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Najwieksze lody Swiata na polach
Smierci. Efemeryczny performans
z gatunku ,tradycji wynalezione|”

w Andach Peruwianskich

Abstract

The Largest Snow Cone in the World. An Ephemeral
Performance of the “Invented Tradition” in the Peruvian
Andes

One of South America’s cradles of civilization is the Rio Santa Valley lying in the northern part of the
Peruvian Andes. It is an alpine area with settlements located at altitudes from 3000 to 5000 meters
above sea level, and its boundaries between the Cordillera Blanca and Cordillera Negra mountain
ranges delineate the territory of a specific ethnic group of people who maintain rich historical and
ethnographic traditions. Moreover, the great seismic activity to be encountered in this geographical
zone plays an important part in shaping their culture. From the dawn of time, the inhabitants of this
valley have lived with a constant threat of danger, often perishing as a result of earthquakes, great
avalanches, and floods. On May 31, 1970, a gigantic avalanche came down from the highest peak of
Peru, Huascaran, and completely buried two cities, causing the deaths of many thousands of people.
These cities of Yungay remain unearthed, and the entire region has been recognized as a national
sanctuary. Subsequently, among the chapels and crosses erected on the site of the disaster, there
appeared a colorful, more than a two-meter-high replica of a quero cup - a sacred libation vessel
used for millennia in the Andes, and much favored by the Incas. Tracing the history of this surpris-
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ing monument, the authors of this article encountered witnesses to an ephemeral indigenous mix
between performance and spectacle, which was twice celebrated in the valley - in 1999 and 2001
- and during which the world’s largest raspadilla (or snow cone) was prepared, the oversized quero
cup being filled with the resultant mixture of crushed ice and fruit syrups. The performance was
thus an unprecedented amalgam of an indigenous ,invented tradition” combined with an already
long-established celebration of All Saints’ and All Souls’ Days. An anthropological analysis of the
ritualized behavior of the participants of the fiesta points to the durability of certain archetypal ele-
ments such as a joint feasting with ancestors, ritual sacrifices, and the ,eating or consuming a deity”.
It also reveals the esoterically localized (or time-space specific) nature of the event encompassing as
it does the psychological mechanisms required for the revitalization of a socio-cultural system when
coming to terms with a deep, collective trauma. The example of the Yungay fiesta thus testifies to, if
not proves, the morphological durability of a holy phenomenon, changing historical circumstances
notwithstanding.

Keywords: The Andes, quero cup, raspadilla, fiesta, ,,invented tradition”, sacrifice.

31 maja 1970 roku miedzy godzing 15.23 a 15.25 w pdinocnym Peru dokonala si¢
apokalipsa pacha cuti', zapowiadana w najstarszych watkach mitologii tej czesci
Andoéw. W ciaggu dwoch minut pod lawinami i gruzami zburzonych doméw zgi-
neto 70 tysiecy ludzi, a kilkakro¢ tyle zostalo rannych. Kataklizm gigantycznego
trzesienia ziemi o sile 7,7 w skali Richtera wywolat seri¢ lawin schodzacych z fan-
cucha goérskiego Cordillera Blanca na osady rozlokowane w dolinie Rio Santa -
jednej z najstarszych kolebek cywilizacji w Andach. Najwiekszg z nich uruchomit
obryw Lodowca 511 pod péinocnym wierzchotkiem Huascaranu (6768 m n.p.m.),
najwyzszej gory Peru. Sto milionéw ton lodu, $niegu oraz wyrwanych skal i ziemi
runglo w glab doliny z predkoscig 400 km/h, catkowicie grzebigc pod kilkume-
trowg warstwa miasta Yungay i Ranrajirke. Rozmiar kataklizmu byl tak ogromny,
przewyzszajacy wszystko, co miescilo sie w doswiadczeniach i wyobrazni ludz-
kiej, ze ozywil stare mity millenarystyczne, oparte na koncepcji cyklicznych kry-
zysow apokaliptycznych dzielacych nurt dziejow na kolejne epoki*. W pierwszych
dniach po tragedii, gdy chaos lawinisk i gruzéw okryta mgta, a niebo wylewato
niekonczace si¢ potoki deszczu, odnotowano liczne wypowiedzi Indian $wiad-
czace o glebokim przekonaniu, ze nadszed! koniec §wiata (Pajuelo Prieto 2014:
50-57, 61-63, 70-71; Yauri Montero 2013: 74-76). Wskutek ogromnej traumy
wielu zapadlo na chorobe o charakterze psychosomatycznym, zwang w Andach
susto, a w dolinie Rio Santa mantsakay (Carranza Romero 2003: 124). Wywoluje
ja silny przestrach, ktéry w mysl przekonan Indian oddziela dusze od ciala, skut-
kujac apatig, utratg sil witalnych i nierzadko $§miercig (Ryn 2007: 135-162).

' Pacha cuti — wieloznaczny termin w jezyku quechua oznaczajacy: kataklizm, konczacy epoke
dziejow, w synkretycznej wersji katolicyzmu andyjskiego sad ostateczny, a takze wojownika badz
reformatora radykalnie odwracajacego bieg historii.

2 Omowienie przepowiedni millenarystycznych i apokaliptycznych w regionie Ancash w pot-
nocnych Andach Peruwianskich znajduje si¢ w pracy na temat mitologii najwyzszego szczytu Peru
- Huascaranu (Jodtowska, Maka 2016a).



Najwigksze lody $wiata na polach $mierci... 3

Inkaski kubek quero

Lawinisko, ktére przykrylo miasto Yungay, zastygto na powierzchni 31 km® i ni-
gdy nie zostalo przekopane. Obszar ten na mocy decyzji rzadu peruwianskiego
stat sie Campo Santo — sanktuarium narodowym. Nad przysypanym miastem bie-
leje stare wzgdrze cmentarne z wielkg figurg Chrystusa, z ramionami wzniesio-
nymi w kierunku lodowcéw Huascaranu, ktdry jak zaden inny szczyt w Andach
faczy w ekstremalnym napieciu majestat swietych gor Apu z odwiecznym fatum
i tremendum $mierci. Losy Pompejow i dwdch tysiecy ofiar erupcji Wezuwiusza
w 79 roku n.e. zna caly $wiat, a miejsce to odwiedzajg rocznie miliony turystow.
Wiedza o apokalipsie w dolinie Rio Santa i siedemdziesigciu tysigcach jej ofiar
nie zaistniala w powszechnej $wiadomosci, cho¢ minglo niespetna pot wieku. Na
Campo Santo w Yungay podczas kilku pobytéw w latach 2008-2016 sporadycz-
nie spotykalismy male grupy przyjezdnych. Po rozleglym cmentarzysku kryja-
cym dawne Yungay i osiemnascie tysiecy jego mieszkancow chodzi sie samotnie
$ciezkami wéréd bujnych traw, kwiatéw i zagajnikéw, mijajac pobudowane tam
kapliczki, krzyze i pomniki.

Jedna ze $ciezek wiedzie na rozlegla polane, gdzie zaskakuje widok olbrzymiej,
dwuipdtmetrowej repliki kubka quero (giru) wykonanej z betonu i ozdobionej
barwna malaturg. Jest to kopia charakterystycznego naczynia libacyjnego uzy-
wanego w dawnych kulturach andyjskich, szczegdlnie popularnego wsréd Inkow
w okresie prekolumbijskim i w czasach kolonialnych. Widok zastanawia i skta-
nia do zadania pytania, dlaczego ten osobliwy przedmiot ,,z innej bajki” zago$cit
wérdd kapliczek i drobnych form architektury sepulkralnej, krzykliwie zakltdcajac
funeralng atmosfere tego miejsca.

Kubki quero stanowig wazng i intrygujaca grupe artefaktow archeologicz-
nych, charakterystyczng dla rozleglych obszaréw inkaskiego Tawantinsuyu i kilku
wezesniejszych kultur. Ich geneza niknie w czasach prehistorycznych; dzierzyli
je w dloniach mityczni bogowie z Huarochiri (Bogowie... 1985: 77), pojawiaty
sie juz we wczesnych okresach ceramiki i wystepowaly az do epoki kolonialne;j.
Wykonywano je z gliny lub drewna®. Bogactwo form tych pucharéw - zwlasz-
cza w kulturach Pukara, w cywilizacji Tiahuanaco, Huari, Churajon, Mollo oraz
w epoce Inkow - jest przedmiotem poglebionych studiow multidyscyplinarnych,
ujawniajgcych $cisle zespolenie motywow ikonograficznych z tresciami symbo-
licznymi (Szykulski 2005: 190, 240-243, 283-284, ryc. 28, 31, 33, 34, 40, 44, 45, 46,
52, 55; Szykulski 2010: 266-270, 282-300, 424-427, ryc. 134-136, 142, 173, 190,
227,228). W swym podstawowym ksztalcie quero to naczynie o tukowato wygie-
tym profilu, zwezonym ponizej srodka, z wylewem szerszym od podstawy. Istnieje

> Quero (lub w uproszczeniu kero) w jezyku quechua pochodzi od ¢’iru (drewno). Znane sa
nieliczne kubki quero z metalu (réwniez zlote i srebrne) oraz jeden z alabastru (polskie odkrycie
w Castillo de Huarmey w 2013 1.).
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takze szereg odmiennych, rzadszych form, wsrdéd nich twarzowe i zoomorficzne,
a takze zaopatrzone w uchwyty. Quero to nie tylko naczynia do rytualnych libacji,
dzieta sztuki i przedmioty prestizowe, ale takze nosniki zakodowanych tekstéw
o rozbudowanych, stopniowo odkrywanych tresciach zawartych w scenach figu-
ralnych oraz ciagach zgeometryzowanych ideograméw zwanych tocapu (tuqapu).
Te ostatnie tworzg system przekazu o wysokim stopniu umownosci, zblizajacy go
do pisma i powigzany relacjami znaczeniowymi ze scenami realistycznymi. Tresci
semiotyczne ikonografii quero nie zostaly gruntownie zdekodowane i nadal kryja
zagadki (Zidtkowski 2009: 307-334). Egzemplarze z okresu inkaskiego, zwlaszcza
kolonialnego, cechuje najwicksza dekoracyjno$¢, szczegolnie w rozbudowanych
scenach goérnych czesci naczyn. Majg nieoceniong warto$¢ poznawcza, ilustrujac
wszelkie aspekty kultury: postacie Inki i jego dworu, obrazy bitew, wojownikdow,
kaptandw, ludzi réznych stanow, zajecia, sztuke, nature oraz setki réznorodnych
detali’. Warto$¢ naukowa poszczegdlnych elementéw dekoracji quero polega za-
réwno na ich indywidualnym walorze dokumentacyjnym, jak i na komunikatach
wyzszego rzedu, tworzonych w wyniku zaprogramowanych powigzan pomiedzy
nimi. Odczytujemy wsrdd nich rozliczne tresci symboliczne, mityczno-religijne
oraz ideowo-propagandowe, szczegélnie nasilone w okresie imperialnym i ko-
lonialnym. Kubek quero zaistnial w kanonie najbardziej rozpoznawalnych ar-
tefaktow zwigzanych z kulturg Inkéw, podobnie jak néz tumi czy ksztalt krzyza
chakany. W takiej wlasnie roli — symbolicznego nawigzania do tradycji inkaskich -
pojawil sie na ,,polach §mierci” Campo Santo w Yungay.

lkonografia kubka quero z Yungay

Betonowa replike kubka z Yungay ozdobiono na wzor historycznych quero, wszak-
ze ze swobodg tworczg, nieskrepowang nadmiernie konwencjg. Zachowano tra-
dycyjny podzial przestrzeni na poziome pasy (rejestry) wypelnione scenami badz
motywami dekoracyjnymi rozwinietymi wokot kubka. Zakomponowano piec
rejestrow, umiejetnie réownowazac wymogi kanonu z motywami wspotczesnymi.
Ikonografia kubka to odwazny, przemyslany eksperyment artystyczny, wiele mo-
wiacy o wspdlczesnym kierunku ewoluowania historycznych toposéw®. Projekt
jest niepowtarzalny, chociaz stylowo tozsamy z kanonami i estetyka miejscowe;j

* Istnieje obszerna literatura na temat ikonografii kubkéw quero; wazniejsze publikacje wymie-
nia bibliografia dolaczona do cytowanego opracowania Mariusza Ziotkowskiego. Interesujacymi
przyczynkami sg takze prace: Wichrowska, Ziotkowski 2000; Bielatowicz 2007; Lizdrraga Ibafez
2009: 37-53; Martinez, Diaz, Tocornal 2016.

