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Akt sktadania ludzkiej ofiary w
ikonografii kultury Moche

Ofiara to jedna z najbardziej pierwotnych i uniwersalnych form kultu we
wszystkich religiach $§wiata. Wyraza ona wiar¢ w istnienie bostwa, jak roéw-
niez zaleznos$¢ od niego. Skladanie jej ma na celu pozyskanie przychylnosci
lub odwrdcenie od siebie jego gniewu. Wedlug opinii wigkszosci wspolczes-
nych psychologow zrédla skladania ofiary przez spoleczefistwa pierwotne
tkwia w samej funkcji znaczeniowej daru, polegajacej na przeniesieniu
czynno$ci dawania z zycia spolecznego na stosunki z bdstwem i calym
$wiatem pozaziemskim.

Pierwotng forma ofiary byla ofiara bezkrwawa. Pézniej dopiero zaczgto
praktykowa¢ krwawe ofiary. Skladanie krwawych ofiar bylo nie tylko
holdem skladanym béstwu, ile sposobem majacym zagwarantowac scisly z
nim kontakt poprzez utozsamianie si¢ z darem ofiarnym. Popularne byly
réwnicz obrzedy skrapiania krwia gleby jako 7Zrédla zycia, jej picie badz
spozywani¢ ciala ofiary, co w niektorych religiach bylo traktowane jako
magiczny obrzed przejmowania cech zabijanego zwierzecia lub czlowieka.
Tak pojmowana ofiara, bedaca gléwng cecha kultu, sluzyla takze integracji
spolecznej, wyrazala i aktualizowala jedno$¢ spoteczng i religijna.

W takim charakterze czynnosci ofiarnicze funkcjonuja takze w religiach
uniwersalistycznych, w ktérych ofiara nabrala raczej charakteru symbolicz-
nego i stala si¢, jak na przyklad w religii chrzescijanskiej msza, odtworze-
niem ofiary bostwa, ktéremu przypisuje si¢ cechy zbawcze.

W kulturze Moche, ktora rozwijala si¢ na poétnocnym wybrzezu dzisiej-
szego Peru pomigdzy I w. p.n.e. a VIII w. n.e. skladanie ludzkich ofiar
odgrywalo wazna rolg w kompleksie ceremonialnym tej spolecznosci, a co
za tym idzie stanowilo jeden z wazniejszych aspektow jej religii. Swiadczy¢
moze o tym fakt wystgpowania w ikonografii Moche duzej liczby przedsta-
wien o tematyce sakralnej, dzigki ktérym mozliwe jest rekonstruowanie sys-
temu wierzen i rytualéw religijnych.

W 1995 roku Ari Zighelboim wydzielil z kompleksu przedstawien iko-
nograficznych zbidr scen, w ktérych pojawia si¢ element ludzkiej ofiary, i
nazwal go Escenas de Sacrificio en Montaiias (SM), czyli sceny skladania
ludzkich ofiar w gérach. Grupa tych przedstawien stanowi jeden z gléw-
nych tematéw systemu ikonograficznego kultury Moche. Sceny te znane sg
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nam przede wszystkim z naczyfi zdobionych plastycznymi przedstawie-
niami szczytow gorskich i ludzkich osobnikéw spadajacych w przepas<.
Posta¢ spadajaca w przepas¢ w literaturze przedmiotu znana jest pod nazwa
Personaje Postrado, czyli Posta¢ Stracana [Zighelboim 1995:35-70].
Wigkszos¢ badaczy uwaza, ze jest to czlowiek ukazany podczas samobdj-
czego skoku ze szczytu gérskiego w przepas¢ [Cordy—Collins 1979:23;
Hocquenghem 1987:183; Donnan 1976:109].

Nalezy zaznaczy¢, iz sceny SM wydaja si¢ by¢ jednym z wiclu epizoddéw
aktu skladania ludzkiej ofiary. Epizod ten mogly poprzedza¢ sceny rytual-
nych bitew, majacych na celu pozyskanie jeficow, natomiast kontynuacja
jego byly prawdopodobnie sceny sklasyfikowane przez Ch.B. Donnana jako
"Sceny Ofiarowania Pucharu”. Sama scena SM wydaje si¢ by¢ bezposrednio
powigzana ze swiatem roslin i zwierzat, uprawa roli, a co za tym idzie z jej
urodzajnoscia, jak réwniez z funkcjonowaniem kanalow irygacyjnych.

Literatura

Temat skladania ludzkiej ofiary byl niejednokrotnie poruszany w litera-
turze poswigconej ikonografii Moche. Elizabeth Della Santa tak oto po-
krétce opisuje sceng z jednego z naczyn przedstawiajace skladanie ludzkiej
ofiary: "[...] jest to skiadanie w ofierze dorostego czlowieka poprzez zrzu-
cenie go z wierzcholka swietej gory. Gora ta ma wierzcholek w ksztalcie
glowy cukru |[...] i moze by¢ slynng gorq w Dolinie Runaguanac. Istnial
tam bowiem zwyczaj zrzucania z gor ludzi chorych lub ulomnych fizycznie".

