / vel gljjadra
byja; / vita, hvé oss of eiri / ol, pats Baredr signdi. “I carve runes on this horn, / redden
words with my blood, / I choose words for the trees / of the wild beast’s ear-roots; /
drink as we wish this mead / brought by merry servants, / let us find out how we fare
/ from the ale that Bard blessed.” (text after Sigurdur Nordal 1933, 245; translation
by Scudder 2000, 68).

2 Sigrdrifumdl (7): Qlriinar skaltu kunna, / ef pui vill annars kveen / vélit pik
i tryggd, ef pui triir; / d horni skal peer rista / ok d handar baki / ok merkja d nagli
Naud. “Ale-runes must you know if you do not want another’s wife / to beguile your
trust, if you believe her, / on a horn they should be cut and on the back of the hand,
/ and mark your nail with ‘Naud” (text after von See et al. 2006, 497; translation by
Larrington 1996, 167).

' Guoriinarkvida in forna (22): Voro i horni / hvers kyns stafir / ristnir ok rodnir, /
- rdda ek né mdttak -, / lyngfiskr langr, / lanz Haddingia / ax éskorit, / innleid dyra. “On
the drinking-horn were all kinds of runes, / cut and red-coloured - I could not interpret
them - / a heather-fish, and uncut corn-ear / of the land of the Haddings, the entrails
of breasts” (Text after von See et al. 2009, 59, translation by Larrington 1996, 199).
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The literary descriptions of drinking horns are surprisingly different
from the drinking horns used during the time of saga writing. The
lack of decorated horn material suggests that this is indeed an idea of
drinking horns based on the Viking Age or earlier and not influenced
by contemporary horns. At the same time we find evidence for metal
fittings in the texts, which coincides with the archaeological evidence.

Drinking horn pairs

Drinking horn pairs are another factor in which the archaeological and
the literary evidence match. Drinking horns mentioned in the sagas are
usually described as coming in pairs: Porsteins pattr beejarmagns, Helga
pattr bPorissonar, Norna-Gests pattr and Sturlaugs saga starfsama all tell
of drinking horns coming in pairs. In Sturlaugs saga starfsama one of
the main objectives of the saga heroes is to unite the separated drinking
horn pair by reclaiming one of the horns from a temple dedicated to
Odin and Thor. Sturlaugr succeeds in this dangerous mission, and the
drinking horns made of aurochs horn are united again.

Other horns, such as the Hvitingar, which in some sources are also
called Grimar, are gifts from the mythic king Godmundr to the Christian
king Olafr Tryggvason. They appear in several texts” with slight narrative
variations. They are used as a friendly gift from one king to another,
but they can also be read as an attempt to damage the Christian king’s
reputation by accepting a gift from an otherworldly king. In all cases Olafr
decides to accept the drinking horns, in one case by having the horns
blessed by a bishop and thereby removing their heathen background
and integrating them into his Christian dominion. With Olafr’s death
during a sea battle in the year 1000 his pair, the never to be found again.

Drinking horns and women

A final comparison between literature, archaeology and icono-
graphy concerns the prevalence between horns and women most clearly
evident in the iconographic sources. In his 1996 book The Lady with
the Mead Cup Michael Enright (1996) argues for the important role
women played within Germanic societies during the ceremony of wel-
coming a guest to the hall. His argument is mostly based on the comi-

2 DPorsteins pattr bejarmagns, Helga pattr Périssonar, and Norna-Gests pattr.
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tatus™ which replaced old family ties by new models based on fealty.
To insure the notion of trust and fealty, feasts are held, during which
communal drinking forms the strongest bonds. This theory is sup-
ported by the picture drawn by the author of the Old English Beowulf
epic (Standop 2005), in which the hero, Beowulf, arrives at the hall of
the Danish king Hrothgar to help him defeat the monster Grendel. It
is the task of Hrothgar’s wife, Wealhtheow, to welcome the guest into
the hall by presenting him with a drink. Through this act she strength-
ens the relation between Beowulf and Hrothgar and secures peace in
the hall. The joint drinking serves as insurance and guarantees both
parties security.

This important role entrusted to the lady of the hall is mirrored
in archaeology and iconography in both England and Scandinavia.
At this point it is of no importance if the women with drinking horns
on Gotlandic picture stones actually meant to represent a valkyrie,
a goddess or are simple depictions of important women of their time
(Althaus 1993, 15)**. Her posture, facing a man on a horse while carrying
a drinking horn in front of her, represents a welcoming scene.

The archaeological evidence yields the same result. While the most
prominent drinking horn finds we know of today, such as Sutton Hoo,
Taplow and Valsgérde, stem from male burials from the Vendel period,
most drinking horns have been found in female burials. This result
unfortunately does not indicate whether drinking horns were used by
women as a drinking vessel, or whether the horns were given to them
after their death as a symbol for one of their main tasks during their
lifetime, the serving of drinking horns to men.

A survey of drinking horns in saga literature reveals a lot of drinking
horns presented to men by women. Only a few exceptions, such as the
story of king Olafr Tryggvason and the drinking horns he receives
from the mythic king Godmundr, portray the vessels as gifts between
two men. In Volsunga saga, it is Gudrun’s mother, Grimhildr, who
offers a drinking horn to welcome the hero Sigurdr at the royal court.
However, she does not mention to either her children or her guest that
the drinking horn contains a draught of oblivion. Sigurdr consequently

# Tacitus is the first to mention the concept of the comitatus, describing the
bonds between a Germanic lord and his warriors forming a warband. For more
information see Landolt, Timpe (1998).

# Simek (2002) discusses the problem of the identification of women in early
Scandinavian iconography.
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forgets his former betrothal to Brynhildr, marries Gudrun, and with
this begins the downfall of the Volsung-dynasty®. In the mythical Sorla
pattr it is the goddess Freyja dressed as a common woman who offers
a drinking horn to Hedinn. He forgets about his friendship to Hogni
and starts a war over Hildr, Hogni’s daughter, whom he abducts and
marries. Afterwards both Hedinn and Hogni, as well as their armies,
are put under a curse by Freyja and have to fight the same battle over
and over again for the next 143 years®.

One section of Olafs saga Odds, the so called Trolla pdttr, relates the
story of one of Olafr’s journeys north. While sailing the coast, which
is inhabited by trolls and giants, they are forced to set camp for the
night. Olafr sends out two men to scout the area, and they find a cave
inhabited by three trolls. They overhear the trolls telling each other
a story of how they each met king Olafr and tried to defeat him. The
third troll changed his gender and appeared dressed as a woman at the
king’s court. He offers a drinking horn filled with poisoned mead to
the king, who at first seems ignorant and accepts the horn. But instead

2 Volsunga saga (26): Eitt kveld, er peir sdtu vid drykk, riss drottning upp ok
gekk fyrir Sigurd ok kvaddi hann ok meelti: “Fognudr er oss d pinni hérvist, ok allt
gott viljum vér til yoar leggja. Tak hér vid horni ok drekk.” Hann tok vid ok drakk af.
Hun meelti: “Pinn fadir skal vera Gjiiki konungr, en ek modir, braedr pinir Gunnarr ok
Hogni ok allir, er eida vinnid, ok munu pd eigi yorir jafningjar fast.” Sigurdr tok pvi
vel, ok vi0 pann drykk mundi hann ekki til Brynhildar. “One evening when they sat
down to drink the queen rose and went to Sigurdr, greeted him and said: ‘We are
glad that you are here and we want to give you all the best. Take this horn and drink’
He took the horn and drank from it. She said: ‘Your father shall be king Gjuki, and
I your mother, Gunnarr and Hogni your brothers and all of them that swear an oath
to you, and they will not find anyone equal to you. Sigurdr received this well, and
with this drink he could not remember Brynhildr anymore” (Text after, FSN 1, 173;
translation by the author).

% Sorla pdttr (7): Par s hann sitja konu d stoli pd somu, er hann sd fyrr é Serklandi,
ok leizt honum sem hiin veeri nii allt fegri en fyrr. Hin kastadi enn ordum fyrr d hann
ok gerdi sik blida { mdli. Hin helt d einu horni, ok var lok yfir. Konungi rann hugr til
hennar. Hiin baud honum at drekka, en konungr var pyrstr, pvi at honum var varmt
ordit, tekr vio ok drekkr. En er hann hafoi drukkit, bra honum mjok undarliga vio, pvi
at hann mundi engan hlut pann, sem ddr hafoi yfir gengit. “There he saw the same
woman whom he had seen before in Serkland sitting on a chair, and she seemed to
be even more beautiful than before. She was again the first to speak and chattered
to him gaily. She was holding a horn with a lid on it. The king fell in love with her.
She offered him a drink and the king was thirsty, since he had grown warm, takes
the horn and drinks. And when he had drunk, a very wonderful change came over
him, for he remembered nothing that had happened to him previously.” (Text after,
ESN 1, 375-377, translation by the author).
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of drinking from it he spills the contents over the troll’s face thereby
defeating him and escaping death.

Sian Grenlie (2012) points out some interesting similarities between
Olafs saga Odds, a saga about Olafr Tryggvason by Oddr Snorrason,
and the Dialogus by Pope Gregory I, also known as Saint Gregory the
Great. Several episodes from Olafr’s life can be compared to events
from Gregory’s Dialogus, a collection of miracles and wonders attrib-
uted to holy men, and Grenlie convincingly argues that Oddr used
Gregory’s work as a pattern for the story about Olafr Tryggvason’s life.

A similar episode occurs in the Dialogus: a Jew stumbles across
three devils hidden in a pagan temple and overhears them telling
their stories of how they tried to seduce the bishop. The Jew confronts
Gregory with these stories afterwards who confirms their authenticity.

The structure in both stories is the same: a third person overhears
three mythical beings relating their stories of how to defeat an important
Christian figure. The three stories told by the trolls might have come
from local tradition, but Grenlie points to another episode in Gregory’s
Dialogus, in which a beaker with poisoned wine is offered to Saint Benedict
by a woman. After making the sign of the cross over the beaker it breaks
and its content flows to the floor (De Vogiié 1978-1980, 11, 140-143).

During the synod of Chelsea in 787 the usage of drinking horns
in a liturgical context became forbidden, since drinking horns were
considered to be sinful objects (Vilkuna 1952, 198). Their method of
fabrication was especially problematic, as it involved a great quantity
of blood while sawing off the horn, making them unfit for the church.
It is possible that this prohibition resulted in a less tolerant attitude
towards drinking horns in the Christian world until they were eventually
not used at all. Only when interest for the Viking Age sparked again
and Icelanders started to write down their orally transmitted stories
they also introduced drinking horns as drinking vessels again. But the
negative image of drinking horns may still have left a trace in the altered
conception of the role of women, which were now used as scapegoats
in the narratives. Without their action of welcoming a guest into their
home, tragic events could not have unfolded. Sigurdr would have gone
on to marry Brynhildr and the dispute between Hedinn and Hogni
would not have started. The question arises over whether the obvious
substitution of drinking horns given by women is due to Christian
influences and modeled on the example provided by Gregory.
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The archaeological evidence of drinking horns in the Viking Age
is sparse, but a comparison with other sources shows that their role
in the Viking Age culture of Scandinavia should not be estimated
on grounds of archaeology alone. Even though we might not be able
to reconstruct a complete image of their symbolism and usage, we
can catch a few glimpses of customs and ideas linked with drinking
horns. Both archaeology and literature agree that drinking horns are
often used in pairs, are made of aurochs horn and adorned with metal
fittings. The last element can also be seen on the Bayeux tapestry, the
only iconographical source which shows enough detail in order to
identify any kind of decoration. In accordance with the archaeology
and literature, the iconographic sources also suggest a link between
women and horns, though this connection is ambiguous. While women
with horns serve as literary scapegoats in the sagas, this aspect is not
present in the Viking Age sources. On the contrary the close connection
between these objects and women must be seen in a positive light, since
it is more likely that the amount of drinking horns given to women after
their death or the amulets of women with a horn found in female burials
(Helmbrecht 2011, 121) all relate to prominent female personalities and
mirror one of their important tasks during their lifetime: the welcoming
of guests into their household and the serving of men. This supports
Enright’s theory of women as “weavers of peace’, fulfilled by various
tasks carried out by women, such as the greeting ceremony. But even
though his analysis might be applicable on a cultural level, it does not
explain the literary phenomenon, which was formed and influenced
by events that took place after the Viking Age.
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Anne Hofmann

Rogi do picia w kulturze ludzi Pétnocy:
Studium tradyc;ji

We wspolczesnych czasach odtworstwo historyczne, szczegdlnie to zwig-
zane z epoka $redniowiecza, stalo sie popularnym sposobem na spedzanie
wolnego czasu. W calej Europie i Ameryce znalez¢ mozna grupy rekonstruk-
cyjne, sredniowieczne festiwale czy markety, a takze rzemieslnikow specja-
lizujacych si¢ w reprodukcjach pigknych przedmiotéw z dawnych czasow.
W zaleznosci od celu, obraz epoki, jaki przedstawiany jest na imprezach hi-
storycznych i wsréd grup rekonstrukcyjnych, jest czasem wierny przeszlym
dziejom, a czasem stanowi do$¢ romantyczna i uwspdlczesniong wizje mi-
nionej rzeczywistoéci. Sredniowieczny market czy renesansowy jarmark
muszg spelniac okreslone kryteria, aby zwiedzajacy uznali je za autentycz-
ne - odnosi si¢ to do réznych aspektdw, takich jak jedzenie, czy przedmio-
ty, ktore zakupi¢ mozna podczas uczestnictwa w takich imprezach. Jednym
z najczesciej wystepujacych przedmiotéw zwiazanych z epoka sredniowiecza,
a szczegolnie epoka wikingéw w Skandynawii, jest tak zwany rég do picia.
Przedmioty tego rodzaju mozna powszechnie i stosunkowo tanio zakupi¢
na Sredniowiecznych festiwalach. Ale co tak naprawde wiemy o uzywaniu
rogow w Skandynawii w epoce wikingow?

Problem rogéw do picia zaczal przyciaga¢ uwage badaczy w XX wieku
i w tym czasie ukazaly si¢ pierwsze publikacje na ich temat. W latach 50.
w Niemczech ukazaly si¢ dwie dysertacje, ktore dotyczyty wylacznie rogow
do picia (Gehrecke 1950; Miiller 1955). Nieco pézniej wydana zostata pra-
ca, ktdra szczegdlowo omawiala wystepowanie rogow do picia w ikonografii
sredniowiecznej Skandynawii (Magereay 2000), a takze doskonaly przeglad
uzywania rogoéw do picia (Kraufle 1996), ktory rozpoczyna sie od najwcze-
$niejszego dowodu na ich wystepowanie, czyli tzw. Venus a la corne bedacego
wapiennym reliefem znalezionym we Francji i datowanym na okres gérnego
paleolitu (Roussot 2000, 24).

Omawiane publikacje skupialy si¢ przede wszystkim na materiatach ar-
cheologicznych zwigzanych z rogami do picia. Zaréwno Gehrecke jak i Miil-
ler byli swiadomi wystgpowania informacji na temat rogéw w korpusie sag
islandzkich, ale w swoich pracach poswiecili im bardzo niewiele uwagi. Ce-
lem mojego studium jest zapelnienie tej luki poznawczej i wzbogacenie na-
szej wiedzy na temat tradycji uzywania rogéw do picia, przede wszystkim
dzigki lepszemu rozpoznaniu zrédel pisanych.

Niniejszy artykut oparty jest na mojej dysertacji doktorskiej pt. Rogi do
picia w literaturze staronordyckiej i kulturze, w ktorej zebratam materiaty na
temat uzytkowania i symboliki rogéw do picia w epoce wikingéw. Zrédtami
do tego zagadnienia byly rozne przekazy pisane, a takze materiaty archeolo-
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giczne i ikonograficzne. Glowny nacisk polozony zostal jednak na zrédta pi-
sane i wystepowanie w nich wzmianek o rogach do picia, a takze na sposoby
w jakie te przedmioty wykorzystywane byly w utworach literackich, szcze-
gblnie w sagach islandzkich. Pozwolito to, w pewnym stopniu, na zrekon-
struowanie kulturowego znaczenia rogéw do picia w pierwszym tysigcleciu
n.e., ze szczegdlnym uwzglednieniem epoki wikingow.

Z uwagi na charakter sredniowiecznych sag islandzkich nie zawsze moz-
liwe jest zrekonstruowanie tradycji wykorzystywania rogéw do picia w epoce
wikingdw z calkowitg pewnosci. Sagi islandzkie spisane zostaly przynajmniej
dwiescie lat po epoce wikingéw. Same historie, ktére s w nich zawarte, mo-
gly wydarzy¢ si¢ w epoce wikingdw, w okresie pomiedzy 800 a 1050 r., ale
ulegaly one zmianom w trakcie ich ustnego przekazywania z pokolenia na
pokolenie. Wspolczesny czytelnik tych zrédel musi starac si¢ rozroznic¢ po-
miedzy ich rdzennymi elementami, ktére przetrwaly zmiany dokonywane
podczas transmisji sag w formie ustnej, a elementami, ktore zostaty dodane
do nich pézniej. Informacje na temat epoki wikingéw zawarte w sagach nie
moga zatem by¢ przyjmowane bezkrytycznie, ale mimo to pozwalaja one
na dostrzezenie niektdrych realiow tego czasu'. Jesli jednak powigzemy ma-
terialy archeologiczne ze zrédtami pisanymi, a takze wyobrazeniami rogéw
do picia wystepujacymi w ikonografii epoki wikingéw, to wowczas zyskac¢
mozemy do$¢ dobry obraz ich funkcjonowania®.

Pomimo popularnosci rogéw do picia w dzisiejszych probach ukazywania
realiow $redniowiecza, istnieje zaskakujgco niewielka ilo$¢ archeologicznych
znalezisk rogow, ktore datowane sg na epoke wikingdw. Warto miec¢ jednak
na uwadze, Ze rogi do picia wykonane byly z materialu organicznego (rogu),
ktory po ztozeniu w ziemi szybko ulega rozkladowi’. Kunsztownie wyko-
nane rogi, takie jak dwa egzemplarze znalezione w anglosaskim kopcu nr 1
w Sutton Hoo, obecnie eksponowane w British Museum, s3 rekonstrukcja-
mi stworzonymi na bazie zachowanych oku¢. Okucia takie, zwykle sg jedy-
nymi elementami jakie pozostaja po rogach w materiale archeologicznym.
Na podstawie §rednicy metalowych oku¢ mozliwe byto zrekonstruowanie
przyblizonych wymiaréw rogéw z Sutton Hoo, za$ niewielkie fragmenty or-
ganiczne, ktore sie zachowaly, pozwolity archeologom na zidentyfikowanie
materiatu z jakich je wykonano. Niemniej jednak, warto zaznaczy¢, ze rogi
niekoniecznie musialy by¢ zdobione metalowymi okuciami; mogty by¢ ich
zupelnie pozbawione, jak pokazuje przyktad rogéw z Skudstrup. Raport z tych
wykopalisk pokazuje, ze na ich powierzchni znajdowaly sie ryte zdobienia,

! Na temat problemu wykorzystywania sag jako zrodet historycznych zob. Vé-
steinn Olasson (1998) oraz Meulengracht Serensen (1993).

2 Doskonaly przeglad archeologicznych przykladéw rogéw do picia znalezé
mozna w pracy Kraufle (1996).

? Czas jaki potrzebny jest na rozlozenie sie rogu ztozonego do ziemi zalezy od
warunkow glebowych. Tylko kilka rogéw do picia, takch jak te z Skudstrup z Danii,
znalezionych zostalo w bagnach, ktore sprawity, ze zachowaly sie one w bardzo do-
brym stanie. Wigcej na ten temat zob. Grif3 (1931).
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ale niestety po odkryciu przedmioty te zostaly dokladnie wyczyszczone, co
sprawilo, ze wszelkie ich elementy dekoracyjne zniknely bezpowrotnie. Rogi
takie jak te ze Skudstrup odkrywane sa niezwykle rzadko i w trakcie badan
wykopaliskowych czgéciej mamy do czynienia z zachowanymi okuciami, niz
z samymi rogami. Warto w tym kontekscie nadmienic, ze pigknie dekorowane
rogi z metalowymi okuciami nie byly dostepne dla wszystkich klas spotecz-
nych. Rogi nalezace do ubogich rolnikdw czy stuzacych mogly miec jedynie
ryte zdobienia, poniewaz metal byl w tych czasach drogi - w zwigzku z tym
odkrycia takich rogéw zdarzajg sie niezwykle sporadycznie. Rekonstruowa-
nie tradycji uzywania rogéw do picia ograniczone jest do takich rogéw, ktore
funkcjonowaly w srodowisku wyzszych grup spotecznych, ktore sta¢ bylo na
bardziej kunsztowne dekorowanie tych przedmiotow.

Jakkolwiek okucia rogéw wystepuja do$¢ czesto w grobach z epoki zelaza
w Skandynawii, przede wszystkim w tych nalezacych do kobiet, to stajg sie
one bardziej sporadycznym wyposazeniem funeralnym w epoce wikingow.
Nie jest jasne czy ma to zwigzek z jakim$ ograniczeniem uzywania rogéw do
picia, czy moze z tym, ze te mlodsze chronologicznie rogi nie byly juz zdo-
bione metalowymi okuciami. Ich brak w materiatach archeologicznych moze
wiec wynikac z réznych przyczyn, takze z powodu catkowitego rozktadu ta-
kich przedmiotéw po ich depozycji w ziemi. Tylko kilka przykladow, jak na
przykfad grob domniemanej volvy (nordyckiej wieszczki) z Fyrkat w Danii*,
dostarczaja informacji na temat funkcjonowania rogéw do picia w kontek-
$cie funeralnym w epoce wiking6w. Inne rogi znalezione w miejscach takich
jak Birka’, Thumby-Bienebek, Tuna czy Voll (Arne 1934; Ellmers 1963/1965,
23; Miiller-Wille 1976, 41). Te bardzo proste rogi stoja w do$¢ duzym kon-
trascie wobec kunsztownie dekorowanych znalezisk rogéw z okresu Vendel,
takich jak te znajdowane w bogato wyposazonych grobach z Sutton Hoo, Ta-
plow czy Valsgirde (Bruce-Mitford 1972; Arwidsson 1977; Webster 2007).

Wigkszos¢ wspominanych wyzej rogoéw znalezionych zostalo w grobach
kobiecych i jedynie grob Bj 544 z Birki nalezal do mezczyzny. Rogi z Gragard
oraz Tjele stanowily czes¢ skarbow i przez to trudno przypisac je do konkret-
nej osoby. Niemniej jednak mozliwe jest stwierdzenie, ze rogi zdecydowanie
czesciej towarzyszyty w grobach kobietom, niz mezczyznom®.

Wykopaliska archeologiczne pokazuja takze dowody na uzywanie rogéw
do picia w parach: rogi z Sutton Hoo, Taplow i Valsgarde wszystkie znalezione
zostaly w parach. Mamy tu do czynienia z dwoma rogami o podobne;j formie,

* Fyrkat to okragta warownia ulokowana w Danii, ktdrej powstanie datuje si¢
na okoto 980 r. Byta ona badana pomiedzy 1950-1958 r. Na ten temat zob. Roesdahl
(1977). O grobie volvy zob. Roesdahl (1977), Price (2002, 149).

* Groby Bj 523 oraz Bj 544 zawieraja po jednej parze rogoéw. Na ten temat zob.
Lindeberg (1984).

¢ Ta konkluzja opiera si¢ na bazie danych stworzonej przez Michaela Gebiihra
ze Schloss Gottorf w Szlezwiku, ktora niestety nie zostala dotad opublikowna. Mi-
chal Gebiihr uprzejmie zgodzit si¢ bym wykorzystata jego dane w moich badaniach.
Rezultaty jego wcze$niejszych analiz zostaly takze opublikowane (Gebiihr 1994).
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ktore najprawdopodobniej przeznaczone byly do uzywania w formie zesta-
wu. Metalowe okucia w kazdym grobie s dekorowane w taki sam sposdb,
a same rogi zfozone s3 w grobie jeden przy drugim. Miodsze chronologicznie
groby z Fyrkat i Birki takze zawieraja pary rogéw. Mozliwe jest oczywiscie,
ze wynika to z zupelnie naturalnych przyczyn - oba rogi pochodzg od bydta
iz przyczyn praktycznych mogly by¢ stworzone i uzywane jako zestaw. Nie-
wykluczone jednak, ze ten zwyczaj ma glebszy, symboliczny wymiar. W tym
konketscie przychodzi na mysl tradycja wspolnego picia. Spozywanie napo-
jow z naczyn, ktdre tworzg zestaw moze takze przyczynic sie do wzmocnienia
wiezi pomiedzy dwiema osobami uczestniczacymi w takim akcie.

Cechy fizyczne zabytkow z okresu Vendel i epoki wikingéw mozna po-
rownac ze Sredniowiecznymi przekazami pisanymi, a takze przeanalizowac
do jakiego stopnia staronordyckie sagi odpowiadaja materialom archeologicz-
nym oraz pozwalaja na odtworzenie tradycji wykorzystywania rogdw do picia.

Istnieje kilka ikonograficznych przedstawien rogéw do picia, ktére da-
towane sg na epoke wikingéw. Pojawiajg si¢ one na szeregu gotlandzkich
kamieni obrazowych, ktére datowane sg na lata miedzy 400 a 1100 n.e.
Kamienie te podzielono na kilka podkategorii, a grupy oznaczone jako C
oraz D, datowane na VIII w,, sa dla naszych rozwazan najwazniejsze. Wsrod
ukazanych na nich wyobrazen uwage zwraca przedstawienie kobiety trzy-
majacej rog. Zwykle interpretowana jest ona jako walkira przyjmujaca pole-
glego wojownika do Walhalli®. Niemniej jednak motyw kobiety trzymajacej
rég mozna odnalez¢ nie tylko na gotlandzkich kamieniach obrazowych, ale
takze na przedmiotach o wczesniejszej chronologii, na przyktad na rogach
z Gallehus (Oxenstierna 1956), zlotych blaszkach znanych jako guldgubbar
(Watt 1992), a takze na datowanej na epoke wikingéw tyzce do uszu z Birki
(Graslund 1984) oraz na szeregu amuletéw ze Szwecji (Helmbrecht 2011,
475). Datowanie wymienionych przedmiotéw rozciaga si¢ na okres od
okoto r. 400 n.e. do XII wieku, kiedy stworzono przedstawienia krélowych
trzymajacych rogi, ktére wchodza w sktad tak zwanych szachéw z Lewis’.
Sposréd wszystkich tych zabytkéw tylko na jednym z nich wida¢ zwigzek
mezczyzn z rogami - jest to kamien runiczny z Ockelbo, Gs 19, ktéry zo-
stal zniszczony podczas pozaru w 1904 r. (Jansson 1981, 187). Obok kobie-
ty trzymajacej rég widzimy dwdéch mezczyzn grajacych w gre planszowa,
a jeden z nich takze trzyma rog.

Generalnie, wyobrazenia ikonograficzne na kamieniach zasadniczo wy-
daja sie by¢ zgodne z przedstawieniami postaci z rogami na innych zabytkach

7 Badania nad tymi kamieniami trwaja nadal. Cenny przeglad zawarty jest w pra-
cy Lindqvist (1941). Nowa edycja korpusu gotlandzkich kamieni obrazowych, wraz
z analizami 3D przygotowywana jest obecnie przez Sigmunda Oehrla. Na ten temat
zob. Oehrl (2015).

8 Jest to motyw ,,des Reiters [...], der von einer Frau mit Trinkhorn begriif3t
wird - nach allgemeiner Auffassung die Walkiire, die den Toten im Jenseits, dem
Kriegerparadies Valholl - mit einem BegriifSungstrunk empfangt“ (Althaus 1993, 15).

° Na temat szachow z Lewis zob. Caldwell et al. (2009).
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archeologicznych. W wigkszosci przypadkéw rogi pojawiajg sie bowiem na
nich takze w rekach postaci kobiecych.

Warto réwniez zauwazy¢, ze pary rogow do picia - takie jak te znajdo-
wane w grobach - nie pojawiaja si¢ w skandynawskiej ikonografii. Wynika
to prawdopodobnie z tego, ze sceny przedstawione na réznych kamieniach
obrazowych zwykle ukazujg interakcje pomiedzy dwoma osobami, gdzie
jedna przekazuje rog drugiej. Pomimo duzego znaczenia wspdlnego uczto-
wania'®, skandynawscy artysci nigdy nie przedstawiali uczt w formie moty-
wu zdobniczego w swojej sztuce. Zamiast tego woleli ukazywac przedmioty
nawigzujace do uczt w scenach, ktdre zinterpretowa¢ mozna jako przyjmo-
wanie goscia lub poleglego wojownika do halli przez kobiete. W takich sce-
nach konsekwentnie wykorzystany byt jednak tylko jeden rog.

Jednym wyjatkiem wobec przedstawionych wyzej materialow jest tka-
nina z Bayeux, ktdra wykonana zostala w poludniowej Anglii po stynnej bi-
twie pod Hastings. Tkanina opowiada histori¢ podboju Anglii przez Wil-
helma Zdobywce i ukazuje rézne kluczowe wydarzenia, ktére prowadza do
wybuchu bitwy (Wilson 1985). Jedna ze scen jest uczta, w ktorej uczestniczy
Harold Godwinson i jego druzyna - widzimy na niej dwoch mezczyzn trzy-
majacych rogi. Rogi dzierzone przez tych mezczyzn mozna uznac za two-
rzace komplet (pare), podobnie jak w przypadku omawianych wyzej rogéw
z Sutton Hoo. Oba rogi sa bialei wydaje sig, Ze majg okucia ze ztotego meta-
lu, ktore ro6znig sie od rogu przedstawionego na innej scenie gdzie widzimy
Wilhelma i jego braci - tam rog jest w kolorze brazowym, a jego okucia wy-
dajg si¢ by¢ wykonane z brazu.

Ikonografia ukazujaca rogi do picia zgodna jest z materialami archeolo-
gicznymi i potwierdza $cisly zwigzek pomigdzy kobietami a rogami w kul-
turze skandynawskiej."! Uzycie dwoch rogéw do picia tylko sporadycznie
pojawia sie w zrodlach ikonograficznych spoza $wiata skandynawskiego,
takich jak tkanina z Bayeux. Wynika to prawdopodobnie z charakteru
skandynawskiej tradycji ikonograficznej, gdzie motyw kobiety z rogiem
zajmuje istotng role. Scena powitania wymaga jednak uzycia tylko jedne-
go rogu, a nie ich pary.

Niestety materialy ikonograficzne nie daja nam zbyt wielu wskazéwek
jesli chodzi o wyglad rogéw do picia. Rogi pojawiajace si¢ na kamieniach
obrazowych, a takze mate amulety, pozbawione sg detali i moga by¢ jedynie
zidentyfikowane poprzez ich ksztalt. Potencjalne metalowe okucia tych ro-
gow oraz ich barwa sa niewidoczne. Chociaz gotlandzkie kamienie obrazo-
we byly niegdy$ pomalowane, dzi$ nie zachowaly si¢ zadne $lady ich orygi-
nalnych koloréw. Wobec tego niemozliwe jest stwierdzenie, czy ukazane na
nich rogi do picia byly pomalowane na jeden kolor, czy do ich przedstawie-
nia uzyto kilku réznych koloréw.

1 Enright (1996) omawia symbolike ucztowania w spolecznosciach germanskich.

""" Chociaz tkanina z Bayeux przedstawiaja mezczyzn z rogami do picia, nale-
zacych do druzyny kréla Harolda Godwinsona, nie mozna uznawac jej jako zabyt-
ku kultury skandynawskiej.
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Wszystko to zmusza nas do blizszego przyjrzenia si¢ Zrédlom pisanym
i zastanowienia nad tym, co sredniowieczne teksty islandzkie moga przeka-
za¢ nam na temat tradycji uzywania rogéw w epoce wikingéw. Aby jednak
odpowiedzie¢ na to pytanie, nalezy cofna¢ si¢ w czasie do momentu kiedy
te teksty powstaly i rozpatrze¢ znaczenie rogéw w tym okresie. Jak juz wspo-
mniatam, sagi, jako opowiesci, dotycza epoki wiking6éw lub czaséw nawet
weczesniejszych, ale podczas ich ustnego przekazywania ulegaty one cigglym
zmianom i ich spisana forma z jakg dzi§ mamy do czynienia niekoniecznie
musi odpowiada¢ oryginalnej wersji tych przekazéw z czaséw wikingow.
Sagi zaczely by¢ spisywane we wezesnym XIII wieku, a potem wielokrot-
nie kopiowane. W trakcie tego procesu niektore ich fragmenty mogtly by¢
pomijane, inne za$ byly dodawane, i generalnie przez kolejne kilka stuleci
ulegaty one licznym zmianom. Motywy, ktére byly trudne do zrozumienia,
mogly zosta¢ usunigte lub stracily swoja przejrzysto$¢ w samej narracji tek-
stu, a osoby spisujace lub kopiujace sagi staraly sie wyttumaczy¢ je wedlug
wlasnego rozumienia przeszlosci i epoki wikingéw. Niektore tradycje mogly
przetrwac okres chrystianizacji, ktéry nastapit okofo roku 1000, i pozosta¢
zywotne przez kolejne 200 lat, ale wiele z nich ulegto przemianom, a wie-
dza o znaczeniu poszczegolnych motywow zostata bezpowrotnie zatracona.
Wszystko to staje si¢ jasne, gdy czytamy Eddg autorstwa islandzkiego poli-
tyka, Snorriego Sturlusona, ktéry skomponowat ja nie tylko by dostarczy¢
rozrywki wspotczesnym mu ludziom ale takze aby wiedza na temat poezji
skaldow i umiejetnosci niezbedne do skomponowania utworu skaldycznego,
ktore oparte byly na mitologii przedchrzescijanskiej, nie zostaly zapomniane
(Whaley 2007, 483; Gisli Sigurdsson 2007).

W obliczu tej sytuacji mozemy zapytac - jakie skojarzenia zwigzane
z rogami do picia mieli $redniowieczni autorzy, jakie elementy zrodet pisa-
nych moga pochodzic¢ z epoki wikingdw i ktére z nich mogly zosta¢ doda-
ne do tych przekazéw w pdzniejszym czasie? W okresie spisywania sag rogi
do picia stawaly si¢ ponownie popularne. Wczesniejsze stulecia w Skandy-
nawii charakteryzuje wyrazny brak rogéw do picia, co moze prowadzi¢ do
przypuszczenia, ze tego typu naczynia nie byty w powszechnym uzyciu przez
przynajmniej 150 lat. Innym powodem ,,nieobecnosci“ rogoéw moga by¢ wa-
runki glebowe w Skandynawii, ktdre nie sprzyjaly przetrwaniu tych przed-
miotéw - rogi do picia uzywane w epoce wikingdw mogty by¢ wykonane
tylko z rogu i pozbawione metalowych ornamentéw, co w efekcie nie pozo-
stawiloby zadnych $§ladow czytelnych archeologicznie. Wszystko to ulegto
zmianie w czternastym wieku, kiedy kunsztownie zdobione rogi ponownie
zaczely by¢ uzywane'”. Rogi tego typu posiadaly wowczas metalowa podstaw-
ke i byty dekorowane chrzescijanskimi motywami oraz cytatami. W tym cza-
sie wystepuja one takze pojedynczo, a nie w parach. Niektdre z nich pelnily

!> Historia $redniowiecznych rogéw i wiele informacji na temat ich ornamen-
tyki opisana jest w Magerey (2000). Etting (2013) przedstawia historyczny przeglad
tradycji uzywania rogéw do picia w dobie sredniowiecza.
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role relikwiarzy w kosciofach, ale zazwyczaj uzywano ich w trakcie spotkan
réznego rodzaju gildii (Magerey 2000).

Symbolika rogéw do picia jest bardzo bogata i niestety nie moze zostac
szczegdlowo opisana w niniejszym artykule. Na kolejnych stronach skupie
sie zatem na motywach zasygnalizowanych powyzej i dotyczacych archeolo-
gii oraz ikonografii. Szczegdlng uwage poswiece zwigzkom rogéw do picia
z kobietami oraz kwestii wystepowania rogéw w parach oraz ich dekoracji.

Opisy rogéw do picia

Sposrod wszystkich rogéw wymienionych w sagach, tylko kilka opisanych
jest szczegdlowo. Czasem te opisy sa jednak czystym wymystem autora sagi,
tak jak ma to miejsce w przypadku Porsteins pattr bajarmagns, gdzie rog
opisany jest jako majacy tak wielkie rozmiary, ze cztowiek moze zmiescic sie
w jego wnetrzu, a na jego koncu znajduje si¢ ludzka glowa, ktéra na dodatek
jest w stanie mowic"”. Glowa'* ta moze nawiazywac do tradycji przyczepiania
zdobien w formie gtéw zwierzecych, szczegdlnie ptakow, do koncowki rogu,
ale posiadamy niewiele przyktadow tego rodzaju zdobien z epoki wikingow".