> W Peru zaskakuje nieobecno$¢ replik kubkéw quero wéréd wyrobéw pamiatkarskich,
pomimo ze dekoracyjno$¢ i poreczny rozmiar moglyby je uczyni¢ atrakcyjnym towarem dla tu-
rystéw. Nieliczne, drogie kopie quero mozna kupi¢ jedynie w sklepach przy wazniejszych muzeach
w Limie, Cuzco i Arequipie.
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sztuki ludowej. Malatura tworzona alla prima zywymi barwami, pokrywajacy-
mi duze plaszczyzny, ze skapym uzyciem $wiattocienia, niewatpliwie wyczerpuje
kryteria ,sztuki szczg$cia” sformutowane przez klasyka teorii kiczu Abrahama
Molesa. ,,Jest jak szczescie, jest dla dnia codziennego” (Moles 1978: 218). Ograni-
cza si¢ do prostych koddow, czytelnych dla kazdego, nie aspirujac do hermetyzmu
ani poglebionej symboliki. Prezentuje przekaz wprost, jezykiem bezposrednich
obrazdéw. Sklonni jesteSmy przyznac, ze spostrzezenia Molesa trafnie opisuja sztu-
ke naszego quero, z tym wszakze zastrzezeniem, ze zapomnimy o stowie ,kicz”
Jest ono tutaj nieadekwatne, pozbawione kontekstéw definiujacych jego nature.
Kicz pozostaje w relacjach z jakim$ wzorcem, ktéry wulgaryzuje badz naiwnie
dopowiada; najczesciej cechuje go przerost zatozen zderzonych z nieporadnos-
cig formy. Ikonografia quero z Yungay stanowi wypowiedz klarowna, bezaluzyjna,
szczerg w swej prostocie i jednoznaczng w sferze interpretacyjnej. Pozostaje na
poziomie ,,rzemiosta plastycznego” codziennosci, jak recznie wykonywane szyldy
sklepowe lub sceny religijne malowane na cigzaréwkach. Nie kryje zalozen ideo-
logicznych w glebiach symbolu i metafory, lecz uzewnetrznia je bezposrednio,
z jednej strony zacierajac granice miedzy ,znaczonym” a ,znaczacym’, z drugiej
za$ nadajac obrazom walor uogélnienia ,,znaczonego”

Na najwyzszym poziomie (rejestrze gérnym) repliki quero widzimy krajobraz
masywu Cordillera Blanca oraz wysokogorskiej puny. Identyfikujemy widoczne
z tego miejsca $niezne szczyty Huandoy i Copa, a blizej kamienny szalas pasterski
(chosa) kryty trawa ichu. Na lace przysiadly dwie kobiety z wrzecionami puch-
ka w rekach, zajete przedzeniem, na tle uproszczonego widoku wsi i gor. W ko-
lejnej odslonie dostrzegamy postacie kobiety dzwigajacej snop lucerny (alfalfa)
oraz mezczyzny pracujacego kilofem. Na tym samym poziomie, ale na mniejszych
kwadratowych polach, widzimy sylwetki wspinajacego si¢ alpinisty oraz paralot-
niarza szybujacego nad zielenig pdl. To zaskakujace zestawienie tworzy wizualny
slogan reklamowy, adresowany zaréwno do mieszkancow, jak i turystow. Stanowi
czytelny komunikat na temat afirmacji tradycji, ale tez przyjaznego otwarcia na
egzotycznych przybyszow szukajacych tu sportowych wrazen.

Kolejny, nizszy poziom malatury kubka odwoluje si¢ do bogatej tradycji re-
gionu, reprezentowanej przedstawieniami najstarszych prekolumbijskich tancow:
Los Shagshas i Los Huanquillas. Oba — wybitnie charakterystyczne dla Callejon
de Huaylas - stanowig znak rozpoznawczy regionu podczas artystycznych cele-
bracji fiest, zwlaszcza wielodniowych uroczystosci majowych zwigzanych z kul-
tem Chrystusa Sefior de la Soledead w Huaraz. Na barwnym fryzie widzimy dwie
meskie grupy muzykéw z bebenkami tambores (rayan, tinya) i fletami quena
oraz tancerzy w charakterystycznych strojach. Huanquillas odziani s w plaszcze
i nakrycia gtéw z pawich pior, w rekach zas trzymaja szable i grzechotki (pariu).
Zostali odmalowani na tle domoéw pobliskiej wsi Rayanpa. Atrybutami Shagshas
sg dlugie baty pasterskie z uchwytem wykonanym z nézki jelonka (ldtigo, chicote)
oraz czapki z barwionymi strusimi piérami. Tancerze noszg na tydkach opaski
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wydajace ostre dzwieki, typowe dla tych tancéw: Huanquillas obszywaja je ku-
listymi dzwoneczkami (rodzaj janczaréw), a Shagshas setkami grzechoczacych
orzeszkéw z amazonskiej selvy. Oba tanice majg odlegla tradycje i ztozong sym-
bolike, ktérych nie sposob stresci¢ w kilku zdaniach (Sotomayor Alba, Alegria
Alvarén 2016; Amez Marques 1997, 2016).

Ponizej scen z tancerzami umieszczono pas dekoracyjnych motywéw roslin-
nych. Namalowano wylacznie rosliny o duzym znaczeniu gospodarczym, me-
dycznym badz symbolicznym, obecne od stuleci, a w niektérych przypadkach
od tysiacleci w kulturze Indian tej cze¢$ci Andéw. Widzimy wsrdd nich lucerne
(alfalfa)® - podstawowy pokarm zwierzat domowych, agawe (cabuya i maguey)
o rozlicznych zastosowaniach spozywczych, medycznych, gospodarczych i arty-
stycznych’, biekitno-fioletowa tarwi® o jadalnych ziarnach oraz liscie weqlla® (lub
machitu, albo hiszp. Cruz de Carnaval - uzywane do dekoracji ,,krzyzy karnawa-
towych”). Motywy kwiatéw na kubkach quero maja tradycje preinkaska, nie tylko
pelniac funkcje dekoracyjng, ale tez odgrywajac wazna role magiczno-religijng
(Mulvany 2004).

Kolejny pas dekoracji quero (rejestr dolny) to ciag zgeometryzowanych zna-
kéw, inspirowanych ideogramami focapu, ponizej zas, u podstawy kubka, dwu-
krotnie namalowano stynny kwiat Rima-Rima (fac. Krapfia weberbauerii) o bo-
gatych tradycjach i wieloznacznych konotacjach w kulturze andyjskiej, znany
juz z prehistorycznej ikonografii artefaktow archeologicznych i wielce ceniony
w okresie Inkdw. Wsrdd rozlicznych zalet posiada on cenng wlasciwos¢ sprzyja-
nia darowi wymowy, co czyni go jedng z wazniejszych roslin uzywanych do dzis
w zabiegach leczniczo-magicznych. Dekoracje kubka dopelnia duzy napis o jed-
noznacznej wymowie: ,Hermosura Yungay” (,Uroda Yungay”).

¢ Lucerna (alfalfa, fac. Medicago sativa) zostala sprowadzona do Ameryki Potudniowej przez
Hiszpanéw w XVI wieku; w Andach zadomowiona od stuleci, stanowi podstawowy pokarm $winek
morskich (cuy).

7 W Andach Peruwianskich wystepuje rodzima agawa zwana cabuya (fac. Furcraea andina)
oraz sprowadzona z Meksyku przez Hiszpanow w XVI w. maguey (Yac. Agave americana). Liczba za-
stosowan agawy w kulturach Ameryki Potudniowej i Mezoameryki jest iscie rekordowa (zob.: Rios
Martinez, Lopez de Juambelz 2015). Do ciekawszych nalezy wykorzystywanie zdrewnialej czedci
tej rosliny jako materialu rzezbiarskiego, odnotowane juz w XVI w. Do dzi§ w Huardz pracuje kilku
ludowych rzezbiarzy figur sakralnych uzywajacych tego materiatu.

8 Andyjska odmiana tubinu (Yac. Lupinus mutabilis), ktorego bardzo twarde ziarna sg jadalne,
ale dopiero po diugotrwalej obrobcee, bez ktorej groza zatruciem.

° Weglla lub machitu (Yac. Tallandsia walteri), ozdobny epifit wysokogorski o kwiatach w gamie
kolorystycznej od rézowych po purpurowe.
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Efemeryczny spektakl i najwieksza raspadilla

Wracamy do pytania, dlaczego akurat tu, posrodku sepulkralnej scenerii
cmentarzyska, wsrod epitafiow, krzyzy i sterczacych z ziemi szczatkéw dawnego
Yungay, wznosi si¢ olbrzymi, barwny i — chcialoby si¢ rzec - ,radosny” kubek gue-
ro, pokryty scenami figuralnymi i motywami dekoracyjnymi. Jaki zamyst i jaka
historia kryja sie za tym dysonansem? Intrygujaca zagadka zawiodla nas do nie-
wielkiego Museo de Antropologia e Historia Natural w odbudowanej Ranrajirce -
sasiedniej miejscowosci, dwukrotnie (w 1962 i 1970 r.) calkowicie zasypanej przez
lawiny. Ku naszemu zaskoczeniu, przed budynkiem muzeum ujrzeliémy druga,
niemal identyczng jak na Campo Santo, olbrzymig replike kubka quero'. Dzigki
zyczliwemu pozwoleniu dyrektora placowki — Victora Rodrigueza Linaresa, wy-
konalismy kwerende w archiwum muzealnym, gdzie odnalezli§my skromne, ale
interesujace materialy na temat indygenistycznych spektakli, w ktorych gltéwna
role odegrata wielka replika quero. Wydarzenia te mialy miejsce tylko dwa razy -
w 1999 i 2001 roku. W trakcie diugiej rozmowy dyrektor Rodriguez Linares,
wspolorganizator i uczestnik obu spektakli, objasnit nam archiwalia i podzielil si¢
wlasnymi wspomnieniami. Tego samego dnia odwiedziliémy w Yungay i Ranra-
jirce kilka wskazanych przez niego osob, ktérych relacje wzbogacily rekonstruk-
cje wydarzen sprzed lat. W nastepnych dniach wystuchalismy wspomnien innych
swiadkow i uczestnikéw spektakli na Campo Santo, wérdd nich cztonkdw rodziny
Willyego Alegre Cerny" z Yungay oraz kilku jego wspotmieszkancéw. Informa-
torow znalezlismy takze w Huaraz, w osobach Alberto Camenesa Gonzalesa —
przewodnika z Casa de Guias, Heralda Valerio Maguina Villareala — nauczyciela
w Centro de Estudios de Alta Montaiia, oraz Yolandy i Eleny Sotomayor Alby".

Nasi respondenci, chociaz niezbyt liczni", reprezentowali zréznicowany prze-
kr6j miejscowej spolecznosci: Indian zyjacych na styku wiosek i matych miaste-
czek w dolinie Rio Santa, Indian i Metyséw mieszkajacych w Yungay i Ranrajirce,

10 Kubek ten stal pierwotnie na Campo Santo w Yungay, lecz gdy wskutek wad technologiczno-
-konstrukeyjnych zaczat peka¢, zostal umieszczony przed muzeum, a na Campo Santo ustawiono
jego kopie z betonu.

" Willy Alegre Cerna - dwudziestoletni Indianin z Yungay, wéwczas (w 2016 r.) §wiezo po od-
bytej stuzbie wojskowej; znakomity, pozbawiony uprzedzen informator, $wiadomy warto$ci wlasnej
kultury, nieoceniony ,,odzwierny” - posrednik w kontaktach ze starszymi mieszkanicami Yungay.
Jego uzdolniony plastycznie kuzyn jest wspotautorem opisanej malatury na kubku quero, co kilka
lat od$wiezanej i czesciowo przemalowywane;.

2" Yolanda i Elena Sotomayor Alba - przedstawicielki nielicznej dzi$ spotecznosci kreolskiej
w Huardz, dziataczki kultury, corki zastuzonego dla miasta fotografa Miguela Sotomayora Castro
(1918-2002), autora unikatowej dokumentacji kolonialnej architektury Huaraz sprzed jej zniszcze-
nia w czasie trzesienia ziemi w 1970 roku.

