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Abstract

Huascaran — Mythology and Fatality of Peru’s Highest
Mountain

Huascaran (6768 m. a.s.l.) — Peru’s highest mountain peak, located in Cordillera Blanca range,
standing over fertile and populated since thousands of years Rio Santa valley in the Ancash depart-
ment. It’s rich mythology, still rarely found among Quechua natives, was shaped in relation with
geographical factor of being dominated by a huge seismic activity. Since the ancient times the inhab-
itants of this region have lived in the shadow of a constant threat, dying in large numbers as a result
of earthquakes, enormous avalanches and floods. This study focuses on the mythological narratives
and Indian perception of natural disasters, perceived upon broader view of archaic Andean outlook,
while at the same time shaped heavily by the cultural trauma. The constant tension between tremen-
dum a fascinans within the perception of Huascardn made impact on the folk theodicy, both core,
as well as syncretic folk religiousness. The authors also focus on some of the contemporary forms
of mythicization of Huascardn, trying to outline the most important aspects to functioning of this
mountain within the culture of the Ancash region.

Keywords: Andes, Huascardn, millenarian mythology, apocalypse, Andean folklore, avalanche,
trauma cultural.
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Kleski elementarne a mity andyjskie

Dramatyczne wizje Apokalipsy $w. Jana Ewangelisty streszczaja uniwersalne leki
czlowieka w konfrontacji z sitami natury, positkujac si¢ tropami metaforycznymi,
ktorych zrédla odnajdujemy w obrazach rzeczywistych kataklizméw. W profe-
tycznym tek$cie tej najbardziej tajemniczej ksiegi Nowego Testamentu czytamy,
ze po zlamaniu szostej pieczeci:

stalo si¢ wielkie trzesienie ziemi

i storice stalo si¢ czarne jak wlosienny wor,

a ksiezyc caly stal sie jak krew.

I gwiazdy spadly z nieba na ziemie (...)

a niebo zostato usuniete jak ksiega, ktora si¢ zwija,

a kazda géra i wyspa z miejsc swych poruszone (Apokalipsa $w. Jana, 6, 12-14. Pismo Swiete
1965: 1525).

Cytat ten postuzy nam jako punkt odniesienia do refleksji nad zbiorowg per-
cepcja klesk elementarnych oraz implikowanymi przez nie zjawiskami kulturo-
wymi w spolecznosciach Indian Keczua w pétnocnych Andach Peruwianskich.
Skoncentrujemy sie na tresciach folkloru, odnotowanych wsréd mieszkancow
Callejon de Huaylas (departament Ancash) w dolinie Rio Santa, miedzy Huaraz
a Caraz. Podejmiemy probe zarysowania szczatkowo zachowanej mitologii Hu-
ascaranu — najwyzszej gory Cordillera Blanca i calego Peru, a takze wspétczesnych
form jej mityzacji, podporzadkowanych uwarunkowaniom historyczno-ideolo-
gicznym ostatnich stu kilkudziesigciu lat. W rekonstrukgji tej uwzglednimy regio-
nalng specyfike czynnikéw natury oraz mechanizmy ich interpretacji, osadzone
w szerszym podlozu mitologii andyjskiej. Czynnik klesk elementarnych nabrat
na tym obszarze specjalnego znaczenia, dlatego po$wiecimy mu sporo miejsca,
zwracajac uwage na interakcje zachodzace pomigdzy wywotanymi przezen reak-
cjami psychospolecznymi a ich przepracowaniem w oparciu o asocjacje mityczne.
Odwotlujac si¢ do uproszczonego modelu strukturalnego, sprobujemy zaobserwo-
wac relacje pomiedzy ,tancuchem syntagmatycznym” zdarzen (metonimia) a od-
powiadajacym mu konstruktem ,paradygmatu” mitycznego (metafory) (Leach
2010: 35-37), z uwzglednieniem modelujacego wplywu przezycia zbiorowego,
akcentowanego przez antropologie biologiczng jako niezbedny element analizy
zjawisk w kulturze.

Obraz konca $wiata w wizjach apokaliptycznych sprowadza sie do totalnej de-
kompozycji wszystkich elementéw kosmosu. W przytoczonym tekscie sw. Jana
Ewangelisty inicjuje ja ,wielkie trzesienie ziemi’, a wiec potezny, ptynacy ,,od we-
wnatrz” impuls ruchu. Jego destrukcyjny potencjat zakldca i niszczy zréwnowa-
zong harmonie §wiata. W innych koncepcjach apokaliptycznych zagtade przynosi
potop lub wielki ogien. W kazdej czynnikiem sprawczym jest ktorys z zywiotow
przekraczajacy bariery kosmologicznego istnienia. Pozostaniemy na tym pozio-
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mie konstatacji, nie wglebiajac sie w szczegoly wigzace przekazy z konkretnymi
obszarami kulturowymi i wlasciwymi im systemami mitologiczno-religijnymi.
Warto wszakze zauwazy¢, ze archetypiczny wzorzec apokalipsy nie sprowadza jej
skutkow do totalnej ,,nicosci” pierwotnego chaosu, poprzedzajacego kosmogonie.
Apokalipsa burzy $wiat, ale rownoczesnie zapowiada jego odrodzenie, cho¢ - co
logiczne - nie jako ,re-konstrukcji’, czy ,re-pliki” dotychczasowego. Postapo-
kaliptyczna rzeczywisto$¢ bywa modelowana schematami utopijnej doskonato-
$ci lub wizjami wyidealizowanej przesziosci. Rdzne kultury wytworzyly w tym
wzgledzie odmienne koncepcje w ramach wiasnych eschatologii kosmologicz-
nych. Enigmatyczna wizja Apokalipsy $w. Jana bywa interpretowana teologicznie
w kontekscie paruzji, czyli ponownego objawienia si¢ Chrystusa na koncu cza-
sow oraz poprzedzajacych go wydarzen dotyczacych Kosciola i $wiata. Nie brak
réznorodnych, inspirowanych przez nig koncepcji millenarystycznych, zawartych
w pismach mistykoéw i filozoféw oraz w spusciznie sztuki sakralnej (Gryglewicz
1995: 749-751; Thompson 1999). Wigkszos¢ wariantéw przepowiedni apokalip-
tycznych zaklada cyklicznos$¢ kryzysow, dzielacych bezczasowa nieskonczonoéé
na sekwencje, w ktorych istnieja historia i czas.

Zasady te odnajdujemy takze w kosmowizji andyjskiej — w postaci ciggu epok
majacych wlasny, skoniczony czas w ramach kazdej z nich. Sekwencje wspoitwo-
rzg strumien nastepstw w obrebie ponadczasowej nieskonczonosci. Kosmogonia
opisuje ich poczatek w akcie ,,stworzenia’, lecz eschatologia kosmologiczna milczy
na temat ostatecznego kresu, dopuszczajac wnioskowanie, ze nie wypracowala ka-
tegorii ,,konca absolutnego’, opozycyjnego wobec idei ,,stworzenia”