Wedlug tej autorki naczynie to moglo réwniez przedstawiaé "swietq
gore w Callejon de Huaylas, gdzie skiadano w ofierze miode kobiety"
[Della Santa 1960:178 za Zighelboim 1995]. Zdaniem E. Benson wierzenia
mitologiczne Moche byly $cisle powigzane ze $rodowiskiem goérskim, a
nicodlacznym elementem ich kultu bylo skladanie ludzkich ofiar. Tak oto
autorka pisze w swojej pracy:

"Bez wqtpienia ludzie Mochica wchodzili na szczyty gor w celu zlo-
zenia ludzkich ofiar dla swojego najwazniejszego boga. Fakt ten tu-
maczy jedno z naczyn z wymodelowanymi szczytami gor i ludzkimi
postaciami. Jedna z tych postaci prowadzi jelenia, a druga blizej nie
okreslone czworonozne zwierze. Obie postacie stojq w obecnosci
glownego bostwa siedzqcego na platformie tzw. Divinidad de la Pla-
taforma. Po prawej stronie béstwa zostala przedstawiona spadajqca
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glowq do dolu postac¢ z najwyzszego szczytu. Nieco ponizej widaé
posta¢ umierajqcq lub juz martwq. Podobne przedstawienia odnaj-
dujemy na tkaninach Moche |...]. W innych scenach sktadania Iudz-
kich ofiar w goérach wystepuje bostwo o zwierzecych klach, tzw. Dios
de los Colmillo, a cala akcja rozgrywa sie w Srodowisku morskim.
Jedna z ofiar przedstawionych w tej scenie wydaje sie wspinaé na
sam szczyt fali. W kulturze Moche fala kojarzona z motywem "scho-
dow" byla bez wqtpienia symbolem wiadzy, ktory prawdopodobnie
powstal ze stylizacji przedstawienia gory. Z kolei w nizszej cze$ci
tego samego naczynia przedstawiona zostata kolejna ofiara, ktorej z
boku przyglada sie Dios de los Colmillos" |Benson 1972:34].

A M. Hocquenghem sugeruje, ze rytual skladania ofiar odbywal si¢ dwa
razy do roku. Autorka w swoich wnioskach opiera si¢ na Zrédlach etnogra-
ficznych i etnohistorycznych dotyczacych tradycji inkaskiej. Wedlug nigj
sceny SM wigzaly si¢ z pora sucha i zimna, a zwlaszcza z wrzesniowymi
rytualami oczyszczania.

Temat skladania ludzkiej ofiary w gérach zainteresowal réwniez Ch.B.
Donnana. Skupil si¢ on jednak wylacznie na analizie gestéw manualnych
gléwnych postaci, ulozeniu ich wloséw i charakterze trzymanych przez nie
atrybutéw. Opierajac si¢ na analogiach etnograficznych, Donnan podkresla
szczegblng role, jaka pelnia na tych przedstawieniach gory, ktére byly
opickunczymi duchami migjscowej ludnosci, jak réwniez migjscem szaman-
skiej inicjacji [Donnan 1976:109].

Szczegbdlna rolg odegrala analiza scen SM w pracy A. Mester [1983].
Autorka udowadnia, Ze spolecznos¢ Moche miala dualny charakter i dzie-
lila si¢ na ludzi zajmujacych si¢ albo rolnictwem albo ryboléwstwem, analo-
gicznie do dualizmu: /lacta/llaquas (rolnictwo/hodowla bydla) zaobserwo-
wanego w centroandyjskiej spolecznosci podczas hiszpanskiej konkwisty.
Zdaniem jej skladanie ofiar w goérach u ludu Moche moglo wiaza¢ si¢ z
nocnym bostwem, ktdre bylo patronem prac na roli. Jedna z reprezentacji
tego boéstwa byl puszczyk czesto obecny na scenach SM [Mester 1983:38].

Edward de Bock w swojej pracy doktorskiej na temat scen rozgrywajacych
si¢ w gbérach wyréznil trzy typy scen SM, ze wzgledu na migjsce, w jakim si¢
rozgrywaja oraz obecnos¢ nadnaturalnych postaci w nich wystepujacych.
Wedlug E. de Bocka kazda sceng mozna podzieli¢ na trzy strefy (rys. 1).

Wedlug tego samego autora sposrédd wszystkich scen SM najbardziej
odmienne pod wzgledem wystgpujacych w nich postaci sa naczynia o
jednym szczycie. Na tych scenach postaci zawsze poruszaja si¢ w kierunku
szczytu gory, w przeciwienstwie do postaci ze scen o wielu szczytach, ktore
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to poruszaja si¢ z gory na dél. Zgodnie z koncepcja E. de Bocka zmiennos¢
kierunkéw poruszania si¢ postaci wigze si¢ z wieczng cyrkulacja wody na
tych obszarach. Plynie ona zawsze ze wschodu na zachéd, z gér do morza,
gdzie formuja si¢c chmury. Te z kolei zamieniaja si¢ w wilgotne chmury
otaczajace wschodnie krance Andow, gdzie kumuluje si¢ zyciodajna woda.

A — strefa szczytow gorskich
B - podnéze gor, srodkowa czg$¢ naczynia
C — dolna, pionowa cz¢$¢ naczynia

Rys. 1. Podzial na strefy naczyn z przedstawieniami SM.
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Cykl ten w przyrodzie ciagle si¢ powtarza. Wedlug E. de Bocka, gtéwnym
zadaniem scen SM jest przedstawienie koncepcji cyklicznosci obiegu wéd
we wszechswiecie [Bock 1980:83-85 za Zighelboim 1995].

Naturalne srodowisko Mochica

Spolecznos¢ Moche zamieszkiwala urodzajne doliny rzek pdlnocnego
wybrzeza Peru poczawszy od rzeki Piura na pélnocy az po rzeke Huarmey
na potudniu. Obszar ten liczy blisko 650 km dlugosci. Uprawa roli byla
ulatwiona dzigki rozwinigtej sieci kanalow irygacyjnych, ktérymi transpor-
towano wodg¢ z gor, by nawadniala doliny rzeczne. Poza granica terenow
sztucznie nawadnianych konczyl si¢ teoretycznie obszar panstwa Moche, a
zaczynaly si¢ juz suche, pustynne obszary. Za wczesne centrum cywilizacji
Moche uznaje si¢ doliny rzek Chicama i Moche. Za pierwsze centrum cere-
monialne uznaje si¢ natomiast stanowisko Huacas del Sol y de la Luna
polozone u podnéza gdéry Cerro Blanco, na poludniowym brzegu rzeki