3 Rozmawiali$my z 17 osobami, ale w wiekszo$ci przypadkéw informacje przekazywane przez
gltéwnego respondenta byly wzbogacane dopowiedzeniami i wtretami — nierzadko bardzo interesu-
jacymi - cztonkow rodziny lub sasiadéw, obecnych w czasie przeprowadzania wywiadow.
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a takze wyksztatconych Metysow i Kreoli z Huaraz. Formulowanie i dobor pytan
ulegaly modyfikacjom w zaleznosci od konkretnych rozméwcéw oraz w wyniku
pozyskiwania kolejnych danych, poszerzajacych zakres problematyki. Tematyka
kubka quero i indygenistycznych spektakli w Yungay, jak to zdarza si¢ w praktyce
etnografow, pojawila sie¢ w kregu naszego zainteresowania przypadkowo, ,,napot-
kana” w trakcie badan terenowych nad innymi zagadnieniami'*. Nie korzystali-
$my wigc z bazy wcze$niejszych informacji ani z kwestionariusza, ktéry powsta-
wal dopiero w trakcie wywiadow. Stosowalismy luzng formule rozmoéw, starajac
sie sktoni¢ respondentéw do dlugich narracji, ze $wiadomoscia, ze pozostawienie
im swobody wypowiedzi moze zaowocowac ujawnieniem istotnych, a nieprze-
widywalnych watkow i faktéw. Rejestrowalismy materiat indukeyjnie, dazac do
wywolania u rozméwcow szerokich retrospekcji metoda Grand Tour Questions
(Spradley 1979: 86-89). Z tresci wywiadow wylonit sie wzglednie spdjny obraz
fiest i spektakli zaaranzowanych na Campo Santo w Yungay w 1999 i 2001 roku.
Zdecydowana wigkszo$¢ materiatu — zaréwno archiwalnego, jak i terenowego —
dotyczy pierwszej z tych dat, a zatem opis skoncentrujemy na wydarzeniach z 1999
roku, sygnalizujac jedynie w §lad za rozméwcami, ze dwa lata pdzniej spektakl
wiernie powtdrzono.

Zebrany material jest niewystarczajacy do sporzadzenia pelnej i wieloaspek-
towej rekonstrukcji zdarzen ani do ich ,,gestego opisu” w rozumieniu Clifforda
Geertza (Geertz 2003: 35-58). Pozwala jednak na zarysowanie wyrazistego szkicu
ukazujacego przebieg spektaklu, jego zasadnicze cechy oraz powiazania z trady-
cyjnym $wietowaniem dnia Wszystkich Swietych i Zaduszek. Ponad poziomem
szczegdtow decydujacych o wyjatkowosci i bezprecedensowosci eventu zauwaza-
my takze te jego wlasciwosci, ktdre w szerszym polu odniesien - zwlaszcza w kon-
tekscie fiesty funeralnej oraz zabarwionej religijnie roli Huascardanu - pozwalaja
dostrzec prawidlowoséci wyzszego rzedu. Material, cho¢ pozyskany w krétkim
czasie, w wyniku dos¢ spontanicznych i niezaplanowanych badan, moze stanowi¢
podstawe do sformulowania kilku hipotez roboczych, zaréwno w obrebie synkre-
tycznych zjawisk o charakterze regionalnym, jak i w szerszym planie, lokujacym
je w obszarze uniwersaliéw kulturowych. Niezaleznie od préb interpretacji her-
meneutycznych, ktére w ograniczonym stopniu umozliwia, posiada wartos¢ etno-
graficzng, dokumentujac wazne, cho¢ efemeryczne zdarzenia, ktére angazowaly
tysigce mieszkancow doliny Rio Santa i do dzi$ sa pamietane.

Koncepcja stworzenia spektaklu nawigzujacego do tradycji inkaskich, wia-
czonego w sceneri¢ tradycyjnego $wietowania pamieci o zmartych, zrodzila si¢
w $rodowisku miejscowych dziataczy kultury, zyskujac poparcie wladz Institu-
to Nacional de Cultura Ancash. Poparcie wiadz dla inicjatywy bylo zrozumiate,
gdyz znakomicie wpisywala si¢ ona w diugi, ponadstuletni okres ksztaltowania

4 W omawianym okresie (kwiecien-lipiec 2016 r.) prowadzilismy w Dolinie Rio Santa poszu-
kiwania materiatéw do koncowego rozdziatu ksiazki poswigconej postaci pishtaco w Andach (zob.
Jodlowska, Maka 2016b: 204-214).
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tozsamosci narodowej Peruwianczykow na podstawie zrekonstruowanych i wyi-
dealizowanych tradycji inkaskich, konsekwentnie propagowanych jako spuscizna
narodowej historii kraju. Przewodnim zamystem bylo wkomponowanie wyre-
zyserowanego spektaklu historycznego w obchody zaduszkowe ku czci miesz-
kancow Yungay zasypanych przez lawine w 1970 roku, ale tez wszystkich innych
spoczywajacych na starym cmentarzu, ktéry po kataklizmie fizycznie polaczyt
sie z obszarem zasypanego miasta w jedng olbrzymig nekropoli¢. Dodatkowym
uzasadnieniem wyboru daty byt przypadajacy w 1999 roku jubileusz 95. rocznicy
ustanowienia prowincji Yungay, obchodzony 28 pazdziernika'®, a wigc w bezpo-
$redniej bliskosci Zaduszek.

We wrzesniu 1999 roku rozpoczeto intensywne przygotowania. Opierajac si¢
na zrédlach historycznych i wzorcach podobnych inscenizacji (zwtaszcza w Cuz-
co), wykonano kilkadziesigt strojow inkaskich dla aktoréw spektaklu, przygoto-
wano bogaty scenariusz obchodéw i przede wszystkim — pokaznym nakladem
srodkéw - zbudowano wielka replike kubka quero, nadajac jej nazwe Kero Yun-
gaino. Pod koniec pazdziernika 1999 roku przetransportowano ja helikopterem
na Campo Santo i umieszczono na kamiennym fundamencie. Pierwotny projekt
dekoracji kubka, nawigzujacy do motywow inkaskich, zostat zastapiony pejzazem
gor Cordillera Blanca, przy zachowaniu tradycyjnej kompozycji, ze stylizowany-
mi elementami tocapu w rejestrze sSrodkowym i ornamentyka florystyczng u dotu.

Zachowaly si¢ rysunki pierwszej, niezrealizowanej wersji malatury pozwala-
jace na identyfikacje jej historycznego wzorca. Projekt ten zastuguje na krotkie
omoéwienie. Wybrano jeden z najpopularniejszych motywéw umieszczanych na
quero w okresie inkaskim (przedhiszpanskim i kolonialnym), a mianowicie wi-
zerunek Inki i jego malzonki. Posiada on walor ikonograficzno-estetycznego na-
wigzania do klasycznego wzorca, lecz zdradza takze zalozenia ideowe, ktoérymi
kierowano si¢ przy tworzeniu wielkiej repliki quero. Najpewniej wiodacg mysla
autorow projektu byto nawigzanie do apoteozy krolewskiej pary - toposu, ktory
nie tylko reprezentowal boskie osoby wtadcéw, lecz w réwnym stopniu symbo-
lizowat ide¢ panstwa Tawantinsuyu oraz — na glebszym planie — kosmologicz-
ng jednos¢ meskiego pierwiastka Pacha Camaca i zefiskiego Pacha Mamy. Byla
to ujeta w kanon ikonograficzny scena historyczna, a zarazem polisemantyczny
przekaz na temat uniwersalizmu w mitycznym obrazie andyjskiego $wiata. Uni-
wersalizmu jako konstruktu ideowego, zaktadajacego spdjnos¢ historii i kultu-
ry peruwianskiej w planie synchronii i diachronii, chetnie reaktywowanego we
wspolczesnych odstonach, w stuzbie ,,utopijnego manifestu indygenistycznego”
(Kania 2010: 293). Podloze ideowe pierwotnej koncepcji dekoracji quero rozpo-
znajemy takze u podstaw calego widowiska, wpisanego w peruwianski wzorzec
»tradycji wynalezionej”. Eric Hobsbawm zauwaza, ze: ,Iradycje te (...) odpowia-
daja na nowe sytuacje w taki sposob, ze przybieraja forme nawiazania do sytuacji

> Prowincje Yungay ustanowiono 28 pazdziernika 1904 r.
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dawnych albo ustanawiaja swa wlasng przeszlos¢ przez jak gdyby «obowiazko-
we» powtarzanie” (Hobsbawm 2008: 10). Wskazuje tez na zasadniczg motywacje
konstruowania ,tradycji wymyslonych’, ktore ,,tak dalece, jak to mozliwe, wyko-
rzystuja histori¢ jako $rodek legitymizacji dziatania i cementowania wiezi grupo-
wych” (Hobsbawm 2008: 20). Spektakl, ktéry zorganizowano w Yungay, spelnial
wszelkie reguty paradygmatu Hobsbawma. Zabraklo tylko cyklicznej powtarzal-
nosci, ale stato sie to wbrew zamierzeniom organizatoréw.

Inkaska scenografia spektaklu w Yungay nie bylaby czyms§ szczegélnym na tle
podobnych, nierzadko wigkszych i bardziej rozbudowanych, inscenizacji, z upo-
dobaniem odgrywanych w réznych miejscach Peru, gdyby nie unikatowy atrybut
olbrzymiego quero, wykonanego po raz pierwszy nie w formie sztucznej dekora-
cji, tylko jako rzeczywistej repliki, dwudziestokrotnie wiekszej od oryginatu. Jego
rola nie sprowadzala sie¢ wylacznie do funkcji sztafazu. Fakt, ze byl konstrukcja
monumentalng i solidng, nasunat organizatorom blyskotliwy pomyst przygoto-
wania najwigkszej w Peru raspadilli, ktora stala si¢ glosnym precedensem i gtéwna
atrakcja $wieta. Hiszpanskim stowem raspadilla okresla si¢ w Andach naturalne
lody przyrzadzane z blokéw wycinanych z lodowcow gorskich i transportowa-
nych na grzbietach ludzi lub zwierzat do miasteczek. Sprzedawcy raspadilli ze-
skrobuja 16d z powierzchni bryly metalowym strugiem, co wydaje charaktery-
styczny chrzest, werbalizowany onomatopejg shica-shica. To zdublowane stowo
stalo si¢ nazwa ich profesji. Zeskrobany 16d o migkkiej konsystencji zmrozonego
$niegu bywa naktadany do plastikowych kubkoéw i zalewany kilkoma barwnymi,
stodkimi syropami z owocéw. Lody takie uchodza za wyjatkowo zdrowe, gdyz
pochodza bezposrednio z gor. Indianie kategorycznie odrdzniajg ,niezdrowy”,
sztucznie wytwarzany 16d od naturalnego, zawierajacego skondensowang ener-
gie zdrowia i sit witalnych. Mityczne podioze tych ocen jest az nadto czytelne
- niewatpliwie glebsze i tylko pozornie tozsame z nasza waloryzacjg ,natural-
nego’ i ,sztucznego” Wiaze si¢ ze $wietoscig lodu pochodzacego z gor - lodu,
ktoéry daje poczatek zyciodajnej wodzie, uzyzniajacej poletka uprawne i ktory do
dzi$ w wielu miejscach Andéw bywa przynoszony przez Indian do domostw jako
substancja wypelniona energig witalng. Indianskie okreslenie ,,zdrowa” w odnie-
sieniu do raspadilli nalezy rozumie¢ glebiej niz tylko jako skutkujaca psychofi-
zycznym dobrostanem. Jej zbawienny wplyw obejmuje caloksztatt kondycji ludz-
kiej, rowniez w wymiarze metafizycznym. Poczatki raspadilli w Andach nikna
w odleglych czasach preinkaskich. Spozywanie lodu przynoszonego z lodowcow
gorskich i zmieszanego z miel de frutas (syropami owocowymi) odnotowano juz
w pierwszej potowie XVI wieku's.

16 W dziele Pedro Gutiérreza de Santa Clara (1521-1603), Quinquenarios o Historia de las
Guerras Civiles del Peru (1544-1548).
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Rytuat ,,podniesienia” raspadilli

Fiesta na Campo Santo w 1999 roku pozostala w pamieci jako Festival a la Ra-
spadilla mas Grande del Mundo, po$wigcona Apu Raju'’ — Dios Hielos. Podob-
nie przebiegta druga, zorganizowana w 2001 roku. Stowa Apu Raju pojawily sie
na plakatach i ulotkach reklamujacych fieste, reaktywujac jedno z archaicznych,
niemal zapomnianych okreslen Huascaranu. Okreslen, nie nazw, gdyz bylo to
miano akcentujace ontologiczny status boskosci gory, funkcjonujace niezaleznie
lub obok nazwy. Warto zwrdci¢ uwage, zZe nazwa najwyzszej gory Peru, uwazana
powszechnie przez mieszkancow regionu za odwieczng i rdzenng, zostata nadana
okolo sto piecdziesiat lat temu, zastepujac prastara Matarao lub Matasraju, ktérej
etymologia nawigzuje do dwoistosci (géra ma dwie wybitne kulminacje rozdzie-
lone gleboka przelecza) oraz do lodu (Alba Herrera 2016: 77; Yauri Montero 2013:
131, 191). Fizyczna dwoistos¢ najwigkszej, deifikowanej gory stanowi wyrazistg
egzemplifikacje idei andyjskiego dualizmu, wpisujac si¢ w matryce mitycznego
wzorca. Obecnie okreslenie Apu Raju zaciera si¢ juz w pamieci mieszkancéw. Tyl-
ko jeden z naszych indianskich respondentéw z Yungay przypomnial sobie, ze
styszal w rodzinie przydomek Apu Raju w zwigzku z Huascardnem. Nie wnikajac,
czy zgodnie z tradycja, czy jako element ,tradycji wynalezionej” — ,Pan Lod” (lub
»Pan Lodu”) pojawil si¢ podczas spektaklu jako kluczowy uczestnik rytualnych
zachowan.