Inne opisy sa dos¢ lakoniczne, jak na przykiad ten z Helga pattr Périssonar,
w ktorym czytamy, ze ,nowe rogi sa lepsze od starych™¢. Haralds saga har-
fagra opisuje zlote rogi, co najprawdopodobniej oznacza, ze ich okucia wy-
konane byly ze zlota". Jeszcze bardziej interesujacy jest przekaz z Sturlaugs

1 borsteins pattr beejarmagns (8): Leetr konungr nii bera inn horn sitt it mikla.
bat er kallat Grimr inn go0i. Pat er gersemi mikil ok po galdrafullt ok biiit med gull.
Mannshofud er d stiklinum med holdi ok munni, ok pat meelir vid menn ok segir fyrir
dordna hluti ok ef pat veit 6fridar vin. ,,Krolowi przyniesiono do halli wielki rég. Na-
zywa sie on Grimr Dobry. Jest to wielki skarb o magicznych wlasciwosciach i zdobio-
ny jest ztotem. W jego najwezszym punkcie znajduje si¢ ludzka gtowa, ma ona skore
i usta i moéwi ona do ludzi i opowiada im jaka czeka ich przysztos¢ i chroni ich jesli
nadchodzi niebezpieczenstwo” (tekst wg FSN 4, 335; tlumaczenie Leszek Gardeta).

!4 Rog ten nazywa si¢ Grimr i posiada zdolnos$¢ przewidywania przysztosci.
Motyw ten moze by¢ zwigzany z historig Mimira, jednego z cztonkéw nordyckie-
go panteonu, ktorego gtowa lezy niedaleko zrédta Mimisbrunnr i daje madre rady
(zob. Faulkes 2005, 17).

1> Przyktad okucia rogu z glowa zwierzeca znaleziony zostal w jednym z gro-
béw w Gausel w Norwegii 1 wydaje si¢ pochodzi¢ z Irlandii (zob. Serheim 2011, 21).

16 Helga pdttr Périssonar (2): Petta varu allgédir gripir. Oldfr konungr dtti tvau
horn, er Hyrningar vdru kalladir, ok pé at pau veeri hardla god, pa viru pau po betri, er
Gudmundr sendi honum. ,;To byly bardzo cenne przedmioty. Krdl Olaf miat dwa rogi,
ktore nazywaly si¢ Hyrningar, ale nawet mimo tego ze byly one bardzo dobre, te ktére
wystal Gudmundur byty lepsze” (tekst wg FSN 4, 350; thumaczenie Leszek Gardeta).

17" Oprocz ztotych rogdw z Gallehus i jednego przyktadu z ksiazecego pochéwku
w Hochdorf, nie znane sg inne rogi wykonane w catosci ze ztota. Na temat Hochdorf
zob. Kraufle (1996), na temat Gallehus zob. Oxenstierna (1956).
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saga starfsama, gdzie wspomniany jest materiat z jakiego wykonano rég'.
Rég ten zrobiony jest z rogu tura — zwierzecia, ktére nigdy nie wystepowato
na Islandii. Do przetomu pierwszego tysiaclecia n.e. tury wymarly w znacz-
nej czesci Europy i tylko niewiele pozostato ich w lasach Europy Wschodniej.

Brak dobrze zachowanych materialéw organicznych z rogdw z epoki wi-
kingéw sprawia, ze nie wiemy czy byly one dekorowane czy nie. Znaleziska
takie jak rogi ze Skudstrup (zob. wyzej) wskazuja, ze mogly mie¢ one ryte
ornamenty, ale nie ma co do tego calkowitej pewnosci. Z drugiej jednak stro-
ny znamy bogato zdobione rogi z pdznosredniowiecznej Skandynawii, gdzie
ukazane s3 rzezbione sceny o chrzescijaniskiej tematyce. Rogi z rytymi mo-
tywami rzadko pojawiaja si¢ w sagach i wydaje sie, Ze rycie w rogu nie bylo
wykonywane w celach dekoracyjnych.

W dwoch przypadkach odnotowanych w Egils saga Skalla-Grimssonar'
oraz utworze eddaicznym znanym jako Sigrdrifumdl® runy wyryte sa na po-
wierzchni rogu. Majg one jednak znaczenie nie dekoracyjne, lecz magicz-
ne. Poprzez wyrycie rundéw na rogu zatruty napdj zostaje zneutralizowany,
a osoba trzymajaca rog moze pic z niego bez doznania jakiejkolwiek szkody,
lub sam rég rozpada si¢ i jego zawarto$¢ wylewa si¢ na ziemig. Ryty na po-
wierzchni rogu wspomniane w Gudriinarkvida®, ktore opisane sg stowami
hvers kyns stafir (wszelkiego rodzaju znaki) takze sa prawdopodobnie runami.

Literackie opisy rogéw do picia w zaskakujacy sposdb réznia sie od ro-
gow uzywanych w okresie spisywania sag. Brak rzezbionych rogéw sugeruje,
ze ich przedstawienia oparte sg na tradycji z epoki wikingéw i nie powstaty

18 Sturlaugs saga (17). Konungr segir ,ekki hirdi ek um illmeeli pitt en pat er
per at segia Styrlaugr at pu skalt aldri ohreeddr uera her j landi nema pu ferir mer
urarhorn pat er ek tnyda fordum. ,Krol odpowiedzial: “Nie obchodzi mnie twoja
obelzywa gadka, ale to musze ci powiedzie¢, Styrlaugr, ze zawsze bedziesz zyl w tym
kraju w ciagtym strachu, jezeli nie przyniesiesz mi rogow tura, ktore kiedys zgubi-
tem” (tekst wg Zitelsberger 1969, 345; tlumaczenie Leszek Gardeta).

" Egils saga Skalla-Grimssonar (9): Ristum riin d horni, / rjooum spjoll i dreyra,
/ pau velk ord til eyrna / 60s dyrs vidar réta; / drekkum veig, sem viljum / vel gljjadra
byja; / vita, hvé oss of eiri / gl, pats Baredr signdi. ,Ryje runy na tym rogu, / czerwie-
nie je moja krwia, / wybieram stowa dla drzew / z korzeni uszu dzikiej bestii; / pijmy
ten miod tak jak chcemy / przyniesiony przez wesole stugi, / zobaczmy co z nami
bedzie / od tego piwa, ktére Birodr poblogostawit” (tekst wg Sigurdur Nordal 1993,
245; ttumaczenie Leszek Gardela).

2 Sigrdrifumdl (7): Qlriinar skaltu kunna, / ef pui vill annars kveen / vélit pik
1trygg0, ef pii tritir; / d horni skal peer rista / ok d handar baki / ok merkja G nagli Naud.
»Runy napoju zna¢ musisz jesli nie chcesz aby zona innego / zdradzita twoje zaufa-
nie, jesli jej ufasz, / na rogu powinny by¢ wyryte i na tyle dloni, / i oznacz paznokie¢
znakiem Naud” (tekst wg. von See et al. 2006, 497; ttumaczenie Leszek Gardeta).

' Gudriinarkvida in forna (22): Véro i horni / hvers kyns stafir / ristnir ok rodnir,
/ - rdda ek né mattak -, / lyngfiskr langr, / lanz Haddingia / ax oskorit, / innleid dyra.
»Na rogu rézne byly runy, / wyryte i pomalowane na czerwono - nie umiatam ich
odczytaé - / wrzoséw waz, klos nieskoszony / z calej ziemi Haddingéw, wnetrznosci
bestii” (tekst wg von See et al. 2009, 59; ttumaczenie Leszek Gardela).
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pod wplywem rogéw wspolczesnym czasom spisywania sag. W zrodtach tych
znajdujemy takze wzmianki o metalowych okuciach rogéw, co koresponduje
z materialami archeologicznymi.

Rogi do picia w parach

Rogi do picia wystepujace w parach to motyw, ktory pojawia si¢ zarow-
no w materiatach archeologicznych, jak i w zrédfach pisanych. Rogi wspo-
mniane w sagach zwykle wystepuja w parach i znalez¢ je mozna w tekstach
takich jak Porsteins pdttr beejarmagns, Helga pdttr Périssonar, Norna-Gests
pattr and Sturlaugs saga starfsama. W Sturlaugs saga starfsama jednym z za-
dan bohateréw jest skompletowanie pary rogéw poprzez odzyskanie jednego
z nich ze $wiatyni nalezacej do Odyna i Thora. Bohaterowi sagi o imieniu
Sturlaugr misja ta udaje si¢ z powodzeniem, a rogi (wykonane z rogu tura)
ponownie tworzg komplet.

Inne rogi, takie jak tak zwane Hvitingar, ktére w niektorych zrédtach
okreslane s3 mianem Grimar, stanowia dar od mitycznego kréla Godmundra
dla chrzescijanskiego kréla Olafa Tryggvasona. Pojawiaja sie one w kilku
tekstach® i w réznych wariantach. Ukazane s one jako przyjacielski dar od
jednego krola dla drugiego, ale moga one by¢ takze postrzegane jako pro-
ba zaszkodzenia reputacji chrzescijanskiego wtadcy poprzez przekazanie
mu daru przez krola z zaswiatow. We wszystkich przekazach Olaf decyduje
sie przyjac rogi do picia, ale w jednym przypadku prosi on biskupa, aby ten
je poblogostawil, przez co usunigte sg ich poganskie konotacje i w ten spo-
sOb wprowadzone sg one w krag chrzescijanskiego §wiata. Wraz ze Smiercig
Olafa, podczas bitwy morskiej w roku 1000, para rogow Hvitingar/Grimar
w magiczny sposob znika i nie zostajg one juz nigdy potem odnalezione.

Rogi do picia i kobiety

Kolejne zbieznosci pomiedzy zrédtami pisanymi, archeologia i ikono-
grafig dotycza zwigzku pomiedzy rogami i kobietami - sg one najbardziej
ewidentne w przypadku materialow ikonograficznych. W opublikowanej
w 1996 r. ksigzce The Lady with the Mead Cup Michael Enright podkreslat
znaczenie kobiet w spotecznos$ciach germanskich, a szczegélnie podczas
ceremonii przyjmowania go$ci w halli. Jego argumenty opieraly si¢ przede
wszystkim na idei comitatus®, ktéra przeksztalcata dawniejsze zaleznosci ro-
dzinne na stosunki lenne, pomiedzy wladcg a jego poddanym. Aby zapew-
ni¢ sobie zaufanie i lojalno$¢, organizowano uczty, podczas ktoérych wspdl-

2 borsteins pattr baejarmagns, Helga pattr Porissonar, and Norna-Gests pattr.

» Tacyt jest pierwszym, ktéry wspomina o comitatus, opisujac zwiagzki pomie-
dzy germanskim wiadcg i jego wojownikami tworzacymi druzyne. Wiecej na ten
temat zob. Landholt, Timpe 1998.
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ne picie prowadzilo do zawierania najmocniejszych wiezi. Ta teoria wsparta
jest przekazami jakie zawarte sa w anglosaskim eposie pt. Beowulf, ktérego
bohater, Beowulf, przybywa do halli dunskiego kréla Hrothgara, aby poméc
mu w pokonaniu potwora o imieniu Grendel. Zadaniem Zony Hrothgara,
Wealhtheow, jest powita¢ goscia w halli i poda¢ mu napéj. Poprzez ten akt
podtrzymana jest silna relacja pomiedzy Beowulfem a Hrothgarem i boha-
terowi zapewnione jest tez miejsce w halli. Wspdlne picie sprawia, ze obie
strony mogga czuc sie pewnie i bezpiecznie.

Wazna rola jaka powierzano kobietom w halli znajduje swoje odbicie takze
w archeologii i ikonografii, zaréwno w Anglii, jak i w Skandynawii. Nie ma
w tym miejscu specjalnego znaczenia czy kobiety z rogami na gotlandzkich
kamieniach obrazowych faktycznie reprezentujg walkirie lub boginie, czy sa
one przedstawieniami jakichs innych, waznych kobiet (Althaus 1993, 15)*.
Postawa kobiety oraz fakt, ze stoi ona zwrdcona w strong mezczyzny na ko-
niu, i ze trzyma ona przed sobg rég, zdecydowanie $wiadczy o tym, Zze mamy
do czynienia ze sceng powitania.

Materiaty archeologiczne dostarczaja podobnych dowodéw. Jakkolwiek
najbardziej kunsztownie zdobione rogi do picia znane s3 nam z meskich
grobow ze stanowisk takich jak Sutton Hoo, Taplow czy Valsgirde i dato-
wane na okres Vendel, to patrzac na korpus rogéw cato$ciowo, wigkszos¢
z nich pochodzi jednak z grobéw kobiecych. Trudno jest jednak na podsta-
wie tych przestanek stwierdzi¢ czy rogi uzywane byly przez te kobiety jako
naczynia do picia, lub czy byly one zlozone im do grobu jako symbol jed-
nego z gléwnych zadan jakie pelnily one za zycia, czyli serwowania w nich
napoju mezczyznom.

Przeglad przekazow zawartych w sagach wskazuje, na istnienie wielu
przyktadow gdzie rogi do picia przekazywane byly mezczyznom przez ko-
biety. Tylko w kilku wyjatkach, jak na przyklad w opowiesci gdzie krél Olaf
Tryggvasson otrzymuje rogi od mitycznego kréla Godmundura, rogi uka-
zane s3 jako dary od mezczyzn dla mezczyzn. W Volsunga saga, to matka
Gudran o imieniu Grimhildr przekazuje Sigurdowi rdég, aby przywitac go na
dworze krélewskim. Nie wspomina ona jednak ani swoim dzieciom, ani jej
gosciowi, Ze rog ten zawiera napoj zapomnienia. Po jego spozyciu Sigurdr
natychmiast zapomina swoje wczesniejsze zareczyny z Brynhildr i zeni si¢
z Gudrtn i tym samym doprowadza do upadku calg dynastie Volsungow?.

# Simek (2002) szczegotowo omawia problem identyfikacji postaci kobiecych
we wezesnej ikonografii skandynawskiej.

» Volsunga saga (26): Eitt kveld, er peir situ vid drykk, riss drottning upp ok gekk
fyrir Sigurd ok kvaddi hann ok meelti: “Fognudr er oss @ pinni hérvist, ok allt gott viljum
vér til ydar leggja. Tak hér vid horni ok drekk.” Hann tok vid ok drakk af. Hiin meelti:
“binn fadir skal vera Gjiiki konungr, en ek médir, braedr pinir Gunnarr ok Hogni ok
allir, er eida vinnid, ok munu pd eigi yorir jafningjar fast.” Sigurdr tok pvi vel, ok vid
pann drykk mundi hann ekki til Brynhildar. ,Pewnego wieczora, kiedy usiedli, aby si¢
napi¢, krolowa powstala i podeszta do Sigurda, powitala go i powiedziata: ,Cieszy-
my sie, ze jestes tutaj i ze chcesz dac z siebie jak najwiecej. Wez ten rég i pij”. Wzial
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W mitycznym utworze Sorla pattr bogini Freyja przebiera si¢ za wiesniaczke
i oferuje rug Hedinnowi. Po spozyciu z niego napoju zapomina on o swojej
przyjazni z Hognim i rozpoczyna wojne o Hildr, cérke Hogniego, ktérg pory-
wa i poslubia. Wkrotce potem, Hedinn i Hogni, a takze ich armie, objete zo-
stajq klatwa Freyji i musza przez kolejne 143 lata toczy¢ wcigz te sama bitwe™.

W jednej z czeéci Olafs saga Odds, znanej jako Trolla pdttr, odnajdu-
jemy historie podrézy Olafa na péinoc. Podczas zeglugi u wybrzeza, ktére
zamieszkane bylo przez trolle i olbrzymy, jest on zmuszony rozstawi¢ wraz
z zalogg obdz na noc. Po zejéciu na lad, Olaf wysyta dwoch mezczyzn, aby
zbadali teren i znajduja oni jaskini¢ zamieszkalg przez trzy trolle. Udalo im
sie podstuchag, ze trolle opowiadajg sobie historie o tym jak spotkali kro-
la Olafa i prébowali go pokonac. Trzeci z trolli w magiczny sposéb zmienit
swoja ple¢ i pojawit si¢ na dworze kréla przebrany za kobiete. Zaoferowat tez
krélowi rég zawierajacy zatruty midd. Krol poczatkowo wydawal sie zigno-
rowac niebezpieczenstwo i przyjat go, lecz zamiast wypi¢ mi6éd wylat on jego
zawartos¢ prosto w twarz trolla, w ten sposob pokonujac go i unikajac smierci.

Sian Gronlie (2012) wskazuje na ciekawe podobiefistwa pomiedzy Olafs
saga Odds, saga na temat Olafa Tryggvassona autorstwa Oddra Snorrasona,
a dzielem znanym jako Dialogus autrostwa Papieza Grzegorza I, znanego
takze jako Grzegorz Wielki. Szereg epizodéw z zycia Olafa mozna poréwnac
z wydarzeniami opisanymi w Dialogus Grzegorza, ktére sg zbiorem cudéw
jakie przypisywano osobom $wietym. Grenlie w przekonywujacy sposob ar-
gumentuje, ze Oddr uzyt dzieta Grzegorza jako wzoru do stworzenia historii
o zyciu Olafa Tryggvassona. W Dialogus pojawia sie bowiem epizod bardzo
podobny do tego omawianego powyzej - pewien Zyd napotyka na trzy dia-
bty, ktére ukrywaja sie w poganskiej §wiatyni i podstuchuje jak opowiadaja
one jak prébowaty niegdys zwies¢ biskupa. Zyd opowiada potem te historie
Grzegorzowi, ktéry po$wiadcza ich autentycznosé.

on rog i zaczal pi¢. Na to powiedziata ona: ,Twoim ojcem powinien by¢ krél Gjuki,
a ja twoja matka, Gunnarr i Hogni twoimi bra¢mi i wszyscy oni skladajg ci przysie-
ge, Ze nie znajdziesz nikogo réwnego sobie”. Sigurdr dobrze odebrat te stowa, a wraz
ze spozyciem napoju nie mogl juz sobie przypomniec o Brynhildr” (tekst wg FSN 1,
173; thumaczenie Leszek Gardeta).

% Sotla pdttr (7): Par sd hann sitja konu d stoli pd somu, er hann sd fyrr d Serklandi,
ok leizt honum sem hiin veeri nii allt fegri en fyrr. Hiun kastadi enn ordum fyrr d hann
ok gerdi sik blida { mdli. Hin helt d einu horni, ok var lok yfir. Konungi rann hugr til
hennar. Hiin baud honum at drekka, en konungr var pyrstr, pvi at honum var varmt
ordit, tekr vio ok drekkr. En er hann hafoi drukkit, bra honum mjok undarliga vid, pvi
at hann mundi engan hlut pann, sem ddr hafoi yfir gengit. ,,Tam zobaczyt on tg samg
kobiete, ktora widziat wezesniej w Serkland. Siedziata ona na krzesle i wydawala sie
jeszcze pigkniejsza niz poprzednio. Ponownie to ona pierwsza zabrala glos i mowi-
ta do niego wesoto. Trzymata ona rog z przykrywka. Krél zakochat sie w niej. Za-
oferowala mu napdj a krél byl bardzo spragniony, zrobilo mu si¢ cieplo, wiec bierze
rog i pije. I kiedy juz si¢ napil nastapita w nim cudowna przemiana, bo nie pamietat
juz niczego, co mu sie wczeéniej przytrafilo”. (tekst wg FSN 1, 375-377; thumacze-
nie Leszek Gardela).
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Struktura obu opowiesci jest taka sama - osoba trzecia przystuchuje si¢
mitycznym postaciom opowiadajacym jak mozna pokonac waznego chrze-
$cijanina. Trzy historie opowiadane przez trolle moga wywodzic sie z tradycji
lokalnej, ale Gronlie wskazuje na jeszcze jeden epizod w Dialogus Grzegorza,
w ktérym puchar z zatrutym winem przekazany jest Swietemu Benedyktowi
przez kobiete. Po uczynieniu nad nim znaku krzyza, puchar ten peka, a jego
zawartos¢ wylewa sie na podloge (De Vogiié 1978-1980, II, 140-143).

Podczas synodu w Chelsea w 787 r. uzycie rogéw w kontekscie liturgicz-
nym zostalo zakazane, poniewaz rogi do picia uznane zostaly jako grzesz-
ne przedmioty (Vilkuna 1952, 198). Metoda ich produkgji byla szczegoélnie
problematyczna poniewaz prowadzita do rozlewu krwi podczas odcinania
rogu - wszystko to sprawialo, ze byty one niestosowne w oczach Kosciota.
By¢ moze prohibicja ta zaskutkowala mniej tolerancyjnym podejsciem wo-
bec rogdéw w swiecie chrzescijanskim, co ostatecznie doprowadzito do catko-
witego wycofania ich z uzycia. Jedynie w chwili gdy zainteresowanie epoka
wikingdw ponownie si¢ pojawilo, a Islandczycy zaczeli spisywac opowiesci
przekazywane wczesniej drogg ustng, w ich kulturze po raz kolejny pojawily
si¢ rogi jako naczynia do picia. Tym niemniej, negatywny obraz rogéw mogt
wywrze¢ wplyw na sposoby postrzegania kobiet, ktdre teraz wykorzystane
zostaly w roli koztéw ofiarnych w réznych opowiesciach. Bez ich dziatan po-
legajacych na przyjmowaniu gosci w domu, pdzniejsze tragiczne wydarze-
nia nie miatyby miejsca. Sigurdr poslubitby Brynhildr, a konflikt pomiedzy
Hedinnem a Hognim nigdy by si¢ nie zawigzal. Rodzi si¢ wigc pytanie czy
motyw przekazywania rogéw przez kobiety wynika z wptywow chrzedcijan-
skich i czy zostal on oparty na przyktadzie opisywanym przez Grzegorza.

Jak wspominatam, archeologiczne znaleziska rogéw do picia z czaséw
wikingéw sg bardzo sporadyczne ale dokonana przeze mnie analiza wykorzy-
stujaca rozne inne kategorie Zrodel pokazuje, ze rola tych przedmiotéw moze
by¢ rozpoznana nie tylko dzigki archeologii. Chociaz nie jestesmy w stanie
w pelni zrekonstruowac ich symboliki i sposobéw uzytkowania, to mozemy
pozna¢ niektore zwyczaje oraz idee zwigzane z tymi przedmiotami. Zaréwno
archeologia jak i zrodla pisane s zgodne, ze rogi czgsto uzywane byty w pa-
rach oraz ze wykonywane byly z rogéw tura i zdobione metalowymi oku-
ciami. Te ostatnie mogg by¢ dostrzezone takze na tkaninie z Bayeux - jest
to jedyne zrédlo ikonograficzne, ktére zawiera wystarczajaca ilo$¢ szczego-
téw pozwalajacych zidentyfikowac jakakolwiek dekoracje tych przedmiotow.
Takze ikonografia pozostaje w zgodzie z materiatami archeologicznymi oraz
zrédlami pisanymi, pokazujac zwigzek pomiedzy kobietami i rogami, jakkol-
wiek moze by¢ on dwuznaczny. Chociaz kobiety dzierzace rogi w sagach wy-
stepuja w rolach koztéw ofiarnych, ten ich aspekt nie pojawia sie w zrédtach
ruchomych z epoki wikingéw. Wrecz przeciwnie, bliski zwigzek pomiedzy
tymi przedmiotami a kobietami powinien by¢ postrzegany w pozytywnym
swietle. Wystepowanie rogéw w grobach kobiecych, a takze przedstawienia
kobiet dzierzacych rogi na amuletach (Helmbrecht 2011, 121) sugeruje, ze
osoby ich uzywajace byty waznymi postaciami, i ze przedmioty te stanowia
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odbicie ich istotnych funkcji — przyjmowania gosci w domostwie oraz stuze-
nia mezczyznom. Przeanalizowane tutaj materialy wspieraja teorie Enrighta
o kobietach jako ,,tkaczkach pokoju” (ang. weavers of peace), co znajduje od-
bicie w réznych ich dziataniach wchodzacych m.in. w sklad ceremonii po-
witalnych. Jakkolwiek dokonana przez niego analiza moze by¢ wlasciwa na
poziomie kulturowym, nie do konca ttumaczy ona literackie fenomeny oraz
opisy kobiet dzierzacych rogi, ktore zostaty uksztattowane i zainspirowane
wydarzeniami majgcymi miejsce juz po epoce wikingow.
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Sacrifices among the Slavs - this interesting subject seems to be
a good opportunity to encourage cooperation between archeology
and ethnology. In my article, I shall try to trace whether there are
any analogies between archeological evidence and folklore material
from 19" century with regard to sacrifices. I will also try to sketch the
background for analysis of such rituals.

Methodological problems

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

Various aspects of sacrifices

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

Temples

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

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

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

Sacred groves

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

Other places

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

Social aspect of sacrificial rituals

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

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

Sacrifices and time

In oral societies, like that of the Slavs, time was perceived not only as
linear but also as cyclic. Linear time of life was supplemented with
cyclic time of surrounding world and nature and it was also regarded
as a ritual time. Cycles of the year were marked by holidays and
some special periods like Lent, Rusalnyj tyzden (rusalkas’ week) etc.
In addition to that there were also significant family holidays like
weddings, birth (baptisms) or funerals. Brzozowska-Krajka (1994,
25) claims that “it was the time, encompassing the whole reality, that
defined its norms, rearranged it and gave meaning to human activities”
Time, as one of the basic dimensions of human existence also plays
a very important role in the analysis of sacrificial practices. Time
appointed periods of activity and rest for people, animals and plants.
In the cyclical calendar there was strictly defined time for fieldwork,



276 | IzabellaWenska

weaving, spinning and all the other activities carried out in the village
or a single farm. Time designated for a certain activity, like sowing or
weaving, was a subject of care of a particular deity and later a saint, and
it was the only time for its completion. Any violation of the rules was
a threat to harmony and primordial order. Therefore, every deviant
behaviour was a manifestation of chaos and the untamed realm of
orbis exterior. However, by following strict rules and repetitive rituals,
it was possible to integrate the community and encourage a sense of
security. Obviously, there were people who were more restrictive than
others, but generally conservativeness and consistency were inherent
features of folk culture.

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

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

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

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

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

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

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

Space in the context of sacrum

The second basic aspect delimiting human existence is space. In the
perception of space by the inhabitants of nineteenth century villages,
the distinction between the secure and tamed space of the village and
the foreign space of the outside seemed to be extremely expressive.
Orbis interior, the space cut off from the rest of the world with the
borders of the village, was the realm of everyday activities, protected
against external influences. Within this tamed world many rituals were



27 8 | IzabellaWenska

conducted to maintain its safe character. What is important, ‘space’ is
understood in a very wide sense, and its division to orbis interior and
orbis exterior related to almost every aspect of life, for example sounds:
normal and everyday sounds like speech and sounds of housework
belonged to the sphere of orbis interior, but foreign language, whistles
and sounds different from everyday experience were connected to
orbis exterior (Zajac 2004, 162). This division seems to be related to the
characteristics of human perception (instinctive fear of the unknown,
falling into a routine, striving to preserve the so-called ‘comfort zone’).
But this order, accurate knowledge and giving names to everything
within the tamed world has its consequences in the form of a kind of
‘disenchantment; depriving this world of its power or magic, because
“order involves restrictions” (Zajac 2004, 163).

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

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

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

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

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

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

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

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

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

Foundation offerings - special cases of sacrifices

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

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

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

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

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

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

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

Sacrifices in folklore

In folklore we encounter quite a lot of examples of rituals during which
sacrifices were made. The most obvious was related to building a house
and can be associated with foundation offering. In other cases, it is
not entirely clear whether or not they can be interpreted as sacrificial
rituals, for example when it comes to ritual feasts such as boze obiady.
This kind of feast, a ceremonial dinner, was organized to reverse the
wrath of god or to win His favours (Moszynski 1967, 260). The latest
noted example of such feast from 1926 was organised by a rich farmer
who did not have a son. The aim of the feast was to apologise for any
sins or offenses made by the family and to ask for a son (Moszynski
1967, 260-261). All inhabitants of the village were invited for this
dinner, and what is interesting - the food remains had to be given to
wild birds. The most frequent sacrifices according to folklore sources
were coins, herbs and food like nuts, fruits, bread, honey, eggs, fish
and poultry. Also other animals were slaughtered as sacrifices - pigs,
goats, lambs, sheep, calves, cows, oxen, bulls and horses. Obviously
those animals were extremely valuable for peasants and killed only on
very rare and special occasions.



288 | IzabellaWenska

As was mentioned before, foundation offerings are also known from
folkloristic sources. For example, in Serbia the selection of a place for
building was accompanied by sacrifice. As Vlahovic (1992, 153) reports,
“on a cornerstone (...) alamb or a rooster was killed”. Foundations “were
sprinkled with blood, the head of the sacrificial animal was immured
and the meat was eaten”. Foundation offering was a very important part
of the process of building a house and it assured goodwill of spiritual
beings. Ritual practices dedicated to household spirits were quite
well preserved in folk culture. These rituals were practised by family
members, in the house or on the farm, and even though the Church
comdemned the “worship” of those spirits, there are many references
to such acts in sources from the nineteenth and twentieth century.

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

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

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

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

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



290 | IzabellaWenska

As 1. and K. Kubiak write (1981, 162):

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

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

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

Conclusions

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

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

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

Problemy metodologiczne

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

Rézne aspekty praktyk ofiarniczych

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

Jak zauwaza Stupecki (1994, 20-21) istnieje stosunkowo duzo informacji
o $wiatyniach stowianskich w zrédlach pisanych. Sg one znane gléwnie z kro-
nik dotyczacych terytoriow Stowian Zachodnich. Przede wszystkim trzeba
tu wspomnien o $§wigtyni Ranoéw — Arkonie potozonej na wyspie Rugii, kto-
ra zostala opisana przez Saxo Gramatyka (Stupecki 1994, 30). Budynek byt
otoczony podwojnym rzedem drewnianych palisad, w srodku $wiatyni usy-
tuowana byla drewniana, czterogtowa figura boga Swietowita. Saxo Grama-
tyk opisywal m.in rytual zwigzany z wrézeniem, ktéry odbywat sie w trak-
cie zniw, wspominal takze ofiary ze zwierzat, ktore skladano przed rytualng
uczty (Labuda 1999, 179). Jak pisal Helmold w swojej Kronice Stowian, ka-
plani skladali w ofierze chrzescijan, ze wzgledu na to, ze ich bog szczegdlnie
upodobat sobie ich krew (Labuda 1999, 178). Powies¢ Minionych Lat przy-
woluje panteon poganskich bostw ksiecia Wlodzimierza, ktéry miescit si¢
na wzgorzu niedaleko Kijowa (Labuda 1999, 181). Kronika wspomina takze
o ofiarach z ludzi skltadanych owym béstwom przez mieszkancéw Kijowa.
Z kolei Thietmar twierdzit, ze w kraju Lucicow byto tyle swiatyn, ile okregow,
jednak najwazniejsza z nich miescila si¢ w Radogoszczy (Rethra). Sktadano
tam ofiary ze zwierzat (zwlaszcza bydla) i ludzi (Labuda 1999, 171). Herbord
opisywal §wiatynie w Szczecinie, wspominajac o istnieniu jeszcze trzech in-
nych w tym miescie. Ebbo pisal, ze jedno ze wzgoérz, na ktérych potozony
byl Szczecin, poswiecone bylo bogu Trygtawowi (Labuda 1999, 174). Wigk-
sz0$¢ tych opisow, jak juz zostalo wspomniane dotyczy Stowian Zachodnich,
co moze sugerowac, ze powstawanie $wigtyn moglo by¢ efektem interakeji
z chrzedcijanstwem. Z drugiej strony, Stupecki (1994, 21; thumaczenie Iza-
bella Wenska) twierdzi, ze:

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

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

Swiete gaje

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

Inne miejsca zwigzane z kultem

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

Spoteczny wymiar obrzeddéw ofiarnych

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

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

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

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

przypisanym nie tylko rytualom ale i calemu obrzedowi.

Ofiary i czas

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

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

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

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

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

Przestrzen w kontekscie sacrum

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

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

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

Wedlug ludowej kosmogonii, ze stworzenia ziemi (a wiec przestrzeni)
wywodzi si¢ pierwszy podzial: najpierw na ziemie i niebo (wertykalny), a po-
tem horyzontalny - oddzielenie ziemi od wody i utworzenie ladu, na ktérym
mozna zamieszka¢. Jak pisze Adamowski (1999), zasady, wedtug ktorych or-
ganizowana jest przestrzen w kulturze ludowej, opieraja si¢ na podziale swiata
wedlug trzech osi: gora-dot, przod-tyt i prawo-lewo. W kazdej z tych trzech
par zastosowana jest ludowa dychotomia dzielaca na sprzyjajace i niesprzy-
jajace, dobre i zle. W opozycji gora-dol, pozytywnie waloryzowana jest gora,
jako niebo, miejsce blizsze bogu, swiete. Analogicznie postrzega sie gore jako
blizszg niebu i czesto poréwnuje z osig $wiata (axis mundi). D6l natomiast
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utozsamiany jest z jednej strony jako ,,ziemski padol”, miejsce bytowania
i cigzkiej pracy cztowieka, ale takze jako miejsce, gdzie znajduje sie pieklo.
Wiaze si¢ to z tradycyjnym podzialem $wiata na trzy sfery (niebo, ziemia,
pieklo), ktéry czasem ulega zawezeniu do dwoch (ziemia-zaswiaty). W parze
przdd-tyl pozytywniej postrzegany byl kierunek ,w przoéd’, oznaczal bowiem
aktywnos¢, a tyt kojarzony byl nie tylko z cofaniem sig, regresem, ale i czyms
stricte negatywnym, niebezpieczenstwo przeciez zwykle zakrada si¢ do nas od
tytu. W przypadku opozycji prawo-lewo jako lepsza postrzegana byla prawa
strona. Przed ,nieoswojonym” mozna si¢ bylo obroni¢ dzieki rutynowemu
zachowaniu, obcowaniu z tym co codzienne i zrozumiale (Zajac 2004, 164),
a takze poprzez wykorzystanie przedmiotdéw o charakterze apotropaicznym.
Mogly by¢ to amulety (zob. Gardeta 2014, 45-47) lub inne przedmioty takie
jak: woda $wiecona, sdl, inne $wigcone przedmioty, ostre i metalowe przed-
mioty, ogien, a takze specyficzne dzwigki - dzwony, odgtos wystrzatu z broni,
ktore czasem towarzyszyly pewnym obrzedom (Zajac 2004, 165).

Wybrane przykfady ofiar w materiatach archeologicznych

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

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

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

Jednym z najciekawszych miejsc z odkrytymi pozostalosciami ofiar
jest wyspa na Jeziorze Zaranskim na Pomorzu (Chudziak 2009; Chudziak,
Kazmierczak 2014). Poza wspomnianymi ofiarami zaktadzinowymi, od-
kryto tam takze dwa szkielety konskie na dnie jeziora (ok. 3 1 8 m gleboko-
$ci). Za pomocy datowania radioweglowego okreslono czas ich zlozenia na
XI'w. W osadach jeziora, jak i w warstwach kulturowych, odnaleziono wiele
makroszczatkow roslinnych, najwiecej zas skorup orzecha laskowego (Chu-
dziak 2009, 57). Sama przestrzen wyspy zorganizowana jest w sposob, ktory
zdaniem Chudziaka, mégt nawigzywa¢ (gléwnie dzieki naturalnemu uksztat-
towaniu krajobrazu) do kosmogonicznych wyobrazen Stowian Zachodnich.
Na samej wyspie archeolodzy odkryli pozostalosci budynku (by¢ moze uzy-
wanego do celow religijnych), miejsce targowe i kamien, ktéry mogt stu-
zy¢ za oftarz (Lukaszyk 2012, 25). Wokoét odkrytego kamienia, odnaleziono
fragmenty drewnianej palisady, co odpowiada opisom wygladu stowianskich
$wiatyn, ktore réwniez otoczone byly charakterystycznymi drewnianymi pto-
tami (Stupecki 1994, 28).