Rys. 2. Huaca de la Luna i Cerro Blanco [za Bourget 1995:110].
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Moche, okolo 5 km od linii brzegowej. Stanowisko to jest typowym przykla-
dem architektonicznego zalozenia centrum ceremonialnego kultury Moche.
Wzdluz centralnej osi wyznaczonej na linii wschod — zachod plynela rzeka,
otoczona intensywni¢ nawadnianymi polami uprawnymi. Na poludniu od
tej osi znajdowala si¢ piramida Huaca del Sol, ktéra byla sztucznie stworzo-
nym wzgoérzem, naprzeciwko ktérego na tej samej linii znajdowala si¢ dru-
ga piramida skonstruowana podobnic do poprzedniej — Huaca de la Luna.
Obok tej ostatniej wyrastala gora Cerro Blanco o szczycie w formie stozka
(rys. 2). Na tej samej osi, tuz za nia znajdowala si¢ kolejna wysoka, skalista
géra Cerro Chupitur, zahaczajaca juz o obszar lomas. Zakladajac, ze kanaly
nawadniajace mogly ciagna¢ si¢ az 40 km w dél rzeki, to tenze goérski
krajobraz mogl by¢ kopiowany przez artystow ludu Mochica w scenach SM,
a Cerro Chupitur bylo by¢ moze mityczng géra, z ktorej stracano ludzkie
ofiary [Zighelboim 1995:38-39].

Pod koniec XVIII wieku arcybiskup z Trujillo B.J. Martinez Compandn
y Bujanda badal goérg Cerro Tantalluc w prowincji Tantalluc niedaleko
Trujillo, ktéra wedlug niego wykazywala duze podobiefistwo do gor przed-
stawionych w scenach SM. Arcybiskup odkryl pono¢ stanowisko archeolo-
giczne na szczycie tej gory, o ktorym do dzisiaj nie zachowaly si¢ Zzadne
blizsze informacje. Jesli jednak przypuscimy, ze gora Cerro Tantalluc ist-
nigje na terenie dzisiejszej prowingji Contumaza w Departamencie Caja-
marca, musi si¢ ona znajdowa¢ jakie$ 40 km od zrodetl rzeki Chicama lub
Jequetepeque, na obszarze o nieco chlodniejszym i bardziej suchym
klimacie. Wedlug rysunku Martineza Companona, ktory zachowat si¢ do
dzisiejszych czaséw, na pierwszym planic wyrasta gora o spadzistych
stokach, ktora autor nazywal /oma. To wlasnie na jej szczycie przepro-
wadzil domniemane wykopaliska malego monticulo — sztucznie zbudowa-
nego wzniesienia, ktory wydawal si¢ zaslania¢ wejscie do piramidy. Odkryl
on réwniez glgboka studnie, ktéra to, jak przypuszczal, mogla stuzy¢ jako
tumba (grobowiec). Odkryto tam wicle kawalkéw zlota i miedzi [Companén
1936 za Zighelboim 1995].

Krajobraz ze spadzista gora i plaskim obszarem Jomas jest faktycznie
charakterystyczna cecha wszystkich przedstawien SM. Mozna nawet
przypuszczaé, 7e to sztucznie zbudowane monticulo wiazalo si¢ z miejscem,
na ktérym przedstawiane jest bostwo zwane Divinidad de la Plataforma.

Zarowno gora Tantalluc, jak i Chupitur po swojej poinocnej stronie
stoku mogly by¢ wykorzystywane jako migjsca rytualnego zrzucania ludz-
kich ofiar. Mozna takze przypuszczaé, ze kompozycja naczyn Moche odno-
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sila si¢ do naturalnego krajobrazu, o plaskim obszarze otoczonym od
wschodu wysoka kordyliera Andéw, a od zachodu Oceanem Spokojnym.

Sceny SM przedstawiaja zazwyczaj dziki, ubogi w roslinnos¢ krajobraz,
gdzie rosng jedynie kaktusy, takie jak Opuntia, Tillandsiia, Cereus [Larco
Hoyle 1938:80-90] i wystepuja dzikie zwierzeta, jak jelenie, kotowate czy
slimaki. Takie szczeg6ly przydatne sa do scharakteryzowania srodowiska i
pory roku, podczas ktérej rozgrywatl si¢ rytual zrzucania ludzkich ofiar ze
szczytow gor. Uczestnicy tych scen, zardwno ludzie, jak i nadnaturalne
postacie, odgrywaja symboliczna rol¢ na tych przedstawieniach. Rosliny
natomiast, takie jak kaktusy Cereus wystgpuja dodatkowo i moga okreslac
zardwno miejsce, jak i porg roku, w ktorej rozgrywa si¢ akcja. Warto
zwroci¢ uwage na fakt, ze kaktusy ukazane sa czasami podczas kwitnigcia,
ktére przypada przeciez na konkretng por¢ roku. Co wigcej, kaktusy te
identyfikuje si¢ jako Trichocereus pachanoi, znane powszechnie pod nazwa
San Pedro, ktére wykorzystywane sa gléwnie przez andyjskich curanderos,
z uwagi na swoje silne wlasciwosci halucynogenne. Obecnos¢ ich na
przedstawieniu moze swiadczy¢, ze byly one zazywane przez uczestnikow
wystepujacych w tych scenach, a w szczegolnosci przez ofiary dokonujace
aktu samoofiary. Wedlug Schultesa i Hoffmana efektem zazycia tych
halucynogendw jest nagla che¢ tanczenia, az do utraty sil, co czgsto konczy
si¢ upadkiem na ziemi¢ lub checia samozlozenie si¢ w ofierze poprzez skok
w przepas¢ [Schultes — Hoffman 1979:157 za Zighelboim 1995].