Wisrod archiwaliow w muzeum w Ranrajirce zachowala sie skgpa i niedosko-
nala technicznie dokumentacja fotograficzna spektaklu, ztozona zaledwie z trzech
zdje¢ o wyblaklych kolorach. Na jednym z nich widzimy liczng grupe Indian
w strojach inkaskich, z centralng postacig kréla-Inki wznoszacego w dioniach
maty kubek quero z raspadillg w kierunku Huascaranu. W scenie tej dostrzegamy
dwie warstwy rytualizacji powigzane relacjg synkretyzmu. Zewnetrzna, w zamy-
$le rezyseréw w pelni autonomiczna, odsyta do inkaskiego ceremoniatu, podczas
ktorego Inka pil chichg wraz ze Sloncem-Inti. Rytual ten, praktykowany w Cuzco
podczas $wieta Inti Raymi przypadajacego na czerwcowe przesilenie stoneczne,
aczy w sobie sens ofiary oraz wspdlnej libacji z bostwem, zastrzezonej wylacznie
dla ubdstwionego Inki.

W Yungay wspodlczesny Inka w historycznym stroju sktadal Huascaranowi
ofiare z raspadilli, rOwnocze$nie spozywajac ja z Apu Raju. W jego gescie wida¢
wszakze nie tylko rdzenne inspiracje historyczno-mitologiczne, lecz takze wyraz-
ne nawigzanie do rytu podniesienia hostii w liturgii mszy $wietej. Hipoteze te
opieramy na kilku przestankach. Gest Inki jest niemal identyczny jak w przy-
padku gestu kaplana w czasie chrzescijanskiego podniesienia, a zarazem calko-

7 Apu - wieloznaczne stowo w jezyku quechua, okreslajgce ,,pana’, ,wladce” w osobie ludzkiej
lub boskiej, a takze tytul nadawany $wigtym gérom w Andach; raju - w quechua ,,16d”; Apu Raju
znaczy wigc: ,,Pan L6d” lub ,,Pan Lodu”
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wicie odmienny od tego, ktéry ukazuje historyczny rysunek Guamana Pomy de
Ayali (2006 [1615]: 246, rys. 248) lub opisuja Commentarios reales Garcilasso de
la Vegi (2017 [1609]: 333). Na owym rysunku, stanowigcym jedyny wiarygodny
dokument ikonograficzny andyjskiego rytuatu, widzimy Inke, ktéry w kulmina-
cyjnym momencie §wigta postugiwal sie dwoma wypelnionymi chichg kubkami
quero: zloty unosil do ust prawg reka, wszakze nie dotykajac napoju, tylko gestem
tym zachecajac Stonce do spetnienia toastu. Nastepnie, wedlug Garcilasso de la
Vegi, wlewat chiche z quero do zlotej kadzi, skad ptyneta kamiennym kanalem do
$wiatyni Stonica. Po dopelnieniu pierwszej czeéci rytuatu, lewa reka unosit srebrny
quero, upijal tyk i reszte trunku rozdzielal pomiedzy dostojnikéw z krélewskiego
rodu. W andyjskiej mitologii popularnej funkcjonuje obraz Inki spelniajacego to-
ast ze Stoncem, ale potoczna wizja jego ,,przepijania” w taki sposob, jak czynig to
biesiadujgcy ludzie, nie ma historycznego uzasadnienia. Tym bardziej gest Inki-
aktora na Campo Santo nie znajduje odniesienia do tradycji inkaskiej. Zachowana
fotografia pokazuje wyraznie, ze podnosi on oburgcz maty kubek quero, ktérego
wyglad nawet bliskim obserwatorom bez watpienia moze kojarzy¢ si¢ z kielichem
mszalnym (calix sacrificus). Wypelnia go I$nigco bialy ,,czub” lodu, tudzaco przy-
pominajacy hostig, a postawa Inki wiernie nasladuje figure ksiedza w momen-
cie celebracji podniesienia. Historyczne zrédia na temat toastu Inki ze Storicem
znane s3 jedynie specjalistom, ci za$ — jesli byli wérdd rezyseréw spektaklu — nie
uznali ich za inspirujace. W scenie tej woleli postuzy¢ si¢ (trudno przypuszczac,
ze nieSwiadomie) powszechnie znanym gestem chrzescijanskiego podniesie-
nia, ktéry - co wielokrotnie obserwowalismy w réznych zakatkach Andow -
wywiera glebokie, mistyczne wrazenie na wiernych, tym wieksze, ze w liturgii
sprawowanej w Peru kaptan wyraznie diuzej niz w Europie trzyma w goérze hostie
i kielich, przedluzajac dramatyzm ciszy wypelnionej maksymalnym napigciem
mysteriosum. W ,,podniesieniu” celebrowanym przez Inke-aktora jeden jego gest
stanowi nasladownictwo dwdch osobnych, przyjetych w liturgii chrzescijanskie;j:
podniesienia hostii i podniesienia kielicha. Obserwujemy wigc ciekawe zjawisko
inkulturacji chrzescijanskiego rytu religijnego w projekt widowiska inspirowa-
nego rdzenng spuscizng przedhiszpanskiej kultury, a wigc pozornie opozycyjne-
go wobec chrzedcijanstwa. Opozycyjnos¢ ta nie ma jednak wylacznie wymiaru
konfrontacyjnego, jako ze w dzisiejszych realiach oslabia go wiele cech synkre-
tycznej koegzystencji. Silna sugestia spektakularnego i pelnego napigcia pod-
niesienia hostii i kielicha oslabita motywacje organizatoréw do rekonstruowania
rzeczywistych realiow historycznych, prowadzac do blednego, cho¢ zrozumiatego
z przyczyn dramaturgicznych, utozsamienia obu rytéw. ,Podniesienie” w obrebie
choreografii spektaklu wywolalo adekwatna reakcje uczestnikow spektaklu. Na
podstawie relacji respondentow, ktérzy odswiezali w pamieci ten moment spek-
taklu, mozna domniemywac¢, ze wielokro¢ doswiadczane w kosciotach emocje to-
warzyszace misterium przeistoczenia odzyly zbiorowo w duszach Indian w trak-
cie tej sceny, przyjmujac posta¢ przezycia religijnego, odleglego od ludycznego
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nastroju $wieckich widowisk. Najwazniejsze rekwizyty obu rytuatéw - inkaski
quero i chrzescijanski kielich, jak réwniez partycypacja w zewnetrznie podobnych
(cho¢ teologicznie roznych) obrzedach o wielkim tadunku dramatyzmu najpew-
niej pobudzaty u widzéw tozsamy rodzaj ,wrazliwosci mirakularnej” (Oledzki
1989). Bialy krazek hostii i biata piramida lodu to wszak wcielenia dwdch obcych
bogdéw, ktérym przyszto wladac na tej samej ziemi. Nasi respondenci zapamigtali
reakcje zgromadzonych: odruchowe sklony oraz — co znamienne - gesty zegna-
nia si¢ znakiem krzyza na piersiach, jednoznacznie $wiadczace o synkretycznych
transgresjach, ktére w nieprzewidywalny sposéb zabarwily widowisko.

W charakterze interesujacego przyczynku warto odnotowac zwyczaj, o ktérym
pamiec juz si¢ zatarta, praktykowany w okolicach Yungay do potowy XX wieku.
3 maja kazdego roku starsi mezczyzni na czele licznych grup mieszkancow wiosek
udawali si¢ do wysoko potozonego w gérach miejsca nad strumieniem, gdzie bra-
ty poczatek uzytkowane od tysiacleci kanaly nawadniajace, by ztozy¢ tam ofiare
dla Apu Huandoy. Masyw gérski Huandoy (6395 m n.p.m.) wznosi si¢ w sasiedz-
twie masywu Huascaranu, oddzielony od niego doling Llanganuco. Obie grupy
gorskie, jak tez doliny i jeziora wokol nich, to obszar o najwiekszym nasyceniu
konotacjami mitologicznymi w calej Cordillera Blanca, osnuty prastarymi legen-
dami zyjacych tam Indian (Jodlowska, Maka 2016a: 386-388). Podczas ceremonii
ofiarnej ,najstarszy sposrod zebranych” skladal w ofierze $wigtej gorze Huandoy
ktosy zbdz, kukurydze oraz alkohol, ktory w gescie toastu unosit w butelce w jej
kierunku (Alba Herrera 2016: 28). Zjednywal tym przychylno$¢ Apu Huandoy,
napelniajacego zyciodajng woda z lodowcéw krwioobieg kanaldéw irygacyjnych.
Przytaczamy ten szczeg6l, dostrzegajac w nim miejscowy, osadzony w odleglej
tradycji przyktad ,,przepijania do bdstwa”. Niestety nie powstaly albo nie zacho-
waly sie dokladniejsze opisy tej archaicznej ceremonii.

Raspadilla i katarktyczny sens biesiadowania

Spektakl z udzialem Inki wkomponowano w zwyczajne, doroczne obchody Dnia
Wszystkich Swietych (Dia Todos los Santos) i Zaduszek (Dia de los Muertos). Setki
uczestnikow $wigta przybytych na Campo Santo czcily - jak w innych czesciach
Peru - swoich zmartych przodkéw, odwiedzajac groby catymi rodzinami. Wielu
z nich nie mialo jednak grobéw swych bliskich; 18 tysiecy mieszkancéw Yun-
gay na zawsze spoczeto pod grubg warstwa skamienialego lawiniska. Obchody
odbywaly sie wiec zaréwno na starym wzgoérzu cmentarnym, jak i na rozleglych
»polach $mierci” nad zasypanym miastem, gdzie odegrano indygenistyczne wi-
dowisko kostiumowe. Uwage uczestnikéw skupiata przede wszystkim ,,najwigk-
sza raspadilla $wiata”, ktorej rozgtos odbit si¢ glosénym echem po catej dolinie Rio
Santa, trafiajac takze do miejscowych gazet. Wypada przyjrzec sig, w jaki sposéb
lody z syropem owocowym - cho¢by najwieksze, ale przeciez bez zwigzkéw z ob-
chodami pamieci o zmarlych — wpisaly sie w ich kontekst.
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Fiesta na Campo Santo zawierala elementy pelne sensualizmu i silnego udra-
matyzowania kluczowych momentéw ceremonii. Rytual w wykonaniu Inki sta-
nowil kulminacje performatywnego spektaklu, realizowanego zaréwno przez
aktoréw w historycznych kostiumach, jak i ttumy zwyklych uczestnikéw. Istota
dalszego przebiegu zdarzen stalo si¢ wspdlne, zbiorowe spozywanie raspadilli. Juz
na poczatku ceremonii olbrzymi kubek guero napetniono lodem przywiezionym
z gor, formujac spiczasty stozek, wznoszacy si¢ metr nad krawedzig naczynia.
Padaly przy tym okrzyki: ,Huascaran!” i ,,Apu Raju!”, swiadczace, ze $wietujacy
dostrzegali w lodowej piramidzie symboliczng, a moze wrecz metonimiczng re-
plike wielkiej géry. Nietrudno obliczy¢, ze lodu w quero byto niemal cztery tony,
wigc niewatpliwie udalo si¢ stworzy¢ rekordowa raspadille mds grande del mundo.
Rozdrobniony 16d zalano dziesigtkami litréw barwnych syropéw owocowych, po
czym - gdy juz odbyla sie ceremonia ,podniesienia” — Inka oraz wybrani mez-
czyzni nabierali porcje i obdzielali nimi setki zgromadzonych oséb. Czes¢ lodow
Inka rozrzucit po ziemi, a jego gest powtarzali biesiadnicy.