Wyspa na jeziorze przypomina¢ mogla ziemie wylaniajaca si¢ z pierwot-
nych wdd i stanowila zatem idealne miejsce kultu. Réwniez fakt, ze aby sie do
niej dostac trzeba byto przekroczy¢ wode, mogt mie¢ znaczenie ze wzgledu
na powiazania z symbolikg podrézy w zaswiaty. Usytuowanie zrodet rzeki
nieopodal takze przemawia¢ moze za uznaniem tego miejsca za zwigzane
z praktykami religijnymi. Waga takich naturalnych form krajobrazowych
w kontekscie religijnym jest podkreslana przez Gieysztora (2006, 216-217),
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Stupeckiego (1994, 7) i Kowalika (2004, 30-36). Chudziak wymienia takze
inne aspekty, ktére mogly doprowadzi¢ do usytuowania miejsca kultowego
wiaénie na wyspie Zélte, zauwazajac, ze wyspa potozona jest na potudnio-
wy wschod od potwyspu. Jak wiadomo, wschdd byt kierunkiem pozytywnie
waloryzowanym w kulturze Stowian (Stupecki 1994, 231). Szyjewski (2003,
27-38) omawia stowianski mit kosmogoniczny na podstawie danych z folklo-
ru. Nalezy jednak zauwazy¢, ze przekazy folklorystyczne praktycznie zawsze
wystepuja w wielu wariantach. Wedtug tych zZrddel, §wiat zostal stworzony
przez Boga i Diabla. Zanim si¢ pojawil, istnial tylko Bog oraz pierwotne
wody. Diabel wylonit si¢ z tych wéd, a wedlug przekazéw bulgarskich po-
wstal z odbicia Boga, ktére pokazato si¢ na tafli wody (Szyjewski 2003, 31).
Ziemia powstala z garsci piasku, wylowionej przez Diabla, nurkujacego na
polecenie Boga. Kowalik (2004, 111) zauwaza, ze miejsce kultu, usytuowa-
ne na wyspie lub w innego rodzaju naturalnej enklawie oraz otoczone przez
wode (jeziora, bagna itp.) ,,stanowi replike mitycznego swiata przodkow”.
We wschodniostowianskim folklorze napotykamy na nazwe takiej wyspy —
Bujan (Kowalik 2004, 17). Kowalik (2004, 30) postrzega ja jako ,wyimagi-
nowany obraz Pierwszej Ziemi (...) wylonionej z chaosu wod pierwotnych”.
Gieysztor (2006, 217) przytacza wzmianki dotyczace ofiar sktadanych przez
Stowian przy zrédtach, ale takze w folklorze mozna znalez¢ przyktady ta-
kich ofiar - z reguly topiono konia na ofiare dla ducha wodnego (Uspienski
1985, 128; Gieysztor 2006, 258-259). Woda sama w sobie posiadata wtasci-
wosci leczace i oczyszczajace (Gieysztor 2006, 255). Duzy kamien, znajdu-
jacy sie na wspomnianej wyspie, zdaniem Chudziaka (2009, 60) mogt petni¢
role oftarza. Wokot kamienia znaleziono pozostatosci czaszek kéz (Luka-
szyk 2012, 25), co po raz kolejny sugeruje, Ze mozemy mie¢ tu do czynienia
z miejscem kultowym. Na wyspie znaleziono takze dwa szkielety konskie,
oba nalezaly do ogieréw. Badania wykazaly, ze jeden z koni byt kulawy. Co
ciekawe, jego szkielet pozbawiony byt czaszki. By¢ moze zostala ona uzyta
w innym miejscu tego kompleksu kultowego? Jak wiadomo konskie czaszki
(np. tzw. kobyli feb) posiadaly szczegodlne znaczenie apotropaiczne w kultu-
rze Stowian (Uspienski 1985, 128). Takze specjalne traktowanie glow w kul-
turze Stowian Zachodnich (zobacz Kajkowski 2013, 175-181) mozna wzia¢
w tym przypadku pod uwage. Czasem czaszka stanowila ekwiwalent cate-
go zwierzecia (Uspienski 1985, 128). Uspienski (1985, 128) dos¢ doktadnie
opisuje wschodniostowianski zwyczaj sktadania ofiary duchowi wodnemu
- topiono dla niego konie, czasem ofiarowywano mu konskg czaszke, ktora
nalezalo wrzuci¢ do wody lub zakopac. Interpretacja takich znalezisk jest
zawsze nietatwa. Konie mogly zgina¢ w zupelnie innych niz rytualne oko-
licznosciach, cigzko takze wyciaga¢ daleko idgce wnioski na podstawie kilku
przyktadow. Jednakze ceremonie i obrzedy moga miec rézne interpretacje
i warianty, ze wzgledu na fakt, ze zaréwno sfera religijna jak i relacje spo-
leczne s3 niezwykle zapetlone i wielowarstwowe. W wodach jeziora znale-
ziono takze bron (m.in. wtdcznie), co zdaniem Chudziaka réwniez mogto
stanowic rodzaj ofiary.
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Jak pisze Chudziak (2009, 62), szczegélnie interesujagcym znaleziskiem
s3 liczne narzedzia zwigzane z przedzalnictwem i tkactwem. Ponad dwadzie-
$cia wrzecion, trzydziesci przeslikow i kilka przeslic wskazuje wedtug autora
na to, ze zajecia te wykonywane byly na nabrzezu albo pomostach, tuz nad
brzegiem jeziora, za$ badania makroszczatkow rodlinnych poswiadczylty, ze
na wyspie uprawiano len. Zaréwno Chudziak (2014, 449-450), jak i Gotle-
biowska-Suchorska (2011) twierdzg, ze przedzenie i tkanie zwigzane byto
z kobietami i tylko one mogly je wykonywac. Kowalik (2004, 89-90) po-
strzega tkanie jako ,,symboliczny akt kreacji zycia’, sugerujac, ze ciato cig¢zar-
nej kobiety jak krosna, tka ni¢ zycia dziecka. Kompleks wierzen zwigzanych
z przedzeniem i tkaniem wigze si¢ z ideg bogin przeznaczenia, ktéra wyka-
zuje charakter indoeuropejski, wystarczy tu wspomnie¢ polskie rodzanice czy
batkanskie narecznice (Gardeta 2009, 51-56). Chudziak (2009, 63) sugeruje,
ze symbolicznym wymiarem tkania i przedzenia mogta sie zajmowa¢ mat-
zonka Peruna. Dualno$¢, ktdra jest obecna w wierzeniach Stowian, przypisuje
nadrzednos¢ i zwigzki ze sferg niebieska Perunowi, ktéry pozniej (w folklo-
rze) prawdopodobnie zostal czesciowo zastapiony przez chrzescijanskiego
Boga. Natomiast Weles, faczony z ziemia, domeng zmartych i z plodnoscig
zostal czesciowo powigzany w folklorze z Diablem (m.in. ze wzgledu na jego
cechy takie jak kulawo$¢, wlochatos¢ itp.). W folklorze wschodniostowian-
skim napotykamy na imi¢ bogini Mokoszy, ktéra potencjalnie mogta petni¢
role zony Peruna i faczona byta z tkaniem i przedzeniem, a takze ze sfera
ziemska (jako ,,matka wilgotna ziemia®). Byta jednocze$nie patronka kobiet
iich plodnosci. Trzeba mie¢ jednak na uwadze, ze imi¢ Mokosz pojawia si¢
u Stowian Wschodnich i nie wiadomo, czy jej kult siegal Pomorza. Wedlug
Chudziaka, nikt nie zamieszkiwal wyspy na jeziorze Zaranskim, a czynnosci
zwigzane z przedzeniem i tkaniem odbywaly si¢ na wolnym powietrzu, co
po raz kolejny moze sugerowa¢, ze mialo to charakter rytualny. W folklorze
praktycznie nie napotykamy na informacje o przedzeniu czy tkaniu, ktére
odbywalo si¢ poza budynkami, by¢ moze wigc rzeczywiscie takie czynnosci
byly zarezerwowane tylko dla celéw obrzedowych.

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

Szczegdlny przypadek - ofiary zaktadzinowe

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

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

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

Trza porac sie z czarem
zamurowac ofiare!

A ofiara ta pono
Musi by¢ czyja$ zona
Albo siostra rodzona

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

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

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

Ofiary w folklorze

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

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

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

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

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

Konkluzje - szanse i analogie

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

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

Uzycie zrédet etnograficznych moze by¢ pomocne w tworzeniu kontekstu
dla znalezisk archeologicznych. Moze tez wyczuli¢ i uczynic bardziej otwar-
tym na interpretacje. W kontekscie kultury Stowian, korzystanie z folkloru
wschodniostowianskiego wydaje sie szczegdlnie przydatne, gdyz zrédta te sa
niezwykle bogate i z pewnoscia jeszcze nie do konca odkryte. Kolejnym argu-
mentem moze byc¢ to, ze kultura ludowa Wschodnich Stowian ksztattowala sie
pod wptywem kosciota prawostawnego, ktéry znaczaco réznit si¢ od katoli-
cyzmu. Ivanits (1992, 3-5) twierdzi, ze rosyjscy chlopi dlugo zachowali wiele
pozostatosci ,,poganstwa’, a zatem material zebrany w XIX-XX wieku moze
by¢ wyjatkowo wartosciowy. Takze rekonstrukcje mitéw stowianskich, doko-
nywane przez rosyjskich badaczy (Ivanov, Toporov, Uspienski i inni) moga
by¢ pomocne, kreujac nieco szersze wizje stowianskich wierzen. W przypad-
ku sfery wierzeniowej, z pewnoscig przydatne sa doktadne opisy znalezisk
i catego kontekstu, w ktorym zostaly odkryte. Jednak nawet Ivanits (1992, 5)
twierdzi, ze ekstremalny konserwatyzm, ktéry mozna odnalez¢ w rosyjskim
folklorze nie oznacza, ze dopatrywac si¢ nalezy ,.bezposredniego polaczenia”
pomiedzy Stowianami w X i XIX wieku. Mimo tych zastrzezen, wydaje sie,
ze dane etnograficzne mogg (a nawet powinny) by¢ znaczacym zrédtem dla
archeologéw i odwrotnie. W przypadku stowianskich wierzen, obustronna
wspolpraca pomiedzy tymi dziedzinami (archeologia i etnografia) jest zde-
cydowanie najlepszym rozwigzaniem.
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The issue of so-called Old Prussian “baba” stones, which at least from
the third quarter of the nineteenth century has been arousing interest of
scholars, still reflects a remarkable echo in the discussions and polemics
at conferences and in numerous publications. Popularisers and local
history enthusiasts, prominent academic researchers demolishing
romantic visions of their predecessors, curators, or those pompously
called by Count Stanistaw Tarnowski “theologians of archaeology’, have
been puzzling for years over the origin, function and chronology of the
enigmatic anthropomorphic stone statues which they encountered in
various locations in the “eternal” landscape of Prussia.

What is the history of interest in Prussian babas, how the idea
about them evolved, what in the light of the presented views and
latest research results could be the answer to the question about the
function they played in the world of the pagan Prussians? This paper
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will try to explore these issues. An attempt at even a selective discussion
concerning the entire territory of Prussia, in the context of the places
with the remnants of Old Prussian culture, would expand this article
to the size of a monograph. Also the attempt to synthesise the problem
posed in the first part of the title of this work would result in too many
simplifications that could limit it to the rickety minimum. Therefore, it
seems that the reasonable solution is to draw our attention to Pomesania
and neighbouring Sasinia. Firstly, the general issue of Prussian babas
located in this area is similar to that of other tribal territories. Secondly,
this is an area particularly rich in sources remaining in the context
of our interests. Thirdly, the Pomesanian-Sasinan cluster of Prussian
babas is the most numerous of all.

It had to take a few centuries before those anthropomorphic statues
standing alone in the fields or along the roads attracted interest of
researchers. With the advent of the Enlightenment Period, Christian
Gabriel Fischer (1686-1751), a theologian, orientalist, philosopher
and lecturer in the department of physics at Konigsberg Albertine
University took interest in them. In 1715 he published his dissertation
Lapidum in agro prussico, sine praejudicio contemplandorum. In that
short (because of just 30 pages) but extremely valuable pamphlet he
described, among others, single anthropomorphic sculptures with
their cultural background which had been created around them over
the centuries (Fischer 1715). His goal was not to provide a definitive
answer about the origin, function, as well as the chronology of those
objects. That was taken care of by later scholars.

As a result of numerous queries, field research and excavations, it
has been possible so far to identify 24 examples of anthropomorphic
stone statues in the area of Prussia (Table 1). One can also add several
other alleged statues, the knowledge of which is preserved only in
locally told myths (Szczepanski 2007, 113-114). In these cases, we
are more than often forced to listen to only a hazy voice of tradition,
so their tribal origins should not be taken for granted. What is more,
in case of some statues which were considered to be the statues of
Prussian babas, their early medieval origin has been questioned
(Karczewski 2006, 42-43; Lapo 2007 8-14). Such accusations, however,
are difficult to formulate in case of statues from the Pomesanian-
Sasinan milieu, as they are without a doubt original finds from the
Old Prussian times.



Old Prussian “Baba" Stones: An Overview of the History of Research and Reception... | 315

Table 1. Anthropomorphic carved stones from Prussia (according to: La Baume 1927, 2-8;
Wawrzykowska 1999, 401-403; Hoffmann 2000, 160- 163; Wyczdétkowski 2009, 605-633)

0ld Prussian regions Discovery place Folk names
1. Barciany 1. Bartensche Reckel
2. Pogranicznoje 2. Die bose Mddchen
3. Miynisko 3.-
Bartia and Natangia 4. Nagarnoje 4. -
5. Czerniachowsk 5.-
6. Bartoszyce 6. Bartel
7. Bartoszyce 7. Gustebalda
8. Poganowo 8.—
9. Poganowo 9.—-
10. Kalinowo 10.-
- 11. Pietki .-
Galindia 12. Ta?gowo 12. - Jungfraustein
13. Wejsuny 13. - Francuz
14. Jelitki 14. - Mensch
15. Jelitki 15.— Frau (?)

Pomesania and Sasinia

16. Boreczno

17. Sliwa-Boreczno

18. Dzierzgon

19. Gatdowo-Jedrychowo
20. Mézgowo-Laseczno

16. — Teufelstein

17. — Der verwunschene Soldat
18. — Potrimpus, Bontolman
19. — Heilige Stein (Mdnch)

20. — Gottesldsterer

21. Susz-Nipkowie 21.—Ménch
22. Susz-Bronowo-Réznowo 22.— Nonne
23. Bratian 23.-
24. Pratnica 24. -

A particular problem, impeding the exact definition of the functions
which the stone sculptures from Prussia served in the past, was the
lack of confirmation of their original location and context. It is the
spatial location of these stone statues, in the borders and crossroads
which are not used for farming, that is their most distinctive feature.
For a long time researchers have agreed that these were not the original
locations of these statues and that they had been moved there from
somewhere else. Some light on these issues has recently been thrown
by the discovery in situ, in the area of an early medieval cult site in
Poganowo (metropolitan area of Ketrzyn), of two stone idols which
in many regards resemble those known from other parts of Prussia
(Wyczotkowski 2009, 611, 618-621; Wyczotkowski et al. 2013, 62-68).

The main feature of these monuments is that they are anthropo-
morphic. They were all made in blocks of granite, in which the fully
formed body was carved using flat relief technique with characteristic,
although sometimes very individualised, attributes. The most common
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motifs are horn-shaped drinking vessels held against the breasts.
Substantial number of sculptures also bear depictions of various types
of weapons, such as swords and helmets. On some we can see elements
of clothing - belts and necklaces. Imaginary symbols of power in the
form of a wands or staffs — the so-called kriwule, which can be connected
with the symbols of power of the priest Criwe (Szczepanski 2013,
181-193) mentioned by the Teutonic chronicler Peter of Dusburg -
are quite rare. In one case we are dealing with a character with raised
arms. The attributes presented on the babas’ bodies typologically
correspond to the ornaments and weapons used in this part of the
Baltic coast in the Early Middle Ages. And although it happened that
their origins were connected with the Neolithic period (Lissauer 1887,
50) or they were generally considered prehistoric (Schultze 1889, 46),
these interpretations were isolated. The vast majority of past researchers
acknowledged that they had been created between the eighth and
thirteenth centuries, or perhaps between the ninth and thirteenth
centuries (Gigas 1877, 46-47; Conwentz 1897, 138; Schmid 1909, 273;
La Baume 1927, 9-10; Rybka 2007, 55) and this view is still held today.
Not everyone agreed, however, as to their provenance, pointing to the
cultural influence of Avar, Scandinavian or Slavic cultures. Today, we
are inclined to conclude that the statues were created as a result of
a long cultural process among the population of early Iron Age area
of south-eastern Baltic coast, which was affected by both the early
traditions of the local craft and inspirations from countries already
under Christian influence (Lega 1930, 415-418; Blazejewska 1994;
Blazejewska 2007, 75).

Not only because of the weapons shown on the babas’ surface,
but also from the analysis of depictions of faces with beards and
moustaches, can it be inferred that babas represent men. The very
term baba may be misleading in this case, although not entirely. In
the Polish language the word baba appeared through the influences
of steppe nomads. It comes from the Turkish word baba or bal-bal
meaning “eminent man’, “ancestor” and is associated with similar
statues from the steppes of the Black Sea (Demetrykiewicz 1910,
101). This word, in this context, was inoculated individually to the
Polish language, no later than the sixteenth century but was not used
by the Prussians. Also in German academic literature, this name was
not widely accepted. Although occasionally the Polonism Baben was
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used, or translations of the same as Steinmiitterchen or Steinweiber,
usually the term Steinbild - or simply “stone statues” — was employed
in this context. Often also popular imagination gave them individual
names associated with the mythical-legendary envelope, which formed
around them for centuries.

Although we have no doubt while answering the question whether
they are statues depicting male or female characters, the role they played
in the culture of the ancient inhabitants of Prussia still remains in the
sphere of hypotheses. They were considered as grave statues (La Baume
1927, 8), commemorative sculptures (Okulicz-Kozaryn 2001, 334-
336), or representations of pagan gods (Biatunski 1993, 7; Szczepanski
2004, 29-30). Although associating Prussian babas with grave stelae
seems most unlikely, their probable functioning as statues used in the
worship of the gods, or local heroes, is difficult to support because of
the scarcity of sources. It is not a totally hopeless situation, but it is
futile task to look for literal references to the creation of the statues of
deities by Prussians in sources dating from the conquest of their lands.
An anonymous author of Descriptiones Terrarum created in the years
1255-1260 indicates only that they “worship especially forests as gods”
(Gorski 1981, 8). According to Peter of Dusburg - Teutonic chronicler,
writing in the first quarter of the fourteenth century: “Prussians had
no concept of [Christian - ed. SS] God. And because they were simple
people, they could not imagine God in their minds.” Next the chronicler
mentions that they worshipped the sun, moon, stars, lightning, flying
creatures, four-legged animals, “and even a toad”. An expression of
their reverence for nature was that they considered groves, fields and
water sacred “so much that no one dared to cut down trees or cultivate
land or catch fish” (Wyszomirski, Wenta 2004, 45). The weakness of
these messages — not questioning their authenticity - lies primarily in
the schematic and stereotypical description of the religion of pagan
Prussians. The medieval authors paid special attention to things foreign
to them, or known from other works. Such a stereotype (true!) was
a cult - common to the Prussians - of sacred groves and animals
living in them, and celestial bodies “revered” by them and natural
phenomena that should be treated in terms of theophanies. One cannot
draw conclusions from these individual references that the Prussian
world of religious ideas focused merely on the worship of the forces
of nature, and that they did not worship idols.
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As we can conclude from the content of the Dzierzgon (Christ-
burg) treaty of 1249, the Prussians created idols during the harvest
festival. In fact they promised that “there will be no more offerings
to the idol, which they used to make once a year and worship as god,
whom they named Curcho” (PUB 1882, 161). Further on, we find
a commitment to abandon the worship of any other gods referred
to by a variety of names, which have not created neither heaven nor
earth. These gods are perhaps those appearing in medieval sources:
Perkun, Patollo and Natrimpe/Potrimpos. These are the earliest deities
that were mentioned. Other modern sources quote whole pantheons
of gods, but we are not sure of their authenticity. But returning to the
Curcho - Kurko, despite the fact that the document does not specify
what kind of depiction it was, we can conclude that they were prepared
using some flimsy material. What comes to mind here is the Prussian
rite of creation of the so-called “Rye Baba” — Rugiii boba from the sheaf
that has been cut (Szyfer 1975, 132; Bétakova, Blazek 2012, 165-166).
However, these are only guesses. Wipert, who was a companion in the
mission of St. Bruno (killed by pagans in 1009), mentioned Prussian
representations of gods (simulacra) in his account. These were probably
wooden sculptures, because, as reported by an eyewitness, in order
to demonstrate their impotence they were thrown into the fire by
the missionary and burned (Biatunski 2010, 78-80). It is doubtful,
however, that Wipert invented this tale, which - nota bene - contains
signs of a duel of cults. Hence, one can conclude, contrary to what was
claimed by Lucja Okulicz-Kozaryn (2001, 327), that the Prussians did
make representations of their deities. In addition to wooden sculptures
which have not survived to our times, there could have also existed
anthropomorphic stone statues, so well-known to us today. From their
attributes we can draw conclusions regarding their relationship with
the sphere of war (weapons), abundance (horn) and power (sceptre/
staff). They may have perhaps represented some of the major deities
worshipped in sacred groves.

After this short introduction which has presented some general
issues concerning Prussian babas, it is time to direct our attention to
two tribal areas: Pomesania and Sasinia.
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Pomesanian cluster of Prussian babas

The area of historical Pomesania during the period of Teutonic Knights
was located within the limits set by the river Osa in the south, Vistula
and Nogat to the west and north-west, to the north by Lake Druzno
and a string of reduction fields set on the north-east by the line of the
current Elblag Canal (Oberlindischer Kanal) together with the belt
of vast wilderness and today partially drained lakes; to the east the
boundaries were marked by the upper basin of the Drweca River (Fig.
1). Since roughly half of the thirteenth century, Pomesania had an area
of approximately 3530 km? and corresponded to the area occupied by
the Prussians on the eve of their conquest by the Teutonic Knights.
The name Pomesania appears only in the first quarter of the thirteenth
century. In the middle of the thirteenth century it was divided into 10
smaller units- lands (terrae), as confirmed by written sources. From two
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documents relating to the division of Pomesania between the bishops
and the Teutonic Order issued on the 18" and 19" March 1250, we
know that these were the following lands: Pasulowo, Algems, Leipits,
Lingwars, Komor, Pobuze, Geria, Rudenitai, Rezija and Prosile.

Statues from Boreczno and from the border between Boreczno
with Sliwa (gm. Zalewo, pow. itawski)

Prior to colonisation by Teutonic Knights, the lands east and north-east
of Boreczno and Sliwa were covered with forests. Apart from a medieval
name of the village Boreczno - Snelenwalt, where the ending (-) Wald
shows that it was founded on (or close to) forest, this may be proved
by the names of villages located in the 14™ century such as Gross and
Klein Hanswalde, in Polish known as Janiki Wielkie and Janiki Mate.
Boreczno was also located close to the former border of Dzierzgon and
Ostroda Commandry, which according to the description of 1351 was
based in extensive forest complexes stretching probably to the east to
the area of Milomtyn. Originally, this area was the eastern boundary
of the land of Geria. Northeast of Boreczno, at the Jaskowskie Lake,
we come across the name Tempelwald (Szczepanski 2014, 230-231).

It is noteworthy that the whole settlement context of the Boreczno
and Sliwa frontier has anthropomorphic cult statues in the form of
Prussian babas. The Prussians, as we remember from what the above-
mentioned Peter of Dusburg wrote, saw to it that their places of worship
were not defiled with economic activity. Placing them on the borders
of settlements, which were built on natural barriers in the form of vast
swamps, rivers, and especially the forests growing on marginal strips
of sand, thus avoided their desecration. The presence of shrines on the
borders of settlements can also be connected to the manifestation of
the legal rights to the occupied territory.

The example above that the Prussian babas are typically found on the
borders of particular lands is not unique. Considering the presence of
statues in the context of the Prussian settlement in the area of Pomesania
we can notice the same pattern in all known cases.

Coming back to the specific examples of babas from Boreczno
and the border of Boreczno-Sliwa, it must be said that they have not
been properly researched, and we know them only from folk tales.
Elizabeth Lemke, a resident and heiress of the property located 6 km
from Boreczno Rabity (Rombitten) wrote about them. According to
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her, by the church in Boreczno once stood a stone that seemed to be
a figure, however, instead of the head there was a hollow where water
accumulated. The tale also said that whenever the people of Boreczno
wanted to get rid of the stone and carried it away from the church
square, it always returned to its former place (Lemke 1887, 29). The
information that the stone resembled a figure can imply its association
with baba stones. The mere fact of placing it by the church could be
associated with the desire to harness pagan powers. The information
that the “figure” had no head can be a trace that it had been broken
before it was (re)moved from a place of a probable Prussian cult. It
seems that Lemke only knew the stone from stories and did not treat
it as a Prussian baba, as Adalbert Bezzenberger (1882, 48) did, who
allowed a possibility to identify it with anthropomorphic Prussian
sculptures.

She had a different approach to the stone from the border of
Boreczno and Sliwa (Lemke 1886, 514). She referred to it as “baba
stone” (Steinmiitterchen). Following her example, the identification
was repeated by several other researchers (Bezzenberger 1892, 48;
Beckherrn 1893, 374-375; Botticher 1898, 120; Eckart 1930, 48-49).
In 1886 the statue no longer existed. It was broken into pieces, and its
fragments were used to build Mr. Marschall’s house in Sliwa. Did the
researcher have the opportunity to see the statue? We do not know. The
description that she presented, however, is so accurate that we can agree
with her and with the rest of the scholars that this is indeed a Prussian
baba. At this point let us to quote her tale about the Enchanted Soldier
from Sliwa (Der verwunschene Soldat bei Schliewe):

At the border between Sliwa and Boreczno [Schliewe and Schnell-walde]

villages a few years ago there stood a large stone. It was so large that even

a well-built man was not even half as big as it was. What is more, there

was a soldier, enchanted or trapped in the stone. In the upper part of

the stone one could clearly see the outline of his face. Who knows who
had turned him into a stone? It happened more often in the old days.

The soldier wore a helmet on his head and in his hands he held a deck

of cards. A lot of people have seen the soldier emerging from the stone

and swinging around it. When they wanted to look more closely at him,
however, the soldier disappeared, while the curious people could only
see his face on the stone. Nothing else! In the end, it was decided that
the stone should be blown up. With great dedication the workers tried to
destroy it. However, they were not able to do so. They tried seven times,
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but without success. Finally, a woman from Wielowies [Dittersdorf] came

and undertook to blow up the stone. Immediately after the first attempt,

she managed to break it. After this event, pieces of the stone were built
into the wall of a house in the Sliwa [Schliewe] village.

After Lemke (1887, 27)!

Translation by Seweryn Szczepanski

Here, three particularly relevant excerpts from the above tale will be of
particular interest to us. The stone had a face (so it had anthropomorphic
qualities), it wore a helmet (which finds parallels in other Prussian babas
from Bartoszyce and the surrounding area of Susz), and in the hands it
held a “deck of cards”. An intriguing information on playing cards (Spiel
Karten) is the result of their association with a drinking horn, which was
carved on the babas. In addition, giving the soldier a deck of cards is
probably nothing but ignored coincidence of the story about the “soldier
under a spell” with another tale from an area in the vicinity of Sliwa,
concerning a stone on which the devil played cards (Lemke 1887, 29).

A statue from Dzierzgon (borough of Dzierzgon, pow. Sztum)

The Prussian baba from Dzierzgon aroused particular interest among
the Franciscan monks, who erected the monastery in the years 1709-
1724 and eventually put it in the outer wall of the refectory (Fig. 2). It is
not certain now where the statue originally stood. Johann Michael Guise,
lieutenant in 33rd Infantry Regiment in Torun, who in the years 1826-
1828 at the request of military staft made documentation of strongholds,
while visiting Dzierzgon in 1826 or 1827, described a Prussian baba

! The full original text reads as follows: ,,Auf der Grenze von Schliewe und Schnell-
walde lag bis vor wenigen Jahren ein Stein von so grofen Umfange, daf3 ein recht statt-
licher Mann nicht halb so lang, wie der Stein, war. Dieser Stein war ein verwunschener
Soldat; oder ein solcher war in ihm eingeschlossen; oben war ganz deutlich das ausge-
hauene Bild des Soldaten. Wer weif3, wer den mal verwunschen hatte! - in friiheren
Zeiten soll dergleichen sehr oft vorgekommen sein. Der Soldat hatte einen Helm auf
und hielt in seinen Hinden ein Spiel Karten. Viele Leute wollen gesehen haben, wie
er um den Stein gewankt hat; besonders soll dies am Morgen geschehen sein. Aber so-
bald man néher hingesehen hat, ist der Soldat verschwunden; und man hat nur wie-
der sein Bild sehen konnen; weiter Nichts! Endlich hat man den Stein sprengen wol-
len. Doch welche Miihe sich auch die Abreiter gegeben haben, - der Stein riihrte sich
nicht; sieben Sprengladungen wurden abgegeben, aber umsonst. Da ist ein Weib aus
Dittersdorf gekommen und hat die Sprengarbeit iibernommen; und gleich beim ersten
Versuch ist der Stein auseinander gegangen. Die Steinstiicke sind danach in ein Haus
in Schliewe eingemauert worden.
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located within the walls of the monastery and called by
the inhabitants Potrimpus. He also made a drawing of the
statue set on a stone pedestal on a hill (Fig. 3) and wrote
that Potrimpus was previously on a hill near the village
of Pachollen (Pacholy). He did not explain its origin or
how the statue acquired its name. This note, preserved
in the archives of the Konigsberg Prussia museum is the
oldest confirmation of the presence of the Prussian babas
in Dzierzgon (Guise [1826-1827],00048-b). While in the
drawing and in the note there is no information that the
monument is located within the walls of the monastery,
we can take it for granted that it could not be otherwise.
This is confirmed, moreover, by the information from
subsequent researchers, who combine the presence of the
monument in the wall of the monastery with the time of its
construction in the first quarter of the eighteenth century.

Looking at Guise’s drawing, we can conclude that the
monument had about three Prussian feet in height (the
author put over it the symbol 3°) which is about 94 cm.
Later researchers who measured the statue precisely,
reported that it is 118 cm high and 37 cm wide. It was
made of red and grey granitoid of a natural cylindrical
shape, which ultimately influenced the fact that it was
usually described as that of “siren” or “fish” shape (Gigas
1877, 48-49; Conwentz 1897, 128-129). A wide and flat
head was carved out of stone, with a slightly marked
chin, open mouth, round eyes and a nose between them.
The head was separated from the body by an encircling
groove. On the body, using a relief technique, hands

Fig. 2. Potrimpos from Dzierzgon.
After Conwentz 1897

Ryc. 2. Potrimpos z Dzierzgonia.
Wg Conwentz 1897

were depicted, gradually disappearing in the stone block. The right one,
bent in half, was holding a drinking horn. At the left side a sword was
depicted, whose hilt was placed roughly in the middle of the sculpture.
The handle terminated with a hilt, and the sword blade, due to the

unevenness of stone, is slightly bent at the bottom.

This statue was a kind of symbol of ancient times of Dzierzgon.
There was no doubt that it comes from the pagan period. Its original
place of origin was widely discussed. It was pointed out that it may
come not only from the area around Pachoty or Prakwice, or the border
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Fig. 3. Potrimpos from Dzierzgon in the context of a sketch of Dzierzgon. After Guise 1826-1827
Ryc. 3. Dzierzgonski Potrimpos w kontekscie szkicu Dzierzgonia. Wg Guise 1826-1827
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of the two villages, but the issue was raised of its initial deposition
on the castle hill in Dzierzgon, namely, that it was in the wall of the
Teutonic castle chapel (Schmid 1909, 273). Both possibilities are likely.
It was quite common to place such statues at the borders. We know,
moreover, that Franciscans from Dzierzgon obtained building material
from the castle hill. In 1724 the Malbork province governor Piotr Jerzy
Przebendowski even allowed the monks to collect stones and bricks ‘ex
ruderibus castle chapel, which is the Teutonioc church at the Kiszpork
castle” (Szorc 1998, 271). No source from the time of construction of
the monastery informs us about the place where the sculptures have
been found, but the mere fact of placing a pagan idol in the wall or
foundation of the chapel of the Teutonic Knights would have been
endowed with symbolic meanings and demonstrated the triumph
over the defeated.

The statue of Potrimpos, in the imagination of residents of
Dzierzgon, was undoubtedly just a symbol of that pagan past. The
name that was bestowed upon it was not accidental. Generally it was
regarded as a Prussian god of flowing water, one of the triad of Prussian
gods — Potrimpos. What influenced the association? Undoubtedly
its appearance. Jagiellonian University professor Count Stanistaw
Tarnowski leaves us no illusions that that was the way they thought.
When in the summer of 1881 he visited Dzierzgon, he wrote that the
town (Tarnowski 1894, 290-291):

(...) is in itself a curiosity so that every proper archaeologist would
approach it on his knees and with tears. In the outer wall of the former
Reformed [Franciscans - ed. SS] church there is a figure of a deity,
almost as ugly as the famous Swiatowid, a few elbows tall, fat idol with
a child’s face and hands shaped like claws, and instead of legs, surprisingly
(archaeologists beware!) it has a fish tail, “desinit in pisca’, like the classic
siren. Its identification causes great controversies among theologians of
archaeology, but most often doctors tend to the view that the fish tail
relates to a Lithuanian-Prussian water fishing deity worshipped under
the beautiful name Potrympos.

A well-read literary critic may not only have learned about the monument
from his host Count Adam Sierakowski of Waplewo, but from the
article by Eduard Gigas, who literally claimed that its name is nothing
else but the name of a deity - remembered by the local community as
operating in pagan times whose worship in area around Dzierzgon and
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particularly abundant in waters had to be particularly popular (Gigas
1887, 28-29). Of course we are not sure what deity it was. The ideas
of nineteenth-century scholars should also be approached cautiously,
as they uncritically took as evidence the appearance of the sculpture,
resembling the form of half-man-half fish or mermaids as an obvious
reference to the Prussian god of flowing water. But what could they
do, as the tradition of combining the statue with the god Potrimpos
was already deeply rooted in the local consciousness? The arguments
of the director of Westpreussische Provinzial-Museum Hugo Conwentz
could not change much, when he explained from the point of view of
a scientist a concept appearing in literature that the motif interpreted
as “cancer claws” was in fact nothing else but clumsily presented hands
holding a horn (Conwentz 1897, 128-129).

The location of the statue near Dzierzgon, as in the case of monu-
ments of Boreczno and Boreczno-Sliwa, may also indicate a nearby
cult place. Dzierzgon was on the border of the Leipits and the Lingwars
lands. From the 20s of the 19" century, there comes the information of
a “sacrificial stone” standing near Dzierzgon (Voigt 1827, 590; Beckherrn
1893, 392). Perhaps, therefore, a baba — Potrimpos was a silent witness
to the conquest of these lands by the Teutonic Knights, removed from
the sacrum area and placed on the border of the village or as one of
the spoils of war embedded in the wall of the Christian sanctuary on
the castle hill.

After long efforts of Hugo Conwentz, the director of the Provincial
Museum, in 1896 the statue was taken to Gdansk. Unfortunately after
1945 it was lost (La Baume 1927, 3; Piepkorn 1962, 55; Szczepanski
2015, 387-408).

A statue from the border of the village Gatdowo and Jedrychowo
(gm. ltawa, gm. Kisielice, pow. itawski)

The statue located between the villages Galdowo and Jedrychowo is
special, due to the fact that it is the earliest Prussian baba mentioned in
written accounts. This is not said explicitly, but when confronted with
younger sources, this information is undoubtedly linked to Prussian
babas. In the renewed document from Galdowo of 1401, which is
a description of the boundaries of the village, we find the record that the
border runs from the stone by the river Osa and reaches a “holy stone”
(heilige Stein) standing between Galdowo and Jedrychowo (UBP 1886
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168). Bearing in mind that the document
has been renewed, one can also believe
that this “sacred stone” was in that place
already in 1312 when the first (now lost)
foundation document for Gatdowo with
the description of the boundaries was
issued (Kaufmann 1927, 110).

The statue mentioned in this account
can be identified with confidence with
a “baba” known from early modern times
which stood between the villages Gatdowo
and Jedrychowo (Dikow 1933, 64). When
in the first decade of the eighteenth century
Samuel Suchodolec drew up a plan of
boundaries of existing counties of Itawa,
Szymbark and Prabuty on the border
between Galdowo and Jedrychowo, he
noted only one stone - exactly the one
mentioned in the medieval document
with an adjective “holy” (Szczepanski 2011,
139). Hugo Conwentz, already known to
us, also described the stone as altpreufSische
Steinbild and finally around 1887 took it
to Gdansk Westpreussische Provinzial-
Museum (Fig. 4).

Reading his letter to Max Weigel,
dated August 21, 1890, we learn that the
statue was kept at the museum. In 1891 it
was a part of the exhibition in the halls of
a former Franciscan monastery in Gdansk
(Conwentz 1890 E 1890/00895; Zeitschrift
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Fig. 4. Oldest sketch of a Prussian baba from Gat-
dowo-Jedrychowo. After Conwentz 1890

Ryc. 4. Najstarszy szkic baby pruskiej z Gatdowa-
-Jedrychowa. Wg Conwentz 1890

fiir Ethnologie in 1891, 747). Currently, the sculpture is located in front
of the Archaeological Museum in Gdansk, on the Long Embankment

(Dlugie Pobrzeze) (Fig. 5).

The sculpture is made of grey granitoid, its total height is approxi-
mately 97 cm, width of about 75 cm. It has a clearly presented head with
marked round eyes, nose and mouth. The face is slightly concave in relation
to the head. At the body level there are flat relief arms. There is a drinking
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horn in his right hand, and in the left
an object, which can be interpreted
as a sceptre, staff or club. At the left
side of the figure there is a depiction
of a sword.

Interesting is the fact that in
the minds of residents of Galdowo,
the stone functioned as part of the
sacrum. The term “sacred” that was
used to describe it meant that the
residents were well aware that in the
past the figure played a more pro-
minent role. In the case of Gatdowo
and Jedrychowo the peripheral lo-
cation of these villages is clearly
noticeable. They lay on the outer
reaches of the Prosile territory, near
the former border with Prussian land
Rudenitai, which is mentioned in
a document concerning the division
of Pomesania between Pomesanian

Fig. 5. Prussian baba - Heilige Stein from Gatdowo-Jedry-  bishops and the Teutonic Order in

chowo, current condition. Photo by Seweryn Szczepanski L1
Ryc. 5. Baba pruska - Heilige Stein z Gatdowa- Jedychowa, 1250 (SzczepanSkl 2011, 532_533)'

stan obecny. Fot. S. Szczepanski Perhaps the former borderline, in
dense forests of beech and pine, con-
cealed some yet unknown pagan sanctuary? It is very likely that not far,
on the border of the neighbouring villages Mézgowo and Laseczno, there
also was a similar statue.