Przedstawiane w scenach SM zwierzgta moga wedlug Zighelboima
wiaza¢ si¢ bezposrednio ze strefa lomas, gdzie dzika ro$linnos¢ wzrasta
dzigki wilgoci naniesionej znad oceanu podczas pory suchej. W takim razie
w scenach SM moégl by¢ przedstawiony krajobraz pory suchej przypadajacy
w tych szerokosciach geograficznych na okres pomig¢dzy majem a listopa-
dem. W tym okresie dzikie tereny /omas zazieleniaja si¢, podczas gdy pola
uprawne stojq odlogiem. Po dzien dzisiejszy w tym okresie dzika zwierzyna
schodzi z wysokich gor na tereny /omas, aby polowac i pas¢ si¢ podczas
zimy. Zrédla etnograficzne podaja, Ze ceremonie skladania ludzkich ofiar
powigzane byly z okresem zbioréw plodow rolnych i ich magazynowaniem,
co przypadalo na okres kwiecien — maj, rzadziej podczas siewu przypa-
dajacego na okres sierpief — wrzesien.



162

Typy naczyn z tréjwymiarowymi przedstawieniami SM

Ari Zighelboim w swojej pracy na temat scen rozgrywajacych si¢ w gorach
przebadal szesCdziesiat osiem naczyn z trojwymiarowymi przedstawieniami SM.
Caly zespdl tego typu naczyn podzielil na dwa duze podzespoly ze wzgledu na
liczbe szczytow na nich wyrdznionych. Oba te podzespoly wykazujaq stale
charakterystyczne dla siebie cechy. Pierwszy z nich zawiera naczynia z wymode-
lowanym jednym, gléwnym szczytem. Naczyn tych jest dwadziescia cztery. Na
scenach oprocz jednego gléwnego szczytu moga by¢ zaznaczone inne, nieco
nizsze wzniesienia, czesto o nieregularnych ksztaltach. Do tego podzbioru
zaliczone zostaly rowniez trzy naczynia ze stylizowanym wyobrazeniem mors-
kiej fali tworzacej schodkowa konstrukcje¢ architektoniczna.

Drugi wydzielony podzespol jest liczniejszy od poprzedniego. Wszystkie
nalezace do niego naczynia majq wigcej niz jeden wyrdzniony szczyt. Naj-
liczniejsza grupe stanowiq naczynia o pieciu szczytach. Jest ich az dziewiet-
nascie sztuk. Sa réwniez przyklady o trzech (cztery razy), czterech (raz) i
siedmiu szczytach (szes¢ razy). Rzadziej wystepuja naczynia o trzech po-
mnigjszych szczytach i pigciu wigkszych (3/5) — zaledwie osiem sztuk, lub
pigciu mniejszych i siedmiu wigkszych (5/7) — tylko cztery sztuki. Znany
jest réwniez jeden przyklad naczynia o jednym gléwnym szczycie otoczo-
nym siedmioma pomniejszymi (1/7) [Zighelboim 1995:41].

Zingelboim w swojej pracy nie uwzglednil w ogole naczyn, na ktorych
nie zostaly przedstawione ludzkie postacie. Zazwyczaj takic naczynia majq
wymodelowanych pig¢ gloéwnych szczytéw lub trzy szczyty pomnigjsze
otoczone pi¢gcioma wigkszymi. Znane jest takze jedno naczynie pozbawione
elementéw dekoracyjnych z wymodelowanym elementem fali i schodéw.
Nie ulega jednak watpliwosci, 7ze naczynia te takze odnosza si¢ do migjsc
skladania ludzkich ofiar.

Postacie

Po dokladnym przyjrzeniu si¢ scenom z naczyn o tematyce SM mozna
stwierdzi¢, 7ze pojawiajace si¢ boéstwa znane sa juz z innych scen z
ikonografii Moche. Gléwnymi bohaterami sa tu jednak przede wszystkim
ludzie skladani w ofierze. Na scenach tych mozemy réwniez wyr6znic
grup¢ postaci, ktoéra dzieli si¢ na uczestnikéw bioracych czynny udzial w
ceremonii, jak i na jej obserwatoréw. Dalej zostala przedstawiona krétka
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charakterystyka poszczegélnych bohateréw tych scen z zaznaczeniem, na
jakich typach naczyn one wystepuja.

Ludzka ofiara

Posta¢ ta wystgpuje na wszystkich typach naczyf o tematyce SM. Czasami
moze ona wystgpowac samotnic na naczyniu w jego centralnej czesci. Rzad-
ko widoczna jest jej twarz en face. Jak podaje A. Zighelboim [1995], w nie-
ktérych przypadkach posta¢ ma wiele wspolnych cech z boéstwem o pomar-
szczonej twarzy (Wrinkle Face u Donnana, Mellizo Terrestre u Makowskie-
go). Ofiara ta w trakcie spadania w przepas¢ ma zazwyczaj dlugie, proste
do ramion wlosy, ktore zakrywaja jej czg$¢ twarzy. Strdj takiego osobnika
sklada si¢ zazwyczaj z przewigzanej na biodrach przepaski, koszuli, lub z
samej przepaski biodrowej. Posta¢ ukazana po upadku lezy na plecach i naj-
czesciej przedstawiana jest nago z widocznymi meskimi genitaliami. Znane
sa rowniez przypadki, kiedy lezaca ofiara ma kroétkie wlosy. Istnigje réw-
niez zalezno$¢ pomigdzy orientacja lezacej ofiary w scenie a typem naczy-
nia, na ktérym zostala ona przedstawiona. Zaleznos¢ t¢ obrazuje tabela 1.
W 82% przypadkdéw naczyn o jednym szczycie twarz ofiary zwrocona jest w
lewa strong, a w 84% przypadkéw naczyh o wielu szczytach twarz zwrdcona
jest w prawa stron¢. Mozna, wigc wnioskowal, ze istniala konwencja w
przedstawianiu postaci w tych scenach, ktéra by¢ moze obrazowala
opozycje pomigdzy réznymi postaciami [Zighelboim 1995:43].