ZYozona mitologia andyjska, spadkobierczyni kultur preinkaskich, opisuje
cyklicznos¢ epok jako odrebnych sekwencji, taczac je wszakze nadrzedng regu-
I3 stopniowego doskonalenia cywilizacyjnego. W porzadek ich trwania wpisuje
kryzysy apokaliptyczne, nie zawsze jasno sprecyzowane, ale skutecznie eliminu-
jace poprzednig generacje na rzecz nastepnej. Najstarsze informacje na ten temat
czerpiemy z Suma y Narracion de los Incas (1551) Juana de Betanzosa, Ritos de los
Incas (ok. 1575) Christobala de Moliny oraz czesciowo schrystianizowanej wer-
sji, spisanej w Nueva Corénica y Buen Gobierno (1615) Felipe Guamana Pomy
de Ayali (Szeminski, Zidtkowski 2014: 62-70, 239, 240, 379, 380). W dziele tego
ostatniego odnajdujemy nazwy mitycznych epok w dziejach Indian, periodyza-
cje wazniejszych okreséw historii Peru od przybycia Hiszpandw oraz zapowiedz
ostatecznego triumfu chrze$cijaristwa w Nowym Swiecie (Szeminski, Zitkowski
2014: 380). Pominiemy tu jego autorska probe usystematyzowania wydarzen XVI
wieku jako kolejnych sekwencji dziejow wiaczonych w chronologie po epokach
mitycznych. Skupimy sie wylgcznie na tych ostatnich, wpisanych w najstarsza tra-
dycje Andéw. Nastaja w niej kolejno epoki od stworzenia $wiata i pojawienia si¢
»Ludzi Zywokamiennych” (Wari Wira Qucha Runa i Wari Runa), poprzez okres
barbarzynstwa (Purum Runa), ludzi wojownikéw (Awga Runa), az do ludzi Inki
(Inqap Runan lub Inqa Pacha Runa). Kazda konczy si¢ kataklizmami, okreslanymi
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wieloznacznym, panandyjskim pojeciem pacha kuti (Szeminski, Ziotkowski 2014:
83, 379, 386), zawierajacym w sobie zaréwno sens destrukgeji, jak i odrodzenia
w nowej formie. ,,Odwrdcenie si¢ $wiata to po keczua pacha kuti, odwrdcenie si¢
czasoprzestrzeni, kataklizm, koniec $wiata, a jednoczesnie zmiana wtadzy” (Sze-
minski, Ziétkowski 2014: 386). Pojeciem tym okreslano takze katastrofe hiszpan-
skiej konkwisty, ktéra ,przenicowala” $wiat Indian, naruszajac egzystencjalne
i kulturowe podstawy jego istnienia. Metaforycznie utozsamiano ja z trzgsieniem
ziemi, mOwiac, ze ,,ziemia si¢ zakolysata” (Inkowie 2015: 82). Skojarzenie to, wer-
balizowane réwniez we wspodlczesnych wersjach mitéw, ma wybitnie andyjska
specyfike, inspirowang czestymi dos§wiadczeniami terremoto oraz postaciami mi-
tycznych bostw, ktore ,kolysza ziemig” Mozna wszakze upatrywac¢ zasadniczej
odmiennosci epoki konkwisty od epok mitycznych, gdyz - jak sie wydaje — nie
kontynuuje ona zasady doskonalenia cywilizacyjnego, lecz w odczuciu Indian de-
graduje i barbaryzuje $wietno$¢ cywilizacyjng Tawantinsuyu.

Zarysowana w wielkim skrécie charakterystyka mitycznych dziejow, zawarta
w tradycji inkaskiej, stanowi wstep do rozwazan nad istotg pojmowania wielkich
klesk zywiotowych przez Indian. Nalezy w nich uwzgledni¢ implikacje wynika-
jace z tresci andyjskiego pojecia pacha kuti oraz integrujacej roli mitéw mesjani-
stycznych, obecnych do dzi$ w tradycji Indian. Te ostatnie laczy indianska wersja
paruzji, czyli idea powrotu Inki i rekonstrukcji wyidealizowanego panstwa Ta-
wantinsuyu (Posern-Zielinski 1974).

Antropologiczna refleksja nad indianskim postrzeganiem klesk zywiotowych
o ogromnej skali — jakze czestych na obszarach andyjskich - musi uwzglednia¢
przemozny wplyw $wiatopogladu mityczno-religijnego w calej jego synkretycz-
nej ztozonosci. Warunek ten poszerza pole badawcze o schrystianizowane, badz
nie, hierofanie gor, a wéréd nich o szczegélnie ztozony obraz Pacha Kamaqua
oraz andyjskiego Chrystusa, objawiajacego sie w roli wladcy trzesien ziemi i la-
win (Rostworowski 2015). W tym kontekscie kluczowym zagadnieniem staje si¢
zdefiniowanie andyjskiej teodycei, ktorg nalezy rozpatrywaé w $cistym zwigzku
ze stanem glebokiej, wielopokoleniowej frustracji, a nawet anomii spolecznej,
wywotywanej przez kleski niosgce $mier¢ tysigcom ludzi. Nasza refleksja kon-
centruje si¢ na dylematach $§wiatopogladowych i zaburzeniach w systemie aksjo-
normatywnym, nasilonych w wyniku zbiorowego szoku w krytycznych momen-
tach egzystencjalnych oraz nadzwyczaj traumatycznych okresach, nastepujacych
bezposrednio po przejsciu kataklizmu'. Analiza indianskiego obrazu kleski zy-
wiolowej zespala wiec aspekty psychologii zbiorowej ze spektrum innych czynni-
kow kulturowych. Refleksja antropologiczna sledzi zrodzone w tych warunkach
formy symbolizacji, ktorych zaistnienie przenosi dyskurs z poziomu psychologii

!, Kraje Ameryki Srodkowej i Potudniowej wrecz z rutynowa regularnoscia doswiadczaja licz-
nych klesk zywiotowych, ktore przynosza ogromne straty w ludziach i dobytku. (...) Powazny i wy-
soki stopien zaburzen [posttraumatycznych] dotyczyt tam az 78% préb badanych” (Kaniasty 2003:
24). Por. tez: Czlowiek... 2001: 291-353.
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jednostki na poziom spoteczny, uprawniajac do uzywania kategorii ,traumy kul-
turowej” (Halas 2013: 324).

Nasilaniu si¢ spotecznych nastrojéw antycypacji kryzyséw sprzyjaja nadzwy-
czajne zdarzenia, w ktorych zbiorowos¢ rozpoznaje deterministyczne spelnienie
mitycznej wyroczni. Kataklizmy takie jak: konkwista, wojny, epidemie i kleski
elementarne o wielkim potencjale destrukcji biologiczno-kulturowej, ozywiaja
gleboko zakorzenione watki apokaliptyczne, ukonkretniajgc je dostownoscig tra-
gedii.

Hauscaran jako ,Wielki Grabarz”

Dolina Rio Santa nalezy do obszaréw najstarszego osadnictwa w Peru, ktérego
slady sprzed blisko 13 tysiecy lat odnaleziono w jaskini Guitarrero, nieopodal
miasta Yungay. Z jej wnetrza otwiera si¢ zachwycajacy widok na $niezno-lodowy
masyw Huascaranu (6768 m n.p.m.) — najwyzszego szczytu Cordillera Blanca i ca-
tego Peru. Goéra, ol$niewajaca ogromem i majestatem, jest znakiem rozpoznaw-
czym andyjskiej czesci departamentu Ancash i najbardziej charakterystycznym
elementem krajobrazu. Od najdawniejszych czaséw otacza ja jednak aura grozy,
jako zabdjcy tysiecy ludzi zamieszkujacych miasteczka i wsie tej Zyznej i gesto
zaludnionej doliny. Opisy i statystyki trzesien ziemi, gigantycznych lawin niosa-
cych zaglade, a takze powodzi wywotanych przerwaniem moren goérskich jezior
znane sg dopiero od czasu przybycia Hiszpandéw. W okresie tych 500 lat nastapi-
to kilkanascie kataklizmdéw na ogromng skale oraz niezliczone pomniejsze. Nie
przytaczamy tu zestawien i liczb, ktérym poswigcono osobne opracowania (Mo-
rales 1965; Ericksen, Plafkerg 1978; Lliboutry, Morales, Pautre, Schneider 1977:
239-254; ,Revista” 1971), wspomnimy jednak o niemal catkowitym zniszczeniu
Huaraz w 1725, 1941 i 1970 roku oraz dwukrotnej zagtadzie Ranrajirki - w 1962
i 1970 roku. Najwigksza tragedia o rozmiarach apokalipsy nastapila w 1970 roku,
gdy wskutek silnych wstrzaséw sejsmicznych z pétnocnego szczytu Huascaranu
zeszla bodaj najwieksza lawina odnotowana w nowozytnych zrédfach historycz-
nych, grzebiac catkowicie pod kilkumetrowa warstwa $niegu, lodu i skal miasto
Yungay, sgsiadujaca z nim Ranrajirke oraz wiele wsi. Powierzchnia lawiniska mia-
ta 31 km?, gleboko$¢ 4-6 metréw i mase 70-100 miliondw ton. Wistrzgsy tekto-
niczne zamienily wiekszo$¢ stolicy departamentu - Huardz, w kilometry kwadra-
towe gruzdéw, grzebigc pod nimi mieszkancow. W ciagu 135 sekund zgineto okoto
70 tysiecy ludzi, dwa razy tyle zostalo rannych, a liczbe bezposrednio dotknietych
przez kataklizm oszacowano na blisko dwa miliony (Gémez Bohoérquez 2003:
73-77).