A statue from the border of the village M6zgowo and Jedrychowo
(gm. ltawa, pow. itawski)

On the border of the village Mézgowo and Laseczno, on the mound
called Kanikenberg (Rabbit Hill) located by the Gulbin Lake, there was
a statue discovered by Hugo Conwentz, and there have been many tales
indicating the extraordinary function it played in the minds of the local
population. The tale, although put in writing only at the beginning
of the twentieth century, indicates that this anthropomorphic stone
is a man turned to stone. Its name “Blasphemer” explicitly shows its
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negative connotation with the
sphere of condemnation, and
suggests the role that the statue
may have played in the past.

The first scientific interest
in the statue must be connected
with the lecture of a teacher
of Gdansk gymnasium school
named Siegfried Sigismund
Schultze. During a meeting of
the Anthropological Section
in Gdansk on 10 January 1883
he talked on stone babas from
Susz district (Kreis Rosenberg).
By pointing at a place of its
deposition — a small hill “perhaps
a mound” (or a boundary point
or observation place) on a small
lake between M6zgowo and Gulb
- Schultze must have caused
considerable interest among his
audience (Schultze 1889,46).Soon ~ Fig. 6. Prussian baba from Mézgowo-Laseczno, current
afterwards Hugo Conwentz also ;ondition. Photo by Seweryn Sz_czepahski

yc. 6. Baba pruska z Mézgowa-Laseczna, stan obecny. Fot.

delivered his lecture. Lured by the 5. Szczepanski
chance of obtaining an interesting
exhibit, in July 1883 he went to Mézgowo and Gatdowo and documented
both statues. It is due to his efforts that it was taken to Gdansk, most likely
at the same time as the statue from the border of Galdowo. Currently, the
sculpture is also located in front of the Archaeological Museum in Gdansk,
on the Long Embankment side (Fig. 6).

Those wanting to get to know the tale and wishing to reflect on its
meaning should refer to the literature on this topic (Pohl 1943, 235;
Szczepanski 2007, 105-106; Shiroukhov, Szczepanski 2015, 288-290). At
this point it is worth devoting some space to describing the appearance of
this statue and attributes depicted on it. This anthropomorphic sculpture
is made of pink granitoid of a height of approximately 1.3 m and a width
of up to approx. 80 cm. The statue has a deltoid head distinguished from
the conical solid body;, as if slightly pressed into the body, but with lower
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part clearly separated from the rest
by the folds of clothing or necklace.
Eyes are somewhat oblique, nose and
mouth symmetrical. There is a belt
on the corpus of the statue and on its
left side a sword. In the middle of the
figure there are hands with splayed
fingers - the right hand holds a horn
and the left an object which can be
interpreted as a staff with a spiral-
shaped end. Perhaps it was a symbol
of power or alternatively it could
have symbolised sacred prerogatives.
A smaller figure depicted on the
right side of the sculpture with
outstretched arms may correspond
well with this interpretation (Fig. 7).
On the back of the statue there is
a noticeable carving of a circle,
perhaps representing a solar symbol
or a shield. Such complex and

Fig. 7. A figure with raised arms on the surface of a
Prussian baba from Mézgowo-Laseczno. Photo by Se-

weryn Szczepanski » multifaceted symbolic content allows
Ryc. 7. Przedstawienie oranta ma ptaszczyznie baby . . . .
pruskiej z Mézgowa-Laseczna. Fot. S. Szczepanski different variants of interpretation.

If we are inclined towards seeing the
statue as a representation of a deity, then we can interpret its attributes
as symbols of power in the form of a sceptre or staff and a sword. The
sacred nature of the statue is emphasised by the presentation of the
figure with raised arms and the alleged solar symbol. On the other
hand, it is possible to suggest that the statue represents a local hero -
a warrior-priest with a kriwula and a sword.

The fact that the statue from Mdzgowo-Laseczno was found close
to the statue from Galdowo-Jedrychowo, and well as the ideological
similarities between them (on the surface of the other sculpture there
is also a representation of something like a sceptre), may imply that
it originally stood in one place. In the case of Mézgowo its peripheral
location on the Prosile land, near the border with Rudenitai land, is
also striking.
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A statue from the border of Susz and Nipkowie (gm. Susz, pow. itawski)

The aforementioned teacher Schultze has also studied the figures from
the area of Susz, apart from the statue of Mdzgowo-Laseczno. Of course,
also these figures were of interest to the tireless Hugo Conwentz and
eventually found their way to Gdansk (where they remain today). Both
researchers found a stone in a human form thanks to a man named
Losedau, owner of the field where it was standing. The local population
called it “Monk Stone” (Monchstein). Alexander Treichel completed this
information saying that the name comes from the fact that, according to
folklore, it was a monk turned to stone (Treichel 1886, 66). The figure
resembled a human shape in a hood or in a pointed hat. This is a reference
to a conical helmet on the head of the statue. As the sources record and
as one can tell from individual perception, the sculpture has clearly
masculine features — a moustache, pointy beard and a sword at the left
side. In the right hand placed on the chest, the figure holds a horn. The
whole statue is made of solid grey granitoid with a height of approximately
1.5 m (Schultze exaggerated talking about 1.85 m), a maximum width of
about 90 cm. According to Schultze’s report, the statue already at the end
of the eighteenth century stood on the border between Susz and Nipkowie,
near the railway embankment on the road to Baloszyce. Looking at this
location, we have to pay attention to an interesting phenomenon, which
can be interpreted as a result of the impact of a tale of a monk who turned
to stone. Close to the location of the sculpture, on the map from the turn
of the eighteenth century, we can find a “Monk Inn” (Fig. 8).

The Baba from the area of Susz was drawn and described by Hugo
Conwentz, who examined it carefully on 28 July 1883. Finally, it went
to Gdansk, where it remains to this day and is placed next to the above-
mentioned statues (Fig. 9).

Towards the end of the tribal period Susz and its surroundings
were on the border of Rezija land, close to Prosile land in the south
and Geria land in the west. It is possible that we are dealing here with
an anthropomorphic representation of a deity - a former guardian of
the border which originally stood close to some sanctuary perhaps
located nearby. This idea becomes clearer when we consider another
figure located close to Susz.
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Fig. 8. Monk's Tavern. After Schroetter 1796-1802
Ryc. 8. Mnisza Karczma. Wg Schroetter 1796-1802

A statue from Susz-Bronowo-Réznowo (gm. Susz, pow. itawski)

The earliest description of the figure which stood at the junction
of the borders of Susz-Bronowo-Roznowo comes from a note by
Hugo Conwentz dated 28 July 1883 (AMAG, 46/89) and preserved
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in the Archives of the Archaeological
Museum in Gdansk. The figure is made
of grey granitoid with a height of about
1.38 m. On the conical head, one can
see schematic depiction of eyes, nose
and mouth. On the corpus one can see
arms bent at the elbows and hands with
open fingers. The head is distinguished
from the body by three rows of grooves
on the neck (Fig. 10). Neither in the first
description, nor in the accompanying
schematic drawing can we see the
drinking horn located currently on
the surface of the sculpture, just above
his right hand. It is possible that it was
added later. It may be confirmed by
a description of Abraham Lissauer of
1877 which also lacks information on
the horn (Lissauer 1887, 50). Also the
drawing prepared by Conwentz in 1890, = ol = e
now in kept in the archives of Museum  fig, 9. prussian baba from Susz-Nipkowie, current
fiir Vor- und Friihgeschichte in Berlin, cRondition. Photo by Seweryn Szczepanski
L. . yc. 9. Baba pruska z Susza-Nipkowia, stan obecny.

lacks the depiction of a horn (Fig. 11).  Fot.s. Szczepanski
Only in the description given by Max
Weigel of 1892, the baba from Susz-Bronowo-Roznowo has a horn
at its chest (Weigel 1892, 48). It is also seen in the photograph in the
article by Wolfgang La Baume from 1927 (Fig. 10). So the question is
whether the horn was added around the year 1891-1892 or whether
Conwentz just did not notice it? The cases of “beautification” of this
kind of statues are well known - even the example of the baba from
Barciany had a pavise shield added after 1836 (Lapo 2007, 8). The
depiction of a horn is made using a shallow carving technique, and
the hands of the sculpture were carved using the technique of semi-
plastic relief. We should also notice that the horn is shown in an
unusual place in comparison to other figures - its location is a little
the above the cupped hands.

The carving around the neck of the statue is also interesting.
Perhaps it represents the Totenkrone type of necklace which was com-
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monly used by Prussians in the thirteenth and
fourteenth centuries. It is interesting whether
the idea of “necklace” can be reflected in the
actual chronology. Considering the fact that
the presence of the Prussian population
around Prabuty and Susz can be dated back
only to the twelfth century, this small trace
can actually indicate a period of creation of
“Prussian babas” to the first decades of the
thirteenth century, preceding the conquest of
these lands by the Teutonic Order.

The statues from the area of Susz were
originally kept in one place - most likely
in a sacred grove. Traces of their common
genealogy are anchored in the folk and mythic
imagination and in the names with which
they have been endowed. Unfortunately, in
the collective memory, the knowledge of their
origin is not preserved.

Fig. 10. Prussian baba from Susz-Bronowo-
-Réznowo, current condition. Photo by Se-

weryn Szczepanski Sasinian cluster of Prussian Babas
Ryc. 10. Baba pruska z Susza-Bronowa-R6z-
nowa, stan obecny. Fot. 5. Szczepariski Sasinia bordered with Pomesania from the

southeast (Fig. 1). This name appears in the
sources from 1257 and functions throughout the thirteenth and fourteenth
century, although it is omitted by Peter of Dusburg. The area of Sasinia
included Ostréda-Nidzica Lake District, between the rivers Dzialdowka
(upper Wkra), Brynica, upper Drweca, upper Pasteka, Omulew and upper
Orzyc. In the thirteenth century, immediately before the conquest of the
Teutonic Knights, the Sasinians conquered the Lubawa land. Nothing
is known about the internal division of the Prussian Sasinia. However,
one can presume that it was similar to the later internal administrative
division of Ostréda Commandry, where in the fifteenth century we find
bailiffs in Ostroda, Dabréwno, Olsztynek and Nidzica, expanding it by
the addition of Lubawa land belonging to the bishopric of Chetmno.
In the area of Sasinia so far it was possible to locate two examples
of Prussian baba stones. These discoveries are of great interest because
of their appearance and location of their secondary deposition. Both
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of the statues surviving today - as in the
case of sculptures from the Pomesanian
area — can be associated with the sphere
of pagan sacrum.

A statue from Bratian (gm. Nowe Miasto,
pow. nowomiejski)

In 1932 the historian from Torun - Arthur
Semrau wrote that many years ago (he did
not specify when exactly), a distinctive
stone from a wall of a residential building
in Bratian was presented to Stddtischen
Museums zu Thorn. It was donated by
aman called Preibisz (Semrau 1932, 141),
the owner of the house. On the surface
of grey-pink granitoid, bas-relief images
of a sword with a narrow blade could
be seen. They showed a belt buckle and
the right hand holding a drinking horn
of considerable size. The left clenched
hand was resting on the hilt of the sword
(Fig. 12). These attributes allow us to
associate this discovery with a group of
Prussian babas. At the time when it was
presented to the museum, the sculpture
was damaged. It was already a subject of
intentional modifications. By reducing
it to a prism-shape in order to better fit
into the wall, it was deprived of its head
and its sides and base were levelled. The
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Fig. 11. Oldest drawing of a Prussian baba from
Susz-Bronowo-Réznowo. After Conwentz 1890
Ryc. 11. Najstarszy szkic baby pruskiej z Susza-
-Bronowa-Réznowa. Wg Conwentz 1890

final dimensions were 1.30 m in height, 44-46 cm in width (front-
side) and a thickness of 51 cm at the base to 35 cm at the top. The
original dimensions of the statue are unknown. From the analysis of
the preserved statue we can infer, however, that the “head” accounted
for about a quarter of the whole body. Hence, its overall dimensions
may have been about 1.60 m. In the case of the Prussian baba from
Bratian, the combination of relief carving in the front of the statue
with clearly visible buttocks on its back side is very interesting - this
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Fig. 12. Prussian baba from Bratian. Photo by Seweryn Szczepanski.
Ryc. 12. Baba pruska z Bratiana. Fot. S. Szczepanski.

is as yet a phenomenon never previously encountered on this type of
sculptures. Today, the statue is located in the courtyard of the town
hall in Torun (Wawrzykowska 1999, 401-403).

It is not known how the sculpture was acquired. The folkloristic
accounts concerning the neighbouring t.aki Bratianiskie are interesting,
however. According to these accounts, on a hill near the present
monastery ruins, there was once a place of worship of a pagan idol
and a lime tree growing nearby. When faithful Christians threw the
idol off the pedestal, the place began to be haunted by evil spirits.
Only after a chapel was built on the site, the “devil dances” stopped
(Leliwa-Piotrowicz 1934, 7-8). It is true that in the neighbouring
taki Bratianskie, in the Middle Ages, there was a Marian chapel. In
the seventeenth century in its place a Franciscan monastery was built
(Korecki 2002, 33-41). The fact that a pagan place of worship is deeply
rooted in this area, and it is mixed with the legends about the Holy
Mary apparitions can have their promoters among Franciscians from
the Laki Bratianskie monastery.

It is also worth noting the proximity of Bratian and Laki Bratianskie,
which are only one kilometre apart. It is very likely that the statue was
removed from the area of the abbey before it was built and placed
somewhere on the border of the village. From there it probably was used
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as building blocks at the Preibisz farm. It is possible that in the area of
Bratian and Laki Bratianskie, located in the Early Middle Ages on the
wooded reaches of the Lubawa land, at the border with Pomesania,
there could have been a cult place, a tradition of which is recorded in
folk takes and supported by the find of a Prussian baba. It is worth
noting that in Prussia it seems to be quite common to locate shrines
dedicated to the Blessed Virgin Mary in areas which seem to have been
medieval pagan cult places (Biatunski 1993, 3-10).

A statue from Prqtnica (gm. Lubawa, pow. itawski)

Erected in 1330, the church in Pratnica (about 5 km from Lubawa) has
an anthropomorphic stone statue built into the northern wall of the
porch (Fig. 13). The sculpture, resting now in the horizontal position,
was made from a single block of pink granitoid, worked slightly from
the frontal side. The upper part of the statue has a clearly visible face
with a prominent forehead and nose, which is restricted at the bottom
with the groove of a boat-shaped mouth. Above the eye sockets are
marked parabolic eyebrows. The head, which is also the most protruded
part of the figure (the front part sticks out approx. 2.5 cm from the
plaster layer and the lower parts of the statue), passes directly (without

.....

Fig. 13. Prussian baba from Pratnica. Photo by Seweryn Szczepanski
Ryc. 13. Baba pruska z Pratnicy. Fot. S. Szczepanski
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marking the neck) to the form of a body, producing only in its upper
part an impression of arms. More or less through the centre of the statue
runs at a slight angle natural red discoloration of the stone; it also has
similar appearance from the point of contact of the head with the left
“arm”. In the lower part of the statue there is a break. The figure has
an overall length of approx. 207 cm (including the head 32 cm), at an
average width of approx. 50 cm (Szczepanski 2004, 28).

The Pratnica baba does not have any visible attributes (sword,
drinking horn). Its creator also did not present its hands in the frontal
plane of the statue. But this is not a unique case - similar characteristics,
or rather the lack of them, have other parallels from the Prussian lands
(e.g. statue from Jelitki).

The church and statue from Pratnica are interesting juxtaposed
representations of two warring spiritual currents: the dying paganism
and the growth of Christianity in that area, which had been brought there
by a monk named Christian. As evidenced by the bull of Pope Innocent
I1I from 18 February 1216, a Prussian named Survabuno as the lord of
Lubawa land (Terra Lubavia) was converted by Christian and he went
with him to Rome, where he was baptized by the Pope himself, taking
the baptismal name of Paul and with the consent of his “companions”
(consortes) placed his land under the protectorate of the Holy See (PUB
1882, 7-8). What was the further fate of Survabuno? Was he a staunch
advocate of the new faith who destroyed pagan shrines or turned a blind
eye to the practice of his countrymen remaining with the faith of their
forefathers? We do not know. What we do know, however, is that when
Christian was imprisoned by Sambians in 1233, Teutonic Knights took
the initiative in spreading the faith, and in fact in the conquest.

After the division in 1243 of the land of Sasinia and granting the
Lubawa land to the bishops of Chelmno they began, to a large extent
based on previous settlements under Prussian law, a sanctioned action of
colonization and the construction of churches (Bialuniski 2009, 289-320).
It is not known under what circumstances and from what location exactly
the pagan statue found its way to the church in Pratnica, but it is worth
paying attention to a tradition reaching at least the seventeenth century,
according to which the neighbouring Lipy were once a pagan sanctuary,
where eventually the Marian shrine was founded (Liek 1892, 28-29)>

2 Gustav Liek (1892, 29) quotes the text of the visitation of the bishopric of
Chelmno from 1672, which preserved information about the area close to Lubawa
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Undoubtedly, placing the statue in a symbolic space and pose
was not accidental. What is more, it was not isolated (see Boreczno,
Dzierzgon). The founders of the church in Pratnica manifested the
power of their God in a very simple way. An apologetic and helpless
former deity was thrown at His feet. It was supposed to stay there
forever and as a warning to those who dare to stand up against the
newly established order.

The end (really?)

For centuries Prussian babas have been rooted in folk consciousness
as an integral element of ancient landscapes. The oldest documented
example from 1401 (and maybe from already 1312?) shows that the
anthropomorphic stone sculptures placed at the borders reflect the
memory of their sacred functions. Whether it was the “Holy Stone”,
“Devil’s Stone”, “Blasphemer’, or the effect of scholarly interpretations
(aquatic god Potrimpos), the names they have been bestowed with had
clearly an emotional charge that atomized itself in various kinds of
actions used against them. One of the most characteristic features was
the use of their hidden power and placing them on the limits of human
acumen. It was the action reminiscent of folk magic. A stone in human
form - a witness of the past, perhaps a habitat of ancestral spirits —
used as a boundary marker, could serve an apotropaic function. These
stones, of course, also underwent destruction. Sometimes, the powers
which emanated from them were imprisoned in the sacred space of the
Christian shrines. It was not only a subjugating and depressing prison
but also an important act of propaganda that affected ancient pagans.
Currently, Prussian babas are discovered anew, not only literally (see
the excavations at Poganowo), but also outside the world of academia.
These characteristic elements of Prussian past are becoming more

which was a Prussian cult place: ,Lubavia, Civitas cum arce praesipua illustrorum
Episcoporum Culmensium sedes. Locus diuturnae vetustatis dudum amoenitate nemoris
condensi sacer fagorum tiliarumque ramis lenis et umbrosus. Priscae superstitionis
cultoribus Pruthenis ex arcis Bratianensibus, ubi nunc prata Mariana (Mariae Lonk), ab
impiis forte Maiumae festis et ludicris cum redirent, stata fessis quies et oblectamentum,
atque ideo Loiben nuncupatur Surbauro sive Surbannus dives ex proceribus Prutheni
paganus, Tusculum hoc Christiano, Episcopo Prussiae, a quo baptisatus est et vocatus
Paulus, pio gratoque voto imprimis cum adjacenti possessione circa annum Domini
1214; biennio post imploratos, donavit”. Polish version of the text is given by a priest
Jakub Fankidejski (1880, 124).
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pronounced in popular culture. It is
impossible not to get the impression
that while creating the scenery around
the Sventovid temple in the movie
Stara Basn (Old Tale) directed by
Jerzy Hoffman, he was inspired by
the stone sculptures of Prussia, well-
known from the Early Middle Ages,
which transferred to the sacred world
of the Polish tribes and stood guard at
the stairs of their temple. Particularly
popular today is a copy from Barciany,
which has grown almost to the level
of promotional gadget of Warmia and
Masuria, and especially of Olsztyn.
Wandering around the city, we can
often see artistic installations in which
babas play a major role. Following the
example set by Berlin bears, they are
B R, CL . painted in various colours and decorate
Fig. 14. Ukranian and Polish baba at EURO 2012.Pho-  the centre of the city. They were also
aoykz.},1sf.v‘éi\rgan,,izl<crzzﬁE:Cas’!(il'baba «polska” — dekoracje a part of distinctive promotion of
na EURO 2012. Fot. Seweryn Szczepanski. Euro 2012 - a (Prussian) Polish and
Ukrainian “baba” (Fig. 14). For those
who like a more intellectual form of amusement, Prussian babas form
the basis of large chess pieces, and for those elegant ladies rejecting
mainstream fashion there is jewellery with miniatures of Prussian babas
(Fig. 15). Not infrequently, however, these postmodern ideas are simply
kitsch. Santa Claus babas, baba in nativity cribs or baba version of an
angel may attract the attention of some, whereas others smile, but how
should we view a baba with a pig or bull snout? (Fig. 16). One might

ask: quo vadis Prussian baba?

It is worth adding that also new studies in archaeological archives
could bring hope for further discoveries of Prussian babas. In 2015 in the
collections of Museum fiir Vor- und Friihgeschichte in Berlin a chest with
a copy of a Prussian baba from Hussehen (currently Pogranitschnoje in
Kaliningrad) was found. Its original version, kept in the former Prussia
Museum in Konigsberg had been destroyed during the turmoil of the Second
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Fig. 15. Jewellery with Prussian
babas - winner of the third edi-
tion of a competition for the best
regional souvenir from Warmia
and Masuria. After http://ro.com.
pl/mija-termin-zglaszania-pro-
pozycji-na-pamiatke-z-regio-
nu/01139215

Ryc. 15. Bizuteria z babami pru-
skimi -zdobywca 1 miejsca
w trzeciej edycji konkursu na re-
gionalna pamiatke Warmii i Ma-
zur. Za: http://ro.com.pl/mija-
termin-zglaszania-propozycji-
na-pamiatke-z-regionu/01139215

Fig. 16. Arogance or art? ,Prus-
sian baba” as a Spanish symbol
of EURO 2012. Photo by Seweryn
Szczepanski.

Ryc. 16: Arogancja czy sztuka?
,Baba pruska” hiszpanski symbol
EURO 2012. Fot. Seweryn Szcze-
panski
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World War (Shiroukhov 2016). This copy is one of several examples which
were once displayed at exhibitions in Berlin. It is noteworthy that among
them were also finds from Pomesania. It is not unlikely that one day they
will be found again in the least expected circumstances.
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Seweryn Szczepanski

Baby pruskie - z dziejow badan i adaptacji kulturowe;j.
Casus pomezansko-sasinski

Problematyka tak zwanych bab pruskich, ktéra co najmniej od trzeciej
¢wierci XIX stulecia rozbudzala naukowe zainteresowania badaczy, wciaz
odbija si¢ niestabngcym echem w dyskusjach, polemikach, na konferencjach
i w licznych publikacjach. Popularyzatorzy i mitosnicy lokalnej historii, bu-
rzacy romantyczne wizje poprzednikéw, wytrawni badacze akademiccy, mu-
zealnicy, czy tez blizej niewymienieni, ale szumnie okreslani przez hrabiego
Stanistawa Tarnowskiego ,teolodzy archeologii’, gtowili si¢ przez lata nad
pochodzeniem, funkcjg i chronologia zagadkowych antropomorficznych
kamiennych posagow, ktore tu i 6wdzie napotykali oni wpisane w ,,odwiecz-
ny” krajobraz Prus.

Jakie byly dzieje zainteresowan babami pruskimi, jak ewoluowato wyobra-
zenie na ich temat, co w $wietle przedstawianych pogladéw i najnowszych wy-
nikow badan mozna ustali¢ w kwestii odpowiedzi na pytanie o funkcje pelniong
przez nie w $wiecie poganskich Pruséw? Postaramy sie znalez¢ na to odpo-
wiedz. Omoéwienie calego terytorium pruskiego, choc¢by wybiérczo, w kon-
tekscie miejsc, gdzie udalo si¢ zlokalizowac interesujace nas zabytki dawne;j
kultury pruskiej, doprowadzitoby do tego, ze planowany artykut uréstby do
rangi monografii. Chcac zas zamkna¢ problem zaakcentowany w pierwszej
czesci zaproponowanego tytutu w ramach syntetycznego artykutu, nalezaloby
dokonac zbyt duzych skrotow, ktore okroityby 6w problem do rachitycznego
minimum. Stusznym wyjsciem z sytuacji okazuje sie skierowanie naszych oczu
na Pomezanie i sasiednig Sasini¢. Po pierwsze, ogdlna problematyka bab pru-
skich zlokalizowanych na tym obszarze jest analogiczna jak w przypadku po-
zostalych terytoriow plemiennych. Po drugie, jest to obszar szczegdlnie dobrze
oswietlony zZrédtowo w kontekscie naszych zainteresowan. Po trzecie wreszcie,
to pomezansko-sasinskie skupisko bab jest najliczniejsze.

Ming¢ musialo kilka stuleci zanim stojace samotnie na polach, na gra-
nicach i przy drogach kamienie o ludzkich ksztattach wzbudzity zaintere-
sowania badaczy. Wraz z nastaniem o$wiecenia pochylil si¢ nad nimi Chri-
stian Gabriel Fischer (1686-1751) teolog, orientalista, filozof i wykladowca
na wydziale fizyki krolewieckiej Albertyny. W 1715 r. wydat on swoja dyser-
tacje Lapidum in agro prussico, sine praejudicio contemplandorum. W owej
krotkiej, liczacej zaledwie 30 stron, ale niezwykle wartosciowej broszurce
opisal on m.in. pojedyncze rzezby antropomorficzne wraz z calg otoczka
kulturowa, ktora wytworzyta si¢ wokot nich w ciggu wiekow (Fischer 1715).
Nie stawial sobie za zadanie dawania wyczerpujacej odpowiedzi na temat
pochodzenia, funkgji, a takze chronologii znanych mu obiektéw. Tym zajeli
sie pozniejsi badacze.
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W wyniku ich licznych kwerend oraz poszukiwan terenowych, a takze
badan wykopaliskowych udalo si¢ jak dotad zlokalizowa¢ na obszarze Prus
24 egzemplarze antropomorficznych posagéw kamiennych (Tabela 1). Do
liczby tej doda¢ mozna takze kilka domniemanych, o ktérych wiedza zacho-
wala si¢ jedynie w lokalnych podaniach (Szczepanski 2007, 113-114). W tych
przypadkach nierzadko skazani jestesmy zaledwie na metny glos tradycji,
stad nie nalezy stawiac za pewnik ich plemiennej genezy. Tym bardziej, ze
wobec niektorych, uznawanych czesto za posagi pruskie, wysunigto stuszne
watpliwosci, co do ich wezesnosredniowiecznej metryki (Karczewski 2006,
42-43; Lapo 2007, 8-14). Takie zarzuty trudno jednak sformutowa¢ wobec
zabytkow z kregu pomezansko-sasinskiego, ktore s3 bez watpienia orygina-
tami z czaséw staropruskich.

Szczegdlnym problemem, utrudniajagcym dokladnie okreslenie funk-
cji, jakie pelnily w przeszlosci kamienne rzezby z obszaru Prus byt brak
potwierdzenia ich lokalizacji w miejscu pierwotnego zalegania. To wlasnie
usytuowanie kamiennych posagéw w wylaczonej z gospodarczego uzytko-
wania przestrzeni granic i rozstajow drdg jest najbardziej charakterystyczne.
Od dawna badacze byli zgodni, ze jest to przestrzen wtdérna. Nieco swiatla
na ta problematyke rzucilo odkrycie in situ, na obszarze wczesnosrednio-

Tabela 1. Antropomorficzne posagi kamienne z obszaru Prus (wg La Baume 1927, 2-8;
Wawrzykowska 1999, 401-403; Hoffmann 2000, 160-163; Wyczétkowski 2009, 605-633)

Regiony Miejsce odkrycia Nazwa zwyczajowa
1. Barciany 1. Bartensche Reckel
2. Pogranicznoje 2. Die bose Mddchen
3. Miynisko 3.-
Barcja i Natangia 4. Nagarnoje 4. -
5. Czerniachowsk 5-
6. Bartoszyce 6. Bartel
7. Bartoszyce 7. Gustebalda
8. Poganowo 8.—
9. Poganowo 9.—-
10. Kalinowo 10.-
- 11. Pietki .-
Galindia 12. Targowo 12. - Jungfraustein
13. Wejsuny 13. - Francuz
14. Jelitki 14. - Mensch
15. Jelitki 15. = Frau (?)

Pomezania i Sasinia

16. Boreczno

17. Sliwa-Boreczno

18. Dzierzgon

19. Gatdowo-Jedrychowo
20. Mézgowo-Laseczno

21. Susz-Nipkowie

22. Susz-Bronowo-Réznowo
23. Bratian

24. Pratnica

16. — Teufelstein

17. — Der verwunschene Soldat
18. — Potrimpus, Bontolman
19. — Heilige Stein (Mdnch)

20. — Gottesldsterer
21.—Monch

22. - Nonne

23.-

24, -
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wiecznego miejsca kultowego w Poganowie (gm. Ketrzyn), dwoch kamien-
nych idoli, w wielu detalach przypominajacych znane z innych czesci Prus
baby (Wyczétkowski 2009, 611, 618-621; Wyczotkowski et al. 2013, 62-68).

Glowna cechg owych zabytkow jest ich antropomorficznosé. Wszystkie
wykonano w brytach granitu, z ktérych wyodrebniono petnoplastyczny, za-
sadniczy korpus postaci z zaznaczonymi technikg plaskiego reliefu, charak-
terystycznymi, cho¢ czasem bardzo indywidualnymi atrybutami. Do najpow-
szechniejszych naleza trzymane na piersi naczynia w ksztalcie rogu do picia.
Znaczna cze$¢ egzemplarzy posiada ponadto wyobrazone na swojej plasz-
czyznie rozne rodzaje uzbrojenia, takie jak miecze czy hetmy. Na niektérych
zauwazy¢ mozna elementy stroju — pasow i naszyjnikow. Do rzadkosci naleza
wyobrazone symbole wladzy w postaci r6zdzki, wzglednie laski — tzw. kriwule,
ktdre taczy¢ mozemy ze wspomnianymi przez kronikarza krzyzackiego Piotra
z Dusburga symbolami wladzy kaptana Criwe (Szczepanski 2013, 181-193).
W jednym przypadku mamy do czynienia z dodang postacia oranta. Przedsta-
wione na korpusach bab atrybuty typologicznie odpowiadaja ozdobom i broni
uzywanej w tej czgsci wybrzeza baltyckiego w okresie wezesnego Sredniowiecza.
I cho¢ zdarzalo sig, ze faczono ich powstanie z neolitem (Lissauer 1887, 50),
czy ogdlnie uznawano je za prehistoryczne (Schultze 1889, 46), byty to glosy
odosobnione. Znakomita wigkszo$¢ badaczy uznawala, co zreszta ostatecz-
nie przyjelo si¢ w nauce, ze powstaly one miedzy VIII a XIII, wzglednie XI
a XIII stuleciem (Gigas 1877, 46-47; Conwentz 1897, 138; Schmid 1909, 273;
La Baume 1927, 9-10; Rybka 2007, 55). Nie wszyscy byli jednak zgodni, co
do ich proweniencji, wskazujac na kulturowe wplywy awarskie, skandynaw-
skie czy stowianskie. Dzi$ sklonni jesteSmy uznac, ze posagi powstaly w wy-
niku dlugotrwalego procesu kulturowego dokonujacego si¢ wérdd ludnosci
zamieszkujacej od wczesnej epoki zelaza obszar potudniowo-wschodniego
pobrzeza Baltyku, na ktéry wpltyw mialy zaréwno wczesne tradycje lokalne-
go wytworstwa, jak i inspiracje z krajow juz schrystianizowanych (Lega 1930,
415-418; Blazejewska 1994; Blazejewska 2007, 75).

Nie tylko z uwagi na ukazywang na plaszczyznie bab bron, ale réwniez
z analizy wyobrazen twarzy z brodami i wasami wnioskowa¢ mozna, ze byly
to przedstawienia mezczyzn. Sama nazwa ,,baba” moze okazac si¢ w tym przy-
padku mylaca, cho¢ nie do konca. W jezyku polskim miano ,,baba” pojawita
si¢ za posrednictwem jezykow ludow stepowych. Pochodzi ono z tureckiego
stowa baba lub bal-bal czyli ,,maz’, ,przodek” i wiaze sie z podobnymi po-
sagami ze stepow nadczarnomorskich (Demetrykiewicz 1910, 101). Stowo
to, w tym kontekscie, zaszczepione zostato indywidualnie do jezyka polskie-
go nie pozniej niz w XVI w., lecz Prusowie jej nie uzywali. Takze w nauko-
wej literaturze niemieckiej nazwa ta nie funkcjonowata zbyt powszechnie.
I cho¢ sporadycznie uzywano polonizmu Baben, czy thumaczenia tegoz jako
Steinmiitterchen lub Steinweiber, to zazwyczaj operowano w ich kontekscie
okresleniem Steinbilde - czyli po prostu ,,posagi kamienne”. Nierzadko tez
wyobraznia ludowa nadawata im indywidualne imiona, zwigzane z mitycz-
no-legendarng otoczka, ktéra si¢ przez wieki wokot nich wytworzyla.
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O ile w przypadku odpowiedzi na pytanie, czy sa to posagi przedstawia-
jace postaci meskie czy zenskie nie mamy watpliwosci, o tyle nadal w kwestii
hipotez pozostaje funkcja, jaka pelnily one w kulturze dawnych mieszkan-
c6w Prus. Uwazano je za posagi grobowe (La Baume 1927, 8), rzezby kome-
moratywne (Okulicz-Kozaryn 2001, 334-336), przedstawienia poganskich
bogow (Biatunski 1993, 7; Szczepanski 2004, 29-30). Cho¢ kojarzenie bab
pruskich z nagrobnymi stelami wydaje si¢ najbardziej watpliwe, o tyle blizsze
prawdopodobienstwu funkcjonowanie ich jako posagéw uzywanych w kulcie
bogow, wzglednie lokalnych heroséw, jest trudne do uchwycenia z uwagi na
niedostatek zrodet. Nie jesteSmy bynajmniej w sytuacji beznadziejnej, cho¢
prézno poszukiwac dostownych wzmianek o tworzeniu przez Pruséw posa-
gow bostw w zrodiach pochodzacych z okresu podboju ich ziem. Anonimo-
wy autor powstatego w latach 1255-1260 Descriptiones Terrarum wskazuje
jedynie, ze ci ,,czczg szczegdlnie lasy za bogow” (Gorski 1981, 8). Wedtug
Piotra z Dusburga - krzyzackiego kronikarza, piszacego w pierwszej ¢wier-
ci XIV w.: ,,Prusowie nie znali pojecia Boga [chrzescijanskiego - przyp. SS].
A poniewaz byli ludzmi prostymi, nie potrafili wyobrazi¢ go sobie w umy-
$le”. Dalej autor wymienia, Ze czci u nich doznawaty: stonice, ksiezyc, gwiaz-
dy, pioruny, stworzenia latajace, zwierzeta czworonozne, ,,a nawet ropucha’.
Wyrazem owej atencji byl zwyczaj, ze uwazali za §wigte gaje, pola i wody
»tak bardzo, iz nie odwazali si¢ w nich wycina¢ drzew, ani uprawia¢ ziemi,
ani fowi¢ ryb” (Dusburg 2004, 45). Stabo$¢ owych przekazoéw, rzecz jasna
nie kwestionujac ich autentycznosci, polega gldwnie na schematycznym
i stereotypowym opisie religii poganskich Pruséw. Autorzy $redniowieczni
zwracali szczegdlng uwage na rzeczy im obce lub znane z innych dziel. Ta-
kim stereotypem (prawdziwym!) byt powszechny u Pruséw kult swigtych
gajow i znajdujacych si¢ w nich zwierzat, zas ,,czczone” przez nich ciala nie-
bieskie oraz zjawiska naturalne traktowac nalezy w kategoriach teofanii. Nie
mozna wyciagac z tych jednostkowych wzmianek wniosku, ze pruski $wiat
wyobrazen religijnych skupial si¢ li tylko na kulcie sit natury, ktéremu obce
bylo oddawanie czci idolom.

Jak wnioskujemy z tresci traktatu dzierzgonskiego z 1249 r. jakie$ bat-
wany sporzadzali Prusowie w czasie dozynek. Obiecali bowiem, zZe ,,nie beda
wiecej skladac ofiar balwanowi, ktérego raz w roku po zbiorach zwykli le-
pi¢ i czci¢ jak boga, ktéremu nadali imi¢ Curche” (PUB 1882, 161). Dalej
tez znajdujemy zobowigzanie do porzucenia kultu wszelkich innych bostw
okreslanych rozmaitymi imionami, ktére nie stworzyly ani nieba, ani ziemi.
Ci bogowie to by¢ moze pojawiajacy si¢ w zréddtach sredniowiecznych Per-
kun, Patollo i Natrimpe/Potrimpos. To s3 najwczesniej wymieniane bdstwa.
Kolejne zrédta nowozytne podaja cale ich panteony, lecz nie mamy pewnosci
wzgledem ich autentycznosci. Wracajac jednak do Curche - Kurke, to mimo,
iz dokument nie precyzuje jakiego rodzaju bylo to przedstawienie, wniosko-
wacé mozemy, ze sporzadzano je z jakiego$ nietrwalego materiatu. Na mysl
przychodzi tu pruski obrzed tworzenia z ostatniego zerznietego snopa tak
zwanej ,,Zytniej baby” — Rugiii boba (Szyfer 1975, 132; Bétakov4, Blazek 2012,
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165-166). To sg jednak tylko domysty. Dostownie o istniejacych u Pruséw
przedstawieniach bogow (simulacra) informowal Wipert - towarzysz misji
$w. Brunona, zabitego przez pogan w 1009 r. Byly to najpewniej drewniane
rzezby, gdyz jak podaje 6w naoczny $wiadek, w celu ukazania ich niemocy
zostaly przez misjonarza wrzucone w ogien i spalone (Bialunski 2010, 78-
80). Watpliwe, aby Wipert zmyslit owa opowies¢, majaca nota bene znamio-
na pojedynku kultéw. Stad tez wnioskowa¢ mozna, wbrew temu co podno-
sifa cho¢by Lucja Okulicz-Kozaryn (2001, 327), ze Prusowie jednak jakie$
przedstawienia bostw sporzadzali. Obok drewnianych, ktére nie zachowaly
sie do naszych czaséw, mogly to by¢ réwniez znane nam antropomorficz-
ne posagi kamienne. Z posiadanych przezen atrybutéw mozna wnioskowac
o ich zwiazku ze sferg wojny (bron), obfitosci (rég) i wiadzy (berto/laska).
Mogty to by¢ przedstawienia jakichs bostw naczelnych, czczonych w otoczo-
nych mirem $wietych gajach.