Typ naczynia Glowa zwr6cona w Glowa zwr6cona w
prawa strone lewa strong
Jeden szczyt 3 naczynia 14 naczyn
Wiele szczytow 22 naczynia 4 naczynia

Tabela 1. Orientacja glowy lezacej ofiary w zaleznos$ci od typu naczynia
[Zighelboim 1995:47].

Bo6stwo o wezowym pasie

Bostwo to znane jest w literaturze przedmiotu pod réznymi nazwami.
Wedlug Ch. Donnana jest to Wrinkle Face, dla E. Benson — Fanged God,
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dla A. Hoquenghem — Mellizo de Cinturon de Sierpientes, dla K. Makow-
skiego — Mellizo Terrestre, a dla L.J. Castillo — Personaje Antropomorfico
de Cinturén de Serpientes. Bostwo to charakteryzuje si¢ przede wszystkim
obecnoscia zwierzecych klow, pasa z wezy 1 pomarszczonej twarzy. Stalym
jego atrybutem jest réwniez nakrycie glowy z podobizna kotowatego i
tunika z motywem ahuaqui'. Moze réwniez mie¢ kolczyki ozdobione glowa
weza. Posta¢ ta na scenach o jednym szczycie posiada w zasadzie wszystkie
wymienione cechy. Na scenach tych zawsze wystepuje razem ze swojq stalg
towarzyszka iguana, a czasami rdwniez z psem. Na przedstawieniach o
wigkszej liczbie szczytdw posta¢ ta nie posiada charakterystycznych dla
siebie cech i trudna jest do zidentyfikowania. Rozpoznanie jej ulatwia nam
jedynie obecnos¢ iguany.

Iguana (1)

Iguana wystepuje na wszystkich przedstawieniach o jednym szczycie obok
lub tuz ponizej bdstwa o pasic z wezy. Zazwyczaj jest czgsciowo lub catko-
wicie antropomorfizowana, a rozpoznawalna jest przede wszystkim po dlu-
gim ogonie. Jej nakrycie glowy zazwyczaj ozdabia posta¢ kondora, a u pasa
ma przywigzany woreczek.

Bdéstwa Gorskie

Wedlug Zighelboima [1995] na scenach SM wystepuja dwa rézne bdstwa
nazwane przez niego Deidad de la Plataforma 1 Deidad de la Cueva.
Obecnie wsrod naukowcow zajmujacych si¢ ikonografia Moche panuje po-
glad, ze jest to jedno i to samo bdstwo. Wedlug K. Makowskiego jest to
Gerrero del Briho. Posta¢ ta wystgpuje zazwyczaj w scenach o wielu szczy-
tach. Moze by¢ przedstawiona na platformie — stad nazwa Deidad de la
Plataforma, jak réwniez w pozycji siedzacej u wejscia do groty, z nogami
skrzyzowanymi i rgkami opartymi na kolanach — stad nazwa Deidad de la
Cueva. Bostwo to ma zazwyczaj polokragle nakrycie glowy i potg¢zny
naszyjnik zakrywajacy mu pier$. Czgsto twarz jego zwrdcona jest w strong
szczytow, co mogloby wskazywa¢ na jego konotacje z gérami. Wsrod

1 Chodzi tu o uproszezony i odwrdcony obraz schodkowej piramidy.
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badaczy panuje przekonanie, ze zar6wno platforma, jak i grota sa symbo-
licznymi portalami pozwalajacymi na przejscic do $wiata podziemnego.
Zuidema tlumaczy ten fakt opicrajac si¢ na ambiwalencji znaczenia stowa
ushnu w jezyku keczua. Wedlug zrédel etnohistorycznych oznacza ono wer-
tykalny podziemny kanal analogiczny do pochylej platformy, na jakiej
obserwujemy gérskie bostwo [Zuidema 1980].

Postacie towarzyszace

Do kategorii tej zaliczaja si¢ wszystkie ludzkie postacie pojawiajace si¢ w sce-
nach gorskich. Mozna je podzieli¢ na obserwatoréw nie bioracych udzialu w tym
rytuale, jak réwniez na tych, ktérzy biora w nim czynny udzial. Pierwsza grupa
osobnikéw pojawia si¢ we wszystkich scenach w centralnej czgéci naczynia,
zazwyczaj pomiedzy szczytami. Maja oni najczesciej dlugie rozpuszczone wlosy,
przez co upodabniaja si¢ do zrzucanych z gér ofiar. Postacie te zawsze wystepuja
w ubraniu, ale ni¢ jest to jednakowy strdj dla wszystkich, co moze sugerowac, ze
naleza one do réznych grup spolecznych.

Druga grupa osobnikéw wystepujaca w tych scenach wydaje si¢ odgry-
wa¢ jedna z wazniejszych rél podczas ceremonii skladania ludzkich ofiar.
W scenach o jednym szczycie postacie te¢ zazwyczaj wystepuja pomigdzy
Boéstwem o wezowym pasie, iguana i lezaca ludzka ofiara. Trzymaja wow-
czas w reku przedmioty takie, jak muszle morskie, palaki, lodygi trzciny
cukrowej lub maja wokol szyi zawigzany sznur, co moze wskazywa¢ na fakt,
7e sq wigzniami. W scenach o wielu szczytach zazwyczaj wystgpuja oni
obok lezacej ofiary. Znane sa takze przypadki, kiedy osobnicy ci maja prze-
rzucone na barkach czworonozne zwierze, przypominajace lani¢ lub lisa.
Wedlug 7Zrédel etnograficznych pochodzacych z tego obszaru geograficzne-
g0, lisa traktowano na réwni z psem jako opickunczego ducha gér [Zighel-
boim 1995]. AM. Hocquenghem z kolei wskazuje na opozycje pomigdzy
tymi zwierzgtami, opierajac si¢ na przedstawieniu z jednego z naczyn, na
ktérym pies zostal namalowany tuz ponizej postaci niosacej lisa. Schemat
taki odnaleZz¢ mozna réwniez na innych przykladach, gdzie udomowiony
pies i lis lub jedno z kotowatych wystgpuja obok siebie. Autorka podkresla
takze, 7ze zwierze niesione na barkach czgsto jest poswigcane w ofierze. Fakt
ten moze wskazywa¢ na koneksje pomig¢dzy ludzka ofiara skladana w
gérach a dzikim $wiatem, w ktérym odprawiany jest ten rytual [Hocqueng-
hem 1987:182]. Mozna wigc przypuszczal, 7z¢ postacie uczestniczace w ce-
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remonii skladania ofiary moga by¢ specjalistami odpowiedzialnymi za jej
pomyslny przebieg. Nasuwa si¢ réwniez przypuszczenie, ze postacie odpo-
wiedzialne za ten rytual, czasami ukazane jako jency, mogly réwniez brac
udzial w akcie samoofiary.

