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Inspiracje szamanistyczne i magiczne
w tworczo$ci Oteha Lyszehy

Shamanistic and Magical Inspirations in the Poetry of Oleh Lysheha

Abstract: This article explores the relationship between Ukrainian culture and poetry and sha-
manistic and magical practices, focusing on the work of Oleh Lysheha. It examines elements
of folk magic practiced by the inhabitants of the Ukrainian Carpathian Mountains and situates
shamanistic motifs within Ukrainian and global literary traditions. The main part of the study
analyzes Lysheha’s poetry in the context of motifs that reference magical and shamanic initia-
tions and practices, highlighting how these elements shape his poetic vision.
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Abstrakt: Autor artykutu probuje odpowiedzieé¢ na pytanie o zwiazki kultury i poezji ukrainskiej
z praktykami szamanskimi i magicznymi na przyktadzie tworczosci Oteha Lyszehy. W tekscie
przedstawione zostaja elementy magii ludowej, uzywanej przez mieszkancow ukrainskich
Karpat, a takze obecnos¢ watkow szamanistycznych w literaturze zarowno ukrainskiej, jak
i $wiatowej. Gtéwna cze$¢ artykutu stanowi analiza poezji Ofeha Lyszehy w kontekscie za-
wartych w niej motywow odwotujacych si¢ do inicjacji 1 praktyk szamanskich oraz magicz-
nych.

Stowa kluczowe: Oleh Lyszeha, szamanizm, magia ludowa

1. Szamanizm i magia ludowa w ukrainskich Karpatach

Ukrainskie Karpaty od dawna styng z tajemniczo$ci i magii, czemu sprzyjaja
migdzy innymi niemal odcigte od cywilizacji wsie, zamieszkale przez znajaca
pradawne obrzedy Iudno$é. Dotyczy to przede wszystkim terenow Czarnohory
i Gorganéw, czyli tak zwanej Huculszczyzny. Niemniej, prezentowane w niniej-
szym artykule techniki znachorskie sg znane rowniez mieszkancom innych regio-
néw Ukrainy.
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Jedna z badaczek ukrainskiego folkloru, Olga Solarz, podaje wspdlny dla
wszystkich rytuatdow leczniczych schemat: po tym, jak znachor znajdzie sig¢
w symbolicznym centrum wszech§wiata, czyli najczesciej w srodku domostwa,
nastgpuje akt komunikacji z za§wiatami, odkrycie przyczyn choroby, znalezie-
nie lekarstwa, symboliczna $§mierc¢ chorego, az w koncu stworzenie go na nowo
(Comsap 2011, 121). Jak zauwaza antropolozka, ,,rytuatl tego typu zakle¢ zwiazany
jest z obrzedem inicjacji, ktory ma miejsce w dwoch wymiarach. Po pierwsze,
mamy inicjacyjng podréz znachora do praczasu w celu znalezienia $rodkow lecz-
niczych, po drugie za$, inicjacyjne ponowne narodziny chorego” (Comsp 2011,
121). Nietrudno znalez¢ w tym analogi¢ do podrézy szamandw syberyjskich, kto-
rzy w ten sposob za kazdym razem powtarzaja akt wlasnej $mierci i odrodzenia.
Elena Nowik podaje bardzo ciekawe zestawienie syberyjskich metod leczniczych
i rodzajow kamtania:

W kamtaniu dzafbyjyy szaman za posrednictwem swoich duchéw pomocniczych ,,dowia-
dywat si¢” o przyczynie niedomagan i wyznaczat terapi¢; w kamtaniu zidsee kyyrar lub
atlaaraa kyyrar spotkanie z duchami pomocniczymi bezposrednio poprzedzato glowne ze-
tknigcie szamana z duchem choroby — jego ,,pojmanie” (obrzed bochsurujuu) i odestanie
(abaasyny iitejer). W kamtaniu kerechy yjyy (kerech turuoruu) akcja rozgrywala si¢ nie tyl-
ko wokot chorego czy ducha choroby, co wokot duszy zwierzgcia ofiarnego, ktora szaman
odprowadzatl do duchow gornego lub dolnego $wiata — ,,gospodarzy”, ,,rodzicéw” lub ,,na-
czelnikow” tegoz drugorzednego abaasy, ktory ,,zjadat” chorego. Podréz do nich zwigzana
byla ze ,,zdobywaniem” (,,wyciaganiem”) duszy chorego — kamtaniem typu kutun siitidiijen
tasaarda. Kamlanie kutun kotégor odprawiano poprzez ,,podniesienie” duszy chorego do
jasnych bostw ajyy 1 otrzymanie od nich okre$lonego dzalgaljyy (Nowik 1993, 50).