Po tym krotkim wstepie, ktory wprowadzil nas nieco w ogoélna proble-
matyke bab pruskich, czas skierowac nasze oczy na obszar dwoch obszaréw
plemiennych: Pomezanii i Sasinii.

Pomezanskie skupisko bab pruskich

Obszar historycznej Pomezanii w okresie krzyzackim zamykat si¢ w gra-
nicach wyznaczonych przez rzeki Ose na potudniu, Wiste i Nogat na zacho-
dzie i péinocnym zachodzie, na péinocy przez jezioro Druzno i ciag obnizen
terenowych, wyznaczonych na péinocnym wschodzie przez lini¢ obecnego
Kanatu Ostrédzko-Elblgskiego wraz z pasem rozleglych puszczy i czgscio-
wo dzi$ osuszonych jezior; na wschodzie za$ granice wyznaczalo dorzecze
gornej Drwecy (Ryc. 1). Od mniej wiecej potowy XIII w. obszar Pomezanii
wynosil okofo 3530 km* i odpowiada¢ mégt obszarowi zajmowanemu przez
Pruséw w przeddzien ich podboju przez zakon krzyzacki. Sama nazwa Po-
mezania pojawia si¢ dopiero w pierwszej ¢wierci XIII stulecia. W polowie
XIIT w. podzielona byla na jednostki nizszego rzedu - ziemie (terrae), ktd-
rych zrédta potwierdzajg dziesig¢. Z dwoch dokumentéw dotyczacych po-
dzialu Pomezanii miedzy biskupéw oraz zakon krzyzacki wydanych 18 i 19
marca 1250 r. wiemy, ze byly to ziemie: Pasulowo, Algems, Leipits, Lingwars,
Komor, Pobuz, Geria, Rudenitai, Rezija i Prosile.

Egzemplarze z Boreczna i granicy Boreczna ze Sliwg
(gm. Zalewo, pow. itawski)

W okresie poprzedzajacym kolonizacje krzyzacka tereny na wschod
oraz pélnocny wschod od Boreczna i Sliwy zajmowaly kompleksy lesne.
Oprocz sredniowiecznej nazwy Boreczna - Snelenwalt, gdzie koncowka (-)
Wald wskazuje jej zalozenie na (lub przy) obszarze leSnym §wiadczy¢ moga
o tym réwniez nazwy lokowanych w XIV w. wsi Gross i Klein Hanswalde,
czyli Janiki Wielkie i Janiki Mate. Boreczno znajdowalo sie rowniez nie-
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daleko dawnej granicy komturstwa dzierzgonskiego i ostrodzkiego, ktora
wedlug opisu z 1351 r. opierala si¢ na szerokich kompleksach lesnych sie-
gajacych na wschdd zapewne az okolic Mitlomtyna. Pierwotnie obszar ten
stanowit wschodnia rubiez ziemi Geria. Na péinocny wschod od Borecz-
na przy jeziorze Jaskowskim natrafiamy na nazwe kulturowa Tempelwald
(Szczepanski 2014, 230-231).

Interesujace w catym kontekscie osadniczo-kulturowym pogranicza jest
wystepowanie na nim antropomorficznych posagéw kultowych w postaci
bab pruskich. Prusowie, jak pamietamy z tego co pisal cytowany wyzej Piotr
z Dusburga, dbali o to, aby ich miejsca kultu nie byly kalane dzialalno$cig
gospodarcza. Lokowanie ich na rubiezach osadniczych, ktére opieraly sie na
naturalnych barierach w postaci rozlegtych bagien, rzek, a w szczegdlnosci
lasach porastajacych nieurodzajne pasy sandréw, pozwalato unikna¢ profa-
nacji. Obecnos¢ sanktuariéw na pograniczach osadniczych taczy¢ si¢ mogta
takze z checig manifestacji prawa do zajmowanego terytorium.

Przedstawiony powyzej przyklad, ze pruskie baby znajdujemy zazwyczaj
na pograniczach poszczegolnych ziem nie jest jednostkowy. Rozpatrujac wy-
stepowanie posagow w kontekscie pruskiego osadnictwa na obszarze Pome-
zanii prawidlowo$¢ te zauwazamy we wszystkich przypadkach.

Wracajac jednak do konkretnych egzemplarzy bab z Boreczna i granicy
Boreczna-Sliwy stwierdzi¢ trzeba na poczatku, ze nie zostaly one przebada-
ne naukowo i znamy je tylko z przekazéw ludowych. Pisata o nich Elizabeth
Lemke, mieszkanka oraz dziedziczka polozonego 6 kilometréw od Borecz-
na majatku Rabity (Rombitten). Wedlug niej, przy kosciele w Borecznie stat
niegdys kamien, ktory sprawial wrazenie figury, jednakze zamiast glowy miat
zaglebienie gdzie gromadzita si¢ woda. Podanie méwilo, ze ilekro¢ miesz-
kancy Boreczna chcieli pozby¢ si¢ tego kamienia i wynie$¢ go precz sprzed
kosciota, on mial powraca¢ na dawne miejsce (Lemke 1887, 29). Informa-
cja, ze kamien przypominat figure implikowa¢ moze jego zwigzek z babami
kamiennymi. Sam fakt ustawienia go przy kosciele mogt wiaza¢ si¢ z checia
uwiezienia poganskich mocy. Sama informacja o tym, ze ,,figura” nie posia-
data glowy moze by¢ §ladem tego, ze zanim przeniesiono ja z prawdopodob-
nego pruskiego miejsca kultowego ulegta ona rozbiciu. Zdaje si¢, ze Lemke
znala 6w kamien tylko z opowiesci i nie traktowala jako baby pruskiej, tak
jak czynil to Adalbert Bezzenberger (1882, 48), ktory dopuszczat mozliwos¢
identyfikowania jej z antropomorficzng rzezbg pruska.

Inaczej podchodzita ona do kamienia z granicy Boreczna i Sliwy (Lemke
1886, 514). Wobec niego uzywala juz okreslenia ,,baba kamienna” (Steinmiit-
terchen). Za nig identyfikacje te powtdrzylo jeszcze kilku badaczy (Bezzen-
berger 1892, 48; Beckherrn 1893, 374-375; Botticher 1898, 120; Eckart 1930,
48-49). Posag w 1886 r. juz nie istnial. Zostal rozbity, a jego fragmenty wy-
korzystano do budowy domu gospodarza Marschalla w Sliwie. Czy badacz-
ka miata okazj¢ owq rzezbe widzie¢? Nie wiadomo. Opis, ktory przedstawita
jest jednak na tyle doktadny, ze pozwala zgodzi¢ sie z nig i reszta badaczy,
ze jest to pruska baba. Pozwolmy sobie w tym miejscu na cytat za autorka
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zapisanego przez nig podania o ,,Zakletym zoierzu spod Sliwy” (Der ver-
wunschene Soldat bei Schliewe):

»Na granicy wsi Sliwa i Boreczno stal przed paroma latami wielkich roz-
miaréw kamien. Byl on tak duzy, Ze nawet postawny mezczyzna nie byl nawet
w polowie tak duzy jak on. Byl to zaklety lub uwigziony w kamieniu Zolnierz.
W gornej partii kamienia wyraznie bylo wida¢ zarys jego twarzy. Ktoz wie,
kto zamienil go w kamiern? W dawnych czasach zdarzalo sie to czesciej. Zot-
nierz miaf na glowie hetm, w dloniach za$ trzymat talie kart. Wielu ludziom
zdarzyto sie zobaczy¢, jak zolnierz wylaniat sie z kamienia i kotysat si¢ do-
okota niego. Gdy za$ chciano z bliska mu sie przyjrze¢, zolnierz znikal, za$
ciekawscy mogli tylko zobaczy¢ na kamieniu jego twarz. Nic poza tym. Zde-
cydowano sie w konicu wysadzi¢ dw kamien. Z wielkim poswig¢ceniem robot-
nicy trudzili sig, by go zniszczy¢. Nie dawali mu jednak rady. Bezskutecznie
podchodzono do niego siedem razy. Przyszta w koncu pewna kobieta z Dyle-
wa i podjeta sie pracy nad rozsadzeniem kamienia i zaraz po pierwszej probie
udalo jej sie go rozbi¢. Po owym wydarzeniu kawatki kamienia wmurowano
w éciane domu w Sliwie”

Cyt. wg Lemke (1887, 27)"
Ttumaczenie Seweryn Szczepanski

Nas w tym miejscu interesowac beda trzy szczegdlnie istotne wyimki
z powyzszego podania. Kamien mial twarz - posiadat wigc cechy antropo-
morficzne, na glowie mial wyobrazony hetm - analogie do innych egzem-
plarzy bab pruskich jak chocby z Bartoszyc i okolic Susza, w rekach trzymat
»talie kart”. Intrygujaca informacja o kartach do gry (Spiel Karten) to wynik
skojarzenia ich z rogiem do picia, ktéry wyobrazano na plaszczyznach bab.
Ponadto wreczenie Zolnierzowi talii kart jest zapewne niczym innym, jak
przemilczang w podaniu koincydencja opowiesci o ,zakletym Zolnierzu”
z innym podaniem z okolic Sliwy, dotyczacym kamienia, na ktérym diabet
grywal w karty (Lemke 1887, 29).

' W pelnej oryginalnej wersji tekst brzmi nastepujaco: ,,Auf der Grenze von
Schliewe und Schnellwalde lag bis vor wenigen Jahren ein Stein von so grofen Umfange,
daf ein recht stattlicher Mann nicht halb so lang, wie der Stein, war. Dieser Stein war
ein verwunschener Soldat; oder ein solcher war in ihm eingeschlossen; oben war ganz
deutlich das ausgehauene Bild des Soldaten. Wer weifs, wer den mal verwunschen
hatte! - in friiheren Zeiten soll dergleichen sehr oft vorgekommen sein. Der Soldat
hatte einen Helm auf und hielt in seinen Hinden ein Spiel Karten. Viele Leute wollen
gesehen haben, wie er um den Stein gewankt hat; besonders soll dies am Morgen
geschehen sein. Aber sobald man ndiher hingesehen hat, ist der Soldat verschwunden;
und man hat nur wieder sein Bild sehen konnen; weiter Nichts! Endlich hat man den
Stein sprengen wollen. Doch welche Miihe sich auch die Abreiter gegeben haben, - der
Stein riihrte sich nicht; sieben Sprengladungen wurden abgegeben, aber umsonst. Da
ist ein Weib aus Dittersdorf gekommen und hat die Sprengarbeit tibernommen; und
gleich beim ersten Versuch ist der Stein auseinander gegangen. Die Steinstiicke sind
danach in ein Haus in Schliewe eingemauert worden.
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Egzemplarz z Dzierzgonia (gm. Dzierzgon, pow. sztumski)

Baba pruska z Dzierzgonia wzbudzila szczegolne zainteresowanie ojcow
reformatow, ktorzy wznosili w latach 1709-1724 klasztor i ostatecznie umie-
scili ja w zewnetrznej Scianie refektarza (Ryc. 2). Gdzie pierwotnie znajdo-
wal sie posag catkowitej pewnosci nie ma. Johann Michael Guise, pruski po-
rucznik 33 putku piechoty w Toruniu, ktdry w latach 1826-1828 na zlecenie
sztabu inwentaryzowal grodziska, bedac w 1826 lub 1827 r. w Dzierzgoniu
opisal znajdujaca si¢ w murach klasztoru babe pruska, zwang przez miesz-
kancow Potrimpusem. Sporzadzil on przy tym rysunek zabytku ustawione-
go na kamiennym cokole na wzgdrzu (Ryc. 3) oraz zapisal, ze Potrimpus stal
wczesniej na wzgorzu w okolicy wsi Pachollen (Pacholy). Nie wyjasnil jed-
nak jego pochodzenia, ani w jaki sposob zaadaptowala sie przydana mu na-
zwa. Ta notatka zachowana w pozostalosciach archiwaliéow po krélewieckim
muzeum Prussia jest najstarszym potwierdzeniem obecnosci pruskiej baby
w Dzierzgoniu (Guise [1826-1827], 00048a-b). O ile na rysunku i w notatce
nie ma mowy o tym, ze zabytek znajduje si¢ w murach klasztoru, to jednak
mozemy przyjac za pewnik, ze nie mogto by¢ inaczej. Potwierdzaja to zresz-
ta informacje kolejnych badaczy, ktorzy facza obecnos¢ zabytku w $cianie
klasztoru z momentem jego wzniesienia w pierwszej ¢wierci XVIII w.

Z rysunku Guisego wnioskujemy, ze zabytek mial okoto trzech stop
pruskich wysokosci (autor nadpisal nad nim symbol 3’) czyli okofo 94 cm.
Pézniejsi badacze, ktorzy dokladnie wymierzyli zabytek podawali, ze jego
wymiary wynoszg 118 cm wysokosci i 37 cm szerokosci. Wykonano go z czer-
wono-szarego granitoidu, o naturalnym walcowatym ksztalcie, co ostatecznie
wplynelo, ze zazwyczaj pisano o jego ,,syrenim’, wzglednie ,,rybim” ksztalcie
(Gigas 1877, 48-49; Conwentz 1897, 128-129). Z kamienia wyodrgbniono
szeroky i plaska gtowe z lekko zaznaczonym podbrodkiem, otwartymi ustami
i okraglymi oczyma z nosem pomiedzy nimi. Od glowy korpus oddzielony
byt dookolnym rowkiem. Na wysokosci korpusu, technikg reliefu stopniowo
zanikajacego w kamiennej bryle, wyobrazono rece. Prawa, zgieta w polowie,
trzymala rég do picia. Przy lewym boku wyobrazono miecz, ktérego jelec
umieszczono mniej wiecej w potowie rzezby. Rekojes¢ zakonczono guzem,
a glownia miecza, z uwagi na nierdwno$¢ kamienia, jest nieco zgieta u dotu.

Zabytek ten stanowit swoisty symbol dawnych czaséw Dzierzgonia. Nikt
nie miat watpliwosci, ze pochodzi on z czaséw poganskich. Szeroko dysku-
towano nad jego pierwotnym miejscem pochodzenia. Wskazywano nie tyl-
ko okolice okolicznych Pachot lub Prakwic, wzglednie granicy obu wsi, ale
tez podnoszono kwesti¢ jego pierwotnego zalegania na wzgorzu zamkowym
w Dzierzgoniu, a konkretnie, Ze znajdowal si¢ on w $cianie krzyzackiej ka-
plicy zamkowej (Schmid 1909, 273). Obie informacje s3 prawdopodobne.
Powszechnie przeciez tego rodzaju kamienie stawiano na granicach. Wiemy
ponadto, ze dzierzgonscy franciszkanie pozyskiwali materiat budulcowy ze
wzgorza zamkowego. W 1724 r. wojewoda malborski Piotr Jerzy Przeben-
dowski zezwolit nawet zakonnikom na zbieranie kamienia i cegiet ,,ex rude-
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ribus kaplicy zamkowej, czyli kosciota krzyzackiego na zamku kiszporskim”
(Szorc 1998, 271). Zadne zrédlo z czaséw budowy klasztoru nie informuje nas
o miejscu znalezienia rzezby, jednakze i sam fakt umieszczenia poganskie-
go bozyszcza w podmuréwce lub fundamencie kaplicy krzyzackiej nie bytby
pozbawiony sensu symbolicznego, lecz ukazywal triumf nad pokonanymi.

Posag Potrimposa w $wiadomos$ci mieszkancéw Dzierzgonia byl nie-
watpliwie symbolem wlasnie owej poganskiej przesztosci. Nazwa jaka go
obdarzono nie byla przypadkowa. Powszechnie uwazano go za pruskiego
boga wod plynacych, jednego z triady pruskiej — Potrimposa. Co wplywato
na skojarzenie? Niewatpliwie wyglad. Profesor Uniwersytetu Jagiellonskie-
go hrabia Stanistaw Tarnowski nie pozostawia nam zludzen, ze tak sagdzono.
Kiedy latem 1881 r. wizytowal on Dzierzgon pisal, Ze miasteczko to (Tar-
nowski 1894, 290-291):

(...) miesci w sobie jedng ciekawos¢ taka, ze kazdy prawy archeolog zblizal-
by si¢ do niej na kolanach i ze Izami. W zewnetrznej $cianie dawnego kosciota
Reformatéw wmurowany jest bozek jakis tak brzydki prawie jak stawny Swia-
towid, wysoki na pare tokci, ttusty jakis bozek z dziecinng twarzg i ksztaltami,
z reka podobna do szczypcow raka, a zamiast nog, o dziwo (stuchajcie archeolo-
gowie!) ma rybi ogon, desinit in piscem, jak klasyczna syrena. Co on za jeden,
o to wlasnie toczy si¢ wielki spor miedzy teologami archeologii, ale najczesciej
doktorowie skfaniajg si¢ do zdania, ze ten rybi ogon oznacza jakie$ bostwo wod-
no-rybackie i litewsko-pruskie, czczonym pod pieknym imieniem Potrymosa.

Oczytany literaturoznawca by¢ moze nie tylko dowiedziat sie o tym za-
bytku od goszczacego go hrabiego Adama Sierakowskiego z Waplewa, ale
i z artykulu Eduarda Gigasa, ktory dostownie wrecz uznal, ze jego nazwa
to nic innego, jak tylko zapamietane przez lokalng spotecznos¢, funkcjo-
nujace w czasach poganskich imie bostwa, ktérego kult w obfitych w wody
okolicach Dzierzgonia miat by¢ szczegolnie popularny (Gigas 1877, 28-29).
Rzecz jasna nie ma zadnej pewnosci ¢z to za bdstwo. Z ostroznoscia pod-
chodzi¢ nalezy do tez XIX-wiecznych badaczy, ktorzy bezkrytycznie za do-
wod brali wyglad rzezby, przypominajacej postac pot cztowieka-pot ryby,
wzglednie syreny jako ewidentne odniesienie do pruskiego boga wod ply-
nacych. Coz jednak bylo poczac, kiedy tradycja faczaca posag z bogiem Po-
trimposem byla juz silnie zakorzeniona w §wiadomosci lokalnej? Niewiele
w tym przypadku mogly zmieni¢ wyjasnienia dyrektora Westpreussische Pro-
vinzial-Museum Hugo Conwentza, ktory ze zmyslem naukowca wyjasnial,
ze pojawiajaca sie w literaturze koncepcja, jakoby zamiast dloni wyobrazo-
ne byly na kamiennej plaszczyznie bozka ,,szczypce raka” s3 niczym innym
jak nieudolnie przedstawionym polaczeniem dloni z trzymanym przez nie
rogiem (Conwentz 1897, 128-129).

Lokalizacja posagu w okolicy Dzierzgonia, podobnie jak w przypadku za-
bytkéw z Boreczna i Boreczna-Sliwy, réwniez moze wskazywa¢ na znajdujace
si¢ w poblizu miejsce kultowe. Dzierzgon znajdowal sie na wybitnym pogra-
niczu ziemi Leipits z ziemig Lingwars. Z lat 20. XIX w. pochodzi takze infor-
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macja o stojacym w poblizu Dzierzgonia ,, kamieniu ofiarnym” (Voigt 1827,
590; Beckherrn 1893, 392). By¢ moze zatem baba — Potrimpos byta niemym
$wiadkiem podboju owych ziem przez krzyzakow, nastepnie usunieta z ob-
szaru sacrum zostata umieszczona na granicy wsi lub tez jako fup wojenny
wmurowana w $ciang chrzescijanskiego przybytku na wzgorzu zamkowym.

Po dlugich staraniach dyrektora Muzeum Prowincjonalnego Conwent-
za w 1896 r. zabytek znalazl sie w Gdansku, niestety po 1945 r. zaginat (La
Baume 1927, 3; Piepkorn 1962, 55).

Egzemplarz z granicy wsi Gatdowo i Jedrychowo
(gm. ltawa, gm. Kisielice, pow. itawski)

Zabytek znajdujacy sie miedzy wsiami Galdowo i Jedrychowo jest szcze-
golny z uwagi na fakt, ze wzmianka o nim jest najwcze$niejsza informacja
dotyczaca bab pruskich, jaka pojawia sie w zrodfach. Nie jest to co prawda
informacja wyrazona expressis verbis, ale w konfrontacji z poézniejszymi Zro-
dtami niewatpliwie z baba pruska powigzana. W odnowionym dokumencie
Galdowa z 1401 r., w ktérym znajduje si¢ opis granic wsi, znajdujemy zapis,
ze granica biegnie od kamienia przy rzece Osa i dociera do ,,swietego kamie-
nia” stojacego miedzy Galdowem a Jedrychowem (UBP 1886, 168). Majac
na uwadze, ze jest to dokument odnowiony, mozna réwniez sadzic, ze 6w
»$wiety kamien” znajdowat si¢ w wymienionym miejscu juz w 1312 r., kiedy
wystawiono pierwszy (obecnie zaginiony) dokument lokacyjny dla Galdowa
i przedstawiono w nim opis granic (Kaufmann 1927, 110).

Pos$wiadczony zrédlowo obiekt mozna $miafo identyfikowac ze znana
z informacji nowozytnych ,,babg’, znajdujaca sie pomiedzy wsiami Gatdo-
wo i Jedrychowo (Dikow 1933, 64). Kiedy w pierwszej dekadzie XVIII w.
Samuel Suchodolec sporzadzat plan granic dwczesnych starostw itawskiego,
szymbarskiego i prabuckiego na granicy miedzy Galdowem i Jedrychowem
zaznaczyt tylko jeden kamien - dokladnie ten okreslony w sredniowiecznym
dokumencie sakralizujacym przymiotnikiem ,,$wiety” (Szczepanski 2011,
139). Réwniez doktadnie w tym miejscu kamien zinwentaryzowal, opisat
jako altpreuflische Steinbilde i ostatecznie okolo 1887 r. zabral do gdanskie-
go Westpreussische Provinzial-Museum znany nam juz H. Conwentz (Ryc. 4).

Z jego listu do Maxa Weigla, datowanego na 21 sierpnia 1890 r., dowia-
dujemy sie, ze posag ten znajdowal sie w zbiorach muzeum. W 1891 r. sta-
nowil czes¢ ekspozycji w salach dawnego klasztoru franciszkandéw w Gdan-
sku (Conwentz 1890, E 1890/00895; Zeitschrift fiir Ethnologie 1891, 747).
Obecnie rzezba ta znajduje si¢ przed Muzeum Archeologicznym w Gdansku,
od strony Dlugiego Pobrzeza (Ryc. 5).

Rzezbg wykonano z szarego granitoidu, jej wysokos¢ calkowita wynosi
okoto 97 cm, szerokos¢ okolo 75 cm. Egzemplarz posiada wyraznie wyod-
rebniong glowe z zaznaczonymi okraglymi oczyma, nosem i ustami. Twarz
jest nieco wklesta w stosunku do gtowy. Na plaszczyznie korpusu wyobrazo-
no metoda plaskiego reliefu rece, ktére trzymaja rég do picia w prawej dto-
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ni, za$ w lewej przedmiot, ktéry mozna interpretowac jako berto, laske lub
patke. Przy lewym boku wyobrazono miecz.

Interesujacy jest fakt, ze kamien ten w $wiadomosci mieszkancéw Gal-
dowa funkcjonowal jako element sacrum. Okreslenie go mianem ,,$wigty”
oznaczalo, ze zdawali sobie oni sprawe, iz pelnil w przesztosci jakas niepo-
$lednia role. W przypadku Galdowa i Jedrychowa wyraznie rzuca si¢ w oczy
peryferyjne polozenie wsi na rubiezy ziemi Prosile, tuz przy dawnej granicy
z pruska ziemia Rudenitai, o ktorej zreszta mowi dokument dotyczacy po-
dziatu Pomezanii miedzy biskupéw pomezanskich a zakon krzyzacki z 1250 1.
(Szczepanski 2011, 532-533). By¢ moze na dawnym pograniczu, w znaj-
dujacych si¢ tu gestych lasach bukowo-sosnowych skrywato si¢ blizej nam
jeszcze nieznane poganskie sanktuarium? Jest to o tyle prawdopodobne, ze
niedaleko, na granicy sasiednich wsi Mdézgowo i Laseczno réwniez znajdo-
wal si¢ analogiczny posag.

Egzemplarz z granicy wsi Mézgowo i Laseczno
(gm. ltawa, pow. itawski)

Na granicy wsi Mézgowo i Laseczno, na kopcu zwanym Kanikenberg przy
jeziorze Gulbinskim, zostal odkryty przez Hugo Conwentza posag, wokot
ktorego od dawna juz krazyly podania wskazujace na jego niezwykla funk-
cje, jaka petnit w swiadomosci okolicznych mieszkancow. Podanie, zapisane
co prawda dopiero na poczatku XX w., informuje, Ze 6w antropomorficz-
ny glaz to zamieniony w kamien cztowiek. Nazwa: ,,Bluznierca z Mézgowa”
nader wyraznie wskazuje na jego negatywna konotacje ze sfera potepienia,
w ktorej by¢ moze szczegdlng role odgrywata wiedza o funkeji, jaka 6w po-
sag pelnil w przesztosci.

Pierwsze naukowe zainteresowania posagiem wigza¢ nalezy z wykladem
nauczyciela gdanskiego gimnazjum Siegfrieda Sigismunda Schultze. Podczas
posiedzenia Sekcji Antropologicznej w Gdansku 10 stycznia 1883 r. rozpra-
wial on na temat bab kamiennych m.in. z powiatu suskiego (Kreis Rosenberg).
Schultze wskazujac na miejsce jego zalegania — niewielki pagorek ,,by¢ moze
kurhan” (wtasciwie kopiec obserwacyjny lub graniczny) nad matym jezior-
kiem miedzy Mézgowem i Gulbiem musial wzbudzi¢ niemate zainteresowa-
nie stuchaczy (Schultze 1889, 46). Wowczas tez wyktad swoj gtosit H. Con-
wentz. Ten, skuszony szansg pozyskania interesujacego eksponatu, w lipcu
1883 r. wyruszyt w okolice Mézgowa oraz Galdowa i zinwentaryzowal oba
zabytki. Jego staraniem, najpewniej w tym samym czasie co posag z granicy
Galdowa trafit on do Gdanska. Obecnie réwniez znajduje si¢ przed Muzeum
Archeologicznym, od strony Dlugiego Pobrzeza (Ryc. 6).

Chcacych poznac podanie i zastanowic si¢ nad jego sensem odsylam do
literatury na ten temat (Pohl 1943, 235; Szczepanski 2007, 105-106; Shiro-
ukhov, Szczepanski 2015, 288-290). W tym miejscu warto poswieci¢ nieco
stlow samemu wygladowi owego posagu i wyobrazonych nan atrybutéw. An-
tropomorficzna rzezba zostala wykonana z rézowego granitoidu o wysokosci
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okoto 1,3 m i szerokosci maksymalnej okoto 80 cm. Posag posiada wyodreb-
niong ze stozkowatej bryly korpusu deltoidalng gtowe, nieco jakby wcisnieta
w korpus, ale z dolng partig wyraznie oddzielong od reszty wyobrazeniem
fatdy stroju lub naszyjnika. Oczy nieco sko$nie, nos i usta symetryczne. Na
korpusie przedstawiono pas, z lewej strony miecz, na wysokosci piersi kieru-
jace sie ku srodkowi rece z rozstawionymi palcami, na ktérych wyobrazono
- w prawej dloni rég, w lewej przedmiot, ktéry interpretowa¢ mozna jako
laske ze spiralnie zawinigtym do wewnatrz konicem. Moze byt to jakis sym-
bol wladzy. Wzglednie mégl on informowa¢ o prerogatywach sakralnych.
Z t3 interpretacjq korespondowa¢ moze wyobrazona na prawym boku rzez-
by mniejsza postac z roztozonymi rekoma, wyobrazajaca najpewniej oranta
(Ryc. 7). Na plecach posagu zauwazalny jest ryt kota, przedstawiajacy jakis
symbol solarny, albo tarcze. Tak skomplikowana i wieloaspektowa tres¢ sym-
boliczna pozwala na rézne warianty interpretacyjne. Jezeli sklonimy sie ku
uznaniu posagu jako przedstawienia bostwa, to zauwazamy w posiadanych
przezen atrybutach symbole wladzy w postaci bertfa lub laski oraz miecza.
Range sakralnej narracji podnosza natomiast przedstawienia oranta i do-
mniemany symbol solarny. Z drugiej strony mozna podnie$¢ interpretacje,
ze posag Ow przedstawia jakiegos lokalnego herosa - kaptana-wojownika
z kriwulg i mieczem.

Z faktu sgsiedztwa zabytku z Mézgowa-Laseczna z zabytkiem z Galdo-
wa-Jedrychowa i po trosze ideowego podobienstwa (na plaszczyznie tej dru-
giej rzezby réwniez wyobrazono co$ w rodzaju berfa) wnioskowa¢ mozna,
ze pierwotnie znajdowaly si¢ one w jednym miejscu. W przypadku okolic
Mézgowa réwniez wyraznie rzuca si¢ w oczy jego peryferyjne potozenie na
obszarze ziemi Prosile, w poblizu pogranicza z ziemia Rudenitai.

Egzemplarz z granicy Susza i Nipkowia
(gm. Susz, pow. itawski)

Wspomniany wyzej nauczyciel Schultze zbadat oprécz posagu z Mézgo-
wa-Laseczna takze posagi z okolic Susza. Rzecz jasna i te znalazly sie w kregu
zainteresowan niestrudzonego Conwentza i trafily ostatecznie do Gdanska (sa
tam do teraz). Obaj badacze dotarli do kamienia o ludzkich ksztattach dzieki
uprzejmosci wlasciciela pola, na ktérym sie on znajdowat - gospodarza na-
zwiskiem Losedau. Kamien ten okoliczna ludnos¢ zwata ,,Mniszym Kamie-
niem” (Monchstein). Alexander Treichel uzupelnit, ze nazwa wziela sie stad,
ze jak glosila wiedza ludowa byl to skamienialy mnich (Treichel 1886, 66).
Sam wyglad figury mial przywodzi¢ na mysl posta¢ w kapturze, wzglednie
szpiczastej czapce. Jest to nawigzanie do stozkowatego helmu wyobrazone-
go na glowie posagu. Jak notujg zrédla i jak mozna stwierdzi¢ z indywidu-
alnej percepcji, rzezba posiada ewidentnie maskulinistyczne cechy - wasy,
szpiczastg brodeg, miecz przy lewym boku. W ztozonej na piersi prawej rece
kamienna posta¢ dzierzy rog. Calos¢ wykonano z bryty szarego granitoidu
o wysokosci okoto 1,5 m (Schultze przesadzil moéwiac o 1,85 m), maksy-
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malnej szerokosci okoto 90 cm. Wedlug relacji Schultzego zabytek 6w juz
w koncu XVIII w. stal na granicy migdzy Suszem a Nipkowiem, w poblizu
nasypu kolejowego, przy drodze do Baloszyc. Przygladajac sie tej lokalizacj,
zwrdci¢ musimy uwage na interesujace zjawisko, ktdre interpretowaé mozna
jako efekt oddziatywania podania o skamieniatym mnichu. Otéz w poblizu
gdzie znajdowala sie¢ rzezba, na mapie z przetomu XVIII/XIX w. znajdujemy
»Mniszg karczme” (Ryc. 8).

Baba z okolicy Susza zostala narysowana i opisana przez H. Conwentza,
ktory ogladat ja dokladnie 28 lipca 1883 r. Ostatecznie tez trafila do Gdanska,
gdzie pozostata do dzis i stoi obok wspomnianych wyzej zabytkéw (Ryc. 9).

Susz i okolice znajdowaly si¢ w schytkowym okresie plemiennym na po-
graniczu ziemi Rezijd, przy styku z ziemig Prosile na potudniu i Geria na za-
chodzie. Niewykluczone, ze i tu mamy do czynienia z antropomorficznym
wyobrazeniem boéstwa - straznika dawnego pogranicza, ktdre pierwotnie
stato w blizej nie zlokalizowanym sanktuarium. Obraz ten wyostrza sie, kie-
dy spojrzymy na znajdujaca sie w okolicy Susza druga babe.

Egzemplarz z granicy Susza-Bronowa-Réznowa
(gm. Susz, pow. itawski)

Najwczesniejszy opis rzezby, ktora stala na styku granic Susza-Bronowa-
-Réznowa pochodzi z zachowanej w Archiwum Muzeum Archeologiczne-
go w Gdansku notatki Conwentza z 28 lipca 1883 r. (AMAG, 46/89). Rzezbe
wykonano z szarego granitoidu o wysokosci okoto 1,38 m. Na wyodrebnio-
nej z bryly stozkowatej glowie, zaznaczono schematycznie oczy, nos i usta.
Na korpusie zaznaczono zgiete w fokciach rece z rozwartymi palcami. Glo-
we oddzielono od korpusu trzema rzedami rowkow znajdujacych sie na wy-
sokosci szyi (Ryc. 10). Ani w pierwszym opisie, ani w dotaczonym do niego
schematycznym rysunku nie widzimy rogu do picia znajdujacego sie obecnie
na plaszczyznie rzezby, nieznacznie powyzej prawej dloni. Niewykluczone,
ze zostal on dodany w pozniejszym okresie. Potwierdza¢ to moze takze opis
Abrahama Lissauera z 1877 r., w ktérym tez brak informacji o rogu (Lissau-
er 1887, 50). Réwniez na rysunku sporzadzonym przez Conwentza w 1890 .,
znajdujacym sie obecnie w zbiorach archiwum Museum fiir Vor- und Friih-
geschichte w Berlinie, brakuje wyobrazenia rogu (Ryc. 11). Dopiero w opisie
danym przez Maxa Weigela z 1892, baba z Susza-Bronowa-Réznowa wyste-
puje z rogiem na piersi (Weigel 1892, 48). Widac go takze na fotografii w ar-
tykule Wolfganga La Baume z 1927 r. (Ryc. 10). Pozostaje zatem pytanie, czy
r6g 6w zostat dodany okoto roku 1891-1892, czy tez Conwentz go po prostu
nie zauwazy!? Przypadki ,,upigkszania” tego rodzaju zabytkéw znamy chocby
z przykiadu baby z Barcian, do ktdrej po 1836 r. dorobiono tarcz¢ typu pawez
(Lapo 2007, 8). Wyobrazenie rogu jest wykonane technika ptytkiego rytu, nie
za$ jak rece rzezby technika potplastycznego reliefu. Nie powinno tez umknaé
naszej uwadze to, ze sam rog posiada nienaturalne w poréwnaniu do innych
egzemplarzy, umiejscowienie, wychodzac w gore nieco ponad zlozone dlonie.
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Interesujacy jest ryt wokot szyi posagu. By¢ moze przedstawia on naszyj-
nik typu Totenkrone, ktéry byl powszechnie uzywany przez Pruséw w XIII
oraz XIV w. Zastanawiajace jest czy wyobrazenie ,naszyjnika’ moze miec¢
odzwierciedlenie w faktycznej chronologii. Majac na uwadze fakt, ze obec-
nos¢ ludnosci pruskiej w okolicy Prabut i Susza mozna datowa¢ dopiero na
XII w,, to ten niewielki $lad moze faktycznie wykaza¢ okres powstania zano-
towanych tu ,,bab pruskich” na pierwsze dekady XIII stulecia, poprzedzajace
podbdj tych ziem przez zakon krzyzacki.

Zabytki z okolic Susza pierwotnie znajdowaly si¢ w jednym miejscu -
najprawdopodobniej w jakim$ $wietym gaju. Sladem ich wspdlnej genealo-
gii sg zakotwiczone w ludowo-mitycznej wyobrazni nazwy jakimi zostaly
one obdarzone. Niestety w zbiorowej pamieci nie zachowala si¢ wiedza na
temat ich pochodzenia.

Sasinskie skupisko bab pruskich

Sasinia graniczyla z Pomezania od potudniowego wschodu (Ryc. 1).
Nazwa ta pojawia si¢ w zrodlach od 1257 r. i funkcjonuje przez caly wiek
XIIT i XIV, cho¢ pomija ja Piotr z Dusburga. Obszar Sasinii obejmowal Po-
jezierze Ostrédzko-Nidzickie, miedzy rzekami Dzialdowka (gérng Wkra),
Brynicg, Gorng Drweca, gorng Pasteka, Omulewem oraz gornym Orzycem.
W XIII w., bezposrednio przed podbojem krzyzackim Sasinowie opanowali
takze ziemie lubawskg. Nie wiadomo nic na temat wewnetrznego podzialu
pruskiej Sasinii. Mozna jednak domniemywac, ze byl on zblizony do poz-
niejszego wewnetrznego podziatu administracyjnego komturii ostrodzkiej,
gdzie w XV w. znajdujemy komornictwa w Ostrodzie, Dgbrownie, Olsztyn-
ku i Nidzicy, poszerzajac go o nalezaca do biskupstwa chetminskiego ziemie
lubawska.