Najwigksze tragedie mieszkancéw doliny Rio Santa powodowane byly przez
lawiny schodzgce z Huascaranu, ktérego nazwa bywa potocznie taczona z Inka
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Huascarem?. Nawet jesli epicentra trzesien ziemi znajdowaly sie gdzie indziej?, to
ich skutki koncentrowaly sie gtéwnie na obszarze tego masywu gorskiego, gdyz
przewyzszenia w stosunku do doliny Rio Santa (ok. 4200-4300 m), stromizny
poludniowo-zachodnich zboczy oraz charakterystyka glacjologiczna stwarzaly
nadzwyczaj dogodne warunki do powstawania gigantycznych lawin, schodzacych
bocznymi dolinami w kierunku wsi i miast. Nie zawsze wywolywaly je trzesie-
nia ziemi; czasem obrywaly sie¢ narastajace latami masy $niegu oraz tzw. serakow
lodowych, akumulowanych w czotach lodowcéw. Wielokrotnie towarzyszyly im
tsunami niszczacych wod z gorskich jezior, wypchnietych przez lawiny po przeta-
maniu moren, dzielacych je od nizszych partii dolin.

Mozemy wszakze domniemywac, ze ilos¢ takich zdarzen, skutkujacych he-
katomba ofiar, zdecydowanie wzrosta po przybyciu Hiszpandw, ktorzy skuszeni
dostepnoscia zyznych, nisko polozonych obszaréw nad rzeka Rio Santa (dawnej:
Hatun Mayu), zakladali tam osady, miasteczka i ,redukcje” dla Indian. Najstarsze
opisy doliny Rio Santa (XVI wiek) oraz mapa istniejacych tam stanowisk archeo-
logicznych wskazuja, ze w okresie przedhiszpanskim Indianie rozwazniej lokowali
swe wsie, wybierajac tereny na wzniesieniach, a zyzne dno doliny przeznaczajac
na uprawy. Taka struktura osadniczo-rolnicza minimalizowala straty ludzkie po-
wodowane przez lawiny i powodzie. Dopiero od XVI wieku zaczeto budowacé na
terenach zalewowych oraz na naturalnych torach lawin (Alba Herrera 1996; Alva-
rez-Brun 1970; Gonzales 1992).

Swiety czy przeklety?

Ogromny masyw Huascardnu, wybitnie gérujacy nad innymi szczytami Cordille-
ra Blanca, zawsze skupial w sobie zaréwno groze apokalipsy, jak i majestat ,,gory
kosmicznej” w indianskim imago mundi. Konkluzja ta wiedzie ku nie zbadanej
jeszcze przez etnologéw mitologii Huascaranu, ktorej indywidualnos¢ polega na
specyficznym zespoleniu elementéw andyjskiej percepcji gor — spdjnej zar6wno
w systemie rdzennych, jak i zsynkretyzowanych wierzen, z postrzeganiem tej géry
przez pryzmat tanatycznego leku, jako ,Wielkiego Grabarza™ niezliczonych ist-
nien ludzkich. Z perspektywy zbiorowego przezycia religijnego o podlozu animi-
stycznym Huascaran objawia si¢ jako tremendum i modelowy przyktad kratofanii,
manifestujacej bezwzgledna, apokaliptyczng moc niszczenia.

2 Huascar (Waskhar) zw. Titu Kusi Wallpa Inti Illap (ok. 1491-1532), syn Inki Wayna Qha-
paqa, przyrodni brat i rywal Ataw Wallpy w walce o wladz¢ nad Tawantinsuyu.

*  Epicentrum terremoto w 1970 roku znajdowato si¢ u wybrzezy Pacyfiku, migdzy Chimbote
a Casma.

* Nazwa nadana Huascaranowi przez Henryka Furmanika, autora pierwszego polskiego opisu
kataklizmu w dolinie Rio Santa w 1970 roku, sporzadzonego na podstawie zrodel peruwianskich
oraz wlasnych obserwacji miejsca tragedii rok p6zniej (Furmanik 1975: 62-76).
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W tym kontekscie ciekawym przedmiotem refleksji staje sie zagadnienie Hu-
ascaranu jako hierofanii oraz pytanie, czy jest on géra Apu°. Ten monumental-
ny szczyt, dominujacy nad innymi gérami w promieniu dziesigtek kilometréw
w najwyzszym stopniu spetnia kryteria symbolicznego wyodrebnienia jako swieta
gora. Tymczasem wbrew oczywistym przestankom aspekt ten nie pojawia si¢ wy-
raznie w postrzeganiu ludnosci Callejon de Huaylas — zdecydowanie odmiennym
niz w przypadku ,wzorcowych” gér Apu, takich jak Coropuna (6425 m n.p.m.)
w Cordillera Volcanica czy Ausangate (6384 m n.p.m.) w Cordillera Vilcanota.
Wydaje si¢ uprawnione przypuszczenie, oparte na materiale wstepnych badan, ze
stosunek Indian do Huascaranu zostal zdominowany wielopokoleniowa trauma
zwigzang z tragediami na ogromng skale powodowanymi przez ten szczyt. Za-
kidcita ona - cho¢ nie w pelni - pierwotng mityzacje Huascaranu jako gory Apu,
deformujac ja poteznym balastem negatywnych konotacji. Hipoteza ta uwzgled-
nia zjawiska z zakresu psychologii zbiorowej, ale w $cistym powiazaniu z podto-
zem mitycznym, interpretujacym ,sprawczo$¢” Huascaranu jako intencjonalng
emanacje poteznego i groznego ,,bytu”. Percepcja gory ma charakter osobowy
o silnym zabarwieniu emocjonalnym, wszakze jej zdefiniowanie nie jest jedno-
znaczne. Indianski stosunek do natury, zwlaszcza do gor, przenikniety ideg onto-
logicznej harmonii $§wiata, zespolonej z animistyczno-panteistyczna wizja bosko-
$ci jako immanentnej cechy wszechrzeczy, stanowi podstawowa ceche religijnosci
andyjskiej’. Osobowe postrzeganie gor wpisuje sie w tradycyjny $wiatopoglad, co
potwierdzaja opowiesci folkloru, wypetnione antropomorfizacjami gor wchodza-
cych w interakcje pomiedzy sobg oraz z ludzmi. Czesto przewija si¢ w nich mo-
tyw ,skamienienia’, czyli przemiany ludzi w skaty lub géry (Mazurkiewicz 1987:
74-77), obecny juz w najstarszym zbiorze mitéw z Huarochiri (Bogowie... 1985:
16, 28, 33, 47, 48, 87, 90, 91, 98), a spotykany na terenie calych Andow. Stanowi
wyrazista ekspresje symboliczng jednosci czlowieka i elementéw natury, pomie-
dzy ktérymi ptynnie zachodza relacje przemian substancjalnych. W tej koncepcji
ideowej nie ma $ladu materialistycznego pojmowania gor.

Ciekawym i wiele moéwiacym przyczynkiem do opisu tego zagadnie-
nia jest poczyniona przez nas obserwacja w czasie wedrowek po Andach
w towarzystwie Indian Keczua. Zauwazylismy wsrod nich wyrazng sklonnosé¢
do pareidolii, czyli szczegdlnego wyczulenia na antropo-, badz zoomorficz-
ne podobienstwa form skalnych, gor, masywow, a nawet jezior. Wielokrotnie
wskazywali fragmenty konfiguracji terenu, zwlaszcza grani na tle nieba, po-

* Stowo Apu, w znaczeniu: ,,duch lub moc géry” badz jako tytut nadawany gorze uznawanej za
emanacj¢ mocy i §wietosci, w pétnocnym Peru (region Ancash) wystepuje slabiej niz w Peru $rod-
kowym lub potudniowym, niemniej jest tam réwniez znane (Carranza Romero 2003: 34).