Niestety, ale tak rozbudowane rytuaty szamanskie nie przetrwaty wsrod lud-
nos$ci ukrainskiej. Olga Solarz dzieli ukrainskie rytuaty zaklinania na trzy ptasz-
czyzny komunikacji z duchem choroby: jezykowy, przedmiotowy i akcyjny
(Conap 2011, 145). Jezyk w tej koncepcji posiada site kreacji, nazywanie rzeczy
stwarza je. Z kolei ,,wypowiedziane przez przedstawicieli sit wyzszych stowa
zawsze stajg si¢ rzeczywistoscia” (Comsip 2011, 158). Wspomina o tym rowniez
Bronistaw Malinowski, kiedy pisze o nasladowaniu przez czarownikdéw réznych
dzwiekdéw przyrody, jak na przyktad swist wiatru, ryk morza, huk grzmotoéw czy
glosy zwierzat, istniato bowiem przekonanie, ze za pomocg tych dzwickow moz-
na wywota¢ ich realne odpowiedniki (Malinowski 1981, 237). To samo dotyczy
tez wypowiadanych stow, ,,dlatego tez czarownik wymienia kolejno wszystkie
objawy choroby, ktorg chce wywotac [...]. W przypadku magii uzdrawiajgcej
opisuje stowami idealny stan zdrowia i sity fizycznej” (Malinowski 1981, 237).
W zakleciach ukrainskich réwniez wystepuje prawo analogii. W tekstach zaklina-
nia choroby lekarstwem na krwotok jest czerwien, na bielmo — biel, na epilepsj¢
(zwang czarng chorobg) — czern i tak dalej (Comsip 2011, 151-54). Ta zasada tro-
che inaczej przedstawiona jest na planie komunikacji przedmiotowej. Przykta-
doéw mozna znalez¢ wiele: zawigzywanie wezetka na kazdej brodawce znane na
Sumszczyznie, zamykanie choroby na ktédke, leczenie chorob nerek fasola (bo
przypomina swg formg nerke) czy tez makdéwka — choroby glowy. Uzdrowienie
mogtlo si¢ rowniez dokona¢ za sprawg palca nieboszczyka, ziemi z grobu czy
tez dzicki zwyklemu usigdnieciu gotym kobiecym tylkiem na twarzy chorego.
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Choroby mozna bylo tez pozby¢ si¢ poprzez przybicie jej gwozdziem, wylanie
wosku, toczenie jajkiem lub chlebem, okadzanie lub obmywanie wodg Swigcong
i ziotami (Comsip 2011, 170-188). Jednak najbardziej zblizona do szamanizmu
syberyjskiego jest plaszczyzna komunikacji akcyjnej, ktora charakteryzuje sie
dzialaniem psychokinetycznym wymierzonym w chorobe. Moze przejawiaé
si¢ ono poprzez stowny atak na chorobe, okrzyki i wyzwiska w nig skierowane
badz uspokajanie jej przez nazywanie ja tagodna, dobra, pigkna. Wazne sa row-
niez magiczne i tajemnicze gesty, dzwieki, ruchy, takie jak samozapomnienie,
ekstaza, szept czy tez silny, huczny glos. Oprocz tego obrzed powinien odbywac
si¢ w odpowiednim miejscu i czasie, na przyktad na skraju wsi, rozdrozu, pod
ptotem, obok progu, na brzegu rzeki (Comnsap 2011, 193—-197). Praktyki te moga
by¢ pozostatoscig po szamanskiej walce z duchem choroby, kiedy to szaman to-
czy bdj o dusze pacjenta, po czym pojmuje wrogiego ducha i odsyta go z powro-
tem, co poprzedzone jest karmieniem danego ducha i konfrontacjg stowna.