Raspadillinadano funkcj¢ pokarmu ofiarnego, wiaczajac ja w krag odwiecznych
praktyk rewitalizujacych kosmologie zakorzeniona in illo tempori, ale i w tradycji
historycznej (Marzal 1983: 295-298; Carranza Romero b.r.). Zachodzi oczywista
analogia pomiedzy czestowaniem raspadillg przez Inke-aktora a rytualem prakty-
kowanym w starozytnym Peru w czasie obchodéw $wieta Inti Raymi. W czasach
historycznych, po libacji ze Stonicem, Inka rozdzielal chiche wérédd uczestnikow
fiesty, starannie przestrzegajac zwyczajowej hierarchii rodéw i stanowisk. Z opisu
Garcilasso de la Vegi jasno wynika, ze uhonorowani w ten sposéb czuli si¢ uswie-
ceni bezposrednim dotykiem Stonca i Inki (Garcilasso de la Vega 2017 [1609]:
333). Wspolczesny Inka zastapil chiche lodami, ale istota rytuatu wydaje si¢ po-
dobna, z tg réznicy, ze jego boskim uczestnikiem stat si¢ Apu Huascaran, a da-
rzenie raspadillg przybralo charakter demokratyczny, niepreferujacy statuséw ani
miejsc w hierarchii spoleczne;j.

Waznym aspektem rytualnego poczestunku i rozrzucania raspadilli jest spe-
cyfika miejsca. Proba interpretacji przebiegu zdarzen w tym konkretnym miejscu
wymaga uwzglednienia mitycznego obrazu Huascaranu w zbiorowej §$wiadomo-
$ci Indian, bynajmniej nietozsamego z postrzeganiem $wietych gér Apu w innych
czg$ciach Andow. Stosunek emocjonalny Indian do tej olbrzymiej gory jest wy-
bitnie ambiwalentny, z jednej strony nacechowany odwiecznym strachem i wie-
lopokoleniowg traumg po kolejnych kataklizmach, z drugiej za$§ zdominowany
gleboko zakorzeniong w kulturze czcig wobec gor, wpisang w kosmowizje andyj-
ska. Z tej drugiej perspektywy Huascaran jawi si¢ jako goérujacy nad swiatem Pan
(Apu), darzacy zyciodajng woda z lodowcow tysiace poletek i pastwisk w doli-
nach. W ciaggu kilkunastu lat naszej obecnosci w regionie Ancash ustyszelismy
badz odnalezlismy w zrédtach wiele wypowiedzi Indian i Metyséw $§wiadczacych
o tym, ze pomiedzy obiema postawami istnialo i nadal trwa napigcie eksponujace
jedna z nich, a thumigce przeciwng - w zaleznosci od tego, czy tragedia spowo-
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dowana przez gore byla §wieza i dotkliwa, czy uplynatl juz od niej wystarczajaco
dlugi czas, zablizniajacy rany. Fiesta w 1999 roku odbyla si¢ prawie trzydziesci
lat po najwiekszym kataklizmie w dziejach doliny Rio Santa — wcigz pamietanej,
uwiecznionej zbiorowa mogila tysiecy mieszkancéw Yungay, na tyle jednak odle-
glej w czasie, ze bezprecedensowa realizacja indygenistycznej fiesty i najwiekszej
raspadilli mogta w tym miejscu zaistnie¢. Co wigcej, wiele wskazuje, ze mogta
tez sta¢ si¢ katharsis waznym dla przepracowania glebokiej traumy kulturowej,
ktéra na dlugie lata zatruta psychike ocalalych, wywotujac w nich stan religijnego
dysonansu poznawczego (dezintegracji teodycei) oraz silnej deprywacji o bardzo
szerokim zasiegu spotecznym (Nowicka 1972: 27-31).

Spozywanie raspadilli i rozrzucanie jej po ziemi stalo si¢ czgscia tradycyjnego
biesiadowania ze zmartymi, ktére Indianie z okolic Yungay nazywaja mikuyanan-
paj. Rodziny przynosza na cmentarz gotowane potrawy, najczesciej geste zupy
z jarzyn i migsa, ale takze stodkie chlebki i bulki o nieprzypadkowych ksztaltach
dzieci i zwierzat®. Intencja biesiadowania ze zmartym przodkiem wyrazana jest
w dostowny sposéb: na gréb przynosi sie¢ pokarmy, w ktérych gustowat za zy-
cia. We wspélnym positku nadzwyczaj wazng role odgrywa alkohol w postaci
chichy i piwa. Mocniejsze trunki, jak pisco, podczas peruwianskich fiest spozywa
sie sporadycznie. Wielowymiarowa funkcja alkoholu w andyjskim $wietowaniu
zyskala obszerne i wszechstronnie oméwienia w licznych opracowaniach (np. Ca-
stillo Guzman 2015; Gawrycki 2014; Ryn 1982 i 2007), powtdrzymy wiec tylko
w strukturalistycznym uproszczeniu, ze jego dzialanie halucynogenne przenosi
w obszar mediacyjny pomiedzy sfera unormowanego zycia kulturowego a ,,za-
swiatami”, jakkolwiek kreujg je koncepcje eschatologiczne. Alkohol umozliwia
transgresje pomiedzy sferami o granicach nieprzekraczalnych dla cztowieka by-
tujacego w $wieckim czasie dnia powszedniego. Pozwala na kontakt zaréwno ze
$wiatem zmartych, jak i bogéw - tak, by mogto zaistnie¢ wspdlne biesiadowanie —
jedna z uniwersalnych zasad reaktywowania kosmologicznej spojnosci uniwer-
sum (Leeuw, van der 1978: 398-408). Mowimy tu o uniwersaliach kulturowych
zwigzanych z rolg alkoholu, jako ze mieszczg sie¢ w nich takze realia andyjskie. Na
mogitach spozywa sie i pozostawia jedzenie, ale wazniejsze od niego wydaje si¢
obowigzkowe wylewanie na gréb ostatnich kropel alkoholu ze szklanki lub bu-
telki. Znamienny jest fakt, ze biesiadnik sktada w ofierze ostatnie czgsci potrawy
lub napoju, cho¢ mozna by oczekiwa¢, ze przez szacunek do adresata, powinien
przeznaczy¢ mu pierwsze. W Andach zasada pierwszenstwa i hierarchii waznosci
w sytuacjach biesiadnych i libacyjnych jest jednym z waznych kodow kulturowych
(Castillo Guzman 2015: 117-173). Odwrdcenie jej moze mie¢ hipotetycznie zgota
odmienny, cho¢ réwnie wazny sens, ktory formulujemy z zastrzezeniem, Ze nie
uzasadnia go material wypowiedzi badz zachowan, lecz wylacznie konstrukeja
logiczna, spojna systemowo z weryfikowalnymi aspektami miejscowej kultury.

'8 Sa to najpewniej tzw. ofiary zastepcze (Leeuw, van der 1978: 404), ale nie dysponujemy wy-
starczajacym materiatem terenowym, by je szerzej omowic.
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Naszym zdaniem istota owego sensu sprowadza si¢ do potrzeby metonimicznej
identyfikacji cztowieka i ofiarowanego przezen trunku w przenikajacych sie prze-
strzeniach ,tego” i ,tamtego” $wiata, w ktérych dokonuja si¢ akty ofiarne oraz
kolektywna biesiada zywych, zmarlych i bogéw. Napdj staje sie ofiarg i poczgstun-
kiem dopiero wtedy, gdy zostanie naznaczony fizycznoscig i duchowoscig ofiar-
nika: §ling, oddechem i dotykiem. Przestaje by¢ wéwczas anonimowy, zyskujac
~biometryczny adres nadawcy”. Zbudowana w ten sposob relacja metonimiczna
zachodzi w sprzyjajacych warunkach halucynogennej stymulacji alkoholowe;.
Oszolomienie, zwane nad wyraz trafnie ,odlotem”, relokuje w obszar mediacyj-
ny, w ktérym oczekuje si¢ kontaktu z istotami z ,zaswiatow” i przyjecia przez
nie daréw biesiadnych - owych ,obiektow przejsciowych” stuzacych do ozna-
czenia relacji z kosmosem (Duvignaud 2011: 139). W tej rozmytej przestrzeni
o niepewnych i zatartych granicach zywi, zmarli i bogowie spozywaja wspdlnie
nie tylko takie samo, ale dokladnie to samo. ,Biometryczne” oznaczenie wlacza
ofiare w ontologiczng tozsamos¢ ofiarnika, jako jego pars pro toto, wiec spozycie
jej przez adresatow zamyka krag kosmologicznej pelni andyjskiego uniwersum -
konstruktu owej ,,kultury sakrofanicznej” (Buchowski 1993: 88-95), pozbawionej
wyraznych granic miedzy sacrum a profanum; konstruktu takiej czasoprzestrzeni
(andyjskiej Pacha), w ktorym ,,prawdopodobnie istnialy wylacznie jednostkowe
akty identyfikacji” oraz niezaposredniczone przez symbol i rytual ,metamorficz-
ne utozsamienia” (Kowalski 2014: 191-192).

Raspadilla w tréjkacie kulinarnym

Kontynuujac nasze refleksje, odnajdujemy kolejne sensy zwigzane z faktem fizycz-
no-duchowego naznaczenia pokarmu i napoju ofiarnego, czyli zawigzania onto-
logicznej jednosci pomiedzy ofiarnikiem a przedmiotem ofiary, a w konsekwen-
cji takze jej adresatem. Akt ten egzemplifikuje spostrzezenie Gerardusa van der
Leeuwa: ,,Kto sklada ofiare, daje swa wlasnos¢, tzn. siebie. (...) Wszystko bowiem,
co posiada, ma w nim udzial i partycypuje w sobie wzajem” (Leeuw, van der 1978:
404). Jung za$ powiada, ze ,kazda ofiara jest w wigckszym lub mniejszym stopniu
samoofiarg” (Jung 2005: 296). Z reguly tej wynika, ze przedmiot ofiary musi by¢
wlasnoscia jednostki, ktéra go sktada w ofierze. Przyktady mozna mnozy¢; wy-
starczy przypomnie¢, ze nie ofiarowuje sie zwierzat dzikich, tylko udomowione,
a zrodla historyczne i etnograficzne niejednokrotnie notowaly praktyki kupowa-
nia ludzi przeznaczonych na ofiare albo tez symbolicznego przyjmowania jencow
do spotecznosci zwycigzcow, zanim zostali zlozeni w ofierze bogom (Eliade 1966:
336-341; Leeuw, van der 1978: 406; Todorov 1996: 161; Sahagtn, de 2007 [ok.
1547-1580]: 199). Warunek ten jest dla nas istotny nie ze wzgledu na pokarmy
i napoje alkoholowe, ktére stanowily wlasno$¢ biesiadnikow, tylko z powodu po-
zornie niejednoznacznego w tym kontekscie statusu raspadilli.
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Wiemy, ze jednym z deklarowanych celow spektaklu w 1999 roku - précz
uczczenia ofiar lawiny — byto oddanie hotdu Apu Raju, czyli Huascaranowi. Na-
lezy postrzega¢ t¢ deklaracje zgodnie z motywacjami pomystodawcéw i organi-
zatorow dzialajacych na rzecz integracji tozsamosciowej Peruwianczykéw wokot
dziedzictwa kulturowego Inkéw. Konstrukt ideologiczny tego nurtu w polityce
i mysli intelektualnej Peru, jak réwniez przyktady powstawania spéjnych z nim
»tradycji wynalezionych” doczekaly si¢ obszernej monografii (Kania 2010). Kon-
cepcja stworzenia najwickszego kubka quero i najwiekszej raspadilli, jak réwniez
inscenizacji z udzialem Inki i jego dworu to niewatpliwie wpisujacy si¢ w éw nurt
folkloryzm, czyli ,specjalnie aranzowany przekaz artystycznych tradycji ludo-
wych we wspolczesnosci, jako historycznie i spotecznie uwarunkowany proces
wykorzystywania tradycyjnych zjawisk kulturowych w srodowiskach nieauten-
tycznych” (Burszta 1987: 131-132). Opisana wcze$niej forma oddawania czci Apu
Raju - bardziej inspirowana chrzescijanskim podniesieniem niz historycznym
rytualem Inki - to takze element wykreowany, cho¢ juz w lokalnym kolorycie.
Pamietamy wszakze, iz widowisko wkomponowano w sceneri¢ tradycyjnego
$wietowania zaduszkowego, co uruchomilo performatywne interakcje pomiedzy
nim a zywg tkanka fiesty. Wydaje sie, ze takie przemieszanie implikuje staranne
oddzielenie tresci, ktore arbitralnie uznajemy za tradycyjne, od przejawow folk-
loryzmu i ,tradycji wynalezionej”. Nic bardziej blednego. Nie mozemy czyni¢
rozroznienia wedlug takiego kryterium. Traktujemy cato$¢ zjawiska — fiesty fu-
neralnej i spektaklu na Campo Santo - jako oryginalny fenomen, w obrebie ktd-
rego przeplatanie si¢ elementéw tradycji z wtretami folkloryzmu otwiera nowe,
intrygujace pole badawcze, ujawniajac nieprzewidywalne mechanizmy zachowan.
Rozgraniczanie tych czg¢$ci moze by¢ tylko kontekstualne, na poziomie szczego-
towych pytan, takich jak to, czy raspadilla posiada ,,kanoniczng” ceche wlasnosci
warunkujgcg mozliwo$¢ uzycia jej jako pokarmu ofiarnego. Nie méwimy tu, rzecz
jasna, o dostownej wlasnosci tych, ktdrzy ja sfinansowali, ani nawet o kolektywnej
wlasnosci obdarzonych nig uczestnikow fiesty. Myslimy raczej o strukturalnym
ulokowaniu raspadilli w subtelnej przestrzeni balansu miedzy ,naturg” a ,kul-
turg’, pytajac, do ktorej strony przynalezy. Przywolujemy te dwa pojecia bazo-
we roboczo, ze $wiadomoscig ich nieostrosci klasyfikacyjnej w obrebie ,,pantei-
styczno-animistycznej” - lub wedlug Michata Buchowskiego - ,,sakrofaniczne;j”
kosmowizji andyjskiej. Postuzymy si¢ nimi wylacznie dla potrzeb eksperymentu,
polegajacego na wpisaniu raspadilli w ,,tréjkat kulinarny” Claude’a Lévi-Straussa.
Zakladamy, ze zabieg ten wykaze jej status wlasnosci, legitymizujac tym samym
status ofiary, albo dowiedzie klasyfikacyjnej niespojnosci z innymi, tradycyjnymi
pokarmami i napojami ofiarnymi.