¢ Piszac o cechach animizmu i panteizmu andyjskiego, czynimy uproszczenie, nie wnikajac
w subtelnosci stosowania tych poje¢ w opisach religijno$ci andyjskiej — tematu szeroko dyskuto-
wanego i roznie interpretowanego przez etnologdw i religioznawcéw. Dla naszych rozwazan ten
poziom uogoélnienia pozostaje wystarczajacy.
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réwnujac je do stojacych lub lezacych postaci ludzkich, gléow, zaryséw twarzy
oraz sylwetek zwierzat i ptakéw. Nierzadko zaskakiwali nas spostrzegawczos-
cig, podnoszac z ziemi kamienie o ludzkich lub zwierzecych ksztattach. Moz-
na w tym dostrzec nieprzypadkowy zwigzek z miejscowymi wierzeniami na
temat zoomorficznych kamieni, zwanych w regionie Callejon de Huaylas oraz
sasiednim Conchucos illa rumi, przechowywanych w domach jako talizmany,
obdarzone pozytywng mocg o pochodzeniu piorunowym (illa) (Justo 1946:
86; Salas Carreno 2002: 336, 337; Carranza Romero 2003: 81). Indianska pare-
idolia nie jest zjawiskiem wylacznie biologicznym, wynikajacym z psychologii
procesu postrzezeniowego. Jej efektywnos¢ determinujg i wyostrzaja czynniki
relacji kulturowych czlowieka z gérami. Znajduje to wyrazne odzwierciedlenie
w keczuanskiej toponomastyce Andéw - zaréwno w toponimach wilaczonych
do powszechnego nazewnictwa geograficznego, jak i mikrotoponimach, przy-
wigzanych do skal, glazéw, jaskin, wawozéw i innych formacji terenowych zna-
nych tylko lokalnie. Toponimy maja nierzadko podwdjng warstwe znaczeniowa:
fizyczno-zmystowa — oparta na bezposrednich skojarzeniach morfologii terenu
z czlowiekiem, zwierzeciem lub cze$ciami ich ciat oraz kulturowg - identyfiku-
jaca te formy jako przynalezne konkretnym, najczesciej mitycznym postaciom.
Spektakularnym przykladem kulturowego zobiektywizowania wyobrazen parei-
dolicznych jest gleboki wawoz o regularnych ksztattach, wcinajacy si¢ w rozlegly
stok gorski nieopodal Chavin de Chudntar. Jego tradycyjna nazwa to ,,Vagina de
Achicay”, nawigzujaca do mitycznej czarownicy popularnej w folklorze regionu
Ancash’. Przykladéw tego rodzaju mozna przytoczy¢ bardzo wiele.

Najstarsze watki mitow i zagadka nazwy ,Huascaran”

Relacje pomiedzy czlowiekiem a gérami odzwierciedlajg legendy i watki mitolo-
giczne, w ktore obfituje folklor Callejon de Huaylas. Kilka wariantéw tych opo-
wiesci dotyczy bezposrednio Huascaranu. W niektérych pobrzmiewa surowy typ
narracji i poetyki rodem z odlegtych epok, na inne za$§ nawarstwily sie ludowe
reinterpretacje zdarzen historycznych. Sprowadzone do syntezy - opowiadaja hi-
storig nieszczesliwej milosci mlodzienca Huascara do pieknej corki miejscowego
kacyka, noszacej imi¢ Huandoy. Rozgniewany ojciec dziewczyny, nie akceptujac
ich zwigzku, skazal oboje na $mier¢, przywiazujac do skat wysoko w gérach - tak
by umierajac z zimna, mogli na siebie patrze¢. Do doliny Llanganuco splywaly
ich 1zy, tworzac blizniacze jeziora: Orconcocha (jezioro meskie — laguna macho)
i Chinancocha (jezioro zenskie — laguna hembra). Bog Inti (lub o innym imieniu)

7 Salas Carrefo 2002: 343-346. Zaobserwowali$my, Ze wawoz ,Vagina de Achicay”, dobrze wi-
doczny z okien autobuséw przejezdzajacych pobliskg szosa, jest stalym przedmiotem dosadnych
zartéw indianskich pasazeréw, podczas gdy gringos podziwiaja krajobraz, nie§wiadomi specyfiki
tego miejsca.
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zlitowal si¢ nad nimi, zamieniajac ich w sasiadujgce ze sobg géry o imionach: Hu-
ascaran i Huandoy. Natomiast na kacyka i jego lud zestal kare w postaci niszcza-
cych lawin schodzacych z Huascaranu, do dzi$§ nekajacych mieszkancéw doliny
Rio Santa. Opowies¢ tlumaczy zatem nieszcze$cia kataklizméw jako nadprzyro-
dzong sankcje za zbrodni¢ dawnego wladcy doliny. Jest to ludowa wykladnia dy-
lematéw andyjskiej teodycei — proba mitycznej racjonalizacji tragicznego fatum
determinizmem boskiego wyroku, karzacego ,grzech pierworodny” przodkdw.
Niektoére wersje opowiesci zapowiadajg kres kary, gdy z roztopionych lodowcow
wytonig si¢ kochankowie, a mito$¢ zatriumfuje nad zlem. Dostrzegamy wiec wa-
tek mitu millenarystycznego, zakladajacy radykalne, utopijne ,przenicowanie”
$wiata, ktérego warunkiem jest, jak wiemy, kryzys apokalipsy. Nasuwa si¢ reflek-
sja, ze w okresie ocieplenia i gwaltownego zaniku pokrywy $nieznej w Andach
kara w postaci lawin zostanie wkrotce cofnigta, ale prawdziwa apokalipsa moze
nadejs¢ w konsekwencji zmian klimatycznych i innych zagrozen wiszacych nad
tym regionem®.

W zbiorze legend Marcosa Yauri Montero (2014: 23, 24, 39-41) odnajdujemy
bez watpienia najstarsze, preinkaskie wersje wzmiankowanych opowiesci, zawie-
rajace genez¢ Huascaranu oraz tancuchow Bialych i Czarnych Kordylieréow. Co
ciekawe, Huascaran jest w nich kobieta, ktéra zamienia si¢ w gore, zas pozostali
bohaterowie tych dlugich i zawilych opowiesci takze ulegajg petryfikacji, przyj-
mujac ksztalty szczytéw, ktore do dzis§ nosza ich imiona. A zatem Cordillera Blan-
ca i Negra to transformacje niegdysiejszych ludzi zasiedlajacych mityczng pra-
ekumen¢. Mamy do czynienia z modelowym przykladem obrazowania jednosci
czlowieka i natury w archaicznym $wiatopogladzie andyjskim. Jednosci, ktérej nie
dzielily granice substancjalne bytéw. Dynamike tych przemian porzadkuja czytel-
ne prawa logiki, zakladajace nieodwracalnos¢ transformacji w obrebie sekwencji
epoki. Czlowiek bezpowrotnie zamienia si¢ w kamien, ktory wszakze nadal ucie-
lesnia forme bytu, nie za§ martwa materie. Radykalne odwrdcenie wektora moze
nastapi¢ dopiero u zrédet ,nowego czasu’, ktory wyloni si¢ w kolejnej epoce po
kryzysie apokalipsy.

Cytowane legendy, a raczej mity o typowej narracji najstarszych andyjskich
tekstow kulturowych stanowia spuscizne illud temporis, ktora nie tylko tworzy
folklor stowny regionu, lecz umozliwia weryfikacje pozornie oczywistych fak-
tow, takich jak zaskakujgca historia nazwy najwyzszego szczytu Peru. W potocz-
nym mniemaniu wywodzi si¢ ona od Inki Huascara (Waskhara) (por. przypis 2),
upamigtniajac jego wybitna role w burzliwym, poczatkowym okresie konkwisty.
Przytoczone mity majg jednak nieporéwnanie starszg geneze, siegajaca zapewne
tysigcleci. Niepodobna wiec, by imi¢ Huascar (lub jego zblizone formy) pojawi-

8 W dolinie Rio Santa lawinowo - nomen omen, narastaja problemy z degradacja srodowi-
ska naturalnego przez dzialajace tam giganty kopalniane i otwieranie wcigz nowych. Zatruwanie
gruntéw i wdd przynosi katastrofalne straty w uprawach. Kopalnie generuja takze nabrzmiewajace
problemy spoteczno-kulturowe, ktorych opis wykracza poza ramy tego opracowania.
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to si¢ w kontekscie tej gory dopiero po $mierci historycznego Waskhara w 1532
roku. Tekst mityczny cechuje ,, kanoniczno$¢” i niezmiennos$¢ na poziomie para-
dygmatu, nawet jesli obudowuja go zewnetrzne naleciatosci o charakterze histo-
rycznym. Tu za§ mamy do czynienia z wyjatkowo ,,czystymi” wersjami, prawie
bez owych naleciatosci. Posta¢ o imieniu Huascar (lub Huascaran) funkcjonuje
w logicznych zwigzkach z innymi bohaterami mitéw, wiec proba utozsamienia jej
z historycznym Waskharem bylaby absurdem. Zwigzek imienia Huascar (w takim
lub podobnym brzmieniu) z najwyzsza goéra Peru ma geneze bez poréwnania star-
sz3 niz szesnastowieczna. Kwestig przypadku jest fakt, ze historyczny Inka nosit
imie o pradawnej genezie, podobne do nazwy omawianej gory. Jej etymologia
ludowa (nie wdajac si¢ w szersze rozwazania leksykologiczne) wigze si¢ z ,,fancu-
chem gorskim” (Julca Guerrero 2016: 41).