Innym §ladem po szamanskich wierzeniach na Huculszczyznie sg tamtejsze
basnie ludowe. O zwigzkach pomiedzy basniami réznych narodéw a inicjacja
szamanska pisat miedzy innymi Jerzy Wasilewski (Wasilewski 1985, 190-236).
Przyktadem takiej basni huculskiej jest Podroz po niebie i po piekle (Hnatiuk
1997, 82-85), w ktorej gtowny bohater, lezacy dziewigé lat z powodu kontuzji
nogi (liczba dziewieg¢ i kulawo$¢ to oczywiste nawigzanie do szamanizmu), wy-
rusza wraz z pewnym starcem w zaswiaty, po ktorych si¢ btaka. Podobng historie
opowiada basn pod tytulem Sen (Hnatiuk 1997, 86-87). Z kolei w Jak biedak
zabrat dusze z piekla (Hnatiuk 1997, 107-108) pewien biedak podczas Wigilii
podrézuje na grzbiecie kulawego czarta na wieczerz¢ do domu bogacza, gdzie
mieszadtem wybiera z kotta skwarki, okazujace si¢ duszami pokutujagcymi w pie-
kle, ktore za sprawg dziatania bohatera zostajg zbawione. Ta schrystianizowana
juz opowies¢ przypomina opis szamanskiej podrozy w zaswiaty po porwang du-
sz¢ chorego.

2. Szamanizm a literatura

Zwiazki szamanizmu z literaturag wykraczaja daleko poza wyzej wymieniony
aspekt basni ludowych. Juz sam szaman pehit role opowiadacza historii z prze-
sztosci 1 poety piesniarza (Hoppal 2009, 26). Jak konstatuje Piers Vitebsky, ,,sza-
mani doskonale opanowali trudng sztuke fabularyzowania skomplikowanych od-
czué i przedstawiania ich w formie spdjnego systemu obrazow. Szaman postuguje
si¢ narracja, nadajgc wlasnym przezyciom posta¢ heroicznego eposu, gdy relacjo-
nuje dos§wiadczenia inicjacji, podrozy w zaswiaty i walk staczanych z duchami”
(Vitebsky 1996, 78). Co ciekawe, cze$¢ ludoéw tureckich nazywa szamandw 1 we-
drownych piesniarzy tym samym stowem, baksi, przechodza oni tez podobny
proces wtajemniczenia i grajg na tym samym instrumencie, dwustrunowej wio-
lonczeli kobyz, ktorej migdzy innymi szamani kazachscy uzywaja zamiast bgbna
(Wasilewski 1985, 35; Hoppal 2009, 37). Z kolei wérdéd Dolgandéw na Syberii
szaman korzysta z pomocy pie$niarza, ktory $§piewa podczas obrzedu heroiczng
piesn. W momencie, gdy w pies$ni pojawia si¢ opis walki bohatera ze ztym du-
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chem, duch choroby opuszcza ciato pacjenta, by pomoc duchowi z eposu, dzigki
czemu szaman przeprowadza atak i odnosi zwycigstwo nad istota powodujaca
chorobe (Vitebsky 1996, 76).

W starozytnej Grecji kazdy talent artystyczny byt uznawany za dar muz lub
bogin, poeta zas§ uwazal, ze jest jedynie posrednikiem mi¢dzy muzami a ludzmi
(Vitebsky 1996, 69), co czynitoby go podobnym do szamana jako posrednika
migdzy $wiatem ludzi a duchéw. Motyw natchnienia oraz fascynacja szamani-
zmem i magia na dobre zagoscity w literaturze w okresie romantyzmu. W tym
czasie na Ukrainie na nowo spopularyzowata si¢ posta¢ kozackiego, najczesciej
niewidomego, starca kobziarza, ktory przemierzat §wiat, snujgc ballady i roz-
maite legendy oraz przygrywajac sobie na kobzie lub lirze. Powr6t tematéw ma-
gicznych nastapit w modernizmie, Karpaty za$ staty si¢ stawne dzigki migdzy
innymi Mychajle Kociubynskiemu i jego wydanej w 1912 roku powiesci Cie-
nie zapomnianych przodkow (Kociubynski 1954), w ktoérej przedstawit §wiat
huculskich wierzen, a takze przyblizyt posta¢ molfara, karpackiego czarownika-
-szamana posiadajacego nadnaturalne moce. W dziele tym molfar z jednej strony
jest przedstawiony jako kto$, kto potrafi przegna¢ gradowe chmury, a tym sa-
mym ocali¢ bydto i plony mieszkancéw, z drugiej za§ — uwodzi zone gtdownego
bohatera i rzuca na niego klatwy, aby wyciagna¢ z niego powoli energi¢ zyciows.
Ostatnim znanym molfarem w ukrainskich Karpatach byt Mychajto Neczaj, ktory
zajmowal si¢ przede wszystkim uzdrawianiem i wrézeniem. Zostat zamordowa-
ny w 2011 roku przez osob¢ niezrownowazong psychicznie, ktéra oskarzyta go
0 wyznawanie poganstwa i pogarde wobec chrze$cijanstwa.