Interpretacje

Juz wedtug Tello temat skladania ludzkich ofiar $cisle powiazany byt z kul-
tem plodnosci. Wedlug niego symbolem tego byl ceremonialny néz fumi u-
kazywany w momencie wbijania go w ludzkie cialo, co moze symbolizowac
akt prokreacji [Tello 1938:254]. Mozna powiedzie¢, ze kazdy obrzed powia-
zany z krwia zawsze kojarzony jest z plodnoscia ziemi [Wiercinski 1997].
Sceny SM maja Scisty zwigzek réwniez z woda za sprawa motywu fali,
ktéra albo nadaje ksztalt naczyniu, albo stanowi element dekoracyjny tej
sceny. Szlaczek utworzony z takiego elementu moze sugerowac droge wod-
na lub kanal nawadniajacy. Naczynia w ksztalcie fali ukladajacej si¢ w
schody, pozbawione dekoracji, wedlug A.M. Hocquenghem [1987] symboli-
zuja zyciodajna wode, ktora splywa z gbr. Wplyw na to moze mie¢ fakt, iz
Mochikanie pozyskiwali wod¢ jedynie ze zrédet gorskich, gdyz na ich ro-
dzimych obszarach prawie w ogoéle nie wystepuja deszcze. By¢ moze naczy-
nia t¢ maja réwniez zwiazek z kultem gér, ktére musialy odgrywaé nad-
rzedna role w dwcezesnych wierzeniach. W niektorych spolecznosciach an-
dyjskich po dzien dzisiejszy gory uwazane sa za dawcoéw deszczu i za sie-
dziby béstw o funkcjach meteorologicznych. Nasuwa si¢ przypuszczenie, 7¢
gléwnym bdstwem zamieszkujacym gory, ktéremu skladano ludzka ofiarg,
jest posta¢ przedstawiana w pozycji statycznej u wejscia do jaskini lub na
platformie posréd szczytow gorskich. Sama postura bdstwa przypomina
ksztaltem gére, a na przedstawieniach plastycznych cialo jego dekorowane
jest czgsto roslinnoscia goérska. Platforma, na ktorej siedzi, przypomina
swoja forma naczynia wymodelowane na ksztalt fali schodkowej. Motyw
ten, tak czgsto pojawiajacy si¢ na tych przedstawieniach, moégl wigc symbo-
lizowa¢ rezydencj¢ bostwa lub nawet same boéstwo. Potwierdzeniem tego
moze by¢ fakt wystgpowania na tych scenach samotnej platformy bez
postaci bostwa.

Warto réwniez zwréci¢ uwage na rozpuszczone wlosy ofiar stracanych w
przepas¢, ktére z wygladu przypominaja bryzgajace strumienie cieczy i
moga odnosi¢ si¢ zaréwno do wytryskajacej wody, jak i do krwi. Takie sko-
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jarzenie odnajdujemy juz w kronice Guaman Poma de Ayala (Nueva coro-
nica y buen gobierno). Réwniez w opisie meksykanskiego swicta Hueyte-
cuilhuitl odnajdujemy wzmiankg, iz skladani w ofierze ludzie mieli roz-
wiane wlosy do ramion [Wierciniski 1997]. Na niektérych scenach SM od
gldéw spadajacych ofiar plynie struga cieczy, co moze wskazywa¢ zardwno
na krew, jak i na zyciodajna wod¢ wyplywajaca z gorskich potokéw.