Istniejg tez $lady innej, pradawnej nazwy Huascaranu, ktora brzmi ,,Matarao”
lub ,Matasraju”. Jej etymologia nawigzuje do ,podwdjnosci” czy ,,blizniaczosci”
(Alba Herrera 2016: 77; Yauri Montero 2013: 131, 191), co pozostaje w zgodzie
z fizyczng ,dwoistoscig” tego masywu, ztozonego ze szczytow Norte i Sur. Dodat-
kowym uzasadnieniem wyeksponowania ,,dwoistosci” w nazwie jest dominujacy
w kulturze andyjskiej wzorzec dualistycznego postrzegania natury. Ksztalt Hu-
ascaranu moze stanowi¢ wzorcowa egzemplifikacje tej idei. Nazwa odeszta jed-
nak w niepamie¢, ostatni raz zanotowana w wypowiedziach sedziwego Indianina
w latach 70. XX wieku. Brak jej takze w stownikach keczua, uzywanego w tym
regionie (Carranza Romero 2003; Parker, Chavez 1976).

Intuicja podpowiada, ze rozpropagowanie nazwy ,Huascaran” jako patro-
nalnej — pochodzacej od imienia historycznego Inki - mogto nastgpi¢ wskutek
akcji indygenistycznej, reaktywujacej tradycje inkaskie w ramach ksztaltowania
tozsamosci narodowej, odwolujacej sie¢ do wyidealizowanej wizji Tawantinsuyu.
Nastgpilo to najpewniej w ciagu ostatniego stulecia lub niewiele wcze$niej. Maje-
statyczna, najwyzsza gora Peru, wrecz domagata sie szczegolnego wyodrebnienia
i dowartosciowania, stanowigc idealny przedmiot nowej, wyrazistej symbolizacji’.
Pojawiajace si¢ w legendach imie Huascar czy Huascaran nasuneto skojarzenie
z historycznym Inkg Waskharem. Intencjonalne rozpropagowanie informacji, ja-
koby nazwa najwyzszej gory Peru byla spuscizng rdzennej, patriotycznej tradycji

° Nalezy zwroci¢ uwage, ze najwazniejszy symbolicznie aspekt Huascaranu — czyli fakt, iz jest
on najwyzsza gora Peru, mogt by¢ wykorzystany w propagandzie indygenistycznej dopiero wte-
dy, gdy zostat naukowo dowiedziony, czyli w 1909 roku (De Larminat, Bullock-Workman 1911).
Niedoskonatos¢ techniczna XIX-wiecznych pomiaréw, szczegolnie dokonywanych bez wej$¢ na
szczyty, rodzita wiele sporow na temat wysokosci roznych gor. Szczegélnie spektakularnym przy-
ktadem moze by¢ swicta gora Apu Coropuna (6425 m n.p.m.) w Cordillera Volcanica, ktora znany
peruwianski geograf Paz Soldan uznal w 1863 roku za najwyzszy szczyt Ziemi (!). Natomiast wy-
soko$¢ Aconcagua (6960 m n.p.m.) —najwyzszej géry obu Ameryk, weryfikowano kilkanascie razy
w XIX ina poczatku XX wieku na poziomie powyzej 7000 m n.p.m. (maksymalnie nawet 7500 m),
co wynikato takze z usilnej checi udowodnienia, ze Ameryka posiada jedyny ,,siedmiotysiecznik”
poza kontynentem azjatyckim (Paryski 2016).
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ostatnich stuleci, oddajacej hold wladcy Tawantinsuyu wykreowalo efektowny
symbol, nadzwyczaj wazny w dziele upowszechniania idei indygenistycznych. Tak
wazny i spopularyzowany, ze przestonil stare, rodzime mity". Pojawia si¢ pyta-
nie, czy symbol ten wywart wplyw na postrzeganie Huascaranu przez miejscowa
ludno$¢? Uwazamy, Ze nie mial on zadnego znaczenia, gdyz dla zrozumienia jego
sensu niezbedna jest swiadomos¢ historyczna, a nie mityczna. Starsze pokolenie
Indian, stabo wyksztatcone lub bez edukacji, méwigce wylacznie w keczua, nie
tylko nie dostrzega zadnego zwigzku Huascaranu z Inkg Waskharem, ale nawet
nie wie o istnieniu takiej postaci. Nie zawsze tez uswiadamia sobie, ze jest to
najwyzsza gora Peru, gdyz fakt ten stanowi ,zewnetrzny” element wiedzy, spo-
za miejscowej tradycji. Huascaran jest postrzegany jako bezwzglednie najwigksza
i najwazniejsza gora, lecz w odniesieniu do regionu, nie za$ kraju, ktérego wizja
dla prostego ludu jawi si¢ mgliscie i niekonkretnie. W terenie nadal mozna usty-
sze¢ strzegpy legend na temat Huascardnu, zdominowanych jego zta stawa. Nato-
miast indygenistyczny mit, wigzacy nazwe z historycznym Inka, mtode pokolenia
poznaja w szkole w ramach programu historyczno-patriotycznego obowigzujace-
go w Peru.

.Czarna legenda” wspéfczesnego alpinizmu

Fatalizm Huascardnu nie ogranicza si¢ do tragedii lawin nekajacych mieszkan-
cow doliny Rio Santa. Ciekawym wspolczesnym przyczynkiem, ktdry wpisuje si¢
w kontekst ,,czarnej legendy” tej gory, jest jednoznaczna opinia na jej temat w $ro-
dowisku alpinistycznym, w szczegélnosci wéréd zawodowych przewodnikow
i tragarzy, rekrutujacych sie sposrod miejscowych Indian. Huascaran przyciaga
jak magnes wspinaczy z calego $wiata, pragnacych zdoby¢ najwyzsza goére Peru
oraz calej strefy tropikalnej Ziemi, a zarazem czwarty pod wzgledem wysokosci
szczyt Ameryki Poludniowej. Wejscie na wierzcholek i powrdt wymagaja zwykle
sze$ciu dni, dobrej aklimatyzacji i sporej praktyki we wspinaczce $niezno-lodo-
wej. Goéra ma opinie¢ nie tyle trudnej technicznie, co niebezpiecznej i ryzykow-
nej, z powodu nieustannego zagrozenia lawinami, wyjatkowego nagromadzenia
szczelin lodowcowych, czestych zalaman pogody, a takze huraganowych wiatrow
i bardzo niskich temperatur (do -35°C) w partiach szczytowych. Obiektywne
trudnosci w polaczeniu z duzg liczbg alpinistéw, nie zawsze umiejgcych im spro-
sta¢, przekladajg si¢ na coroczng smutng statystyke ofiar. Przyczyny wigkszosci
wypadkow $miertelnych nie budza watpliwosci i nie kryja Zadnych zagadek. Hu-
ascaran otacza wszakze aura tajemnic zwigzanych z niewyjasnionymi zaginie-