3. Tworczo$¢ Oteha Lyszehy a praktyki szamanistyczne i magiczne

Oteh Lyszeha urodzit si¢ w 1949 roku w Ty$mienicy. Pod koniec lat 60. rozpoczat
studia z filologii angielskiej na Uniwersytecie Lwowskim, a na poczatku lat 70.
stat si¢ czlonkiem lwowskiej podziemnej grupy literackiej skupiajacej sie wo-
kot czasopisma ,,Skrynia”, ktérej liderem byt Hryhorij Czubaj. Oprocz Lyszehy
w grupie znalezli si¢ tez Mykota Riabczuk, Wiktor Morozow i Roman Kis$. Za
dziatalno$¢ literacka, uznang przez wtadze radzieckie za przejaw burzuazyjne-
go nacjonalizmu, zostal wyrzucony z uczelni, a nastgpnie zaczat stuzbe w Armii
Czerwonej w Buriacji, gdzie przez kilka miesiecy uczyt miejscowa ludnosc¢ jezyka
angielskiego. W 1975 roku wroécit do Lwowa, natomiast od lat 80. pracowat jako
dekorator w jednym z teatrow w Kijowie. Oprdcz tworzenia poezji i prozy zaj-
mowat si¢ réwniez tlumaczeniem literatury angielskiej i rzezbiarstwem. Ttuma-
czyl przede wszystkim poezje Ezry Pounda, T.S. Eliota, D.H. Lawrence’a, Sylvii
Plath i Williama Carlosa Williamsa, aczkolwiek do jego ulubionych pisarzy zali-
czat si¢ tez Henry David Thoreau. Przez przyjaciol nazywany byt ,,cztowiekiem-
-legenda”, ,,poetg-mitem” (I'ymymsaxk  2019), ,.czarownikiem Ty$mienicy”
(Minsnka 2018). Inni oskarzali go o surrealizm, kolazowos$¢, ,,hermetyzm”, ,,stru-
mien §wiadomosci”, nadmierny naturalizm, quasi-azjatyckos$¢ oraz wyrwy do in-
nych §wiatow, stawiajgce czytelnika w ,,gluchym kacie” (I'ymynsik 2019).
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Taras Prochasko zauwaza, ze poezja Oteha Lyszehy przypomina proze i wy-
wodzi si¢ z tradycji amerykanskiej, w ktorej wiersz stanowi opis danego frag-
mentu, co odroznia ja od poezji tradycyjnie ukrainskiej, zdominowanej przez ro-
mantyzm 1 wlasne emocje podmiotu lirycznego (ITpoxacbko 2018). Taras Pastuch
z kolei zwraca uwage na obecng w tworczosci poety koncepcje jednosci mysli
i materii, dlatego cielesno$¢ jest dla niego bardzo wazna. Bliskie sg mu réwniez
idee dziko$ci i pierwotnosci, ktore prowadzg do transcendentnych podstaw ota-
czajacego nas $§wiata. Omawiany w niniejszym artykule poeta posiada dar od-
czuwania energetycznej sity przyrody i wydobywania jej, dzigki czemu przyroda
ma mozliwos¢ przemawia¢ sama do czytelnika poprzez stowa pisarza (ITactyx
2011)". Przypomina w tym dziataniu szamana, bedacego posrednikiem pomig¢dzy
ludzmi a sitami natury i poprzez ktoérego przyroda przemawia do cztowieka. Cz¢$§¢
literaturoznawcow dostrzega u Oteha Lyszehy elementy surrealizmu. Roksolana
Swiato zwraca uwage na kolazowo$¢, ktora w poezji omawianego tworcy wig-
ze si¢ z fragmentaryzmem oraz tgczeniem roznych czasowych i przestrzennych
ptaszczyzn. Innymi kwestiami sg dekonstrukcja, asocjatywnos¢, intuicyjnos¢ i ir-
racjonalnos¢. Ponadto poeta wykazuje zdolno$¢ do uduchowiania przyrody oraz
ukazywania harmonii rozumianej jako jedno$¢ ze §wiatem i uznanie przyrody za
czgstke siebie. Badaczka zaznacza przy tym, ze kreowany przez niego $wiat nie
jest czyms$ wymyslonym, nie jest jedynie fantazja, lecz rzeczywistoscia, a moze
raczej nadrzeczywisto$cig, autora (Cssito 2005, 56-62).