Niektorzy naukowcy podejrzewaja, ze powiazanie dlugich wloséw, wody
1 krwi wydaje si¢ wskazywa¢ na fakt, ze ofiara byla kobieta podczas
menstruacji. Ma to potwierdza¢ zdarzenie znane ze Zrddel etnohistorycz-
nych z XVII wieku, opisane przez Hernandeza Principe en Ocros, ktory
przedstawil przypadek zlozenia w ofierze mlodej kobiety w celu zagwaran-
towania bezpieczenstwa jednego z kanaléw irygacyjnych. Duzo wczesnigj,
przed zlozeniem jej w ofierze, wszyscy robotnicy, ktorzy odmoéwili kopania
trudnego odcinka kanalu, byli poddani dekapitacji i stracani w przepasc
[Hernandez Principe za: Zighelboim 1995]. Zdarzenie to jest dobrym przy-
ktadem powigzania ofiary kobiety z ofiara mezczyzn zrzucanych ze szczy-
tow gorskich. W przypadku scen SM nie ma watpliwosci, ze ofiarami sa
mezczyzni, za sprawa widocznych genitaliéw. W innych zrédlach etnohis-
torycznych mozna znalez¢ podobne przyklady restrykcji stosowanych wobec
mezczyzn za popelniane przestgpstwa. W tym wypadku kara nakladana byla
zazwyczaj za przewinienia popelnione na tle etycznym, a w szczegdlnosci
za dopuszczenie si¢ kazirodztwa [Anonim 1992:102-103 za: Zighelboim
1995]. W ikonografii Moche znane sa sceny przedstawiajace rozszarpywa-
nie zezowatej kobiety przez ptaki z rodziny sgpowatych. Nastepnic zostaje
ona zlozona w ofierze i pochowana w grobic. Jak podaje K. Makowski
[1996], krew pochodzaca od tej kobiety skladana byla w ofierze najwyz-
szemu bostwu w panteonie Moche. Jak si¢ przypuszcza, torturowana kobie-
ta mogla by¢ curanderq, ktérej nie powiodla si¢ proba uzdrowienia chorego
pacjenta. Wedlug opisu Antonio de la Calanchy curandera taka byla
najpierw bita, a pézniej kamienowana. Nastepnie na jaki$ czas faczono jej
zwloki sznurem ze zwlokami nie wyleczonego pacjenta. Na koniec pacjenta
grzebano w ziemi, a obdarte ze skory cialo curandery pozostawiano na po-
wierzchni ziemi na pozarcie ptakdéw [Calancha za: Hocquenghem 1987:79—
84]. Nalezy tu jeszcze zaznaczy¢, ze w ikonografii Moche to wlasnie kobieta
o cechach sowich pelni funkcj¢ curandery. Interesujacym wydaje sie fakt,
7e w scenach pogrzebu takiej kobiety uczestniczg te same bostwa, co w sce-
nach SM, tzn. Béstwo Gdrskie i Béstwo o Wezowym Pasie.

Ewidencja ikonograficzna pozwala przypuszczal, ze sceny przedstawiajace
skladanie ludzkich ofiar w kulturze Moche stanowia czgs¢ ogolnego kompleksu
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tego rytuahu, ktéry podzielony byl na poszczegdlne czesci. AM. Hocquenghem
wyroznia dwa typy skladania ludzkich ofiar w ikonografii Moche — jedno
powiazane z rytualnymi walkami i z "Ofiarowaniem Pucharu”, ktére odbywalo
sic w lutym w okresie przejécia slonica przez zenit, za$ drugic powiazane z¢
sktadaniem ofiar w gérach, ktdre odbywalo si¢ w sierpniu w okresie przejscia
slonca przez antyzenit (nadir) [Hocquenghem 1987:180].

Na podstawie dotychczasowych badan nad zagadnieniem skladania
ludzkiej ofiary w kulturze Moche mozna stwierdzi¢, ze podstawowe tematy
dotyczace tej ceremonii, rdzniace si¢ jedynie migdzy soba charakterem rytu-
ahlu, zawsze ukladaja si¢ wedlug nastgpujacego porzadku [Makowski 1996]:

Rytualna walka — bieg jencow — zlozenie ofiar w gorach — zlozZenie
ofiary z jencéw — przekazanie ofiary bostwu

Wedlug powyzej proponowanego modelu zespél ceremonii polaczonych
z tematem skladania ofiar w gorach rozpoczynatl si¢ rytualnymi walkami,
ktérych celem bylo pozyskanie jeficéw na ofiar¢. Pojmani charakteryzowali
si¢ brakiem stroju i szczegdlnych cech wygladu za wyjatkiem rozpuszczo-
nych wlosow do ramion. Delikwenci tacy brali udzial w rytualnych biegach
na same szczyty gor, gdzie odbywalo si¢ ich rytualne stracanie w przepasc.
Ci, ktorzy nie zostali straceni, uczestniczyli w biegu powrotnym, ktérego
meta znajdowala si¢ na ceremonialnym placu, na ktérym staly naprzeciwko
siebie dwie swiatynie. Warto zwrdci¢ uwage na fakt, iz w powrotnej drodze
cz¢$¢ osobnikow byla niesiona na noszach. Moglo to by¢ spowodowane ura-
zami ciala powodujacymi niemoznos$¢ poruszania si¢. Nie ulega jednak wat-
pliwosci, 7ze nie wszyscy uczestnicy biegdw rytualnych byli stracani w gor-
ska przepas¢. Czyzby, w takim razie, skladani w ofierze byli tylko najstabsi
uczestnicy tego biegu, a ranni zwyciezcy niesieni byli na noszach na plac
ceremonialny? Twierdzenie nicktdrych badaczy, iz niesione postacie mogly
by¢ osobnikami nadzorujacymi te biegi wydaje si¢ dla mnie niezbyt logicz-
ne, gdyz z jakiej racji byliby pozbawieni ubrania tak, jak jedcy? W nizszym
panclu tej samej sceny widzimy rdéwniez, iz inni uczestnicy biegu w tym
czasie byli torturowani i rozczlonkowywani przez kobiety (1ys. 3).

Przygladajac si¢ blizej tej scenie ma si¢ nieodparte wrazenie, iZ straca-
nic z gor mialo charakter samoofiary. Bylo to by¢ moze wywolane na
skutek zazycia jednego z halucynogendw, tak czgsto pojawiajacych si¢ na
tych przedstawieniach. Wiemy juz, ze dzialanie niektérych z nich moglo
doprowadzi¢ do samoofiarnego skoku ze szczytu gory. Z kolei obecnos¢
dwoéch $wigtyn polozonych naprzeciwko siebie nasuwa nam na mysl analo-
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giczne rozmieszczenie najbardziej znanych piramid kultury Moche: Huaca

Rys. 3. [Kutscher 1983:fig. 123].
de la Luna i Huaca del Sol. Polozone sa one u podnéza "swigtej gory" Cerro
Blanco, ktéra wydaje si¢ by¢ idealnym migjscem do odprawiania rytuatu
zrzucania w przepas¢ (rys. 2). W polowic stoku znajduja si¢ sztucznie

Rys. 4. Przyklady naczyn z przedstawieniami slimakdw
[Bourget 1995:fig. 15, 16].
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wyrzezbione polki skalne podobne do tych ze scen SM. Rowniez ksztalt
g6ry jest podobny do tych z przedstawien. Z raportéw pochodzacych z tego
stanowiska wynika, ze byly tam praktykowane rytualy skladania ludzkich
ofiar, szczegdlnic w strefie gléwnego placu Huaca de Luna w tzw. scktorze
Plaza 3A i 3B. Wedlug badan Bourget [1997] skladanic ofiar na tym
stanowisku powigzane bylo z zatrzymaniem intensywnych deszczy wywola-
nych zjawiskiem El Nifio. Okres ten zwiazany byl z wyleganiem si¢ bardzo
duzej ilosci slimakow, tak czgsto obecnych w scenach goérskich (rys. 4a,b).