Na obszarze sasinskim jak dotychczas udalo si¢ zlokalizowa¢ dwa eg-
zemplarze pruskich bab kamiennych. Sg to zabytki niezwykle interesujace ze
wzgledu na swoj wyglad oraz miejsca wtornej depozycji. Oba z zachowanych
do dzi$ posagéw - podobnie jak w przypadku rzezb ze skupiska pomezan-
skiego — wigza¢ mozna z obszarem poganskiego sacrum.

Egzemplarz z Bratiana (gm. Nowe Miasto, pow. nowomiejski)

W 1932 r. torunski historyk Artur Semrau pisal, ze przed wieloma laty
(nie sprecyzowal kiedy) do Stddtischen Museums zu Thorn trafil charak-
terystyczny kamien, ktory wczesniej wmurowany byl w sciane budynku
mieszkalnego w Bratianie. Instytucji podarowal go wlasciciel domu Preibisz
(Semrau 1932, 141). Na plaszczyznie szarorézowego granitoidu dalo sie za-
uwazy¢ wykonane technikg plaskiego reliefu wyobrazenia miecza o waskiej
glowni, pasa z klamrg oraz prawej reki trzymajacej pokaznych rozmiarow
rég do picia, lewa spoczywa zacisnieta na rekojesci miecza (Ryc. 12). Atry-
buty te pozwalajg morfologicznie taczy¢ znalezisko z Bratiana z grupg bab
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pruskich. W momencie przekazania, rzezba byla uszkodzona. Juz wczesniej
dokonano na niej intencjonalnej obrobki. Sprowadzajac ja do ksztaltu gra-
niastostupa, a w celu lepszego wpasowania w $ciang pozbawiono ja glowy,
wyréwnano boki i podstawe. Ostateczne wymiary wynosily 1,30 m wysoko-
$ci, 44-46 cm szerokosci (od strony frontowej) i grubosci od 51 cm na dole
do 35 cm u gory. Pierwotne wymiary nie s znane. Analizujac zachowany
zabytek wywnioskowa¢ jednak mozna, ze ,,glowa” stanowila okoto % calosci
bryly. Stad tez jej catkowite wymiary wynosi¢ mogly okoto 1,60 m. W przy-
padku bratianskiej baby pruskiej interesujace jest polaczenie reliefu z fronto-
wej czesci zabytku z pelnoplastycznie wyobrazonymi posladkami z tytu, jest
to jak dotad ewenement nigdzie wczesniej nie spotykany przy tego rodzaju
rzezbach. Obecnie zabytek ten znajduje si¢ na dziedzincu ratusza miejskie-
go w Toruniu (Wawrzykowska 1999, 401-403).

Nie wiadomo skad pozyskano rzezbe. Interesujace sa jednak podania
ludowe dotyczace sasiednich Lak Bratianskich. Wedlug nich na wzniesie-
niu niedaleko obecnych ruin klasztoru znajdowato si¢ niegdy$ miejsce kultu
z czczonym tam poganskim bozyszczem oraz rosnacg nieopodal rozlozystg
$wieta lipg. Kiedy wierni chrzescijanie zrzucili z piedestatu balwana, miejsce
to zaczeto by¢ nawiedzane przez zte duchy. Dopiero wybudowanie na nim
kaplicy mialo zakonczy¢ ,,harce diabelskie” (Leliwa-Piotrowicz 1934, 7-8).
Prawda jest, ze w sgsiednich Lakach Bratianskich juz w sredniowieczu znaj-
dowata sie kaplica maryjna. W XVII w. na jej miejscu wzniesiono klasztor
franciszkanski (Korecki 2002, 33-41). Fakt zakorzenienia si¢ podania o po-
ganskim miejscu kultu i wymieszania go z legendami na temat objawien ma-
ryjnych mégt mie¢ swoich promotoréw wéréd samych takowskich reforma-
tow z prowincji wielkopolskiej.

Jakkolwiek by nie szuka¢ warto zwrdci¢ uwage na sasiedztwo Bratiana
i Lak, ktore dzieli odleglos¢ okoto jednego kilometra. Bardzo prawdopodob-
ne jest, ze z przyklasztornego obszaru rzezba zostata usunigta jeszcze przed
jego wzniesieniem i umieszczona gdzie$ na granicy wsi. Stamtad zapewne
trafita jako budulec do gospodarstwa Preibisza. Niewykluczone, ze w okoli-
cach Bratiana i Lak Bratianskich, potozonych we wczesnym $redniowieczu
na lesistej rubiezy ziemi lubawskiej, bezposrednio przy granicy z Pomezania,
moglo znajdowac sie miejsce kultu, ktdrego tradycja zawarta jest w podaniu
i materialnym relikcie baby pruskiej. Warto przy tym dodac, ze w Prusach
powszechne zdaje si¢ lokowanie przybytkow poswigconych NMP w miej-
scach, wobec ktdrych istnieja jeszcze §redniowieczne tradycje dawnego kul-
tu poganskiego (Biatunski 1993, 3-10).

Egzemplarz z Prqtnicy (gm. Lubawa, pow. itawski)

Erygowany w 1330 r. kosciét w Pratnicy (okoto 5 km od Lubawy) posia-
da wmurowany w péinocng $ciang kruchty antropomorficzny kamienny po-
sag (Ryc. 13). Rzezba, spoczywajaca obecnie w pozycji poziomej, wykonana
zostala z jednego bloku rézowego granitoidu, obrobionego nieznacznie od



Baby pruskie - z dziejow badan i adaptacji kulturowej. Casus pomezansko-sasiiski | 361

strony frontalnej. Z calego widocznego fragmentu, jedynie w gornej czesci
przedstawienia wyodrebniono dobrze czytelng twarz, z silnie zaznaczonym
czotem i nosem, ktdry od spodu ogranicza Iédkowate wyzlobienie ust, a od
gory wyrazne zaglebienia oczodoléw z parabolicznie schodzacymi sie tuka-
mi brwiowymi. Glowa, bedgca zarazem najbardziej wysunieta partia figu-
ry (czgs$¢ czolowa odstaje na ok. 2,5 cm od warstwy tynku i nizszych partii
posagu), przechodzi bezpo$rednio (bez zaznaczania szyi) w korpus posta-
ci, stwarzajacy jedynie w swej gornej cze¢sci wrazenie ramion. Mniej wiecej
przez srodek posagu przebiega pod niewielkim katem naturalne czerwone
odbarwienie kamienia, podobne rysuje si¢ od miejsca styku glowy z lewym
»ramieniem”. W dolnej czgéci posagu znajduje si¢ zalamanie. Figura posiada
dlugos¢ catkowitg ok. 207 cm (w tym glowa 32 cm), przy $redniej szerokosci
ok. 50 cm (Szczepanski 2004, 28).

Baba z Pratnicy nie posiada jakichkolwiek widocznych atrybutéw (miecz,
rdég do picia). Jej tworca nie zadbal takze o przedstawienie na plaszczyznie
frontalnej rak. Nie jest to jednak ewenement - analogiczne cechy, a wlasci-
wie ich brak, posiadaja réwniez inne egzemplarze pochodzace z ziem pru-
skich (m.in. z Jelitek).

Zespot zabytkow z Pratnicy - kosciot i posag stanowig ciekawe, synchro-
niczne zestawienie dwu walczacych ze sobg pradéw duchowych: gasnacego
poganstwa i wrastajacego w ziemie lubawska chrzescijanistwa, ktdre przywe-
drowalo tam wraz z dziataniami mnicha Chrystiana. Jak dowodzi bulla pa-
pieza Innocentego III z 18 lutego 1216 r. Prus imieniem Survabuno jako pan
ziemi lubawskiej (Terra Lubavia) nawrécony przez Chrystiana wyprawit sie
wraz z nim do Rzymu, gdzie zostat ochrzczony przez samego papieza, przyj-
mujac chrzestne imi¢ Pawel i za zgoda swoich ,,towarzyszy” (consortes) oddat
ziemie lubawska pod protektorat Stolicy Apostolskiej (PUB 1882, 7-8). Jakie
byty dalsze koleje losu Survabuny, czy byt on zagorzalym oredownikiem nowej
wiary i niszczyt poganskie przybytki, czy tez przymykat oczy na praktyki pozo-
stajacych przy wierze przodkéw wspotziomkow — nie wiadomo. Wiadomym
jest, ze kiedy Chrystian zostal uwieziony przez Sambéw w 1233 r. inicjatywe
w szerzeniu wiary, a faktycznie w rzeczywistym podboju, przejeli Krzyzacy.

Po podziale w 1243 r. ziemi Sasinéw i przyznaniu ziemi lubawskiej bi-
skupom chetminskim rozpoczgli oni, w duzym stopniu w oparciu o wcze-
$niejsze osadnictwo pruskie, sankcjonowang prawem akcje kolonizacyjng
oraz wznoszenie kosciotéw (Bialunski 2009, 289-320). Nie wiadomo, w ja-
kich okolicznos$ciach i z jakiego miejsca trafit w podmuréwke pratnickie-
go kosciota poganski posag, cho¢ warto zwrdci¢ uwage na siegajaca co naj-
mniej XVII w. tradycje, wedtug ktdrej w sasiednich Lipach znajdowalo sie
niegdys poganskie sanktuarium, gdzie z czasem powstato sanktuarium ma-
ryjne (Liek 1892, 28-29)%.

* Gustav Liek (1892, 29) cytuje tekst wizytacji biskupstwa chelminskiego z 1672 1.,
w ktorej zachowaly sie informacje o znajdujacym si¢ nieopodal Lubawy pruskim
miejscu kultowym: ,,Lubavia, Civitas cum arce praesipua illustrorum Episcoporum
Culmensium sedes. Locus diuturnae vetustatis dudum amoenitate nemoris condensi
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Niewatpliwie umieszczenie w symbolicznej przestrzeni i w symbolicznej
pozie posagu nie bylto dzielem przypadku. Tym bardziej, Ze nie byl on od-
osobniony (patrz Boreczno, Dzierzgon). Fundatorzy pratnickiego kosciota
w prosty sposob ukazali potege swego Boga, ktéremu rzucono pod nogi ka-
jajacego si¢ przed nim, bezsilnego ,,balwana”. Na wieki i ku przestrodze tych,
ktorzy odwaza si¢ stang¢ przeciw takiemu porzadkowi.

Zakonczenie (ale czy na pewno?)

Baby pruskie przez wieki stanowity zakorzeniony w swiadomosci ludowej
element krajobrazu o czytelnym pradawnym pochodzeniu. Najstarszy udoku-
mentowany przyktad dowodnie pochodzacy z 1401 r. (a moze juz z 1312 1.?)
pokazuje, ze stawiane na granicach antropomorficzne rzezby kamienne od-
zwierciedlajg pamiec o ich sakralnej funkcji. Niezaleznie czy byt to ,,Swie-
ty kamien?’, ,Diabelski kamien’, ,,Bluznierca’, czy efekt uczonej interpretacji
(akwatyczny bog Potrimpos), nazwy jakimi je obdarzano posiadaly wyraznie
emocjonalny fadunek, ktory atomizowal sie w réznego rodzaju zabiegach wo-
bec nich stosowanych. Jednym z najbardziej charakterystycznych bylo wy-
korzystywanie ich ukrytej mocy i stawianie na granicach ludzkiej ekumeny.
Byto to dziatanie z pogranicza magii ludowej. Kamien o ludzkich ksztaltach
- $wiadek przeszlosci, by¢ moze siedlisko duchéw przodkow - uzyty jako
znak graniczny pelni¢ mégl funkcje apotropeiczng. Kamienie te rzecz jasna
ulegaly réwniez niszczeniu. Zdarzalo si¢, ze moce, ktérymi emanowaly wie-
zione byly w sakralnej przestrzeni przybytkow chrzescijanskich. Bylo to wig-
zienie nie tylko ujarzmiajace i pognebiajace, ale co wazne - oddzialywujace
propagandowo na dawnych pogan.

Obecnie baby pruskie odkrywane sg na nowo, nie tylko dostownie (vide
wykopaliska z Poganowa), ale tez poza wymiarem naukowym. Te charakte-
rystyczne zabytki pruskiej kultury stajg si¢ coraz bardziej wyrazne w kulturze
masowej. Nie sposob odnies¢ wrazenie, ze tworzac scenografie wokot swig-
tyni Swiatowida w filmie ,,Stara Basi” w rezyserii Jerzego Hoffmana inspi-
rowano si¢ znanymi z obszaru Prus wczesnosredniowiecznymi zabytkami,
ktore przeniesiono w sakralny swiat plemion polskich, by stanety na strazy
schoddéw lokalnego przybytku. Szczegdlng popularnoscia wspolczesnie cie-
szy sie egzemplarz z Barcian, ktory urdst niemalze do rangi promocyjnego
gadzetu Warmii i Mazur, a szczegolnie Olsztyna. Wedrujac po miescie cze-

sacer fagorum tiliarumque ramis lenis et umbrosus. Priscae superstitionis cultoribus
Pruthenis ex arcis Bratianensibus, ubi nunc prata Mariana (Mariae Lonk), ab impiis
forte Maiumae festis et ludicris cum redirent, stata fessis quies et oblectamentum,
atque ideo Loiben nuncupatur Surbauro sive Surbannus dives ex proceribus Prutheni
paganus, Tusculum hoc Christiano, Episcopo Prussiae, a quo baptisatus est et vocatus
Paulus, pio gratoque voto imprimis cum adjacenti possessione circa annum Domini
1214; biennio post imploratos, donavit”. Spolszczong wersje tekstu wizytacji podaje
ksigdz Jakub Fankidejski (1880, 124).
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sto zauwazy¢ mozna artystyczne instalacje, w ktorych gléwna role graja ko-
pie tej baby. Wzorem berlinskich niedzwiadkéw s3 malowane na réznorakie
kolory i dekorujg centrum miasta, stanowig takze krzykliwa promocj¢ Euro
2012 - jako (pruska) ,baba” polska i ukrainska (Ryc. 14). Dla spragnionych
bardziej logicznej rozrywki baby pruskie stanowig podstawe duzych figur
szachowych, a dla odrzucajacych mainstreamowa mode elegantek przygo-
towano bizuterie z miniaturami bab pruskich (Ryc. 15). Nierzadko jednak
postmodernistyczne pomysly na eklektyczne wykorzystywanie ich przy
réznych okazjach zakrawaja o kicz. Baby mikofajkowe, baby w instalacjach
szopek bozonarodzeniowych, czy baby wersja aniot moga wzbudzi¢ zainte-
resowanie u jednych, u innych usmiech, ale jak podejs¢ do baby pruskiej ze
»$winskim” (przepraszam - byczym, bo to przeciez wyobrazenie Hiszpanii)
ryjem? (Ryc. 16). Mozna by zapytac: quo vadis babo pruska?

Warto doda¢, ze w kontekscie bab pruskich takze archeologia archiwalna
daje nadzieje na dalsze odkrycia. Ot6z w 2015 r., w magazynach berlinskiego
Museum fiir Vor- und Frithgeschichte znaleziono w jednej ze skrzyn kopie
pruskiej baby z Hussehen (obecne Pogranitschnoje w okregu kaliningradz-
kim), ktorej oryginal znajdujacy sie w dawnym Prussia Museum w Krolew-
cu ulegt zniszczeniu w czasie zawieruchy wojennej (Shiroukhov 2016). Eg-
zemplarz zachowany do dzi$ stanowil jedng z kilku kopii bab pruskich, ktére
uswietnialy wystawy archeologiczne w Berlinie. Dodajmy, ze wérdd kopii
znajdowaly sie takze egzemplarze z obszaru Pomezanii. Niewykluczone, ze
i te kiedy$ znajda si¢ w najmniej spodziewanych okolicznosciach.
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Introduction

Death and funerary practices have been crucial issues for observation
almost from the beginning of the academic interest in the past, firstly
for amateurs, then for archaeologists and other professional researchers,
including methodologists (Trigger 2002, 19-25). Apart from its biological
aspect, death is also a socio-symbolic event, involving some processes
that do not always leave material traces. Apart from the individual, death
also influences the entire local community (cf. Ostrowska 2005, 7).
Death relates not only to the phenomenon of “dying” - the difficulty lies
primarily in the reconstruction and interpretation of its phenomenon as
a form of “ritual of passing away” (also being an immaterial manifestation
of culture) which is rooted in general social values that form an essential
component of culture (cf. Braudel 1992, 52; di Nola 2006). It is, therefore,
difficult disagree with the words of Slavoj Zizek (1989, 249) that any
behaviour associated with funerary practice is symbolic behaviour par
excellence. This is connected not only with the physical manifestation
in the form of burial ceremony, which is tangible during archaeological
excavations, but with going a step further, beyond the visible system of
signs - into the realm of memory and beliefs (cf. Williams 2006, 20-31).

* Institute of Archaeology, University of Rzeszow, Moniuszki 10 St., 35-015 Rzeszow, Poland;
kamil karski@gmail.com
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As Andrzej Mierzwinski (2012) observes, discussions on funerary
rites or, in a broader sense, eschatology and mortuary practices are
more appropriate because they provide a bigger picture of the ritual
itself. However, attempting to create a universal model we often fall into
many simplifications, involving the phenomenological-structuralist
description of the facts, elements of the burial and so on. In reality,
interpretations are based only on empirically recorded features of graves
discovered during the excavation (Mierzwinski 2012, 7-9). Based on
structural and semiotic analyses, it seems necessary to approach the
phenomenon of death by attempting its problematisation, and not by
trying to reconstruct it with the use of traditional methods.

In this article, I would like to pay particular attention to several
phenomena that have significantly contributed to the discussion on the
nature of death and its context. In particular, I would like to introduce
possible analytical attitudes to dealing with interpretation. I will focus
on analysing masks of ancestors (imagines) and their role in ancient
Rome. For this purpose, it is necessary to combine a number of different
approaches, ranging from hermeneutical philosophy, enriched by
the analysis of the theory of cultural memory by Jan Assman (2005)
with references to the so-called performative turn and the agency of
things (Williams 2006; Domaniska 2007; 2008; Domanska, Olsen 2008;
Kobiatka 2008).

*

Pliny the Elder noted that in Rome, the coffers with wax masks of
ancestors (imagines) were placed in a special wooden case, in a publicly
accessible place inside Roman villas (Kocur 2005, 33). They were a symbol
of prestige not only of the people that the mask was portraying but also
the entire family. Imagines were prepared only for most prominent
members of the family who had remarkable merits for the state and
who held the highest administrative posts. The possession of imagines
was an ostentatious manifestation of the status of a particular family.
However, what was the meaning of the relations with the ancestors for
the citizens of Rome? Every morning in front of the cabinet, set in the
atrium, the theatrical custom of greeting (salutatio) took place. During
salutatio free men (clientes) entrusted themselves to care of the wealthier
Roman citizens by worshiping their protector’s ancestors. This highly
theatrical habit is a perfect testimony of continuity between the head
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of the family (patronus) and his wards (clientes) because the function of
patronus was usually hereditary. Same masks, relatively realistic, were
used for performing the life of the deceased. They were used during
the funeral procession, when the cadaver was carried from the villa to
the Forum Romanum in the procession of actors dressed in imagines,
performing family’s ancestors. The commemoration there, in the speech
of praise (laudatio), was read in the presence of ancestors, nestled in
chronological order (Kocur 2005, 36-37).

Here we can observe an extremely sophisticated “theatre of
memory” which in a very suggestive way presents many aspects of
the interpretation of the elements of funerary practices and memories
about the dead. On the one hand, it concerns the deceased (the mask
portrayed his face and was prepared on the occasion of burial), but also
refers to the contemporary citizens of Rome, who devoted themselves
to the care of patronus through the ritual of salutatio. The discussed
written account contains an actual description of a ritual which, due
to its specific nature, can be subject to analysis.

Collective memory

As Jan Assmann suggests (2005, 53) if “thinking is based on abstraction,
memory is based on the specifics. Ideas must gain a tangible symbol
to become objects of memory”. Therefore, studies on social memory
have the capacity to provide the most objective observations. Collective
memory, is nothing more than a vision or pattern of what a particular
historical event was like. This memory can be manipulated and shaped
by various factors. Nevertheless, it should be considered due to the ways
in which it is preserved through various social events and activities (cf.
Korzeniewski 2007; Saryusz-Wolska 2009).

Collective memory of contemporary societies (late modern), seems
to be very ductile and shaped by various factors, as well as the mutual
influence of the entire population on the individual. But can we assume
that it was the same in ancient times? In this context, attention should
be paid to the division of societies proposed by Claude Lévi-Strauss
(2001, 351). The so-called “hot” societies have a history and “cold”
ones, which are unhistorical (sic!), are characterized by a having various
forms of institutions that reduce the impact of the real history of their
functioning. Assmann argues that the assertion that there exist “societies
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that have no history” is an oversimplification. Actually, these societies
have history, just like any other. What is different is their attitude
to the facts of the past. The metaphorical “cold” refers more to the
“solidification” of the cultural pattern which historical events do not
affect (or affect it only to a very limited extent).

In Bronistaw Malinowski’s functionalism, the culture of primitive
societies (though not only them) forms an integral whole where both
material and non-material manifestations of human activity satisfy
all human needs (Malinowski 2000, 59; cf. Mierzwinski 2012, 14).
It is a kind of artificial milieu, which is created by people according
to their needs - both purely biological and moral or spiritual ones.
Malinowski’s observations are significant for remarks of cultural
continuity. Through the mechanisms of education, the primary cultural
behaviour is transmitted from one generation to the next one, and the
maintenance of social order becomes a fundamental feature of every
culture. The dual character of culture was also noticed by formulating
definitions of the activities - the instrumental imperatives, which
include economics, normativeness, education and politics while the
second sphere of culture - science, religion, and magic - is closely
linked with integrative imperatives (Malinowski 2000, 61).

Assmann also pays particular attention to the complementary
coexistence of both dualistic structures. Depending on their type, we
can observe society as the equivalent of “cold” and “hot” features because
the presence of “cooling” stabilizers can be noticed in the most advanced
(modern) culture (Assmann 2005, 84-85). According to Assmann, the
problem seems to refer to three basic elements of the “social frameworks
of memory”’. They include, in addition to the definition of culture,
a sense of community, the memory as a reference to history, shaping
the collective identity and building a cultural continuity. All these
features Assmann (2005, 32-33) describes as a “connective structure”,
which connects people in groups and over time. Hope and memory;,
produced in this way, are possible thanks to the tool of narration -
both mythical and historical. In this case, it is possible to say that ritual
festivities took on a particularly symbolic character.

In sociology ritual is inevitably accompanied by the sacrum, and
its form has special importance for social integration. Moreover, it is
almost always associated with religious activities. For the understanding

! After Maurice Halbwach’s (2008) term les cadres sociaux de la mémoire.
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of ritual, it is crucial to emphasise the symbolic and expressive values,
as well as its repeatability and reproducibility, even by pre-established
(or unconscious) pattern and order (cf. Geertz 2005; Jestal 2011, 158).
For Assmann’s theory, numerous references to Maurice Halbwachs’
works (2008) and his thesis about the social form of shape memory
are significant. For both authors memory (beyond the attributes of
a neurological process) is part of the socialization of society. As they
rightly pointed out, cultural memory, despite its individual character
(because only individuals have the possibility of storing memories)
is a form shaped by the community. However, in the case of diverse
forms of approaching death (manifested in various forms of burial)
a question arises if it is possible to distinguish the norm of treating
the dead or only its interpretation as a form of tradition? In this
case, it should be mentioned that a certain ritual “freedom” persists
“making the deceased present’, giving the impression of continuity
and consolidation (Assmann 2005, 34, 51). Also, Assmann (2005,
50) notes that:

The fact that the memory of the dead is the most primitive and
common form of cultural memory shows at the same time the concept
of incompatibility of tradition to the described phenomenon [cultural
memory - KK]. (...) Memories of the dead are not passed in the tradition,
we remember about them through emotional relationships, cultural
formation and conscious reference to the past, despite the break [of the
continuity time - KK].

Hermeneutic analysis

The hermeneutic method has found deep reflection and acceptance in
archaeological interpretation, especially due to the way of thinking in
the mainstream of post-processual archeology (Marciniak 2012, 64-
69). The fundamental way to realise the full pattern of interpretation,
developed by this approach and based on seeing material culture as
text, helps to avoid many interpretational “traps” (cf. Mierzwinski 2012,
13-14). In the most general meaning of hermeneutics, this method
allows to “study how we attribute meanings to products of culture or
how we interpret human behaviour and their creations” (Johnson 2013,
254). In the case of hermeneutical studies, at their core lies the simple
question — how do I understand what someone says to me? We could
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regard it as a specific form of relationship between the consignor and
sender, sanctioned by the message (Dybel 2012, 8), especially if this
relationship is considered not only as a bond between the archaeologist
and the past but also in the form comprised entirely in the past, as an
act of intracultural communication between people.

In the works of Jiirgen Habermas (1968; 2002) and Ernst Cassirer
(1998), we may find a clear discussion of such relations. For Cassirer
language (understood as an act of communication) is a necessary
condition for the creation of a symbolic world. Nevertheless, he sees
language as a phenomenon essentially separated from its utilitarian
significance, because it is practiced exclusively in the symbolic sphere
(Cassirer 1998). For Habermas (2002) theory of social communication,
in contrast to Cassirer, is somewhat different to the analysis of ontology
and semantics (cf. Maslanka 2011, 49). Habermas proposes a model
of development of communicative action, as the slow replacement of
ritual by linguistic phenomena. This phenomenon of communication
is to take over the burden of social integration, understood as the
ritual and symbolic behaviour and cede them to a rational practice
(Habermas 2002, 140; cf. Buchowski, Burszta 1992). In the case of
uncritical acceptance of Habermas’ theory, it seems natural that this
separation could not have taken place. How can we describe the same
mechanism of communication? Basically, in addition to media content
where the consignor appears almost like a “charmer of words™, through
communication, we can see a number of activities in a broader sense.
In addition to the previously mentioned verbal and literate set of
communicative behaviour, we could also qualify the behaviour which are
bound to only one side of the communication process — by manifesting,
demonstrating and showing. In this case, the recipient prepares an
interpretation or understanding (Kmita 1982, 126).

In this context Hans-Georg Gadamer should also be mentioned,
because he based his philosophical logic on the primacy of ontological
questions and answers (Gadamer 1976; 1981; 1993). In archeology, these
observations seem to be valuable, if we quote Gadamer’s impression of
confrontation between the subject and the recipient. The questioner
is characterised by openness to the process, the world - everything,

> Compare the idea of communication, illiteracy and reading according to
B. Schiling’s novel Der Vorleser (Lector) (1995) and S. Daldry’s film The Reader (2008);
and its unofticial Polish subtitle film — Charmer of Words (Pol. Zaklinacz stéw).
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which is completely different, but also those features that are included
in the horizons of self-understanding (Dybel 2012, 325; cf. Hodder,
Hutson 2003, 198). According to a simple proverb - “better to ask
the way than go astray”, we could pose questions spontaneously, but
also our reception of responses would be free-minded. Because of the
maneuverability of this relationship (Gadamer 1993, 243):

Preparing a conversation means the subordination to a case on which
interlocutors are focused. Conversation requires not aim to convince
the other in dispute, but to take into account the importance of different
factual view. (...) As we have seen, the interrogation means openness and
becoming open. Paradoxically to the stability of opinions, questioning
inclines thing and its capabilities in the state of looseness.
The aim of hermeneutics is not only asking questions, but also searching for
answers. In fact, its main problem is a question: what does “understanding
and interpretation of texts” mean? (Dybel 2012, 113-114).

Thanks to Paul Ricoeur, we can transfer the hermeneutic philosophy
to the world of symbols. Its main goal is to understand and interpret
human life in relation to religion - the sacrum (Ricoeur 2008; cf.
Dybel 2012, 189). Although hermeneutics was popular mostly among
researchers of German Protestant tradition, Ricoeur (1971) extended
its philosophical understanding of religion by adding a “charm” and
impenetrable religious values to it. Self-understanding, stripped of
the halo of religion loses its original character, and rationalisation is
not able to fully explain the motives and the creation of the society.
The problem already mentioned above, the symbolisation and symbol
in itself, becomes one of the main problems discussed by Ricoeur. It
seems that he was the first hermeneutic researcher who noticed the
double meaning (metaphorical), which is closely associated with the
literalness of the object. In this case, the task of hermeneutics is much
more difficult, because the interpretation of phenomena involves its
two spheres. After Ricoeur, Pawel Dybel noted that interpretation
of the sphere of the sacrum is possible only if the same interpreter is
sensitive to religious behaviour. Thanks to this, the “reading” of sings
becomes possible from the perspective of complete importance (Dybel
2012, 190-191).

However, relativism of interpretation of the asking person is still
problematic. In this context the idea of a hermeneutic circle, where
the questioner is burdened with the baggage of his experiences and
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cultural background should be remembered. Hence, this problem raises
the question of whether or not it is reasonable to apply hermeneutic
perspectives in archaeology. However, when our self-awareness goes
beyond the clichés of interpretation, using this theoretical approach
makes sense, and gives it a universal character. For Gadamer, the process
of understanding and interpretation is the process of fusing the horizons
of the present and the past, and the cognitive process is never complete
because it changes over the time (cf. Hodder, Hutson 2003, 196). As
Hodder suggests (1995, 195):

The fact that our reconstructions of the past arise from contemporary
social conditions does not mean that they are invalid. Our interpretations
may be biased, but still «true». Hence, it is clear that it is very important
to know where they come from and why we want to reconstruct the past
in this, and not the other way.
Referring to the Emile Durkheim’s thought, Erving Goffman (2006)
has developed a theory of interactive ritual. In his understanding, any
interpersonal interaction (also conversation), is treated as a ritual.
The act of communication is not free from its own cultural patterns
or, as determined by Goffman, of the cultural questionnaire. Thus,
analysing the play on words, Goffman examines the relationship
through the prism of individual game theater, where the aim is to exert
maximum impression on the viewer (cf. Jestal 2011, 173-174). These
considerations are important because they combine two seemingly
mutually exclusive tendencies. On the one hand, on the ground of
hermeneutics dealing with the so-called hermeneutical circle and
awareness of cultural relativism (Eller 2012, 19-26; ¢f. Marciniak 2012b,
96-97; Minta-Tworzowska 2012, 144-145). On the other hand, in
pulling the interpreter into circle analysis of performative and theatrical
parallels where not only people could become actors (cf. Tilley 1989;
Pearson, Shanks 2001; Domanska 2007, 60).

Performativity of things

In recent years, one of the leading approaches in humanities is the
so-called “performative turn”. Apart from the ritual, played out as
performance, this phenomenon can be interpreted in a broader way
and provide a starting point for further interpretation (Pearsons, Shanks
2001, 5, 13-27; Domanska 2007, 49). Ewa Domanska (2007) sees the
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“performative turn” as a transdisciplinary hybrid. It is relatively loosely
associated with posthumanistic studies in archeology, often in the
form of the so-called “return to things” and by paying attention to the
agency of the artifacts themselves, as Bruno Latour (2005) understands
it. Objects are the basic element of archaeological excavations and
interpretation (Domanska 2008; Domanska, Olsen 2008; cf. Domanska
2007; Marciniak, Chwieduk 2012). At the root of this “return’, there
is a belief that not only people have agency, but also inanimate matter
(artifacts and geofacts). Artifacts (the results of human activity) are
separated from their creators, and activities related to them are inducted
by them alone (not other people). These considerations are very inspiring
for the archaeologist. In a traditional sense, which is the subject of
criticism for Domanska (2008; Domanska, Urbanczyk 2012, 861), the
main tools of hermeneutics are textualisation and narrativisatin, present
also in archaeology and history. Textualisation and narrativisation rely
on relativisation and often unconscious intellectual colonisation of “dug
out” things which loose their materiality and subjectivity (Domanska
2008, 48; Johnsen, Olsen 1992, 426-427). Domanska, together with
Bjernar Olsen, point out the way of “doing” archeology as a symmetrical
discipline inspired by the work of Latour (2011) and symmetrical
anthropology (Domanska 2008, 38). Olsen (Domanska, Olsen 2008,
85) sees symmetrical archeology as:

(...) a pragmatic concept that expresses the attempt to make our knowledge
compatible with the practice and the world in which we live. It gives hope
that if we consider the agency not only as a human characteristic, we will
be able to build a more «equitable» and realistic knowledge of the past
and contemporary collectivities.

Symmetrical archeology could be practiced in Olsen’s way (2013, 213-
216) by adopting Latour’s actor-network-theory (ANT; cf. Latour 2005).
In ANT society is a set of relationships and references linking humans
and non-humans (equal actors). Assemblages formed by them are
creating groups of active entities, each with its own agency.

Biography of things

If not only people but also objects can be actors, at least according to ANT,
we should take a closer look at them. So how can we read a biography
of things? “Return to things” put in opposition to hermeneutics in the
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humanities, is not so obvious in the reality of archaeological interpretation.
In the end, in archeology things have always been the primary input for
further consideration. The possibility of writing/reading of the cultural
biography of things seems to be intriguing in some ways. That we are
giving the human characteristics to things (forming biography) fulfills
the postulate of equality between human and non-human entities,
raised inter allia by Olsen. The cultural biography of things consists of
recognising things in the same way as humans (cf. Minta-Tworzowska
2012, 149). Dawid Kobiatka (2008) quotes the words of Igor Kopytoff
(2005, 252) who argues that “working on a biography of things is
asking questions similar to those we ask about people”. Such a method
entails an interpretative mechanism similar to Gadamer’s questions and
brings biography of things closer to hermeneutical philosophy. It is also
important to acknowledge that one thing can have several biographies
depending on our criteria (cf. Jones 2001, 145).

For biographies of things, the distinguishing of two temporal areas is
important. According to Colnerlius Holtorf (2002), writing a biography
of things should also include their “afterlife”. It basically comes down
to the reuse things “unearthed”, the way of their display in museums,
as well as the interpretation itself. Such an approach to archaeological
artifacts designates two clear perspectives (time perspectives, as
Holtorf believes): the first of them, until the deposit of the artefact
and the second, which also includes its importance today. Similarly
to Holtorf, issues of biographies of artefacts and agency are the focus
of interest of Andrew Jones (2001). Material agency is involved in the
same processes as the things are — time, space, and physical relations
(cf. Minta-Tworzowska 2012, 149), and interacts with the agency of
human subjects (Jones 2001, 181).

*

In a recent publication dedicated to memory studies (Van Dyk, Alcock
2003, 7), quoted by Olsen (2013, 170), the authors suggest, “«four material
and available media» through which social memory is constructed and
perceived” - ritual behaviour, narratives, representations, objects and
places. All the elements referred to as “available media” also affect the
interpretation, acting in its components. The ritual of salutatio and
the role of imagines, discussed in the introduction to the present paper
must, therefore, be considered in at least four categories:
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1) The ritual itself is a sanctioned value, repeatable, schematic
(mnemotechnical). It has a specific, institutionalised cultural questionnaire,
which is a special kind of public spectacle. As Slawomir Kapralski (2014,
444-445) writes:

The relationship between ritual and collective memory is especially visible
when the subject of ritual remembering is the vision of order from the
past. (...) The ritual is an especially important carrier of collective memory
because collective memory has performative nature: it is manifested
in specific forms of physical activity and requires them to sustain its
existence (...)
In the case of salutatio and the presence of imagines during the funeral of
the members of the family, we can also talk about ritual commemoration
(in addition to references to the past) as a way to build social identity. It
confirms the continuity of time and is also nothing but a manifestation
of the social position of the family (cf. Kocur 2005, 39).

2) Rituals which are creating identity require narrativisation as well
as appropriate recipients. Although the function of the narrator was
not always obvious, in case of salutatio the participants of the ritual
were able to perform it themselves. They were honoring imagines of
their patron’s family by introducing a story and connection between
the present and the past. Then patronus gained an identity that was (re)
constructed by clientes. In the case of funeral rituals the function of the
narrator was clearly defined. Laudatio was written and performed by
the son of the deceased. Through his story, addressed not only to the
crowd gathered at the Forum, but also to his ancestors, the deceased
received an honorable place in history, and his family deserved social
recognition. Different levels of narration described by Ricoeur (2008)
are visible here. For Gadamer, narration is the process of narrative
activities. From the prefiguration where the narration is an articulation
of everyday living which is the sense of action (life with all activities),
through configuration (putting the narrative into the canon and ritual
patterns - for Ricoeur literally in the text) and refiguration (embracing
the narrative by its recipient) (cf. Bugajewski 2014, 265-266).