Sam Oteh Lyszeha o literaturze moéwi: ,,Poezja nie jest sztuka realna, jest wy-
obrazeniem, i wyobrazenie kieruje si¢ bardzo strasznymi i surowymi prawami
[...]. Literatura dla mnie jest sztuka [...]. Jeszcze literatura jest strasznym, naj-
mocniejszym alkoholem [...]. Literat powinien si¢ jakos uziemiac, bra¢ si¢ za ja-
kas grubg robote, ktdra nie ma nic wspolnego z poezja” (JIumera2010). Rzezbiar-
stwo za$§ porownuje do wedrowki w przestrzeni (JIumera2010). Petro Midianka
wspomina, ze recytacja wlasnych wierszy przez poete czesto przejawiata cechy
ekstrawagancji, kiedy wyskakiwal na stot i gtosno krzyczal (Minsaka2018).

Warto zaznaczy¢, ze motywy szamanistyczno-magiczne wystepujace w oma-
wianych nizej utworach mozna zaklasyfikowa¢ do dwoch zrodet pochodzenia.
Jednym z nich jest inspiracja folklorem Huculszczyzny i praktykami magicznymi
molfaréw. Z kolei drugim — fascynacje szamanizmem matych narodéow Syberii,
zwlaszcza wptywy buriackie z czasu mtodosci Oteha Lyszehy. Jak bedzie mozna
zauwazy¢, watki te bardzo czgsto przeplataja si¢ ze soba?.

Pierwszym wierszem, ktéry chciatbym opisac, jest Labedz (Lysheha 1999,
96-108), w ktorym podmiot liryczny wybiera si¢ do innego §wiata, co przypomi-
na pod wzgledem struktury szamanska podréz. Utwor rozpoczyna si¢ od zwrotu

! Zob. takze Taras Pastuch, Mocmu Oneza Jluwezu (ITactyx 2019a) oraz opracowane przez

tegoz badacza ,, [lonym s 6idiepie nam’sme...”". Cnozaou npo Oneza Jluwezy (Ilactyx 2019b). Autor
dzigkuje anonimowemu recenzentowi za zwrdcenie uwagi na te pozycje.