10 QOkoliczno$ci powigzania Inki Waskhara z najwyzsza gora Peru sa przedmiotem badan
autorow, a przedstawiona hipoteza nie ma jeszcze udokumentowania w postaci konkretnych fak-
tow intencjonalnej akcji indygenistycznej.
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ciami ludzi, i to bynajmniej nie w najtrudniejszych partiach lodowo-$nieznych,
lecz przede wszystkim na ogromnym i skomplikowanym topograficznie obszarze
skalnym w nizszych czesciach gory. Liczne dzikie urwiska, wawozy, progi skal-
ne, zleby, cieki wodne i nieprzebyte kolczaste zarodla na stromych stokach czy-
nig teren wyjatkowo niebezpiecznym dla tych, ktérzy pobladza poza niewyrazne
i mylne szlaki. Oficjalne statystyki méwia o 12 osobach zaginionych bez wiedci
tylko w ciggu ostatniej dekady, ale zawodowi przewodnicy indianscy wiedzg swo-
je: niewyjasnionych zaginie¢ byto w tym czasie znacznie wigcej, a siegajac wstecz,
liczba ta wzrasta wielokrotnie. Masyw Huascaranu usiany jest szczatkami ludzi,
ktérych dotad nie odnaleziono. Zaden inny szczyt w Peru, a najpewniej w calej
Ameryce Poludniowej, nie pochtania rocznie tak duzej ilo$ci ofiar, jak ten — i cho-
ciaz w wiekszosci przypadkéw znane sa obiektywne przyczyny ich $mierci, to
jednak fakt ten wspottworzy ,,czarng legend¢” géry i umacnia aure jej grozy.

Uczestnicy francusko-belgijskiej wyprawy w Andy w 1951 roku po nieuda-
nej probie zdobycia Huascaranu uslyszeli od starego Indianina w wiosce Man-
cos kategoryczne stowa: ,,Gringo no puede subir” (,,Gringo nie moze tam wejs¢”)
(Kogan, Leininger 1961: 59). Mozna $mialo przyja¢, ze nie byla to odosobniona
opinia, tylko artykulacja szerszego przekonania Indian o osobowej, metafizycznej
wrogosci tej gory.

Cisza, dzwiek, obraz i ,zmaza symboliczna”

ZacytowaliSmy na poczatku fragment Apokalipsy $w. Jana obrazujacy wizje
»konca $wiata” jako totalnej dekompozycji kosmosu. To, co z natury stabilne, po-
rusza sie; to co jasne, staje si¢ ciemnoscia; rzeczy, ktorych istote i sens tworzy ko-
lor, tracg ten atrybut na rzecz jego przeciwienstwa. Niebo ,,zostaje usuniete” tak,
jak zwija si¢ starozytng ksiege, a gwiazdy spadaja na rozkolysang ziemie. Pojawia
sie stynny oksymoron ,,czarnego stonca” (Stala 1980: 105-121) jako modelowy
przyklad pozornej i niemozliwej coincidentia oppositorum, czyli zespolenia prze-
ciwienstw w antagonistycznym starciu. Zloty blask staje sie czernig, ktora przeczy
jego naturze, konkretyzujac trop literacki w rzeczywistych obrazach kataklizmu:
szarego stonca nad calunem pylu i kurzu ze zburzonego przez terremoto miasta,
w ktorego gruzach dusza sie zyjacy jeszcze ludzie''. W biblijnej Apokalipsie ksie-
zyc staje si¢ czerwony jak krew, a w starozytnych apokalipsach andyjskich zycio-
dajny deszcz zaprzecza swej naturze, stajac si¢ zabdjczym ,,czerwonym deszczem’,

" Fragment opisu trzesienia ziemi w Huaraz w 1970 roku: ,,Domy walily si¢ niby parkany pod
uderzeniami huraganowego wiatru. Mieszkaficy wybiegali na zewnatrz, gdzie czekata ich $mier¢
w waskich uliczkach, z ktorych nie byto szybkiej ucieczki. Stycha¢ bylo przerazajace krzyki, oszalale
matki biegaly w poszukiwaniu swoich dzieci. Cale miasto toneto w kurzu, ludzie dusili si¢ z braku
powietrza, kaszel mieszal si¢ z krzykami rannych” (Furmanik 1975: 63).



Huascaran — mitologia i fatum najwyzszej gory Peru 391

zamieniajacym ludzi w glazy'?. Zanim jednak uderzy huragan zniszczenia, naste-
puje ,,cisza przed burzg”. Ten kolejny trop metaforyczny odzwierciedla ulotny, lecz
wyrazisty stan, obserwowany w naturze, ale co ciekawe - zawarty tez w obrazach
mitéw powiadajacych, ze przed stworzeniem andyjskiego $wiata nie bylo wiatru -
tchnienia zycia pobudzajacego ruch i dzwiek". Wiatr mozna metaforycznie zesta-
wic¢ z oddechem, a zatem ,,cisza przed burzg” nastaje wtedy, gdy swiat ,wstrzymuje
oddech™*. Cisza, metonimicznie bliska §mierci, poprzedza apokalipse. W $wiecie
animistycznej transcendencji konceptualizacja idei ,konca §wiata” osiaga apoge-
um w milczeniu bogdw, podlegajacych unicestwieniu wraz ze $wiatem, ktérego sa
czescig. Koncepcja niesmiertelnosci béstwa ujawnia ograniczenia ramami epoki.
Slady takiej metaforyki odnajdujemy wielokrotnie u ludéw Ameryki Potudnio-
wej i Mezoameryki. Znamienny przykltad daje Diego Duran (1537-1588), bodaj
najwybitniejszy kronikarz i znawca religii Aztekéw. ,,Co do Aztekéw, to opisuja
oni poczatek ich konca jako rezultat zapadajacej ciszy: bogowie juz do nich nie
przemawiajg’ (Todorov 1996: 72).

Gene Savoy tak wspomina moment tuz przed ogromnym trzesieniem ziemi
w Ranrajirce w 1962 roku:

Pomimo ulicznego gwaru miasteczko przyttoczyla niesamowita cisza. Przestaly spiewaé pta-
ki i ucicht lekki wiaterek, ktory wial przez prawie caly dzien. Nie szelescil zaden lis¢ (Savoy
1990: 26).

Identyczny moment niezwyklej ciszy, ktora nastala przed kataklizmem w 1970
roku, zapamietali mieszkancy Caraz. Przyroda zamarla, wiatr przestal wia¢,
z okien doméw dochodzil tylko zgietk meczu pilkarskiego. Ulice opustoszaty,
gdyz przed telewizorami i radioodbiornikami zgromadzita si¢ wiekszo$¢ miesz-
kancow, ogladajac i stuchajac transmisji mundialowego meczu'.

Trzeba wstucha¢ sie¢ w te cisze jako zwiastunke $mierci, bo taka pozostala
w zbiorowej pamieci tych, ktérzy przezyli. Zblizy¢ si¢ do ich emocji, by odczytaé
algorytm przemian bodzcéw psychicznych w fakty kulturowe. ,,Ciszy przed bu-
rzg’ nie da si¢ zamkna¢ w dialektyce przyczyn naturalnych, a wspotczesna wiedza

12 Bogowie... 1985: 37, 50, 91. Préba zrozumienia Zrédet andyjskich symbolizacji mitycznych
nasuwa skojarzenie zabojczych ,czerwonych deszczow’, a takze ,,zottych i czerwonych gradéw’,
ktore bogowie zsylali na ludzi — z opadami piroklastycznymi podczas erupcji wulkanéw, w tym
stezonego kwasu azotowego, majacego postaé czerwonego deszczu. Prehistoryczne ludy Ameryki
Potudniowej do$wiadczaty takich kataklizmoéw na terenach aktywnych wulkanicznie i mogty je wia-
czy¢ w obrazy mitéw.

B ,Dawnymi czasy wiatry si¢ nie zdarzaty” (Bogowie..., 1985: 25).

4 W $lad za Eliadem mozna powiedzie¢, ze doznawanie i do$wiadczanie czasu dane jest czto-
wiekowi w pierwszym rzedzie dzieki rytmowi oddychania. W praktykach ezoterycznych buduje sie
na tym technike zatrzymania czasu czy tez wyjécia poza czas” (Wasilewski 2010: 348, 349).