Nasze motywacje sg glebsze, niz tylko zabawa w szukanie strukturalnych po-
wigzan elementéw folkloryzujacego spektaklu z miejscowymi tradycjami o diu-
gim trwaniu. Pytamy o te spdjnos¢, przeczuwajac, ze nad eklektyczng fiestg i thu-
mami na Campo Santo gérowalo co$, co przygniatalo swym rozmiarem, bedac
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faktycznym spiritus movens zdarzen. Tym poteznym moderatorem zbiorowych
emocji bylo niewatpliwie na wskro$ autentyczne przezycie dojmujacej obecno-
$ci najwazniejszego aktora — Huascaranu. Cien mysterium tremendum unosil sie
nad cmentarzyskiem, gdyz wciaz jeszcze zalegal w straumatyzowanych duszach
zgromadzonych. Ten niedyskursywny, afektywny potencjal zbiorowego przezy-
cia, nieustannie karmionego stresogennym widokiem Apu Raju, nadawal gérze
ontologiczng jako$¢ bytu, ktory religioznawca tak charakteryzuje: ,,Doswiadcza
sie go jako w pewnym sensie zywego: nie jest on jedynie abstrakcja, ale bytem,
a jesli nie bytem, to czyms$ posiadajacym wlasno$¢ bycia, czyms bedagcym samym
sobg” (Rappaport 2007: 499). Uwypuklamy éw psychologiczny aspekt dlatego, ze
oddzialywatl modelujaco we wszystkich interakcjach zachodzacych podczas fie-
sty, nawet w obrebie dzialan folklorystycznych, z zalozenia ukierunkowanych na
aspekt ludyczny. Wskazujemy tym samym czynnik realnie wspoltworzacy ksztalt
zdarzen — w sposob tak intensywny, ze jego sprawczego efektu nie sposéb pomi-
nac¢ w jakiejkolwiek, nawet wycinkowej, strukturalistycznej analizie obserwowa-
nych zjawisk i zachowan. Obecnos¢ tego czynnika, niefatwego do zdefiniowania
w calej ztozonosci i wielosci kontekstualnych powigzan, w wyrazisty sposob iden-
tyfikowalismy w wypowiedziach naszych rozméwcow zaréwno wtedy, gdy pyta-
lismy o fieste na Campo Santo, jak i w trakcie naszych wcze$niejszych badan nad
mitologiag Huascaranu. Celowo piszemy o ,identyfikowaniu”, nie za$ o ,,odnoto-
wywaniu’, gdyz wyttumiony, ale doglebny, niemal biologiczny strach przed goéra
przybieral w wypowiedziach Indian dwojaka forme¢: maksymalnej lakonicznosci
komunikatéw pozbawionych jakichkolwiek redundancji i unikajacych wymienia-
nia jej nazwy, lub ,zbywania” tematu lekcewazaca badz ,filozoficzng” puenta®.
Niski rejestr stow wiele méwi na temat ukrywanego strachu wobec Huascaranu,
zgodnie z doskonale znanym etnologom mechanizmem unikania werbalizacji tre-
mendum. ,,Sowo rozstrzyga o mozliwosci” - powiada van der Leeuw, dodajac:
»Kto wypowiada sig, ten wywiera wplyw, lecz takze si¢ naraza. (...) Nie wolno
nazywac rzeczy i osob niebezpiecznych” (Leeuw van der 1978: 448).

Wpisujac raspadille w trojkatne pole semantyczne Lévi-Straussa, uzyjemy pod-
stawowej formy modelu obrazujacego relacje pomiedzy ,,surowym’, ,warzonym”
i ,zepsutym” Adaptujac te¢ abstrakcyjng figure do naszych potrzeb, a wiec prze-
noszac ja w andyjskie realia kulturowe, zastagpimy ,,surowe” — ,,lodem’, ,warzone”
- raspadillg, a ,zepsute” - ,wodg” Nienacechowany biegun ,lodu’, ktéry wigzemy
z ,haturg’, nie wymaga szerszego komentarza. Zajmuje go substancja naturalna,
pozyskana zlodowca i zamrozonych pél $nieznych w wysokich partiach Huascara-

¥ Cytujemy kilka przyktadowych odpowiedzi Indian, z luznym tlumaczeniem oddajacym ich
sens: Tirando - ,,Jest jak jest”; Tenemos que hacer lo que tengamos que hacer - ,,Robimy swoje”; Deja
de pensar tanto y haz lo que tengas hacer — ,,Nie mysl za wiele, tylko rob, co masz robi¢”; Deja de
darle vueltas — ,,Nie ma co wraca¢ my$lami”. Czesto takie i podobne odpowiedzi zamykaly préby
rozméw na temat obaw i odczu¢ wzgledem Huascardnu oraz pamieci o tragediach spowodowanych
przez te gore.
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nu”’. Wiecej uwagi wymaga nacechowany biegun raspadilli, w ktérym kategorie
~warzone” zastapimy kategorig ,,substancjalnie zespolone”, a wigc przetworzone.
Raspadilla jest produktem intencjonalnych i wieloaspektowych dzialan czlowie-
ka, ktory transportuje, kruszy i rozdrabnia 16d, a nastgpnie zespala go z syropami
owocowymi, tworzac nowg jakos¢, od tysigcleci obecna w indianskich kulinariach
jako pokarm wyjatkowy, nacechowany religijng konotacja ze $wietoscig gor. Sy-
ropy s bez watpienia produktami ,,kultury” - uprawy roslin i technologicznego
przetwarzania ich owocéw z uzyciem ognia. W procesie wytwarzania raspadilli
rejestrujemy sensoryczne symbolizacje wlaczania w ,,kulture”: dzwigk shica-shica
staje sie autonomicznym znakiem fonicznym przywigzanym tylko do czynno-
$ci zeskrobywania lodu, dodatkowo przeksztalconym w nazwe wilasng zawodu
sprzedawcy raspadilli. Obserwujemy transformacje w obrebie zespolu cech opi-
sujacych ,jadalne” i ,niejadalne”™ twarde przeksztalca si¢ w miekkie, bezbarwne
- w chromatyczne, pozbawione smaku - w stodkie, bezzapachowe — w aromatycz-
ne. Dodatkowo wystepuje akcentowane przez Lévi-Straussa ,,zaposredniczenie”
przez naczynie, w tym wypadku wielkie quero, gleboko osadzone w tradycjach
andyjskiej kultury. Trzeci biegun tréjkata, zajmowany przez ,wode’, czyli produkt
topnienia lodu, ma dla nas znaczenie marginalne, niemniej wymaga krotkiej cha-
rakterystyki. Podobnie jak w przypadku kategorii ,,zepsute”, stymulatorem prze-
mian nie jest czlowiek, tylko ciepte powietrze, transformujace raspadille w wode.
Istotne jest wszakze nastepstwo czasu: w chronologii wyznaczanej przez semanty-
ke tréjkata woda pojawia si¢ najpdzniej, ale nie w czystej postaci, tylko jako nie-
uzyteczna juz mieszanina z sokami, de facto koncowy ,,odpad” raspadilli, niespo-
zyty przez ludzi, zmarlych ani béstwo; mediuje pomiedzy naturalnym ,lodem”
a kulturowa raspadillg, naznaczona statusem ambiwalentnej nieokreslonosci.
Lévi-Strauss puentuje swoje przemyslenia konkluzja: ,Warto$¢ operacyjna
naszego schematu bylaby do$¢ ograniczona, gdyby nie poddawat si¢ on dowol-
nym przeksztalceniom niezbednym do uwzglednienia innych odmian warzenia”
(Lévi-Strauss 2008: 63). Wpisanie raspadilli w éw schemat to propozycja dos¢
niekonwencjonalna, ale efektywna: rozstrzyga watpliwosci natury strukturalnej
dotyczace tego, czy raspadilla jako 16d przynalezy do obszaru ,natury’, czy jako
substancja przeksztalcona i zaposredniczona do obszaru ,kultury”; jednoznacz-
nie wskazuje te druga opcje, potwierdzajac jej status pokarmu ofiarnego. Aktor-
Inka, unoszac raspadille w nasladowczym gescie chrzescijanskiego podniesienia,

2 W 2013 r. piszacy te stowa mieli okazje obserwowa¢ na wysokosci ok. 4800-5000 m n.p.m.,
nieopodal lodowca pod Huascardnem, dwoch Indian znoszacych na plecach wielkie bryly lodu
owinigte kawalkami plétna. Lod na raspadille jest przynoszony takze z lodowcow zalegajacych pod
sasiednimi masywami Huandoy i Wallunaraju. Godna polecenia dokumentacjg tradycyjnego pro-
cesu pozyskiwania lodu z lodowca, jego zabezpieczania, transportu oraz przygotowywania raspadilli
jest film ekwadorski EI Ultimo Hielero (2012) w rez. Sandyego Patcha, Cotopaxi Productions LLC,
https://vimeo.com/66703353.
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sktada Huascaranowi ofiare z pokarmu, ktdry stat si¢ juz wlasnoscig ludzi, ulega-
jac kulturowemu ,,przeistoczeniu’.

Zjadanie boga i neutralizacja traumy

Morfologia fiesty andyjskiej obejmuje pojemng przestrzen rytualdw, jak rowniez
astrukturalnych ,stref cienia” - chwilowych peknie¢ w ,,biegu rzeczy” (Duvignaud
2011: 57-58). Nie wnikajac w hermeneutyczng zlozonos$¢ $wigta jako zjawiska
kulturowego, zwracamy uwage na te jego ceche, ktéra dopuszcza, a nawet czy-
ni regula wspolistnienie rytuatéw nacechowanych odmienng, z pozoru wyklu-
czajacy sie logika, skonstruowang wokét tego samego przedmiotu. Swieto znosi
Arystotelesowska zasade wylaczonego $rodka (tertium non datur), sankcjonujac
synchroniczne wspotwystepowanie tej samej rzeczy w opozycyjnych wzgledem
siebie, ale w obu wypadkach ,,prawdziwych” porzadkach logiki mityczne;j.
Egzemplifikacjg takiego stanu rzeczy jest raspadilla, ktorg omowiliSmy w ra-
mach porzadku nadajacego jej status wytworu ,,kultury” i przedmiotu ofiary, par-
tycypujacego w osobie ofiarnika. Nie jest to wszakze jedyny porzadek logiczny,
w ktorym raspadilla wyznaczala kluczowy sens rytuatu. Niemniej istotny jest ten,
ktéry nadawal jej ontologiczng ceche pars pro toto béstwa — w tym wypadku Apu
Raju, czyli Huascaranu. Perspektywa ta sygnalizuje niesprzeczny, a wrecz kom-
plementarny wymiar symboliczno-metonimicznego sensu raspadilli. Taka $ciez-
ke interpretacji odnosimy do wyrazanych expressis verbis komunikatow, identyfi-
kujacych uformowang nad brzegiem quero spiczasty czes¢ raspadilli jako replike
gory. Wspomnielismy wczesniej relacje swiadkow fiesty, ktorzy zapamietali, ze
budowaniu strzelistej piramidy z lodu towarzyszyly komentarze i okrzyki: ,,Apu
Raju” i ,Nevado Huascaran™'. Kluczowym momentem fiesty, zaraz po ,pod-
niesieniu” raspadilli przez Inke, bylo gremialne spozywanie lodéw, jak réwniez
rozrzucanie ich po ziemi przez zgromadzony tlum. Lodowa replika Huascaranu
zostala rozdzielona na tysigce porcji i pochlonieta przez uczestnikow $wigta: Inke,
jego malzonke, dostojnikéw dworskich, miejscowych notabli, politykéw, dziata-
czy kulturalnych oraz rzesze Indian, Metyséw i turystow. Apu Raju — ,Pan Lod”
zostal rytualnie zjedzony. Fiesta i towarzyszacy jej performans stwarzaja okazje
do obserwacji ptynnego przenikania sie¢ wspotczesnych, folkloryzujacych przed-
siewzig¢ kulturalnych z glebokimi strukturami mitycznymi o cechach dlugiego
trwania. Spektakl, z zalozenia ludyczny i patriotyczny, niewatpliwie wymknat sie
poza swoja formule, reaktywujac przestrzen archetypu ,,zjadanie bostwa”. Nawig-