2 Nalezy rowniez w tworczosci Ofeha Lyszehy zaznaczy¢ obecno$é odwotan do praktyk
magicznych wystepujacych u rdzennej ludnosci Ameryki Potnocnej (w czasie pobytu poety w USA
i pozniej). Niemniej ten temat wymaga odrebnych badan, ktore nie sg przedmiotem niniejszego
artykutu.
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do Boga, w ktérym pojawia si¢ zapowiedz odejScia i stwierdzenie, ze bohater jest
lekko pijany (alkohol mogt stuzy¢ jako pomoc przy szamanskiej ekstazie). Za-
czyna si¢ pogon za Ksiezycem, jak si¢ zdaje, tozsamym z przywotywanym na po-
czatku Bogiem. Po drodze wedrowiec potyka si¢ o ludzkie kosci i resztki papie-
roséw, znajduje tez petny alkoholu kieliszek. Alkohol ten zapewne jest ofiarg dla
duchow, ktorg szaman sktada na poczatku swej podrozy. Pojawiajg si¢ tez bardzo
cickawe postaci. Jedna z nich jest tajemniczy, podobny do wilka, mezczyzna, za-
pewne molfar; stoi on pod wisnia, bedaca manifestacja kosmicznego drzewa zy-
cia, 1 kotysze si¢ w tancu, aby przywotac¢ deszcz. Druga postac to starsza kobieta,
zapewne Bogini Matka, ktdra biegnie z wtulonymi do jej ogromnych piersi dziec-
mi, bohater za§ wskakuje na nig 1 kotysze si¢ na tych piersiach, co przypomina
motyw z inicjacji szamanow syberyjskich, kiedy adept ,,ssie pier§ wtadczyni in-
nego $wiata lub zawiniety w pieluchy lezy w zelaznej kotysce, zawieszonej na ga-
fezi Drzewa Kosmicznego” (Vitebsky 1996, 66). W koncu wedrowiec w strugach
deszczu trafia do swoistego muzeum w Gdansku, gdzie zmienia obuwie i ogla-
da ustawione na poétkach urny z duszami pomordowanych dziewczat. Nastepnie,
przechodzac po plazy, spotyka wylaniajacego si¢ z mgly ogromnego tabedzia,
straznika $wiata podziemnego, ktéry wpuszcza go do swego krolestwa, a droga
don wiedzie przez odmety morskiej wody, az na samo dno. Jest to symboliczna
$mier¢ narratora, rodzacego si¢ na nowo podczas wyjscia z morza, po czym, jako
znak swego odrodzenia, zdobywa on kurze jajka od sgsiadki 1 kieruje si¢ w strong
gor, bedacych przedstawieniem $wiata niebianskiego. Po drodze jednak upada
z wycienczenia. Wiersz ten jest wyrazng metaforg podrozy szamanskiej, pojawia-
ja si¢ w nim rowniez elementy inicjacyjne, a calo$¢ jest przedstawiona w sposob
mistyczny; szamanska nadrzeczywisto$¢ stworzona przez poete przeplata si¢ ciag-
le z ludzka rzeczywisto$cia, razem za$ tworza swego rodzaju jednos$c.

Inny utwor opisujacy podréz w zaswiaty to Karp (Lysheha 1999, 88-94). Jest
on zdecydowanie bardziej realistyczny, ma jednak elementy magiczne. Otdz,
woda w stawie sasiada staje si¢ czarna, pojawiajg si¢ tez na niej babelki $wiadcza-
ce o tym, ze co$ zyje na dnie zbiornika. Nie daje to spokoju gldéwnemu bohaterowi
1 zaprzata jego mysli, przestaje si¢ on tez czu¢ dobrze w swoim ciele. Rowniez
jego pies zaczyna zachowywac si¢ do$¢ dziwnie 1 w niecodzienny sposéb trakto-
wac gospodarza. W koncu narrator nie wytrzymuje napiecia i wskakuje do stawu,
po czym przeksztatca si¢ w karpia. Ten motyw przypomina sposob podrozy sza-
mana do $wiata podziemnego, kiedy to chwyta si¢ on ryby badz przeistacza si¢
w nig i pod takg postacig ptynie na dno (Vitebsky 1996, 70). Sam za$§ wiersz moze
ukazywac gleboka potrzebg szamana do wykonywania obrzedow po dtugim okre-
sie bezczynno$ci. W tym wypadku spotegowana ona zostata otwarciem wrot do
innego $wiata, co ukazato si¢ w formie czarnej wody.

Bardzo ciekawymitajemniczympoematemjest Lalka (Lysheha 1999,110-120),
opowiadajaca histori¢ zamordowanego chtopca. Pewnego razu ojciec wystat swo-
jego bardzo chorego syna na Zachdd, do lekarza, wraz z pros$ba, by ten go otrut
1 wystat rodzicowi maske po$miertng. Chlopiec jednak zdrowieje, a lekarz oszu-
kuje ojca i wysyla mu maske oraz informacjg, ze dziecko zmarto. We wsi odbywa
si¢ symboliczny pogrzeb, maska chtopca i biala lalka zostaja umieszczone w gro-
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bie. Po jakim$ czasie chtopiec wraca, obdarty i wychudzony, po czym zostaje
zamordowany kosami na polecenie ojca, co moze poniekad dowodzi¢, ze mogh
zosta¢ uznany za upiora, ,,zywego trupa” znanego ze stowianskiej demonologii.
Podczas spaceru po lesie narrator, ktory ustyszat wyzej opisang opowiesc¢, zaczy-
na czu¢ czyjas$ obecnos$¢ oraz zapach starego, zaniedbanego ciata. Przeczucie to
przesladuje go w codziennych czynnoS$ciach, styszy na przyktad za sobg rozcze-
sywanie ,,martwych wlosow”, a w swych wizjach odwiedza miejsce w Niem-
czech, gdzie zyt chlopiec. Raz przechodzi obok dworu, w ktorym zamordowano
dwie osoby. Pojawiaja si¢ w drzwiach jako ozywione gnijace ciata i prosza o po-
moc, jednak bohater nie ma nic i konstatuje nastepujaco:

Czemu by nie da¢.. ale co mozna da¢?
Nie mam juz wina..

Wiem, sg spragnieni..

I wiedza, ze dlugo mnie nie bylo..

Ze dhugo gdzies blakalem po $wiecie..
Otwieram drzwi..

A ona z ciemnej chaty az promienigje..
Jasnieje sama —

Czysta.. Policzki niczym natarte $niegiem..
Az plona..

A moze jej odda¢? (Lysheha 1999, 120)

Wiersz ponownie wskazuje na dhugg przerwe w wykonywaniu poshugi sza-
marnskiej; 1 o ile poprzedni opisuje wlasng potrzebe sprawowania obrzedow, o tyle
ten przedstawia dramatyczne prosby i ngkanie szamana przez duchy zmartych,
spragnione spokoju i ofiar. Spotkania z umartymi i upiorami sg tez znanym moty-
wem wielu basni huculskich (Hnatiuk 1997, 207).

Utworem w nieco innej konwencji jest Kon (Lysheha 1999, 12—-18). W tym
wypadku podmiotem lirycznym jest tytulowy kon, ktéry najprawdopodobniej
mogt by¢ upolowany i ztozony w ofierze. Jego duch stoi teraz obok olchy, nazy-
wa siebie samego synem marnotrawnym lasu, opowiada o duszach, ktore zostaja
omanione przez ,,jaskrawy mech” i btakaja si¢ po lesie, by trafi¢ w koncu na dno
podziemnej rzeki. Narrator jednak bardzo czgsto pomaga im odnalez¢ droge do
domu. Przypomina to ludowe wierzenia, w tym huculskie, o btedzie, ktory czepia
si¢ czlowieka, az ten zabtadzi nawet na wtasnym pastwisku (Hnatiuk 1997, 211).
Bohater mowi tez o ranie odniesionej w gorach. Jak zostalo wyzej wspomnia-
ne, mogg one stuzy¢ u Lyszehy jako metafora $wiata niebianskiego. To wtasnie
w gorach narrator widzi swoj ratunek i ocalenie. W wierszu nastgpuje rOwniez
ciggla metamorfoza, raz bohater jest koniem, innym razem drzewem. Na koncu
okazuje sie, ze cien jego 1jego towarzyszy, a by¢ moze nawet oni sami, sg rowniez
dzietem sztuki cztowieka pierwotnego, namalowanym ochrg na $cianie jaskini.
Co ciekawe, nazwa skandynawskiego Y ggdrasila, kosmicznego drzewa, thuma-
czona jest tez jako ,,wierzchowiec Odyna” (Lukaszyk 2012, 73), co wskazuje na
powigzania konia z drzewem zycia. Utwor ten laczy w istocie $wiat dojrzatego
szamanizmu z archaicznymi wierzeniami ludéw pierwotnych, sugerujac, iz ma-
lunki naskalne byty formg kontaktu z duchami. W sposob kolazowy naktadajg si¢
w nim réwniez dwie przestrzenie czasowe: szamanska ofiara z konia i polowanie
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pierwotnych mysliwych. Kon, jako zwierzg, od dawna uwazany byt za posredni-
ka miedzy ludzmi a kraing duchow i bogow, ktdry na swoim grzbiecie nosi ducha
badz szamana (Lukaszyk 2012, 3). Byt rowniez czgsto sktadany migdzy innymi
przez Stowian w tak zwanej ofierze zaktadzinowej, a jego szczatki zakopywano
pod progiem lub w innym miejscu nowo powstajacej budowli, co miato przy-
nies¢ szczesdcie (Lukaszyk 2012, 12—13). Reliktem tego zwyczaju jest wieszanie
podkéwek nad progiem domoéw (Lukaszyk 2012, 17). Jak zauwaza Agnieszka
Lukaszyk:

Konie obecne byly podczas wielu obrzedow odprawianych przez szamandw. Zwierze to
byto traktowane w rozmaity sposob: jako wierzchowiec, na ktorym szaman odbywat swa
podniebng podrdz [...], wierzono, ze kon potrafi zobaczy¢ powracajaca do chorego dusze
(wedtug Buriatow wyrazat to rzeniem), a ludy turecko-attajskie (Sagajowie, Kumandyj-
czycy), mongolskie (Buriaci) oraz ugrofinskie (Mansowie) sktadaty ofiar¢ z konia. Wspo-
mnie¢ nalezy takze o glownych atrybutach szamandw, jak: beben (u Jakutow, Buriatow)
oraz laska zakonczona podobizna konskiej gtowki (u Buriatow oraz Daurow) (Lukaszyk
2012, 61).

Beben uwazany byt za symbol konia, motyw konia czgsto tez na nim malowa-
no (Lukaszyk 2012, 64), z kolei rzezbione laski z konska gtéwka do dzi$ wystepu-
ja jako atrybut znachora wsrod Wegrow (Nawrocki 1988, 156). Jezeli za§ chodzi
o ofiary z konia, to po ztozeniu takiej skora konia byla umieszczana na palu, zeby
zwierze¢ miato mozliwo$¢ sie odrodzi¢ (Lukaszyk 2012, 28). Co ciekawe, pod-
miot liryczny omawianego wiersza roéwniez oczekuje na odrodzenie, tym razem
jako sosna badz nawet istota ludzka.

Do malunkéw naskalnych i archaicznych korzeni szamanizmu nawigzuje row-
niez utwor pod tytutem On (Lysheha 1999, 22-24), zaczynajacy si¢ od opisu jaski-
ni — gawry upolowanego niedzwiedzia. W srodku lezy zdarta ze zwierzecia skora,
odragbana tapa, na $cianie widoczne sg $lady po pazurach, ktore przeksztatcajg
si¢ w malunki tworzone ludzka reka. Autor zaznacza, ze rysunki te miaty stuzy¢
jako usprawiedliwienie prymitywnych mordoéw. Ozdabianie w ten sposob jaskin
jawi sie tu wiec jako swoiste umieszczenie ducha zwierzecia na $cianie jaskini
i akt przebtagania, bedacy rowniez pewnego rodzaju sposobem walki o przetrwa-
nie. Poprzez ten wiersz poeta powraca do genezy szamanistycznego totemizmu,
praktyk magicznych pierwotnych mys$liwych, a takze do samych poczatkoéw sztu-
ki. Do archetypicznego i totemicznego obrazu niedzwiedzia, aczkolwiek nato-
zonego na czasy wspotczesne i na wierzenia rdzennych mieszkancow Ameryki
Pohocnej, nawigzywat tez Gary Snyder w utworze Ten wiersz jest dla niedzwie-
dzia (Snyder 2013, 123—124). Tam niedzwiedZ przyjmuje ludzka postaé i zeni si¢
z kobieta, ktora rodzi mu bure dzieci.

Z powyzszego tatwo wysnu¢ wniosek, ze Oteh Lyszeha bardzo czgsto nawig-
zuje do elementow szamanistycznych. Raz beda to odwotania do syberyjskich
podrézy szamanskich potaczonych z wierzeniami huculskimi, innym razem po-
wroty do archaicznych korzeni i magii mys$liwskiej. Wszystko przedstawione jest
w konwencji magicznej, w pewnego rodzaju innym wymiarze, w ktorym tgcza si¢
nadrzeczywisto$¢ z rzeczywistoscia, surrealizm z realizmem. W analizowanych
utworach Oteh Lyszeha jawi si¢ jako szaman dzielacy si¢ z czytelnikiem swoimi
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rozterkami, a takze przemawiajacy w imieniu przyrody i duchow. Tym samym
staje si¢ posrednikiem miedzy ludzmi a §wiatem niematerialnym.
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