1> Pajuelo Prieto 2014: 51. Transmitowano wowczas mecz Meksyk — ZSRR, rozgrywany w ra-
mach mundialu, budzacego powszechne zainteresowanie z powodu pierwszego w historii uczestni-
ctwa reprezentacji Peru w mistrzostwach swiata.
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o reakcjach zwierzat i ptakéw na infradzwieki poprzedzajace trze¢sienia ziemi, jest
nam zupelnie zbedna. Nie wyjasniamy fizycznych przyczyn ,ciszy”, lecz szukamy
jej miejsca w fanicuchu dyskursu mitycznego, odnajdujac fenomen milczenia jako
niezbedny element ,bezczasowosci” sprzed kreacji $wiata i u jego schyltku. Gdy
nie ma niczego, nic nie emituje dzwigku, gdyz: ,Kazdy dzwiek zwiastuje obec-
no$¢ konkretnego bytu” (Sullivan 2007: 124). Czy mozna stopniowac glebie ciszy?
W kategoriach fizyki nie, ale w kategoriach kulturowych z pewnoscig mozna. Ci-
sza metaforyczna i symboliczna przybiera nieskonczenie wiele postaci. Ta, ktora
nadchodzi przed apokalipsg, to ,cisza $miertelna” — ktdrej absolut zderzy si¢ za
chwile z potwornoscia dzwigkéw nadchodzacej katastrofy.

Powréémy do relacji podréznika i odkrywcy Gene Savoya, swiadka zagtady
Ranrajirki 10 stycznia 1962 roku:

Prawie trzy miliony ton lodu i skal oderwalo si¢ ze §ciany Huascaranu i runglo prosto w dét
stromego wawozu z silg dziewieciokrotnie wigksza od sily pekajacej zapory, miazdzac wszystko
niczym kamien miynski. Zanim lawina uderzyta na Ranrahirca, porwata male przysiotki i ich
mieszkancéw. Jak gigantyczna fala wpadla z potwornym rykiem na stok po drugiej stronie doli-
ny, niszczac po drodze mosty, az setki mil dalej wyladowala si¢ wreszcie w Oceanie Spokojnym
(Savoy 1990: 27).

W opowiesciach ludzi, ktérzy przezyli wielkie kataklizmy w dolinie Rio Santa,
powtarza si¢ motyw potwornosci dzwiekow terremoto i nadchodzacej lawiny -
jeszcze straszniejszego, jesli polaczyla sie z milionami ton wod gorskiego jezio-
ra, wypchnietego sila uderzenia w dét doliny. Miasta i wsie znikaly w gigantycz-
nej, siegajacej kilkunastu metréw, czarnej fali blota, kamieni i lodu, zmieszanych
z wyrwanymi drzewami, fragmentami domoéw, samochodami oraz ciatami ludzi
i zwierzat. Pamietnego 31 maja 1970 roku, slyszac narastajace dudnienie, wie-
lu mieszkancéw Caraz wybieglo sprzed telewizoréw na ulice. Niektorzy klekali,
wiedzgc juz, ze tylko sekundy dzielg ich od $mierci. Inni prébowali szalenczej
ucieczki w kierunku wzgdrz. Rozlegaly sie paniczne krzyki: ,,Nadchodzi Paron!™*
— jeszcze jeden przyklad spontanicznej antropomorfizacji natury - jeziora, ktére
w przekonaniu ludzi ruszylo z gor, niosac zagtade.

W relacjach naocznych swiadkow zejscia lawiny w 1970 roku pojawiaja si¢
kolejne watki budzace skojarzenia z wizjami Apokalipsy $w. Jana. Po kataklizmie
zaczely sie wielkie ulewy, ktdre ludzie uznali za kontynuacje apokalipsy, powia-
dajac, ze ,,runely niebiosa” (Pajuelo Prieto 2014: 71). Wzburzone wody Rio Santa
niosly z hukiem ogromne glazy i wymywaly z mulu setki ludzkich zwlok. W roz-
mowach ogarnietych groza Indian rzeka Santa réwniez ulegla antropomorfizacji.
Powiadano, ze ,,umie mysle¢” i ,lubi jes¢ ludzi’, gdyz wielu z nich zakosztowata
(Pajuelo Prieto 2014: 71).

1 Pajuelo Prieto 2014: 51. Laguna Paron (4185 m n.p.m.) - najwigksze jezioro w Cordillera
Blanca, potozone w Dolinie Paron. Odleglos¢ pomiedzy jeziorem a miastem wynosi ok. 20 km,
a réznica wzniesien ok. 2 km.
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W Huaraz mieszka sedziwy Godofredo Zegarra, legendarny rzezbiarz oltarzy,
figur $wietych oraz stynnego krucyfiksu ,,Sefior de Mayo” w tym miescie. Jego zy-
wot to zdumiewajaca historia czterokrotnego, i jak twierdzi - cudownego - oca-
lenia z najwiekszych kataklizmoéw terremoto, lawin i wylewéw gorskich jezior.
W 1970 roku odnaleziono go rannego pod gruzami domu, cztery dni po kata-
strofie. Traumatyczne, a zarazem opatrznosciowe doswiadczenia ukierunkowaly
droge zyciowa artysty, ktory bez reszty poswiecit sie rzezbie sakralnej. Z fascynu-
jacych opowiesci zarejestrowanych przez nas w jego goscinnym domu (w maju
i czerwcu 2016 roku), warto przytoczy¢ znamienny szczegol, zwigzany z omawia-
nym ,,dzwiekiem” apokalipsy. W 1941 roku Huaraz do$wiadczylo jednej z najwigk-
szych tragedii w swych dziejach; wskutek trzesienia ziemi pgkla morena jeziora
Palcacocha w dolinie Cojup’. Pie¢ milionéw ton wody oraz drugie tyle kamieni,
blota i wyrwanych drzew przewalilo si¢ przez wioski i przysiotki na zachdd od
Huaraz, po czym w dwdch poteznych falach runeto na miasto, niszczac wigkszosé
zabudowy i zabijajac przeszto 8000 ludzi (Wegner 2014). Tego dnia Zegarra, wow-
czas dwunastoletni chlopak, szedt ulica, gdy nagle z bocznej przecznicy wybiegt
$miertelnie przerazony pasterz, krzyczac przerazliwie w jezyku keczua, ze zbliza si¢
»straszny glos” i trzeba ucieka¢. Przechodnie nie rozumiejacy keczua zlekcewazyli
krzyki chlopca, Zegarra zas, méwiacy w tym jezyku, pobiegl wraz z nim w kierun-
ku wyzej polozonej czedci miasta. Z gory uslyszeli wyraznie 6w ,,straszny glos” -
toskot setek walacych si¢ domoéw i ryk gigantycznej czarnej fali, ktéra pochlaniata
kolejne kwartaly miasta. Zegarra umknal w ostatniej chwili. Charakterystyczne, ze
pasterz uslyszal przerazajacy, nieznany mu dzwigk i nie wiedzac jeszcze, czym jest,
doznal panicznego el susto — ogromnego leku, ktory jemu i Zegarrze uratowal zy-
cie. Odglos zblizajacej si¢ czarnej fali powodziowej w 1941 roku zapamietalo wielu
$wiadkow. Jeden z nich wspomina, ze podczas porannego spaceru nagle wyrwaty
mu sie psy i zaczely uciekaé. Za chwile zaczal narasta¢ odglos, ,,jakby bieglo, ry-
czac, stado tysiecy bykow” (Gadea Sanchez 2010: 51).

Apokalipsa objawia si¢ najpierw strasznym glosem, przewyzszajacym wszyst-
kie dzwigki natury. Glosem, ktérego grozy nie wyrazi zaden opis, gdyz brakuje
dla niego adekwatnych stow, a wszelkie poréwnania i proby werbalizacji staja si¢
bezsilne. Etnomuzykolog badajacy kultury andyjskie Lawrence E. Sullivan zauwa-
za, ze: ,Nowy unikalny dzwiek lub piesn moga kreowaé nowa forme istnienia”
(2007: 124) i dodaje: ,,Swiety dzwiek staje sie warunkiem do$wiadczenia petni
bytu” (2007: 125). Parafrazujac to stwierdzenie a rebours, mozna dopowiedziec, ze
nowy, unikalny dzwiek moze tez destruowac starg forme istnienia i jako przeklety
obwieszcza¢ apokaliptyczny kres bytu.