2 W listopadzie 2017 r. w Ranrajirce kolo Yungay powtérzono w zubozalej i skomercjalizo-
wanej wersji fieste z najwieksza raspadillg w replice kubka quero. W komentarzach, ktére styszymy
w reportazu filmowym z tego wydarzenia, konsekwentnie powtarza si¢ informacja na temat inten-
cjonalnego formowania gornej, spiczastej czeéci na podobienistwo Huascaranu. Nastepnie ogladamy
rozdzielanie i spozywanie lodow przez uczestnikow fiesty.
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zujac do wezesniejszych rozwazan, w ktérych ,,biometyryczne” naznaczenie ofiary
interpretowali$my jako brzemienne dla rewitalizacji kosmogonii, w tym wypadku
sklaniamy si¢ ku identycznej wyktadni, akcentujacej odwrotny wektor tego same-
go dramatu. Jesli 16d raspadilli staje si¢ pars pro toto Apu Raju, to jego spozycie jest
tozsame z reaktywujacym kosmogonie zjedzeniem bdstwa. Archetyp ten zostal
wnikliwie oméwiony przez Jana Kotta w strukturalistycznych rozwazaniach, uni-
wersalizujacych wnioski w wymiarze ponadkulturowym. Badacz ten odnajduje
wspdlny sens w greckim sparagmés® i chrzescijanskich rytach mszy swietej, posit-
kujac sie analogiami zaczerpnigtymi z innych religii. Wskazuje na réznorodnoé¢
symbolizacji dramatu w istocie ostatecznego i pierwszego zarazem, osadzonego
w niezmiennych regulach umierania dla Zycia podniesionych do poziomu wza-
jemnych relacji: czlowiek — Bég i Bog — czlowiek. Podziela poglad Eliadego, wi-
dzac w nim ostateczne zamkniecie cyklu i symboliczny powrét do Chaosu jako
warunku ponownego stworzenia. Zauwaza, ze ,w terminach nie-metafizycznych
jest to koniec historii” (Kott 1986: 202). W archetypie teofagii dostrzega oczeki-
wanie nowych narodzin: ,,Spozywanie bogéw, ryt aztecki, dionizyjski i wielkanoc-
ny - s3 zwyciestwem nad $miercig, tryumfalnym $wietem ponownych narodzin,
urodzaju i plodnosci” (Kott 1986: 224).

Popelniliby$my blad, ironizujac na temat zachwianych proporcji — cigzaru
archetypu wzgledem rzekomej lekkosci omawianego spektaklu. Nie ma tu dy-
sonansu, zwlaszcza gdy uwzglednimy akcentowany wczeéniej kontekst strauma-
tyzowanej pamieci zbiorowej modelujacej postrzeganie Huascaranu. Powiedzie-
lismy, ze zaréwno 16d z tej gory, jak i samg gore przenika groza $mierci, bedaca
w swej istocie ,,zmazg mistyczng’. Roger Caillois stwierdza, iz ,,$wigtos¢ i zmaza
sprawiaja, ze przedmioty stajg si¢ nietykalne” (Caillois 1973: 72), a Paul Ricoeur
dopowiada: ,,obrzedy odstaniaja symbolizm zmazy - tak jak obrzed symbolicznie
usuwa, zmaza symbolicznie zakaza” (Ricoeur 1986: 36). Tuz po wielkim katakli-
zmie w 1970 roku, lecz takze po innych podobnych zdarzeniach na tym terenie,
odnotowano symptomatyczne przyklady traktowania przez Indian $niegu i lodu
z morderczych lawin jako substancji skalanych, budzacych wstret zabarwiony
gniewem (Jodlowska, Maka 2016a: 394). Dotyk, kontakt fizyczny to najbardziej
desakralizujgca forma przelamywania tabu, ale jeszcze dalej posuwa si¢ symbo-
liczno-mentalna zgoda na przemianeg substancji ,,skalanej” w pokarm. Zjedzenie
boga naznaczonego dojmujacym ciezarem tremendum musi poprzedzaé rady-
kalna transformacja jego obrazu: odwrocenie dystynkcji na osi ambiwalencji,
co w planie psychospotecznym przeklada si¢ na przepracowanie, jesli nie pelng
neutralizacje traumy. Raspadilla stala si¢ czytelng forma takiej neutralizacji — kul-
turowym ,znakiem zycia” na ,polu $mierci”. Pierwszy z rytuatéw transformuje
16d - materi¢ $mierci, w raspadille — substancje zycia, czynigc ja przedmiotem
ofiary. Drugi, w tym samym porzadku synchronicznym, nadaje jej status corpus

2 Sparagmds — w mitologii greckiej akt rozdzierania na strzepy ofiary zwierzecej lub ludzkiej,
zwigzany z rytualami dionizyjskimi.
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Dei w akcie zjadania bostwa. Psychoterapeuta dopatrzylby sie w tym autoterapii
poznawczo-behawioralnej w skali zbiorowej i uzyl terminu ,,zarzadzanie lekiem”,
antropolog rozpoznaje podwdjna symbolike: rytualnej ofiary i rytualnej teofagii —
w tym szczegdlnym przypadku wiaczonych w endogenne mechanizmy spoleczne
regulujace stabilizacje systemu.

Specyficzny splot czynnikéw wykreowal zupelnie nowe wcielenie rytuatu, kto-
rego archaiczne podloze pozostawalo, co oczywiste, poza §wiadomoscia uczestni-
kow. W obszarze zachowan o oczywistej proweniencji religijnej zagoscit dyskurs
bedacy rezultatem wspdlczesnego jezyka narracji o religii i tradycji. Cechuje go
popularyzacja terminu ,tradycja’, konstruowanego z zawlaszczeniem znaczacej
cze$¢ tresci i emocji, przywigzanych dotad do ,religii”. Wprost proporcjonalnie
termin ,religia” przezywa regres, cho¢ - jak sie wydaje — proces ten nie deformu-
je sfery zachowan kulturowych objetych oboma terminami, gdyz zachodzi tylko
w sferze werbalizacji. Zjawisko wydaje si¢ tudzaco podobne do obserwowanego
w warunkach afrykanskich przez Anne Niedzwiedz, ktdra stwierdza: ,Tak funk-
cjonujaca «tradycja», mimo iz religijnie zakorzeniona, lecz czesto wystrzegajaca
sie etykietek religijnych, stwarza pole, na ktéorym dochodzi do autentycznych mie-
dzyreligijnych interakcji i spotkan, a niekiedy takze do rzeczywistego mieszania
sie wyobrazen i zwyczajow wywodzacych si¢ z odmiennych religijnych dyskur-
séw” (Niedzwiedz 2015: 186). Realia andyjskie wytworzyly podobne mechanizmy
w relacjach pomiedzy zsynkretyzowanymi elementami religii a nalozonymi na nie
wartosciujgcymi konstruktami ,tradycji” - owymi imaginacyjnymi i koniunktu-
ralnymi figurami ,,kultury pamieci” (Grad 2017).

Wielka raspadilla i inkaski spektakl na Campo Santo byly centralnymi, lecz
niejedynymi punktami w programie fiesty. Odbyly si¢ takze zawody sportowe,
wystepy zespoléw folklorystycznych oraz zabawy przy wielkim ognisku. Czgé¢
imprez zlokalizowano w pobliskich, preinkaskich ruinach Queusho. Mozna by
sadzi¢, ze taniec, muzykowanie i $piew, a takze zmagania sportowe zawodnikow
to niestosowny dysonans w powadze $wigta zdominowanego wspomnieniem
o zmarlych. Nic bardziej mylnego: nie tylko podczas omawianej fiesty, ale kazdego
roku biesiadowanie na grobach zmarlych w Yungay odbywa si¢ przy akompania-
mencie muzyki i §piewu. Na nekropolii koncertuja zespoty muzyczne z harfami,
skrzypcami, bebnami i fletami quena. Obrzedowo$¢ zaduszkowa w Peru ma nas-
tr6j radykalnie odmienny od europejskiego - zdominowany fonicznie muzyka,
przenikajacg te i inne sfery zycia. Jest w nim dionizyjska witalnos¢, ale sg tez no-
stalgia i strach. W waznych momentach egzystencjalnych muzyka dopowiada tre-
$ci, wobec ktdrych stowo jest bezradne. W takich chwilach taniec, $piew i dzwigk
bebenka ,,porusza $wiat i czas” (Bogowie... 1985: 26). ,,Dzwigk wzywa rzeczywi-
sto§¢ do nowych form istnienia’, a takze ,odgrywa wielka role w scenerii aktu
stworzenia” — ocenia etnomuzykolog andyjski Lawrence E. Sullivan (2007: 124,
126). Pomimo bogactwa semantycznego jezyka keczua, tresci, ktdre nie poddaja
sie werbalizacji, wyrazaja juz tylko muzyka i §piew. ,,Zaspiewaj mi co$ o Chimbo-
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te, Lisie z Nizin..” — prosi swego rozmoéwce Lis z Gor w najbardziej metaforycznej
i poglebionej ksigzce Arguedasa, traktujacej o ,,duszy” Peru (Arguedas 1980: 54).
Znamienne, ze zagadkowy Lis, ktérego pisarz przywoluje z najstarszych andyj-
skich mitéw z Huarochiri, nie prosi o opowies¢, tylko o piesn, oczekujac przekazu
o zageszczeniu senséw nieprzekladalnym na stowa. Nikt bardziej wnikliwie niz
ten pisarz-etnolog nie zilustrowat konstytutywnej roli muzyki w kulturze Andow
pozbawiajgcej $mier¢ atrybutu ciszy.

Warto przywola¢ wspomnienie podréznika Piotra M. Malachowskiego z jego
spaceru po Campo Santo $ciezkami wérdd zieleni i krzyzy, gdzie spotkal grupe
mlodych ludzi w strojach regionalnych z Yungay. Wyposazeni w instrumenty mu-
zyczne i kamere, nagrywali film o swoich okolicach.

»Zatancz ze mng’ - u$miechneta sie czarujaco dziewczyna. — ,Tutaj? Chcesz zatanczy¢ tutaj?
Przeciez... ci wszyscy ludzie nie zyjq”. - ,,Nooo... tak. Ale my Zyjemy” — odparla Peruwianka.
I po raz pierwszy zataniczylem na cmentarzu (Malachowski 2013).

Kolorowy kubek quero na cmentarzysku Campo Santo przemawia tak samo
jak muzyka, taniec i biesiada ze zmarlymi. Wizualny i foniczny przekaz wspot-
tworzga spdjny komunikat na temat andyjskich relacji migdzy zyciem a $miercia,
nacechowanych niewielkim, wregcz proksemicznym dystansem, przelamujacym
fizyczne i mentalne granice separacji. Rejestrujemy obraz tradycyjnego $wieta
oraz wspolczesne mechanizmy integracyjne i socjotechniczne kreujace i utrwa-
lajace tozsamo$¢ zbiorowa. Mamy mozliwos¢ obserwowac probe rownowazenia
balansu pomiedzy historyczng przeszloscig a dniem obecnym, nietatwa w spo-
teczno$ci naznaczonej trauma wykraczajaca poza wymiar psychologiczny, w wie-
lu wypadkach skutkujaca skaza w epigenetycznym procesie dziedziczenia (por.
Ryn 2014: 128). Tragedia kataklizmu, ktory eksterminowat wielka cze¢$¢ populaciji,
okaleczyta pozostalych przy zyciu urazem psychicznym, znanym jako susto, zas
w okolicach Huaraz mantsakay (Carranza Romero b.r.; tenze 2003: 124). Jest to
zdefiniowany zespot chorobowy o etiologii reaktywnej i charakterze psychogen-
nym, wywolywany silnym przestrachem (Ryn 2007: 146-157). Indianie wierza, ze
u dotknietego ta chorobg dusza oddziela si¢ od ciala i tylko uporczywa, czasem
wieloletnia terapia moze doprowadzi¢ do ponownego zespolenia. Sadzimy, Ze ry-
tualy fiesty zaduszkowej i performansu na Campo Santo mialy walor czesciowej
neutralizacji zadawnionej traumy, a wiec — by pozosta¢ w kregu poje¢ Indian —
przywracania cialom ich dusz. W glebokim, metafizycznym cieniu Huascara-
nu, ktéry zalega w dolinie Rio Santa, rejestrujemy sygnaly nadziei i optymizmu,
zwlaszcza mlodej generacji. W nieodleglej od Yungay jaskini Guitarrero®, wokaét
ktdrej 13 tysigcy lat temu narodzila si¢ cywilizacja tej czgsci Andow, spotkalismy

» W jaskini Guitarrero odnaleziono material osteologiczny i artefakty z okresu kilku tysiac-
leci — najstarsze sprzed okolo 13 tysiecy lat, $wiadczace o stosowaniu juz wéwczas technik uprawy
roslin, znajomosci tkactwa oraz umiejetnosciach wykonywania przedmiotéw ze skor, drewna i kosci
(zob. Lynch 1980; Szykulski 2010: 70, 75, 83, 86, 102).
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przyjazna pare z Yungay. Do niedawna zapuszczali si¢ tam tylko pasterze owiec,
ale ci mlodzi przybyli juz jako turysci, zwiedzajac okolice swojego miasta. Stali
wpatrzeni w o$lepiajaca biel nierealnego w swym majestacie Huascaranu, a w ich
oczach nie bylo juz lgku.