3) Finally, the last categories that can be considered in the context
of the analysis of the discussed traditions, is the role of imagines. In
his critique of memory studies Olsen (2013, 170-172) has focused on
the fact that things are important as long as they represent something
and as long as they are an expressive representation of something. In
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this perspective, the last word should be said by the society that treats
things as semiophoros (from Greek onpa, séma - a sing, mark + ¢opog,
phorods - bearer, carrying something) or carriers of meaning (cf. Pomian
2006). They, selected by people, would act as a transmitter, the material
“summoners of memory”. However in this case, we have to realise that
the selection process does not always have intentional character. We do
not remember only the good memories; things can also evoke memories
of shameful or disgraceful origin (cf. Olsen 2013, 110). The memory
of things should be distinguished from memory about things. After
Laurent Olivier (2008, 198) we can say that the thing is an “object, in
which time has been saved’, or a “unit of the material, which registered
the memory of a moment of time”, somewhat independently of man (cf.
Zalewska 2014, 449-450). Imagines are key element of rituals, including
salutatio and the funeral ceremony. Through mutual interactions they
manifest their agency and become active actors. The best proof is their
participation, as the ancestors themselves, in the funeral procession,
when the clientes greet them and show them respect. The last point
worth noting is the biography of the masks-things themselves. As
images of ancestors, they become their continuation, while inheriting
the biographies of their prototypes. However, in the course of time,
they procured new “experiences’, interspersing the biographies of other
human and non-human actors who took active part in the life of the
whole community.

*

Emphasising the role of things and their agency as well as the fact
that they are tangible proof of the existence of past communities, is an
extremely important phenomenon in the humanities. The main concern,
expressed primarily by humanists who criticised textualism, was that
archaeologists have sent things to the second, third plan or even to
the wayside. Although such a sharp approach to the problem, and an
argument that interpretative archeology should be abandoned for the
experience of things, “the new empiricism” or “the new materialism”
appears premature, it emphasises the social role of things (and their
agency) and demonstrates that it deserves special attention.

The perception of the role of things and its performativity is crucial
for the further development of symmetrical archeology. It is the story of
a man-thing relationship and the balance between the human and non-
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human in the field of (interpreting) the past. In this case the concepts
of memory studies, writing and reading biographies of things and the
theory of actor-network, seem to be very interesting proposals. Memory
studies and media of communication include exactly the kind of balance
of “impact on the world”. On the one hand, the agency of things is
noticed and on the other hand, it is also a medium of communication.
It is important to remember the thing in it own category.

Moreover, in the case of writing long-term “biographies of things,
archaeologists play a key role. They are the main factors influencing the
future of the artifact and the interpretation expands its time horizon,
focusing no longer solely on the past but also on the present condition
of things. Focusing on assigning semiotic significance to objects (or
even through the prism of the study of the past, as a semantic text) is
sometimes considered as a kind of archaic or wrong approach. However,
is it not what the performative dimension of things is all about — an act of
ritual interpretation and Ricoeur’s reconfiguration? We see here a clear
case of interaction between humans and things that together, again and
again, create new assemblages and in this way prove their own agency.
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Wprowadzenie

Smier¢ i powigzany z nig obrzadek pogrzebowy, niemal od poczatkow
zainteresowan przeszlo$cia stanowi bardzo wazny punkt obserwacji dla
archeologdw, poczatkowo amatoréw, nastepnie zas profesjonalnych bada-
czy, w tym metodologow (Trigger 2002, 19-25). Poza swoim biologicznym
aspektem, $mier¢ jest rowniez wydarzeniem spoteczno-symbolicznym,
pociagajacym za sobg szereg procesow, ktore nie zawsze majg material-
ne odniesienie. Dodatkowo, poza umierajgcym dotyka ona cala lokalng
spoteczno$¢ (por. Ostrowska 2005, 7). Smier¢ odpowiada nie tylko zja-
wisku ,umierania” - trudnos¢ polega przede wszystkim na rekonstrukcji
i interpretacji zjawiska jako formy ,,rytualu odchodzenia” (niematerialnej
manifestacji zachowan kulturowych), zakorzenionej w wartosci ogoélno-
spofecznej, stanowiacej elementarny sktadnik kultury (por. Braudel 1992,
52; di Nola 2006). Trudno zatem nie zgodzi¢ sie ze stowami Slavoja Zizka
(1989, 249), iz wszelkie zachowania polgczone z praktyka funeralng sa za-
chowaniami symbolicznymi par excellence. Zwigzane jest to wiec nie tyl-
ko z tizyczna manifestacja obrzedowosci w postaci pochowkow, ktore sa
uchwytne na drodze archeologicznego ,,poznania”, lecz z wykroczeniem
o krok dalej, poza widoczny system znakéw - w sfere pamieci i wierzen
(por. Williams 2006, 20-31).

Jak zauwaza Andrzej Mierzwinski (2012), rozwazania nad obrzadkiem
pogrzebowym, czy tez w szerszym kontekscie eschatologiczno-tanatologicz-
ne s3 wlasciwsze, gdyz daja pelniejszy obraz wartosci samego rytuatu. Jed-
nak podejmujac proby stworzenia uniwersalnego modelu czgsto popadamy
w liczne uproszczenia, polegajace na fenomenologiczno-strukturalistycznym
opisie faktow, elementow pochéwku, ktore w rzeczywistosci, opieramy je-
dynie na empirycznie rejestrowanych elementach obrzadku pogrzebowego,
odkrywanego dzieki pracom wykopaliskowym (Mierzwinski 2012, 7-9). Na
wzor badan strukturalno-semiotycznych wydaje si¢ wiec konieczne podej-
$cie do zjawiska $mierci poprzez jego problematyzacje, a nie rekonstrukcje
na podstawie tradycyjnych metod.

W niniejszym artykule chciatbym zwréci¢ szczegdlng uwage na kilka zja-
wisk, ktore w znaczacym stopniu wpltynely na rozwazania nad naturg Smierci
i jej kontekstem. Szczegdlnie dotyczyc¢ to bedzie mozliwych postaw analitycz-
nych, traktujacych o interpretacji samej w sobie, zobrazowanych analiza roli
jaka pelnily w starozytnym Rzymie wyobrazenia przodkéw - imagines. Na-
der istotna wydaje si¢ mi tutaj koniunkcja kilku postaw, poczawszy od roz-
budowanego aparatu badan hermeneutycznych, wzbogaconych przez analize
teorii pamieci kulturowej Jana Assmana (2005) oraz odniesienie wobec tzw.
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zwrotu performatywnego i sprawczosci rzeczy (Williams 2006; Domarnska
2007; 2008; Domanska, Olsen 2008; Kobiatka 2008).

*

Pliniusz Starszy wspomina, ze w Rzymie kasetony z woskowymi maska-
mi, wyobrazajacymi twarze przodkow (imagines), ustawiane byly w szafie,
w publicznie dostgpnym miejscu willi (Kocur 2005, 33). Byty one symbolem
prestizu, nie tylko osoby, ktora maska portretowata, ale réwniez calego rodu,
poniewaz wystawiane byly tylko modelunki twarzy najznamienitszych przed-
stawicieli rodziny, ktorzy zastuzyli si¢ dla panstwa, poprzez piastowanie naj-
wyzszych urzedéw. Stanowito to ostentacyjny przejaw potwierdzenia statusu
danej rodziny. Jaki jednak byt stosunek do przodkéw, posréd mieszkancow
wiecznego miasta? Kazdego ranka na tle szafy, ustawionej w atrium, odby-
wal si¢ steatralizowany zwyczaj pozdrowienia (salutatio), w trakcie ktoérego
wolni ludzie (clientes), powierzajacy si¢ opiece bogatszych obywateli rzym-
skich, oddawali czes¢ przodkom swojego opiekuna. Ten niezwykle teatral-
ny zwyczaj stanowi doskonale $wiadectwo ciagtosci, pomiedzy glowa rodu
(patronusem), a jego podopiecznymi (clientes), gdyz funkcja patrona byta
z reguly dziedziczna. Same maski, stosunkowo realistyczne, wykonywane za
zycia zmartego, uzywane byly réwniez w trakcie pogrzebowej procesji, kiedy
to cialo zmartej osoby, prowadzone z willi, byto niesione na Forum Roma-
num, w kondukcie aktoréw przebranych za jego przodkéw. Tam nastepowal
odczyt mowy pochwalnej (laudatio) w obecnosci usadowionych w kolejno-
$ci chronologicznej przodkéw (Kocur 2005, 36-37).

Mamy tutaj do czynienia z niezwykle wyrafinowanym ,.teatrem pamieci’,
ktory to w sposob niezwykle sugestywny przedstawia wiele aspektow inter-
pretacji elementéw rytualu pogrzebowego i wspomnien o zmarlych. Z jednej
strony dotyczy on bowiem samego zmarfego (maska portretuje jego twarz
i byla przeciez wykonywana z okazji jego pochéwku), ale takze odnosi si¢
do déwczesnych obywateli Wiecznego Miasta, ktorzy poprzez rytual saluta-
tio oddawali sie w opieke patronusowi. W przypadku relacji zrodlowej jest
to faktycznie opis rytuatu, ktory réwniez ze wzgledu na swoj charakter moze
zosta¢ poddany analizie.

Pamiec¢ zbiorowa

Jak stwierdza Jan Assmann (2005, 53), jezeli ,,my$lenie opiera si¢ na abs-
trakeji, pamie¢ za$ na konkretach. Idee muszg zyska¢ materialny symbol,
zeby stac sie przedmiotami pamieci”. Zatem, to wlasnie studia nad spofecz-
ng pamiecia dostarczaja najbardziej zobiektywizowanych obserwacji. Pamigé
zbiorowa, jak nalezaloby ja okredli¢, jest niczym innym jak wytworzeniem
wizji-wzorca na temat tego, co bylo, a wigc wzorca historycznego. Poprzez
rézne czynniki pamigc ta moze by¢ manipulowana i ksztattowana, jednak za
najbardziej wazkie w tej kwestii uzna¢ nalezy formy jej utrwalania poprzez



Rytualne zrodta pamieci (0 rzeczy) | 383

wydarzenia gléwnie o wymiarze wspdlnotowym (por. Korzeniewski 2007;
Saryusz-Wolska 2009).

Pamie¢ zbiorowa spoleczenstw wspoélczesnych (péznonowoczesnych),
zdaje si¢ by¢ bardzo plastyczna, ksztaltowana przez rézne czynniki, jak i przez
wzajemny wplyw calej zbiorowosci na jednostke. Ale czy mozna przypusz-
cza¢, ze tak bylo w starozytnodci? W tym kontekscie nalezy zwrdcic szcze-
gdlna uwage na podzial inspirowany pracami Claudéa Lévi-Straussa (2001,
351) na tzw. spoleczenstwa ,gorace” posiadajace historie oraz ,,zimne’, sta-
nowigce podmiot bezhistoryczny (sic!), charakteryzujace si¢ wytworzeniem
instytucji, ktore redukuja wplyw realnej historii na ich funkcjonowanie. Po-
dazajac za rozwazaniami Jana Assmanna, inspirowanymi przez Lévi-Starussa,
mozna stwierdzi¢, ze forma opisowa ,,spoteczenstw, ktore nie maja historii”
stanowi pewne uproszczenie. Spoleczenstwa te faktycznie, jak kazde inne,
posiadajg historie lecz odmienny jest ich stosunek do faktow z przeszltosci.
Metaforyczne ,,zimno” odnosi si¢ bardziej do zastygniecia pewnego kulturo-
wego wzorca, na ktory wydarzenia historyczne nie majg wptywu (badz maja
go w bardzo ograniczonym wymiarze).

W $wietle antropologii funkcjonalnej Bronistawa Malinowskiego kultura
pierwotna (cho¢ nie tylko) stanowi integralng catos¢ - aparat zar6wno ma-
terialnych, jak i niematerialnych przejawéw ludzkiej dziatalnosci, ktére maja
na celu zaspokojenie ludzkich potrzeb (Malinowski 2000, 59; por. Mierzwin-
ski 2012, 14). Jest ona niejako sztucznym srodowiskiem zycia, ktdre czlowiek
tworzy wedle swoich zapotrzebowan - zaréwno tych czysto biologicznych, jak
i potrzeb natury moralnej czy duchowej. Znamienne s obserwacje Malinow-
skiego dotyczace ciaglosci kulturowej. Poprzez mechanizmy wychowawcze,
podstawowe zachowania kulturowe s3 przenoszone z jednego pokolenia na
drugie, a utrzymanie porzadku i prawa, staje si¢ podstawowa cecha kazdej
kultury. Dwoisty charakter kultury dostrzezony zostaje réwniez przez okre-
$lenie rodzajow dziatalnosci - imperatywow instrumentalnych, w skiad kto-
rych wchodzg ekonomia, dziatalno$ci normatywne, edukacyjne i polityczne,
podczas gdy druga sfera kultury — wiedza, religia i magia - powigzana jest
$cisle z imperatywami integratywnymi (Malinowski 2000, 61).

Réwniez Assmann zwrdcil szczegélna uwage na zaistnienie komplemen-
tarnego modelu istnienia obu dualistycznych struktur. W zaleznosci od ich
rodzaju dotrze¢ mozemy do wizji spofeczenstwa jako réwnowaznika tego,
co ,zimne” i ,gorace”, gdyz wystepowanie mechanizmow stabilizujacych -
»ochladzajacych”™ moze istnie¢ w najbardziej zaawansowanej (nowoczesnej)
kulturze (Assmann 2005, 84-85). Wedlug Assmanna, problem ten zdaje si¢
poruszac trzy podstawowe elementy ,,spotecznych ram pamiegci™, naleza do
nich, obok naturalnego w rozumieniu kultury poczucia wspoélnoty, takze pa-
mie¢, okredlana jako odniesienie do historii, ksztaltowanie tozsamosci zbio-
rowej oraz budowanie cigglosci kulturowej. Sam Jan Assmann (2005, 32-33)
calos¢ okredla jako ,,strukture konektywng’, ktdrej zadaniem jest Iaczyc¢ spote-

! Sformulowanie uzyte celowo za Mauriem Halbwachsem (2008).
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czenstwo zardwno w grupie, jak i na przestrzeni czasowej. Wytworzone w ten
sposob nadzieja i pamie¢ sa mozliwe dzigki narzedziu, jakim jest narracja:
mityczna i historyczna, cho¢ w tym przypadku mozna réwniez zaryzykowac
stwierdzenie, iz rytuat $wieta nabrat charakteru szczegdlnie symbolicznego.

W socjologii rytual to obrzed, ktéremu nieodzownie towarzyszy sacrum,
za$ sama jego forma, oprocz szczegdlnego znaczenia dla integracji spolecz-
nej, powiazana jest niemal zawsze z czynnosciami o religijnym charakterze.
Dla rytualu znamienny jest fakt jego wartosci symboliczno-ekspresyjnej
oraz jego powtarzalnosci, a wrecz odtwarzalnosci wedlug ustalonego weze-
$niej wzorca i porzadku (por. Geertz 2005; Jestal 2011, 158). Znamienne
dla Assmanna jest nawigzanie do pracy Mauricea Halbwachsa (2008) i jego
tezy o spofecznej formie ksztaltowania pamieci. Dla obu autoréw pamie¢,
poza atrybutami neurologicznego procesu, stanowi element socjalizacji spo-
lecznej. Jak stusznie zauwazajg, pamigc kulturowa, mimo swego indywidu-
alnego charakteru (bowiem tylko jednostki maja mozliwo$¢ magazynowa-
nia wspomnien), stanowi forme uksztaltowang przez zbiorowos¢. Niemniej
w przypadku zréznicowanej formy traktowania $mierci (manifestujacej sie
w roznych formach pochéwku), rodzi si¢ pytanie, czy mozliwe staje sie wy-
réznienie kanonu postgpowania wobec zmartego, czy wylacznie jego inter-
pretacje jako formy tradycji? W tym przypadku nadmieni¢ mozna, iz pewna
rytualna swoboda ustepuje miejsca ,,uobecnianiu” zmartych, co daje wraze-
nie ciaglosci i utrwalania (Assmann 2005, 34, 51). Ponadto Assmann (2005,
50) zauwaza, iz:

(...) fakt, Ze wspomnienie zmarlych jest najbardziej pierwotng i rozpowszech-
niong forma kultury pamieci, ukazuje jednocze$nie nieprzystawalnos¢ pojecia
tradycji do opisywanego fenomenu (pamieci kulturowej - przyp. K. K.). (...)
Wspomnienia o zmarlych nie s3 przekazywane w tradycji, pamigtamy o nich
dzieki zwigzkowi uczuciowemu, kulturalnemu uformowaniu oraz $wiadomemu
odniesieniu do przesztoéci mimo zerwania (ciagtoéci czasu - przyp. K. K.) (...)

Analiza hermeneutyczna

W interpretacji archeologicznej, metoda hermeneutyczna znalazla swoje
szerokie odbicie za sprawg wpisania tego sposobu myslenia w nurt archeolo-
gii postprocesualnych (Marciniak 2012a, 64-69). W zasadniczy sposob pelne
uswiadomienie sobie wzorca interpretacji, wypracowanego na kanwie tego
podejécia i rozumienia kultury materialnej jako analizowanego tekstu po-
zwala na unikniecie wielu pufapek interpretacyjnych (por. Mierzwinski 2012,
13-14). W najogolniejszym rozumieniu hermeneutyka pozwala na ,badanie,
w jaki sposob nadajemy znaczenia produktom kultury lub jak interpretujemy
dzialanie ludzkie i jego wytwory” (Johnson 2013, 254). W przypadku badan
hermeneutycznych, u ich podstaw lezy proste pytanie ,jak mam zrozumie¢
to, co méwi do mnie inny?”, a wigc specyficzna relacja odbiorcy i nadawcy,
sankcjonowana przed komunikat (Dybel 2012, 8). Zwlaszcza, jezeli relacje
te bedziemy rozwazac nie tylko na przyktadzie archeolog-przesztos¢, ale row-
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niez w formie mieszczacej sie catkowicie w przeszlosci, jak akt wewnatrzkul-
turowej komunikacji, miedzy osobami sobie wspotczesnymi.

W pracach Jiirgena Habermasa (np. 1968; 2002) oraz Ernesta Cassire-
ra (1998), zwiazek ten autorzy staraja sie nakresli¢ w sposob klarowny. Dla
Cassirera jezyk (rozumiany jako akt komunikacji) stanowi konieczny waru-
nek dla utworzenia $wiata symbolicznego. Niemniej postrzega on jezyk jako
zjawisko w zasadzie oderwane od swojego znaczenia utylitarnego, prakty-
kowany jest on bowiem wylacznie w sferze symbolicznej (Cassirer 1998).
Dla Habermasa (2002) teoria komunikacji spotecznej, w odréznieniu od
wspomnianego Cassirera, stanowi jednak nieco inny przyczynek do anali-
zy ontologii i semantyzacji (por. Maslanka 2011, 49). W przeciwienstwie do
niego, Habermas proponuje model rozwijania dzialania komunikacyjnego,
jako powolnego modelu zastepowania zjawisk rytualnych, zjawiskami jezy-
kowymi. To fenomen komunikacji ma przejmowac ciezar funkcji spoteczno-
-integrujacych, bedacych celem zachowan rytualno-symbolicznych i prze-
kazac je praktyce racjonalnej (Habermas 2002, 140; por. Buchowski, Burszta
1992). W przypadku bezkrytycznego przyjecia teorii Habermasa, naturalne
wydaje sie, iz separacja ta nie mogta mie¢ miejsca. Jak zatem postrzega¢ sam
mechanizm komunikacji? Zasadniczo, oprocz przekazu tresci, gdzie nadaw-
ca jawi si¢ niemal jako ,,zaklinacz stéw”?, poprzez komunikacje, mozemy
rozpatrywac¢ w szerszym ujeciu szeregu dziatan. Oprécz wspomnianego juz
wczesniej stownego czy piSmiennego zbioru zachowan komunikacyjnych,
zaliczy¢ nalezy takze zachowania, ktére wiazg sie wylacznie z jedna strona
procesu komunikacji - poprzez nadawce — manifestowanie, demonstrowa-
nie oraz okazywanie, ze strony odbiorcy zas interpretacje, rozumienie, czy
odbior osobniczy (Kmita 1982, 126).

Nalezy tu przypomnie¢ posta¢ Hansa-Georga Gadamera (1976; 1981;
1993), ktory prymat ontologiczny pytania nad odpowiedzig uczynit funda-
mentem swojej konstrukeji logiki filozoficznej. Na gruncie archeologii ob-
serwacje te wydaja si¢ o tyle cenne, o ile przytoczymy obecne u Gadamera
wrazenie konfrontacji miedzy podmiotem a odbiorcg, gdzie to osoba pyta-
jaca charakteryzowana jest otwarto$cig na procesy, $wiat - to co dziejowo
jest odmienne, ale réwniez to co zostaje wlaczone w horyzonty samorozu-
mienia (Dybel 2012, 325; por Hodder, Hutson 2003, 198). W mysl prostego
przystowia - kto pyta, nie blgdzi, rozumie¢ mozemy wolno$¢ stawiania pytan
réwniez jako wolnos¢ w odbiorze odpowiedzi. Interesujaca jest réwniez wy-
tworzona w wizji badacza zwrotnos¢ relacji (Gadamer 1993, 243):

Przeprowadzenie rozmowy oznacza podporzadkowanie si¢ sprawie, na
ktorej rozmowecy sie skupiaja. Prowadzenie rozmowy wymaga, by nie dazy¢ do
przekonania innego w sporze, lecz by uwzgledni¢ rzeczowa wage innego po-
gladu. (...) Jak bowiem widzieli$my, zapytywanie oznacza otwieranie i stawanie

* Por. przekaz i ide¢ komunikacji pisanej, na podstawie ksiazki Lektor (Der
Vorleser), autorstwa B. Schlinka (1995 r.) oraz ekranizacji The Reader w rezyserii
S. Daldryego (2008 r.).
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wobec otwarto$ci. Wbrew stalosci mnieman zapytywanie wprawia rzecz i jej
mozliwosci w stan rozchwiania (...)

Celem hermeneutyki jest bowiem nie tylko stawianie pytan, ale rdwniez
poszukiwanie na nie odpowiedzi. Jej gléwnym problemem jest tak napraw-
de pytanie, co oznacza ,rozumienie i interpretacja tekstow” (Dybel 2012,
113-114).

Za sprawg Paula Ricoeura, mozemy poruszy¢ watek hermeneutyki sym-
boli, ktéra za gtéwny cel obiera sobie rozumienie i interpretacje ludzkiego
zycia w relacji do religii — sacrum (Ricoeur 2008; por. Dybel 2012, 189). O ile
sam nurt hermeneutyki wyrdst gtéwnie na niemieckiej tradycji protestanc-
kiej, sam Ricoeur (1971) poszerza filozoficzne rozumienie religijne dodajac
mu czaru, nieprzeniknionych wartosci religijnych. Samorozumienie, odarte
z otoczki religii traci bowiem swdj pierwotny charakter, a racjonalizacja nie
jest w stanie wyjasni¢ w pelni motywoéw dziafania i tworzenia spoteczenstwa.
Wspomniany juz powyzej problem symbolizacji i symbolu samego w sobie,
staje si¢ jednym z wiodgcych problemoéw prac tego autora. Zdaje si¢ on, jako
pierwszy badacz parajacy si¢ hermeneutyka, zauwaza¢ podwojne znaczenie
(niedostowne, metaforyczne), ktdre stanowi czes¢ $cisle zwigzana z dostow-
noscia danego obiektu. W tym przypadku zadanie hermeneutyka jest zde-
cydowanie trudniejsze, poniewaz rozpoznanie i interpretacja zjawiska obej-
muje jego dwie sfery. Jak wskazuje za Ricoeurem Pawet Dybel, interpretacja
strefy sacrum, jest mozliwa jedynie wtedy, gdy sam podmiot dokonujacy
aktu interpretacji jest wrazliwy na zachowania religijne. Dzieki temu odczyt
znakow staje sie rowniez mozliwy z perspektywy znaczenia kompletnego
(Dybel 2012, 190-191).

Problematyczny jednak nadal pozostaje relatywizm osadu osoby pytaja-
cej/interpretujacej. Nalezy tutaj przypomniec o idei kota hermeneutycznego,
gdzie pytajacy obarczony jest bagazem wlasnych doswiadczen i uwarunkowan
kulturowych, stad tez problem ten rodzi pytanie o sensownos$¢ zastosowania
perspektywy hermeneutycznej na gruncie archeologii. Jednak, w przypad-
ku gdy nasza samoswiadomos$¢ wykracza poza utarte schematy interpreta-
cji, zastosowanie tego kierunku ma sens, a samej hermeneutyce nadaje cha-
rakter uniwersalny. Dla Gadamera proces rozumienia i interpretacji stanowi
proces stapiania si¢ horyzontow terazniejszosci i przesztosci, natomiast sam
proces poznania nigdy nie jest zakonczony, gdyz zmienia si¢ z czasem (por.
Hodder, Hutson 2003, 196).

To, ze nasze rekonstrukcje przesztosci wyrastaja ze wspolczesnych warunkéw
spolecznych, wcale nie oznacza, ze s3 one nieprawomocne. Nasze interpretacje
moga by¢ stronnicze, ale mimo to «prawdziwe». Stad jasno wynika, ze bardzo
wazne jest, aby wiedzie¢ skad pochodzg nasze koncepcje i dlaczego chcemy re-
konstruowa¢ przeszto$¢ w ten, a nie inny sposéb (...)

Odwolujac sie migdzy innymi do mysli Durkheimowskich, Ervin Goff-
man (2006) skonstruowat teori¢ rytuatu interakcyjnego. W jego rozumieniu,
kazda interakcja interpersonalna, w tym rozmowa, traktowana jest wtasnie
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jako rytual. Sam akt komunikacji nie jest wolny od wzorcow, czy tez, jak
okresla to Goffman kwestionariusza kulturowego. I tak, analizujac gre stow,
autor rozpatruje relacje jednostkowe przez pryzmat gry teatru, ktorych ce-
lem jest wywarcie maksymalnego wrazenia na widzu (por. Jestal 2011, 173-
174). Rozwazania te s3 o tyle istotne, ze tacza si¢ one z dwoma, wydawaloby
si¢ wykluczajacymi tendencjami. Z jednej strony kontynuujac rozwazania na
gruncie hermeneutyki mamy do czynienia z tzw. kotem hermeneutycznym
i swiadomoscig relatywizmu kulturowego (Eller 2012, 19-26; por. Marciniak
2012b, 96-97; Minta-Tworzowska 2012, 144-145). Z drugiej natomiast, we
weciggniecie interpretatora w krag analizy performatywnej i teatralnej pa-
raleli, gdzie aktorami moga by¢ nie tylko ludzie (por. Tilley 1989; Pearson,
Shanks 2001; Domanska 2007, 60).

Performatywnos¢ rzeczy

W ostatnich latach jedna z wiodacych postaw badawczych w humani-
styce jest tzw. ,,zwrot performatywny”, ktory ten problem mig¢dzy innymi
porusza. Oprécz samych czynnoéci rytualu, odgrywanego jako performance,
zjawisko to odczytywac mozna w sposéb szerszy i uczynic z niego zalazek
dalszej interpretacji (Pearson, Shanks 2001, 5, 13-27; Domanska 2007, 49).
Jak charakteryzuje Ewa Domanska (2007), ,,zwrot performatywny” w rzeczy-
wistosci stanowi ponaddyscyplinarng hybryde, w stosunkowo luzny sposob
wiaze si¢ ze studiami posthumanistycznymi w archeologii rozwijanej czesto
w formie tzw. ,,zwrotu ku rzeczom” i zwrdcenia uwagi na akt sprawczosci
samych artefaktéw (agency) w rozumienia Bruna Latoura (2005), z ktdry-
mi archeolog ma do czynienia (Domanska 2008; Domanska, Olsen 2008;
por. Domanska 2007; Marciniak, Chwieduk 2012). U zrédet owego zwro-
tu lezy bowiem przekonanie, ze sprawczo$¢ posiadaja nie tylko ludzie, ale
réwniez materia nieozywiona (artefakty i geofakty), artefakty (efekty ludz-
kiej dzialalnosci) ulegaja separacji, a zwigzane z nimi czynnoéci sg niejako
przez nie wymuszone. Rozwazania te s3 dla archeologa nader inspirujace.
W klasycznym ujeciu hermeneutycznym, ktdre jest przedmiotem krytyki
Domanskiej, gléwnym narzedziem badawczym jest tekstualizacja i narraty-
wizacja, obecna w archeologii i historii (Domanska 2008; Domanska, Urban-
czyk 2012, 861). Faktycznie czynnosci te polegaja na czesto nie§wiadomemu
zrelatywizowaniu, a wrecz skolonizowaniu intelektualnym rzeczy ,,wykopa-
nej’, przez co traci ona materialno$¢ i podmiotowo$¢ (Domanska 2008, 48;
Johnsen, Olsen 1992, 426-427). Wspomniana badaczka, za Bjernarem Ol-
senem, wskazuje na sposob uprawiania archeologii, jako nauki symetrycz-
nej inspirowanej pracg Latoura (2011), dedykowanemu antropologii syme-
trycznej (Domanska 2008, 38). Olsen (Domanska, Olsen 2008, 85) ujmuje
archeologie symetryczna:

(...) jako pragmatyczne pojecie, ktdre wyraza proby uczynienia naszej wiedzy

kompatybilng z praktyka i $wiatem, w ktérym zyjemy. Daje ono nadzieje, ze jezeli

bedziemy rozpatrywacé dziatanie nie tylko jako ludzka wlasciwos¢, to bedziemy
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w stanie zbudowac¢ bardziej «sprawiedliwg» i realistyczng wiedze o przeszlych
i wspolczesnych zbiorowosciach (...)

Jednym ze sposobdw uprawiania archeologii symetrycznej jest zastoso-
wana przez Olsena (2013, 213-216) Latourowska teoria aktora-sieci (ang.
actor-network-theory, ANT; por. Latour 2005). W jej rozumieniu spoleczenistwo
to zespot zwigzkow i odniesien faczacych ludzi i nie-ludzi (réwnoprawnych
aktorow). Tworzone przez nie asamblaze, stanowig zatem zbiory podmio-
tow aktywnych, z ktérych kazdy posiada swojg sprawczo$¢ i moc dziatania.

Biografia rzeczy

Skoro aktorami moga by¢ nie tylko ludzie, ale réwniez przedmioty, przy-
najmniej w rozumieniu idei ANT, nalezy si¢ tym aktorom blizej przyjrzec.
Czy zatem mozna przeczyta¢ biografie rzeczy? Stawiana w opozycji do her-
meneutyki tendencja ,,powrotu do rzeczy” w srodowisku humanistycznym,
w realiach archeologicznych nie jest tak oczywista. W koncu w archeologii
to wlasnie rzeczy zawsze byly podstawowym wyjsciem do dalszych rozwa-
zan. W jakims sensie intrygujaca wydaje si¢ by¢ perspektywa pisania/odczy-
tywania kulturowych biografii rzeczy. Polega ona na nadawaniu rzeczom cech
ludzkich (formowaniu biografii), dzieki czemu postulat rownouprawnienia
podmiotéw ludzkich i nieludzkich, podnoszony m.in. przez Olsena jest re-
alizowany. Kulturowa biografia rzeczy polega bowiem na ujmowaniu rzeczy
jak ludzkiego podmiotu (por. Minta-Tworzowska 2012, 149). Bazujac na po-
gladach Igora Kopytofta, Dawid Kobialka (2008) przytacza stowa wspomnia-
nego autora: ,pracujac nad biografig rzeczy, mozna stawia¢ pytania podobne
do tych, jakie stawiamy, pytajac o ludzi” (Kopytoff 2005, 252), co pociaga za
soba mechanizm interpretacyjny niezwykle zblizony do Gadamerowskiego
zapytywania i zblizajacy biografie rzeczy do filozofii hermeneutycznej. Do-
datkowo ze wzgledu na przyjete kryteria, jeden przedmiot moze posiada¢
kilka réznych biografii (por. Jones 2001, 145).

W przypadku biografii rzeczy w rozumieniu Corneliusa Holtorfa (2002)
mamy do czynienia z wyznaczeniem dwoch cenzuséw czasowych. Pisanie
biografii rzeczy winno obejmowa¢ réwniez ich niejako Zycie po zyciu, co
w zasadzie sprowadza si¢ zaréwno do ponownego wykorzystania rzeczy
»odkopanych’, sposobu ich ekspozycji, a takze samej interpretacji. Jak uwa-
za Holtorf, takie podejscie do artefaktow archeologicznych w sposéb bardzo
klarowny wyznacza dwie perspektywy czasowe: pierwsza z nich, do momen-
tu zdeponowania artefaktu oraz druga, obejmujacg rowniez jego znaczenie
wspolczesne. Podobnie jak Holtorf problematyke biografii kulturowej arte-
faktow i ich sprawczosci podejmuje Andrew Jones (2001). Sprawstwo mate-
rialne, bo tak nazywa je wspomniany autor, podlega tym samym procesom
jakim podlegaja same rzeczy - relacjom czasowym, przestrzennym i fizycz-
nym (por. Minta-Tworzowska 2012, 149) i wzajemnie oddzialuje na siebie
ze sprawczoscig podmiotow ludzkich (Jones 2001, 181).
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*

W niedawnej publikacji dotyczacej studiow pamigciowych (Van Dyke,
Alcock 2003, 7), przywotywanej przez Olsena (2013, 170) autorki wskazuja
»«cztery materialne i dostepne media» dzieki, ktorym pamie¢ spoleczna jest
konstruowana i postrzegana” - zachowania rytualne, narracje, reprezenta-
cje, przedmioty oraz miejsca. Wszystkie sktadowe, okreslone jako ,,dostep-
ne media’ majg réwniez wplyw na samg interpretacje, stanowiac jej sktado-
we. Powracajac do przywolanego we wstepie opisu rytuatu salutatio i roli
imagines, nalezy go zatem rozpatrywa¢ w co najmniej czterech kategoriach:

1) Rytual jest sam w sobie wartoscia usankcjonowang, powtarzalna, sche-
matyczng (mnemotechniczng). Posiada okreslony, zinstytucjonalizowany
kwestionariusz kulturowy, stanowigcy swoisty rodzaj widowiska publiczne-
go. Jak pisze Stawomir Kapralski (2014, 444-445):

(...) o zwiazku rytualu z pamiecig zbiorowa mozna mowi¢ zwlaszcza wtedy,
gdy przedmiotem rytualnego pamietania jest wizja porzadku ulokowanego
w przesztosci. (...) Rytual jest szczegdlnie istotnym no$nikiem pamieci zbio-
rowej z tego powodu, Ze ta ostatnia ma nature performatywna: manifestuje si¢
w specyficznych formach aktywnosci cielesnej i wymaga ich dla podtrzymy-
wania swego istnienia.

W przypadku salutatio i obecnoscia samych imagines w trakcie pogrzebu
cztonkow danego rodu, mamy dodatkowo do czynienia z rytualem upamiet-
nienia, ktéry oprocz odwotania do przesztosci stanowi sposéb budowania
tozsamosdci spolecznej, potwierdzenia cigglosci czasu i jest takze niczym in-
nym jak manifestacja pozycji spotecznej calej rodziny (por. Kocur 2005, 39).

2) Rytualy kreujace niejako tozsamos¢ wymagaly narracji, a takze od-
powiedniego odbiorcy, ktéry ja odczytywat. Cho¢ funkcja narratora nie byta
zawsze oczywista o tyle w przypadku salutatio mogli pelni¢ ja sami uczest-
nicy rytuatu. To oni oddajac czes¢ imagines swojego patrona wprowadzali
ni¢ opowiesci i tacznos¢ terazniejszosci z przeszloscia. Wowczas patronus,
zyskiwal tozsamos¢, ktéra byla (re)konstruowana przez clientes. W przypad-
ku rytualéw pogrzebowych funkcja narratora byta jasno okreslona. Laudatio
wyglaszal z reguty syn zmartego. To on przez swoja opowies¢, skierowang nie
tylko do ttumu zgromadzonego na Forum, ale réwniez do swoich przodkéw,
dowodzil, ze zmarly zastugiwal na dostapienie zaszczytnego miejsca w histo-
rii, a jego rodzina zastuguje na spoleczne wyréznienie. Widoczne sg zatem
tutaj poszczegodlne stopnie narracji, opisywanej przez Ricoeura (2008). Dla
tego badacza narracja to proces polegajacy na przebiegu czynnosci narra-
cyjnych. Od prefiguracji - gdzie narracja stanowi artykulacje codziennosci
przezywania stanowigcej sens dziatania (codzienne Zycie wraz ze swoimi po-
wszednimi czynnos$ciami), przez konfiguracj¢ (wplecenie dzialalnosci w ka-
non, schematy - rytual, w przypadku Ricoeura w tekst) oraz refiguracje -
a wigc przyswojenie narracji przez odbiorce (por. Bugajewski 2014, 265-266).