Kolejny raz wracamy do wspomnien Savoya z 1962 roku. Tym razem przy-
woluje on strzepy obrazéw z nastgpnego dnia po zejsciu lawiny, ktora pogrzebata
Ranrajirke:

17" Jezioro Palcacocha (4566 m n.p.m.) lezy w dolinie Cojup w Cordillera Blanca, okoto 24 km
od Huaraz. Réznica wzniesien miedzy nim a miastem wynosi ok. 1400-1500 m.
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Poranek wstal szary, mglisty i pos¢pny. Kazdy wypatrywal Huascardnu, ale widok zastaniaty
ciemne chmury. Kto$ powiedzial, ze runeta cala gora. Pozostali przy zyciu, ktérzy noca uciekali
w bezpieczne miejsca na szczytach, teraz, gdy robito si¢ coraz widniej, schodzili do doliny. Usty-
szeli oni pierwsze dudnienie lawiny i sadzac, ze to koniec $wiata, uciekli w gory.

Stary czlowiek o twarzy pokrytej zmarszczkami siedzial w wielkim brazowym ponchu i prze-
klinal Huascaran, potrzasajac pigécia. ,Iy totrze! — perorowat — Zabojco kobiet i dzieci! Pokaz
sie i popatrz mi w oczy jak mezczyzna! Dlaczego ukrywasz si¢ za chmurami? Morderco! Ty
tchorzu! Czekam na ciebie!” (Savoy 1990: 27).

Czy potrzebny jest dodatkowy komentarz do tej sceny? Czy mozna dobitniej
opisa¢ relacje emocjonalng starca do gory-mordercy? Relacje czysto osobowas,
przeniknieta na wskro$ andyjska wizja $wiata. Rozpacz i gniew w obliczu $mierci
tysiecy niewinnych ttumi wszelkg ambiwalencje ocen i eliminuje watpliwosci teo-
dycei, rozpoznajac w gdrze skrajna posta¢ meskiej antropomorfizacji zta. Starzec
rzuca jej wyzwanie, obrazajac ja tak, jak obraza si¢ mezczyzne. Znika niewyobra-
zalna réznica skali, a kruchy Indianin wyzwala w sobie cala moc cztowieczenstwa,
gotoéw zmierzy¢ si¢ z koszmarnym wrogiem, odartym z jakichkolwiek znamion
metafizycznej dominacji. Znamiennym dopowiedzeniem tej sceny jest inny kadr
z postapokaliptycznych krajobrazéw, uwieczniony w relacji Savoya: obraz miodej
kobiety bezskutecznie odgarniajacej kozuch lodu i mulu, napierajacy na drzwi jej
domu, oraz siedzgcego na ganku znieruchomialego starca:

- Czlowieku - powiedzialem - mul zalewa ci dom. Pomoézze corce.

- Nie dotkne tego mutu — odpart surowo - on zabil moj lud!

— Ale ty zyjesz i musisz walczy¢ z mutem - powiedziat ktory$ z mezczyzn.
— Skalatbym si¢, dotykajac go — odrzek! — Bardzo skalal.

Nie znalazlem na to odpowiedzi (Savoy 1990: 28).

Czym jest ,,skalanie”, o ktorym tak dobitnie mdowi starzec? Niewatpliwie czyms
wigcej niz tylko fizycznym zbrukaniem. Roger Caillois stwierdza, ze ,,nie ma
zrédia zakazenia grozniejszego niz zmaza mistyczna” (Caillois 1973: 70). Mul,
ktéry sptynat z Huascaranu-mordercy, nabiera cech tegoz mordercy - ,skalania”
$miercig. Jego modus istnienia wykracza poza materialnos¢, ulegajac ontologicz-
nej transformacji do ,,plamy symbolicznej’, ktérg charakteryzuje Paul Ricoeur:

Przedstawianie zmazy utrzymuje si¢ w $wiattocieniu quasi-fizycznego zakazenia, ktore zbliza si¢
do quasi-moralnej niegodziwosci. (...) Zmaza nie jest plama, ale jest jak plama, jest po prostu
plama symboliczna. (...) Uderzajacy jest z tego wzgledu przypadek zabojcy. (...) Jak si¢ zdaje,
mamy tutaj do czynienia jakby ze wzorcem i przypadkiem granicznym wszelkich nieczystych
kontaktéw (Ricoeur 1986: 38, 39).

Groza trzgsien ziemi, zabdjczych lawin i powodzi od tysiacleci wpisana jest
w indianskie postrzeganie gor. Andyjscy bogowie trzesien ziemi zwani sg w mi-
tach z Huarochiri tymi, ,,ktérzy kotysza swiatem” (Bogowie... 1985: 70, 71, 75, 76,
79, 81). Starozytny tekst powiada:
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Tyle wiemy o Pachacamaku, i wiemy takze, iz nazywaja go tym, ktdry kotysze swiatem. Stysza-
fem, ze ziemia si¢ kolysze, gdy on si¢ rozgniewa. ,,Gdy czasem wykrzywi twarz z jednej strony,
z tej strony sie kolysze. Gdyby jednak nie tylko poruszat troche twarza, lecz obrocit cale swoje
cialo, caty $wiat by sie skonczyl” - powiadaja ludzie (Bogowie... 1985: 79).

Bog trzesien ziemi przemawia do Inki tymi stowy:

Ja, poniewaz poruszam wszystko, i ciebie, i caly §wiat, nie odzywalem si¢, bowiem mdglbym
zgubi¢ nie tylko twoich wrogdw, lecz polozyltbym réwniez kres wszystkiemu: i tobie i calemu
$wiatu. Z tego powodu siedzialem cicho (Bogowie... 1985: 81).

Andyjski Bog ,jest wszedzie wewnatrz stworzonego” i ,,dziala od wewnatrz”
(Szeminski, Ziétkowski 2014: 74, 79), a mityczny Pariacaca zamieszkal wewnatrz
gory (Bogowie... 1985: 41, 42, 57, 62-64). A zatem, skoro wszystko, co zostato
stworzone, musi zosta¢ unicestwione w cyklicznosci kolejnych epok, Bég niszczy
réwniez ,,od $rodka’, rzadzac lawinami i trzesieniami ziemi. W synkretycznej re-
ligijno$ci Anddw ostatnich stuleci ich atrybuty przejat Chrystus w licznych wcie-
leniach typu temblores (Marzal 1983: 75). Kult ten stanowi obszerny i fascynujacy
obszar badan, ktory jedynie sygnalizujemy. Huascaranu nie da si¢ wypreparowac
z andyjskiej mitologii gor, lecz wiele wskazuje, Ze zajmuje w niej niepowtarzalne
miejsce, modelowane - a raczej deformowane - czynnikiem naruszenia psycho-
logicznego balansu stabilizujagcego pozycje czlowieka wobec teistycznie pojmo-
wanej natury. Nadmiaru zfa nie da si¢ uzasadni¢ karg za grzechy, gdyz zachodzi
razaca niewspotmiernos¢ sankcji w stosunku do win. Tragedii nie tlumaczg tez
millenarystyczne przepowiednie apokalipsy, bo kolejne kataklizmy nie odmienity
epoki. Mitologia Huascaranu zawiera pekniecia i niespojnosci: Bég, ktory wia-
da gora, a zarazem nig jest - emanuje $miercig i zdaje si¢ nigdy nie ukazywac
opiekunczego oblicza, ale kazdego dnia uzyznia krwiobiegiem strumieni tysigce
indianskich pol, a swoim ogromem ksztaltuje korzystny klimat doliny. Narzuca
paradoksalne pytanie o boskos¢ naznaczong ulomnoscig i ztem, prowokujac do
cigglych zmagan z tajemnicg hierofanii, bole$nie wymykajaca si¢ archetypicznym
pragnieniom czlowieka. Napina do maksimum dylematy teodycei, wobec ktérych
wielu pozostaje osamotnionymi i bezradnymi. Uwagi i spostrzezenia poczynione
w tym tekscie stanowig wstep do antropologii tej wielkiej gory, skupiajacej feno-
men koincydencji tremendum i fascinans w ekstremalnym napieciu, tworzgcym
niepowtarzalny pejzaz kulturowy tych ziem.
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