Bibliografia

Alba Herrera C.A.
2016 Proceso de insercion del cristianismo en Ancash, Huaraz.

Amez Marquez M.
1997 Huanquilla. Danza Folklorica Ritual Regional, Huaraz.
2016 Shajsha’s, Huaraz.

Arguedas J.M.
1980 Lis z Gor i Lis z Nizin, przel. Z. Wasitowa, Warszawa.

Bielatowicz K.
2007 Wtadca inkaski na kolonialnym keros. Préba identyfikacji, praca magisterska na-
pisana pod kierunkiem prof. dr. hab. M. Ziétkowskiego w Instytucie Archeologii UW
(niepublikowana).

Bogowie i ludzie z Huarochiri
1985 przel., wstepem i objasnieniami opatrzyl J. Szeminski, Krakow.

Buchowski M.
1993 Magia i rytual, Warszawa.

Burszta J.
1987 Folkloryzm, w: Z. Staszczak (red.), Sfownik etnologiczny. Terminy ogdlne, Warsza-
wa-Poznan.

Caillois R.
1973 Zywiot i fad, tham. A. Tatarkiewicz, Warszawa.

Carranza Romero E.
2003 Diccionario Quechua Ancashino - Castellano, ed. y prélogo W. Lustig, Madrid-
Frankfurt am Main.
b.r. El mundo de los muertos en la concepcion quechua, https://pl.scribd.com/docu-
ment/103706174/Francisco-Carranza-Romero-El-mundo-de-los-muertos-en-la-con-
cepcion-quechua (dostep: 12.10.2017).

Castillo Guzman G.
2015 Alcohol en el sur andino. Embriaguez y quiebre de jerarquias, Lima.

Cummins T.B.E.
2002 Toasts with the Inca. Andean Abstraction and Colonial Images on Quero Vessels,
Ann Arbor-Michigan.

Duvignaud J.
2011 Dar z niczego. O antropologii Swieta, przel. L. Jurasz-Dudzik, Warszawa.

Eliade M.
1966 Traktat o historii religii, przel. ]. Wierusz-Kowalski, Warszawa.

Ericksen G.E., Plafkerg G.
1978 Nevados Huascardn avalanches, w: Rockslides and Avalanches, vol. 1, Natural Phe-
nomena, Amsterdam, s. 277-314.



Najwigksze lody $wiata na polach $mierci... 25

Esta fue la raspadilla mds grande del mundo y se hizo en Yungay, 17 wrzeénia 2017,
»Ancash Noticias’, http://www.ancashnoticias.com/2017/10/esta-fue-la-raspadilla-
mas-grande-del-mundo-se-yungay-video/ (dostep: 16.12.2017).

Garcilasso de la Vega, Inca
2017 [1609] Czes¢ Pierwsza Uwag Prawdziwych o Inkach, bylych krolach Peru, przel.
i komentarzami opatrzyt J. Szeminski, Warszawa.

Gawrycki M.E.
2014 Chrystus jada cuy. Latynoamerykanska sztuka kulinarna nie od kuchni, Warszawa.

Geertz C.
2003 Opis gesty — w strong interpretatywnej teorii kultury, w: Badanie kultury. Elementy
teorii antropologicznej, red. E. Nowicka, M. Kempny, Warszawa, s. 35-58.

Grad P.
2017 O pojeciu tradycji, Warszawa.

Guaman Poma de Ayala F
2006 [1615] Nueva Cordnica y Buen Gobierno, edycja internetowa manuskryptu z Kré-
lewskiej Biblioteki w Kopenhadze, http://www.kb.dk/permalink/2006/poma/2/es/
image/?open=id2682405 (dostep: 28.06.2016).

Hobsbawn E.
2008 Wprowadzenie. Wynajdywanie tradycji, w: Tradycja wynaleziona, red. E. Hobs-
bawn, T. Ranger, Krakow, s. 9-23.

Hotub B.
2014 O mediacyjnej roli alkoholu w kulturze tradycyjnej, w: Kultura jedzenia, jedzenie
w kulturze, red. M. Blaszkowska i in., Krakdow.
Huaraz:raspadillamdsgrandedelmundomidio4,8metrosdelaltura,17wrzesnia2017 ,,Hua-
razenlinea.com’, http://www.huarazenlinea.com/noticias/cultural/17/10/2016/huaraz-
raspadilla-mas-grande-del-mundo-midio-48-metros-de-altura (dostep: 16.12.2017).

Jodlowska E., Maka M.
2016a Huascardn — mitologia i fatum najwyzszej gory Peru, ,Zeszyty Naukowe Uniwer-
sytetu Jagiellonskiego. Prace Etnograficzne’, t. 44, z. 4, s. 379-397.
2016b Pishtaco. Fenomen symbolizacji traumy kulturowej w spofecznosciach andyjskich,
Krakow.

Jung C.G.
2005 Ofiara mszalna, w: L. Kolankiewicz (red.), Antropologia widowisk. Zagadnienia
i wybor tekstéw, Warszawa, s. 288-297.

Kania M.
2010 Prekolumbijski image Peru. Rola archeologii i dziedzictwa inkaskiego w ksztatto-
waniu peruwianskiej tozsamosci narodowej, Krakow.

Kott J.
1986 Zjadanie bogow. Szkice o tragedii greckiej, Krakow.

Kowalski A.P.
2014 Antropologia zamierzchlych znacze#, Torun.

Leeuw van der G.
1978 Fenomenologia religii, przel. ]. Prokopiuk, Warszawa.

Lévi-Strauss C.
2008 Tréjkgt kulinarny, w: Antropologia ciata. Zagadnienia i wybor tekstow, red. M. Sza-
pakowska, Warszawa, s. 57-63.



26 Mirostaw Maka, Elzbieta Jodtowska

Lizérraga Ibafiez M.A.
2009 Las élites andines coloniales y la materializacion de sus memorias particulares en
los ,,gueros de la transicién” (vasos de madera del siglo XVI), ,Boletin del Museo Chil-
eno de Arte Precolombino’, vol. 14, nr 1, s. 37-53.
Lynch T.E (red.)
1980 Guitarrero cave. Early Man in the Andes, New York.
Matachowski P.M.
2013 Pierwszy taniec w miescie umarlych. Historia o Yungay, ,Kochamy Peru”, http://ko-
chamyperu.pl/inna-strona/pierwszy-taniec-w-miescie-umarlych/ (dostep: 25.08.2016).
Martinez C.J.L., Diaz C., Tocornal C.
2016 Inkas y Antis. Variaciones coloniales de un relato andino visual, ,Boletin del
Museo Chileno de Arte Precolombino’, vol. 21, nr 1, http://www.scielo.cl/scielo.php?
script=sci_arttext&pid=S0718-68942016000100002 (dostep: 25.06.2017).
Marzal M.M.
1983 La transformacion religiosa peruana, Lima.
Moles A.
1978 Kicz, czyli sztuka szczescia, przel. A. Szczepanska, E. Wende, Warszawa.
Morales B.
1965 The Huascardn avalanche in the Santa Valley, in Peru, International Symposium
of Scientific Aspects of Snow and Ice Avalanches, 5-10 April, Davos.
Mulvany E.
2004 Motivos de flores en keros coloniales: imagen y significado, ,,Chungard”, vol. 36,
nr 2, s. 407-419.
Niedzwiedz A.
2015 Religia przezywana. Katolicyzm i jego konteksty we wspétczesnej Ghanie, Krakow.
Nowicka E.
1972 Bunt i ucieczka. Zderzenie kultur i ruchy spoteczne, Warszawa.
Oledzki J.
1989 Swiadomosé mirakularna, ,,Polska Sztuka Ludowa’, t. 43, nr 3, s. 147-157.
Pajuelo Prieto R.
2014 Huaylas mdgico. Antologia de mitos, leyendas, tradiciones y cuentos de la provincia
de Huaylas, Caraz.
Rappaport R.A.
2007 Rytuat i religia w rozwoju ludzkosci, przel. A. Musial, T. Sikora, A. Szyjewski,
Krakow.
Revista Peruana de Andinismo y Glaciologia 1969-1970
1970 Edicion Extraordinaria Conmemorando el Primer Afio del Sismo del 31 Mayo de
1970.
Ricoeur P.
1986 Symbolika zta, przel. S. Cichowicz, M. Ochab, Warszawa.
Rios Martinez A., Lopez de Juambelz R.
2015 La Etnobotdnica y el paisaje del maguey como recurso natural para el desarrollo del
poblado de San Gabriel Azteca de Zempoala Hidalgo, Mexico, ,,Estudios Latinoameri-
canos’, vol. 35, s. 45-72.
Rostworowski M.
2015 Pachacamac y el Sefior de lod Milagros. Una trayectoria milenaria. El sefiorio de
Pachacamac. El informe de Rodrigo Cantos de Andrade. Sefiorios indigenos de Lima
y Canta, Lima.



Najwigksze lody $wiata na polach $mierci... 27

Ryn Z.
1982 Alkohol w zyciu mieszkaricow Andéw, ,Wierchy’, t. 51, s. 138-149.
2007 Medycyna indianiska, Krakow.
2014 Zdzistaw Jan Ryn. Lekarz, podroznik, dyplomata. Wywiady, artykuty, wspomnie-
nia 1991-2013, Czestochowa.
Sahagutn de B.
2007 [ok. 1547-1580] Rzecz z dziejow Nowej Hiszpanii. Ksiegi I, 11, 111, przel. K. Bara-
niecka, M. Leszczynska, Kety.
Sotomayor Alba E., Alegria Alvarén G.
2016 Danzas de la Regién Ancash, Huaréz.
Spradley J.P.
1979 The Ethnographic Interview, Belmont.
Sullivan L.E.
2007 Czlowiek i spoleczeristwo jako kompozycje muzyczne, w: K. Zajda (red.), Estetyka
Indian Ameryki Potudniowej. Antologia, Krakow, s. 117-127.
Szeminski J., Ziotkowski M.
2014 Mity, rytuaty i polityka Inkéw, Warszawa.
Szykulski J.
2005 Pradzieje potudniowego Peru. Rozwdj kulturowy Costa Extremo Sur, Wroclaw.
2010 Starozytne Peru, Wroclaw.
Todorov T.
1996 Podbéj Ameryki. Problem obcego, przet. J. Wojcieszak, Warszawa.
Wichrowska O., Zidtkowski M.S.
2000 Iconografia de los keros, ,,Andes. Boletin de la Misién Arqueoldgica Andina’,
nr 5,s.5-143.
Yauri Montero M.
2013 El Serior de la Soledad de Huards. Discursos de la abundancia y carencia, Huaraz.
Zidtkowski M.
2009 Lo realista y lo abstracto: observaciones acerca del posible significado de algunos
tocapus (fuqapu) ,, figurativos”, ,,Estudios Latinoamericanos’, vol. 29, s. 307-334.

Filmografia

El Ultimo Hielero
2012 rez. S. Patch, prod. urugwajska, (otopoxi Productions LLC, https://vimeo.
com/66703353 (dostep: 7.09.2016).



28 Mirostaw Maka, Elzbieta Jodtowska

Ryc. 1. Replika inkaskiego kubka quero na Campo Santo w Yungay. Fot. autoréw
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