3) Wreszcie ostatnimi kategoriami, ktére mozna rozwazy¢ w kontekscie
analizy przytoczonej tradycji jest sama rola imagines. W krytyce studiow
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pamieciowych, poczynionej przez Olsena (2013, 170-172), autor wskazuje
na fakt, ze rzeczy sq istotne o tyle, o ile co$ przedstawiajg, sa ekspresyjna re-
prezentacjg czego$. W tym ujeciu ostatnie stowo nalezaloby do spoteczen-
stwa, ktore rzeczy traktuje jako semiofory — nosniki znaczen (por. Pomian
2006). To wlasnie one, selekcjonowane przez czlowieka, miatby petni¢ funk-
cje transmitera, materialnych ,,przywolywaczy pamieci”. W tym wypadku
nalezy jednak uswiadomic sobie, ze proces selekcji nie zawsze ma charakter
zamierzony, nie pamietamy jedynie wspomnien dobrych, rzeczy przywoly-
wac¢ moga réwniez wspomnienia wstydliwe niechlubne (por. Olsen 2013,
110). Rozrézni¢ rowniez nalezy pamiec o rzeczy od samej pamieci rzeczy.
Za Laurentem Olivierem (2008, 198) powiedzie¢ mozna, ze rzecz to ,,obiekt,
w ktorej zapisat sie czas’, lub ,jednostka materialna, w ktorej zarejestrowata
sie pamigc jakiego§ momentu czasu’, nieco niezaleznie do czlowieka (por.
Zalewska 2014, 449-450). W przypadku imagines, to wlasnie maski przod-
kéw sg kluczowym elementem rytuatéw, zaréwno salutatio, jak i ceremonii
pogrzebowej. Dzieki wzajemnej interakji, tego co oznaczajg, objawiaja swoja
moc sprawczg, stajac si¢ aktywnym aktorem. Najpelniejszym dowodem byto
ich uczestnictwo, jako samych przodkéw w procesji pogrzebowej, a takze ich
pozdrowienie i oddanie naleznej czci. Ostatnig kwestig wartg odnotowania
jest biografia samej maski-rzeczy. Jak wyobrazajace przodkéw, to one stawaty
sie ich kontynuacja, dziedziczac jednoczesnie biografie swoich pierwowzo-
réw. Niemniej jednak w dalszej swej obecnosci nabywaty nowe ,,doswiadcze-
nia’, przeplatajac si¢ w biografiach innych aktoréw ludzkich i nie-ludzkich
biorac aktywny udzial w zyciu calej spotecznosci.

*

Podkreslenie roli rzeczy, jej sprawczosci i tego, ze jest ona namacalnym
dowodem istnienia spolecznosci przeszlych jest niezwykle waznym zjawiskiem
w calej humanistyce. Gléwne obawy wyrazone przede wszystkim przez hu-
manistow krytykujacych tekstualizm polegaly na tym, ze rzecz zeszta w roz-
wazaniach archeologéw na drugi, trzeci i jeszcze dalszy plan. Cho¢ tak ostre
postawienie sprawy, jakoby interpretatywizm w archeologii powinien zosta¢
zarzucony na korzy$¢ doswiadczenia rzeczy, ,nowego empiryzmu” lub ,,no-
wego materializmu’, wydaje sie przedwczesne, o tyle podkreslenie spolecznej
roli rzeczy i ich sprawczosci, zastuguje w tej dyskusji na szczegdlng uwage.

Dostrzezenie roli rzeczy, jej wymiaru performatywnego jest jednak klu-
czowe dla dalszego rozwoju archeologii symetrycznej. To wlasnie historia re-
lacji cztowiek-rzecz i balans pomiedzy tym co ludzkie i nie-ludzkie stanowi
najciekawsze pole do interpretacji przesztosci. W tym wypadku niezwykle
ciekawg propozycja wydaje si¢ zardwno koncepcja studiéw pamigciowych,
pisanie i odczytywanie biografii rzeczy oraz teoria aktora-w sieci. Studia pa-
mieciowe i towarzyszace im media przekazu uwzgledniaja wlasnie tego ro-
dzaju zbilansowanie ,wplywow na swiat”. Z jednej strony zauwazona zostaje
moc rzeczy, z drugiej strony jest ona rowniez medium przekazu, wazna jest
zar6wno pamiec o niej, jak i jej samej.
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Ponadto, w przypadku pisania dlugich ,,biografii rzeczy” pozycja arche-
ologa jest tutaj kluczowa. To wlasnie on jest gléwnym czynnikiem, wplywa-
jacym na dalsze losy artefaktu, a sama interpretacja rozszerza swdj horyzont
czasowy i skupia si¢ juz nie wylacznie na przesztosci, lecz takze terazniej-
szosci rzeczy. Cho¢ w obecnej debacie zjawiska analityczne, skupiajace sie
na przypisaniu danym obiektom znaczenia semiotycznego (czy wrecz przez
pryzmat badania przeszlosci, jako tekstu semantycznego), sa uznawane za
pewnego rodzaju archaizm, czy tez podejscie niewlasciwe. Ale czy wlasnie
na tym nie polega wymiar performatywny rzeczy, réwniez na samym akcie
rytualu interpretacji, Ricoeurowskiej rekonfiguracji? Mamy wiec tutaj do-
ktadnie uwypuklony problem interakcji rzeczy i cztowieka, ktore niejako ze
soba wspodldziatajg tworzac ponownie nowe asamblaze i tym samym po-
$wiadczajac swa sprawczosc.
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The book entitled Ritual, Tradition und Konvention - Wikingerzeitliche
Opferfunde in Altdinemark by Bettina Braunmiiller is a published
doctoral dissertation defended at the Institute of Pre- and Protohistory
at the University of Kiel in June 2013. The monograph is divided into
two volumes. The first volume contains a discussion of the problem of
offerings and sacrifices in the Viking Age (452 pages) and the second
is a catalogue of archeological finds from Old Denmark (444 pages).
The author’s primary aim is:

(...) umfassende Sammlung und detaillierte Analyse verschiedener wi-
kingerzeitlicher Opferfunde (unterschiedlichster Art und Qualitit) von
750-1066 n. Chr. in Altddnemark. Analysiert werden hierbei wikinger-
zeitliche Opferfunde in Feuchtgebieten (von Waffen, Wertgegenstan-
den, Werkzeugen, Tieren und Menschen), Bau- und Hausopfer mit un-
terschiedlichen Opfermaterien — und Opferplitzen/Kultanlagen (von
Tieren und Menschen) anhand ihrer Funde und Befunde. (2013, 1: 9).

Volume one is divided into nine chapters. Every chapter consists of
several sections which give the text a clear structure and allow finding
particular information without problem.

The first chapter (Einleitung) serves as an introduction to the subject
matter. It includes a concise description of the area of Old Denmark
and its early medieval history. As Braunmiiller makes clear, the term
Old Denmark refers not only to the territory of today’s Denmark but
also to parts of Sweden and Germany. The next section discusses the
chronological frames of the Viking Age in Denmark. Based on the dating
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of the finds included in the database Fund og Fortidsminder’ of the
Danish Agency for Culture (Kulturstyrelsen) the Viking Age is dated to
750-1066 AD. Further parts of this chapter include a critical discussion
of various categories of sources that are examined in Braunmiiller’ later
analyses and present her methodology and theoretical inspirations.

Chapter two (Opferfunde aus archdologischer Sicht) begins with
a careful analysis of the history of research of Viking Age sacrifices.
Attention is focused on definitions of bloodless offerings (made from
various objects, weapons and jewellery) and sacrifices involving the spilling
of blood (sacrifices of humans and animals). The terminology referring
to these categories of archaeological finds is sensible and very clear.

The third chapter (Religionsarchdologie, Rituale und Opferungen)
discusses aspects of the archaeology of religion and presents definitions
of ritual and ritualistic meanings of offerings and sacrifices.

Chapter four (Opferungen in Feuchtgebieten) is devoted to various
objects and remains of humans and animals found in water contexts
(e.g. lakes, rivers, bogs, springs, fjords and bays). In its initial part the
author emphasises that die Natur der Wikingerzeit wesentlich “nasser”
vorstellen muss, als sie einem heute erscheint (2013, I: 83). The next
section examines offerings discovered in water in the light of theory
of religion. Braunmiiller’s observations on this subject are presented
on a very schematic, freehand drawing (2013, I: fig. 10). In my opinion
this kind of illustration should not be used in an academic publication.
In the following part of chapter four the author writes that:

(...) die Kosmologie der nordischen Mythologie basiert auf der Vorstel-
lung, dass die Welt durch eine Synthese von Gegensitzen entstanden sei:
Kilte und Wirme, Licht und Dunkelheit’ (2013, I: 88).

According to many scholars of pre-Christian beliefs (e.g. Eliade 1987;
Stupecki 2003; Schjodt 2008; Gardeta 2012; in press), Norse religion
did not have a strictly ‘dualistic nature’ and its structure was much
more complex than that argued by Braunmiiller. In this context Jens
Peter Schjedt (2008, 18) rightly observes:

(...) The point of the dichotomy is that people experience something as
numinous, which would be impossible if everything was sacred all the
time, which would in turn impede ordinary profane tasks. That the world
is considered sacred does not prevent something at certain times being

! http://www.kulturarv.dk/fundogfortidsminder/. Accessed 22.05.2016.
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considered sacred and at other times not. And as long as something is
more sacred than something else, it confirms only that the basic religious
structure contains a heterogeneous space (cf. Eliade), which consists of
a spectrum between the sacred and profane poles.

In my opinion Bettina Braunmiiller should be more careful in discussing
the complicated structure of pre-Christian Scandinavian beliefs.

In the next section the author discusses Viking Age weapon offerings.
Braunmiiller first describes the history of research on these phenomena
and presents definitions and main criteria by which the finds are
classified. Further part of this section includes a careful analysis of
Viking Age weapons and places of their discovery. The results of this
survey are presented on very clearly-designed graphs. This section also
contains a map which shows the places where the weapons from the
Viking Age and the Middle Ages were discovered (2013, I, map. 1). In
many cases, however, the circles which mark the finds tend to overlap
which makes the map unclear and difficult to interpret. This problem
could be easily solved by presenting the finds on several separate maps.

In the further part of this section Braunmiiller discusses analogies
to the weapons discovered in the area of Old Denmark. Some readers
might be surprised to find that the author does not attempt to place these
discoveries in a wider cross-cultural context and does not compare them
with non-Scandinavian finds from, for example, the Slavic or Baltic area.

The following parts of Braunmiiller’s study present weapons from
the Middle Ages that were discovered in water contexts and compares
them to finds from the Viking Age.

The next part of the monograph is a discussion of items of particular
value such as hoards of gold (e.g. gold rings) and various silver objects
(e.g. coins) but also stray finds (e.g. oval brooches). In the final part
of this section, Bettina Braunmiiller discusses the symbolism of the
above-mentioned finds.

The next section contains an analysis and interpretation of tool
finds which are divided into two categories: keys (which are strongly
connected with the feminine sphere) and deposits of smiths’ tools
(which are strongly connected with the male sphere). Later the author
discusses the symbolism of ore, iron and smith’s tools. The chosen
examples are very well described, but the discussion would perhaps
benefit from examining the symbolism of metals in a cross-cultural
perspective.
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What might be surprising to some readers is that although Braun-
miiller mentions discoveries of spindle whorls from water contexts, she
does not consider their possible symbolic meanings. In past societies
such items had very complex symbolism (e.g. Gardeta 2009) and they
may have been associated with the idea of shaping/spinning fate. It is
noteworthy that the practice of spinning and weaving was also related
to a complex of magic practices known as seidr.

The next part of this chapter is devoted to animal sacrifices and
examines offerings of domestic animals such as horses, dogs, pigs, cows,
sheep/goats and their symbolism in the light of textual sources. Towards
the end of this section is an illustration showing a horse sacrifice, but
its quality is very poor and its details are problematic. The lower part
of the image is blurry and the female clothes vary considerably from
the dresses worn in the Viking Age (compare with reconstructions of
Viking Age dresses in Bau 1981, fig. 1-2, fig. 9).

The next section discusses human sacrifices and their symbolism.
The arguments are clear and supplemented with ring and bar graphs,
as in the previous sections.

The last part of this chapter is devoted to water offerings in the
area of Old Denmark. Particular attention is devoted to examples from
Gudena/Norred, Tisso/Halleby A and Oppmannasjo/Ivo sjo/Ribelov
sj0/Hammarsjo.

Chapter five (Opferungen auf trockenem Gebiet) focuses on sacrifices
of animals and humans in ‘dry areas’ Its first part contains a linguistic
analysis of accounts from medieval written sources, which could imply
the existence of ‘blood sacrifice places’ (Ger. Blutopferorte) in early
medieval Scandinavia. The next part of this chapter deals with animal
sacrifices and Braunmiiller analyses finds of this type very carefully.
This section ends with a discussion of the their meanings and their
later analogies from the Middle Ages. Attention is also devoted to the
picture stones from Stora Hammars (Gotland, Sweden) which contain
representations of animal sacrifices and beside which animal bones were
found. The photographs of the Gotlandic stones are very small and
of poor quality and their details are difficult to see (2013, I: fig. 149).

The next section is devoted to human sacrifices, but Braunmiiller
only describes the ‘finds, which are nicht als Sklaventotungen und somit
als Beigabe von anderen Gribern finden (2013, 1, 281). She focuses her
attention on the Viking Age cemetery/cult place in Tollemosegard
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and the cemetery/cult place in Fjilkinge, where examples of alleged
human sacrifices have been found. This section also describes a grave
from Tisse containing two decapitated men which is dated to the
12" or 13" century. In Bratinmuller’s opinion, the way in which these
individuals were killed is similar to human sacrifices from Tollemosegard
and Fjalkinge. Further parts of the monograph provide an attempt at
interpretation of human sacrifices. Braunmiiller argues that the manner
in which the dead were buried in the cemeteries at Tollemosegérd and
Fjalkinge could be connected with the belief in the living dead (ON
draugar). The final part of this chapter describes transformations in
the perceptions of human sacrifices in the light of written sources.

Chapter six (Bauopfer und Hausopfer) discusses the so-called
foundation deposits (Ger. Bauopfer, Pol. ofiary zakladzinowe). It begins
with a description of the theoretical basis for the classification of such
finds. Braunmiiller analyses various foundation deposits containing the
remains of humans, animals, cereal grains, weapons, ceramics, tools but
also of artifacts from earlier times (fossils, stone weapons and tools from
prehistory). The next section is devoted to the analysis of the same types
of offerings but dated to medieval times from the area of Old Denmark.
In the final part of this chapter the author compares the archaeological
examples of foundation deposits with written and ethnographic sources.

Chapter seven (Landschaftsanalyse/Landschaftsarchdologie)
discusses the previously examined finds in the landscape context of
Old Denmark. Each region is presented in a separate section. This part
of the monograph ends with an analysis of the spatial symbolism of
offerings and sacrifices.

Chapter eight (Opferungen im Mittelalter - ein Ritual setzt sich
fort) is a theoretical discussion on offerings and sacrifices. The main
categories of these finds are presented in the context of the concepts
of habitus, convention and tradition. The last section of this chapter
analyses various types of offerings and sacrifices in Christian times.

Chapter nine (Zusammenfassung) summarises previous discussions
about offerings and sacrifices and it is supplemented with a summary
in Danish.

A few words must also be said about Volume II of Braunmiiller’s
dissertation - the catalogue of archeological finds. The archaeological
sites are grouped according to the regions of Old Denmark and arranged
alphabetically. The presentation of the material is very clear and
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allows the reader to find information about particular offerings and
sacrifices without problem. Every regional section begins with a map,
but several of them are difficult to read because the symbols which
mark particular sites overlap (cf. map of Norrejylland region (2013,
I1: 69), map of Zealand (2013, II: 151), map of South Sweden (2013,
I1, 259)). Each archaeological site is marked on a separate cadastral
map and described according to the following pattern: topography/
location, year of discovery, circumstances of discovery, archaeological
tinds, dating, context, places of storage/responsible institution and
references. The descriptions are very clear and it is easy to quickly
find the information one is looking for. Some of the finds listed in the
catalogue are presented on separate figures. However, in most cases
the illustrations of the finds are in the form of unedited scans of plates
(2013, II: fig. 54, 58, 89, 90, 120, 134, 159, 161, 185, 208, 212, 250) and
photographs (2013, I1: fig. 38, 43, 45, 59, 64, 71, 72, 78, 86) reproduced
from earlier publications. Several of them show traces of sloppy cropping
and editing (2013, II: fig. 89, 208). What draws attention is also the
poor composition of some of the illustrations (2013, II: 51, 70, 75, 82).
The quality of the cadastral maps could also be improved. Some of
the scans are very blurry (e.g. map of Kirkegard (2013, II: 83), Norrea
(2013, 1I: 93), Sigerslevester (2013, II: 187), Hokopinge (2013, II: 294))
and the scale bar is illegible and/or cropped (e.g. map of Rerup (2013,
I1: 183), Vekso/Laje so (2013, II: 229)).

In general, the text of the catalogue is very clear and well written,
but much more attention should have been devoted to editing the
illustrations that supplement it.

To conclude, Bettina Braunmiiller’s book is a significant work,
which offers a detailed description of archaeological finds connected
with offerings and sacrifices from the Viking Age in the area of Old
Denmark. The collected material is interpreted in the light of cognitive
archaeology and presented in the wider context of medieval finds and
written and ethnographic sources. The structure of the monograph is
clear and every theme is presented in a separate section. Despite the
use of specialist terminology, the language is easy to understand which
makes this book accessible also for non-academic audience.

However, the graphic design is very poor and many illustrations
could have been improved by more careful editing - good quality
illustrations are an essential component of archaeological publications.
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Despite some shortcomings, Bettina Braunmiiller’s work is
undoubtedly a very important piece of research on Viking Age offerings
and sacrifices and it is also the first such thorough treatment of this
subject since 2009 when Julie Lund’s doctoral dissertation was defended.
Braunmiiller’s book will surely be of value to scholars interested in
Viking Age beliefs.
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Klaudia Karpinska

Recenzja: Bettina Braunmiiller, Ritual, Tradition

und Konvention - Wikingerzeitliche Opferfunde in
Altddnemark, \/olume 1-2, Bonn: Universitatsforschungen
zur prahistorischen Archdologie: Band 241, 2013, 452 s. +
213 ilustracji + 16 map, 444 s. + 263 ilustracje + 299 map

Ksigzka zatytulowana ,,Ritual, Tradition und Konvention - Wikingerzeit-
liche Opferfunde in Altddnemark” autorstwa Bettiny Braunmiiller jest opu-
blikowang dysertacja doktorska, ktdra zostata obroniona w Instytucie Pre-
i Protohistorii Uniwersytetu Christiana-Albrechta w Kilonii (niem. Institut
fiir Ur- und Friihgeschichte Christian-Albrechts-Universitt Kiel) w czerwcu
2013 roku. Praca zostata podzielona na dwie czesci - pierwsza zawierajaca
opis roznych kategorii ofiar z epoki wikingéw (452 strony) oraz drugg bedaca
katalogiem znalezisk archeologicznych z obszaru Starej Danii (444 strony).
Autorka niniejszej ksigzki podkresla, ze gtéwnym jej celem jest (2013, I: 9):

(...) Umfassende Sammlung und detaillierte Analyse verschiedener wikingerzeit-

licher Opferfunde (unterschiedlichster Art und Qualitét) von 750-1066 n. Chr. in

Altddnemark. Analysiert werden hierbei wikingerzeitliche Opferfunde in Feucht-

gebieten (von Waffen, Wertgegenstinden, Werkzeugen, Tieren und Menschen),

Bau- und Hausopfer mit unterschiedlichen Opfermaterien — und Opferplatzen/

Kultanlagen (von Tieren und Menschen) anhand ihrer Funde und Befunde.'

Tom pierwszy zostal podzielony na dziewiec¢ rozdziatéw. Kazdy z nich
sklada sie z kilku podrozdziatéw, co czyni tekst przejrzystym i ulatwia czy-
telnikowi znalezienie konkretnych informacji.

Pierwszy rozdzial (Einleitung) jest wprowadzeniem do tematu omawia-
nego w niniejszej publikacji. Zawiera on réwniez krotki opis terenu Starej
Danii oraz przedstawienie historii sredniowiecza na tym obszarze. Braun-
miiller podkresla, ze w tej ksigzce zostang omowione takze zabytki odkryte
na terenach Starej Danii, ktdre obecnie naleza do Szwecji i Niemiec. Kolej-
ny podrozdziat zawiera opis ram chronologicznych epoki wikingéw. Autor-
ka powolujac si¢ na datowanie znalezisk uwzglednionych w bazie ,Fund og
Fortidsminder™ Dunskiego Urzedu Kultury (dun. Kulturstyrelsen) przyjmu-

',(...) [Celem pracy jest - przyp. KK] zebranie i dokladna analiza réznego
rodzaju artefaktow z okresu 750-1066 n.e. znalezionych na terenie Starej Danii,
ktore zostaly zinterpretowane jako ofiary. W niniejszym opracowaniu zostana
omowione zabytki (uzbrojenie, wartosciowe przedmioty, narzedzia) i szczatki kostne
odkryte w kontekscie wodnym, jak réwniez w reliktach domostw, oraz w miejscach
interpretowanych jako zatozenia kultowe” (ttum. Klaudia Karpinska).

2 http://www.kulturarv.dk/fundogfortidsminder/, $ciezka dostepu 22.05.2016.
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je jej datowanie okres pomig¢dzy 750-1066 n.e. Dalsze czesci tego rozdzialu
zawierajg krytyczne omowienie réznych kategorii zrodel, ktére zostaly wy-
korzystane w niniejszej pracy, jak rowniez przedstawienie metodologii oraz
inspiracji teoretycznych.

Poczatek rozdziatu drugiego (Opferfunde aus archéologischer Sicht) jest
whnikliwg i krytyczng analizg historii badan nad ,darami ofiarnymi” z epoki
wikingow. W kolejnej jego czesci omdéwione zostaly gtéwne definicje bezkr-
wawej ofiary (ang. offering) (sktadanej z przedmiotow, broni, bizuterii) oraz
krwawej ofiary (ang. sacrifice) (sktadanej z ludzi i zwierzat) Terminy okre-
slajace ta kategori¢ znalezisk zaprezentowane przez autorke s zrozumiate
i dobrze sformutowane.

Kolejny rozdziat (Religionsarchiologie, Rituale und Opferungen) jest dys-
kusja na temat archeologii religii. Przedstawione w nim zostaly réwniez de-
finicje rytuatu oraz rytualne znaczenie ofiary.

Rozdzial czwarty zatytulowany ,,Opferungen in Feuchtgebieten” jest po-
$wiecony roéznym zabytkom znalezionym w kontekscie wodnym (np. w je-
ziorach, rzekach, bagnach, zrédtach, zatokach, fiordach). W jego wstepnej
czesci autorka zaznacza, ze ,die Natur der Wikingerzeit wesentlich “nasser”
vorstellen muss, als sie einem heute erscheint™ (2013, I: 83). Drugi podroz-
dzial zawiera omowienie artefaktow wydobytych z wody w swietle teorii re-
ligii. Obserwacje Braunmiiller, dotyczace tego tematu zostaly ukazane na
bardzo schematycznym, odrecznym rysunku (2013, I: ryc. 10). Wedtug mnie
tego typu ilustracja nie powinna pojawic si¢ publikacji naukowej. W dalszej
czesci tego rozdziatu autorka pisze, ze:

(...) die Kosmologie der nordischen Mythologie basiert auf der Vorstellung,
dass die Welt durch eine Synthese von Gegensitzen sei: Kélte und Warme, Licht
und Dunkelheit* (2013, I: 88).

Wedlug wielu badaczy zajmujacych sie wierzeniami przedchrzescijanskim
(np. Eliade 1987; Stupecki 2003; Schjedt 2008; Gardeta 2012; w druku) ,,religia
nordycka” nie miata sciéle dualistycznego charakteru - posiadala ona bardziej
ztozong strukture. Jens Peter Schjodt stusznie zaobserwowal, ze (2008: 18):

(...) The point of the dichotomy is that people experience something as
numinous, which would be impossible if everything was sacred all the
time, which would in turn impede ordinary profane tasks. That the world
is considered sacred does not prevent something at certain times being
considered sacred and at other times not. And as long as something is more
sacred than something else, it confirms only that the basic religious structure
contains a heterogeneous space (cf. Eliade), which consists of a spectrum
between the sacred and profane poles.

* LW epoce wikingdéw ofiary byly prawdopodobnie najczesciej skladane w sro-
dowisku wodnym - tak jak jest to obecnie czytelne w materiale archeologicznym”
(ttum. Klaudia Karpinska).

* W ,mitologii nordyckiej” kosmologia bazuje na zasadzie przeciwiefistw: zim-
na i ciepta, $wiatta i ciemnosci” (thum. Klaudia Karpinska).
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Wedlug mnie Braunmiiller powinna blizej przyjrzec si¢ skomplikowanej
strukturze wierzen przedchrzescijanskiej Skandynawii.

W kolejnym podrozdziale Autorka omawia znaleziska uzbrojenia z epo-
ki wikingdéw. Jego poczatek stanowi dobrze opisana historia badan, jak row-
niez zawiera on podstawowe kryteria, wedlug ktorych te artefakty zostaty
pogrupowane. Dalsza cz¢s¢ tego podrozdziatu jest wnikliwg analizg samych
militariéw z epoki wiking6w, jak i kontekstu ich odkrycia. Jej wyniki zapre-
zentowano na przejrzystych wykresach kotowych oraz stupkowych. W tym
podrozdziale zamieszczono réwniez mape na ktdrej zaznaczone zostaly
miejsca odkrycia uzbrojenia z epoki wikingéw oraz sredniowiecza (2013, I:
map. 1). W kilku jej cz¢éciach okregi symbolizujace artefakty nakladajg si¢
na siebie. Czyni to mape nieczytelng i trudng do interpretacji. Zastanawia-
jace jest czemu te znaleziska nie zostaly ukazane na oddzielnych rycinach,
ktére bylby bardziej przejrzyste.

W dalszej czedci tego podrozdziatu Braunmiiller przedstawia analogie
do znalezisk militariow z terenu Starej Danii. Zaskakujacy dla niektorych
czytelnikdw moze by¢ fakt braku umieszczenia ich w szerszym kontekscie
kulturowym. Nie zostaly one poréwnane z nie-wikinskimi znaleziskami, np.
z terenow stowianskich lub baltyjskich.

Koncowg czgé¢ tego podrozdziatu stanowi opis $redniowiecznej broni
odkrytej w kontekscie wodnym, jak réwniez jej pordwnanie z uzbrojeniem
z epoki wikingow.

Kolejny podrozdziat zawiera wnikliwe oméwienie wartosciowych przed-
miotéw wydobytych z wody. Do tej kategorii zabytkéw zaliczone zostaly de-
pozyty artefaktéw wykonanych ze zlota (tj. ztote pierscienie) i srebra (tj. mo-
nety), jak réwniez luzne znaleziska (np. brosze zétwiowe). W jego konicowej
cze$ci Braunmiiller opisuje symbolike wyzej wymienionych przedmiotow.

Kolejny podrozdziat zawiera analize i interpretacje znalezisk narzedzi.
Omowione w nim zabytki zostaly podzielone na dwie kategorie: klucze (kto-
re byly silnie zwiazane z kobiecy sferg zycia), depozyty narzedzi kowalskich
(ktore byly mocno zwigzane z meska sferg zycia). W jego dalszej czgsci au-
torka omawia symbolike rudy, zelaza i narzedzi kowalskich. Wedlug mnie
zaprezentowane w niej przyklady zostaly dobrze scharakteryzowane.

Zastanawiajace dla wielu czytelnikéw bedzie to, ze autorka tylko wymienia
przesliki odkryte w kontekscie wodnym, lecz nie opisuje blizej ich znaczenia.
Te przedmioty maja bardzo szeroka symbolike (w polaczeniu z wrzecionem
zob. Gardeta 2009) i w parze z przgslica moga by¢ faczone z kreowaniem/
tkaniem losu. Nalezy podkresli¢, ze przedzenie i tkanie faczyto si¢ takze z zto-
zonymi praktykami magicznymi okreslanymi mianem seidr.

Dalsza czgs¢ tego rozdziatu jest poswiecona ofiarom ze zwierzat. Zosta-
ly w niej opisane ofiary ztozone z koni, pséw, $wini, kéz (lub owiec). Uka-
zana zostala takze ich symbolika w $wietle informacji zawartych w zrédach
pisanych. Na koncu tego podrozdziatu Autorka umiescita ilustracje przed-
stawiajaca ceremonie zfozenia ofiary z konia. Jako$¢ samej ryciny jak i jej
tre$¢ pozostawia wiele do Zyczenia. W dolnej czgéci jest ona nieostra a stro-
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je kobiet znacznie odbiegaja od tych noszonych w epoce wikingéw (poréw-
naj z rekonstrukcjami sukni z epoki wikingdw: Bau 1981, ryc. 1-2; ryc. 9).

Kolejny podrozdzial zawiera opis i interpretacje ofiar z ludzi. Jest przej-
rzysty i zostal takze uzupelniony wykresami kotowymi i stupkowymi.

Ostania cze$¢ rozdzialu czwartego jest poswiecona miejscom skladania
ofiar z terenu Starej Danii. Autorka uwaznie analizuje przyklady takich miejsc
znajdujacych si¢ w nastepujacych rejonach: Gudena/Norred, Tisso/Halleby
A oraz Oppmannasjo/Ivo sjo/Rabeldv sjé/Hammars;jo.

Rozdzial piaty (Opferungen auf trockenem Gebiet) wprowadza czytel-
nika w tematyke ofiar zlozonych z ludzi i zwierzat na obszarze ladowym.
Pierwsza jego cze$¢ zawiera analize lingwistyczna fragmentdw sredniowiecz-
nych Zzrédel pisanych, w ktérych moga by¢ zawarte informacje o miejscach
skfadania krwawych ofiar znajdujacych si¢ niegdy$ na terenie Skandynawii
(niem. Blutopferorte).

Kolejna czes¢ tego rozdzialu dotyczy ofiar zlozonych ze zwierzat. Braun-
miiller bardzo doktadnie analizuje w nim znaleziska tego typu. Rozdziat kon-
czy si¢ on opisem ich symboliki oraz poréwnaniem tej kategorii ofiar do tych
znanych z okresu $redniowiecza. Autorka omawia w nim réwniez kamienie
obrazkowe ze Stora Hammars (Gotlandia, Szwecja) na ktorych zostaty uka-
zane sceny sktadania ofiar z ludzi i zwierzat. Nalezy doda¢, ze pomiedzy ka-
mieniami obrazkowymi odkryto skupiska kosci zwierzgcych. Rycina na ktdrej
ukazano te zabytki zwiera zdjecia o bardzo malym rozmiarze i zlej jakosci,
co czyni ja trudna w odbiorze i nieestetyczna.

Kolejny podrozdziat jest poswiecony rytualnym ofiarom z ludzi. Braun-
miiller opisuje w nim tylko ,,znaleziska’, ktre ,,(...) nicht als Sklaventétungen
und somit als Beigabe von anderen Gréibern finden™ (2013, I: 281). Autorka
szczegolng uwage poswieca cmentarzysku/miejscu kultu z Tollemosegard oraz
Fjalkinge, na ktorych odkryto slady ofiar z ludzi. W dalszej czgéci tego pod-
rozdzialu zostat opisany grob z Tisse (z XII-XIII wieku) zawierajacy szkie-
lety dwdch dekapitowanych mezczyzn. Wedlug autorki sposéb usmiercenia
mezczyzn z Tisse odpowiada metodzie, ktdrg zastosowano przy skfadaniu
ofiar w Tollemosegard i Fjalkinge.

W dalszej czedci tekstu Braunmiiller podejmuje si¢ interpretacji wyzej
wymienionych przykladéw ofiar z ludzi. Autorka zaznacza, ze sposéb po-
chowku zarejestrowany na omawianych cmentarzyskach moze by¢ faczony
z wiarg ludzi w ,,ozywionych umartych” (staroisl. draugr, ang. living dead).

Koncowy czes$¢ tego rozdzialu stanowi oméwienie zmian w postrzega-
niu ofiar z ludzi ukazane w $wietle Zrodel pisanych.

Rozdzial szosty (Bauopfer und Hausopfer) jest dyskusja na temat ofiar za-
ktadzinowych (niem. Bauopfer). Jego kolejne podrozdzialy zawieraja przed-
stawienie teoretycznych podstaw klasyfikacji tej kategorii ,,zabytkow”. Au-
torka analizuje w tym rozdziale ofiary zakladzinowe zawierajace szczatki

* ,(...) ktdre nie s3 ofiarami ztozonymi z niewolnikéw i nie zostaly umieszczone
w grobach jako dary” (ttum. Klaudia Karpinska).
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ludzi, zwierzat oraz ziarna zbo6z, uzbrojenie, ceramike, narzedzia oraz arte-
fakty z wczesniejszych okresow (tj. skamienieliny oraz pradziejowe narzedzia
i bron wykonane z kamienia).

Nastepny podrozdzial jest poswigcony analizie tej kategorii ofiar, dato-
wanych na $redniowiecze z terenu Starej Dani. W koncowej jego czesci au-
torka poréwnuje je ze Zrédtami pisanymi i etnograficznymi w ktérych zo-
staly omowione ofiary zaktadzinowe.

W rozdziale si6dmym (Landschaftsanalyse/Landschaftsarchdologie)
opisano wszystkie wspomniane w publikacji znaleziska i ich spos6b mani-
festowania sie w krajobrazie Starej Danii. Kazdy region zostal szczegélowo
omoéwiony w osobnym podrozdziale. Ta czes¢ ksiazki konczy sie opisem
symboliki ofiar w przestrzeni.

Rozdzial 6smy (Opferungen in Mittelalter - ein Ritual setzt sich fort) jest
dyskusja na temat ofiar i ich teorii. Gléwne kategorie tych znalezisk zostaty
omowione z uwzglednieniem ich habitusu, konwencji i tradycji. W ostatnim
podrozdziale tej czesci ksigzki omdwiono ofiary z czaséw chrzedcijanskich.

Rozdziat dziewiaty (Zusammenfassung) jest podsumowaniem wszystkich
informacji zawartych w ksiazce. Zostal on takze uzupetniony podsumowa-
niem w jezyku dunskim.

Kilka stéw uwag nalezy sie tez drugiemu tomowi rozprawy doktorskiej
Braunmiiller - katalogowi znalezisk archeologicznych.

Stanowiska archeologiczne zostaly w nim ulozone alfabetycznie i pogru-
powane wedlug regiondw Starej Danii. Tego typu kompozycja jest bardzo
przejrzysta i utawia czytelnikowi znalezienie konkretnych informacji na temat
znalezisk. Kazdy rozdzial rozpoczyna si¢ strong zawierajaca mape danego ob-
szaru. Kilka z nich, z powodu nakladajacych si¢ na siebie symboli oznaczaja-
cych stanowiska, jest nieczytelnych (np. mapa rejonu Nerrejylland (2013, II:
69), mapa Zelandii (2013, II: 151), mapa potudniowej Szwecji (2013, II: 259)).

Kazde stanowisko jest zaznaczone na osobnej mapie katastralnej i opisa-
ne wedlug nastepujacego wzoru: topogratia/lokalizacja, rok odkrycia, oko-
licznosci odkrycia, znaleziska archeologiczne, datowanie, kontekst, miejsce
przechowywania/odpowiedzialna instytucja, literatura. Ten wzor opisu jest
czytelny i umozliwia fatwe znalezienie informacji.

Niektdre z znalezisk wyszczegdlnionych w katalogu zostaly pokazane
na rycinach. Ilustracje ukazujace zabytki s3 w wigkszosci nieedytowany-
mi skanami tablic (2013, II: fig. 54, 58, 89, 90, 120, 134, 159, 161, 185, 208,
212, 250) i fotografii (2013, I1: fig. 38, 43, 45, 59, 64, 71, 72, 78, 86) z innych
publikacji. Czgs¢ z nich ma $lady niedokonczonego szparowania (2013, I1:
tig. 89, 208). Uwage zwraca réwniez zta kompozycja rycin na stronach ka-
talogu (2013, II: 51, 70, 75, 82). Jako$¢ map katastralnych stanowisk pozo-
stawia rowniez wiele do zyczenia. Skany kilku z nich s nieostre (np. mapa
Kirkegard (2013, II: 83), Norrea (2013, II: 93), Sigerslevester (2013, II: 187),
Hokopinge (2013, I1: 294)), podziatka skali na kilku mapach jest nieczytel-
na lub/i ucigta z lewej strony (np. mapa Rerup ( 2013, II: 183), Vekso/Loje
s (2013, I1: 229)).
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Katalog zawiera przejrzyscie zakomponowany tekst, natomiast od stro-
ny graficznej powinien by¢ lepiej przygotowany.

Podsumowujac, ksigzka Bettiny Braunmiiller jest wazng praca. Zawiera
ona dobre i wnikliwe oméwienie znalezisk ofiar z epoki wikingéw z terenu
Starej Danii. Material w niej zebrany zostat szeroko zinterpretowany w $wie-
tle archeologii kognitywnej, poréwnany z zabytkami okresu sredniowiecza,
jak réwniez zestawiony z informacjami zawartymi w Zrédfach pisanych i et-
nograficznych.

Nalezy podkresli¢, ze ksigzka posiada bardzo dobry uklad tekstu. Kaz-
dy temat jest oméwiony w oddzielnym rozdziale i poprzedzony krétkim
wprowadzeniem. Czyni to publikacje bardzo przejrzysta. Jezyk uzywany
przez autorke, pomimo fachowego stownictwa, jest zrozumialy. Sprawia to,
ze ta praca jest fatwa w odbiorze dla czytelnika nie zapoznanego z tematem.

Nalezy zaznaczy¢, ze ksigzka jest jednak bardzo stabo przygotowana od
strony graficznej. Moim zdaniem nie powinno to mie¢ miejsca w publikacji
archeologicznej, w ktorej ilustracje odgrywaja bardzo wazng role.

Wedlug mnie praca Braunmiiller jest niewatpliwe wazng pozycja w ba-
daniach nad darami ofiarnymi epoki wikingéw. Jest ona takze pierwsza
ksiazka od czasu obrony dysertacji doktorskiej Julie Lund (2009) omawiaja-
ca szeroko tg kategorie znalezisk. Z pewno$cig ksigzka Braunmiiller stanowi
warto$ciowa pozycje dla kazdego naukowca interesujacego si¢ wierzeniami
epoki wikingow.