Z przeprowadzonych badan antropologicznych wiadomo, Zze na stano-
wisku Huaca de la Luna skladano w ofierze m¢zczyzn przewaznie w wicku
15-20 lat, rzadziej 20-30 lat. Prawdopodobnie byli wojownikami, o czym
$wiadczy¢ moze znaleziona przy nich brof. Na Plaza 3 znaleziono okoto 35
0s0b z¢ $ladami torturowania poprzez rozczlonkowanie czgsci ciat (rak, pal-
cow, stop, nég i zuchw) i uderzenia w czaszk¢ maczuga lub ostrym nozem.
Zdaniem antropologa Johna Verano [1995], ktory opieral si¢ na materiale
archeologicznym z tego stanowiska, rytual ten moégl mie¢ dwuetapowy
przebieg. Najpierw jedna grupa jencow byla rozbierana do naga, wciggana
do pobliskiego blota, nastgpnic przyprowadzana na glowny plac i stracana.
Stosowane byly wowczas praktyki rozczlonkowania cial ofiar. Drugi ctap tej
ceremonii odbywal si¢ w otoczeniu martwych juz m¢zczyzn — wedlug Johna
Verano ich "przodkéw" odpowiedzialnych za ulewne deszcze. Na ich cia-
lach zabijano kolejng grupe jencoéw. Przypuszcza si¢, ze cala ceremonia za-
rzadzal gléwny kaplan, ktory usmiercal ofiary zadajac im cios drewniang
maczuga. W poblizu Plaza 3 odnaleziono bowiem gréob kaplana o wysokiej
randze, ktory w reku trzymal drewniana maczuge ze sladami ludzkiej krwi.
Z przeprowadzonych statystycznych badan materiatu kostnego wynika, 7ze
druga grupa ofiar byla mni¢j liczna od poprzedniej [Bourget 1995:51-70].

Z podobnymi rytualami skladania ludzkich ofiar spotykamy si¢ na ta-
kich stanowiskach Moche, jak Huaca de la Cruz (Virt), Pacatnamu (Je-
quetepeque), San José de Moro (Jequetepeque) czy Sipan (Lambayeque)
[Bourget 1996].

W scenie, ktoéra reprodukowana jest tutaj jako rys. 3 przedstawione
zostalo przybycie rozebranych me¢zczyzn na glowny plac ceremonialny. W
dolnym rejestrze sceny wida¢ rozczlonowanie meskich osobnikéw przez
kaplanki — ptaki, ktorych krew zbierana jest do naczyn. Nastepnie krew ta
skladana jest gtéwnemu kaplanowi siedzacemu na szczycie piramidy. W
prawym gornym rejestrze przedstawiona jest scena przekazania pucharu
majaca migjsce w wymiarze mitycznym, i jak twierdzi wigkszo$¢ badaczy
zostala ona tutaj wtracona po to, aby spotggowal powage calej ceremonii.
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W ikonografii Moche znane sa cztery warianty scen Ofiarowania Pucharu,
na ktérych zmieniaja si¢ zardwno postacie przekazujace puchar, jak i otrzy-
mujace go. Uwaza sie, ze sceny te byly kulminacyjnym momentem rytuatu
skladania ludzkiej ofiary. Na przedstawieniach tego typu czgsto widoczny
jest owoc zwany w ikonografii Moche u/luchu?, ktéry, jak si¢ przypuszcza,
shuzyl jako srodek zapobiegajacy krzepnigciu krwi [Alva 1993:127-141].

AT
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Rys. 5. "Travesia de ida" [Kutscher 1983:318-319].

Wedlug K. Makowskiego mityczna wersja rytualu przedstawionego na
wyzej wymienionej scenie, skladata si¢ z nastgpujacych epizodéw. Pomig-
dzy czterema grupami wojownikdw po obu brzegach rzeki rozgrywala si¢
walka. Wychodzily z niej zwyciesko dwie grupy wojownikdw, ktére pozys-
kaly najwigksza ilo$¢ jencow. Nastepnie odbywaly si¢ wyscigi nagich wigz-
niéw na same szczyty gor, z ktdrych cze$¢ byla stracana w przepasc gorska.
Z kolei druga cz¢$¢ jenicow kontynuowala bieg do brzegu morskiego, pod-
czas ktorego niektdrzy z nich byli niesieni na noszach przez swoich towa-
rzyszy. Nastepnie ¢zes¢ jencédw poddana byla torturom polegajacym na roz-
czlonkowaniu. Krew ich zbierana byla przez kobiety do naczyn ceremonial-

2 Owoc ulluchu prawdopodobnie pochodzi z rodziny papai (Carica).
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nych. Na koniec tego rytualu nastepowalo zlozenie gléwnej ofiary w obecnosci
siedzacych w swigtyniach kaplanéw o wysokiej randze [Makowski 1996].

Druga grupa scen znanych w ikonografii Moche pod nazwa Travesia
przedstawia inny rytuatlu skladania ludzkich ofiar. W scenie reprodukowa-
ne¢j tutaj jako rys. 5 przedstawiona zostala 16dz odplywajaca od brzegu, o
czym $wiadczy ksztalt fal morskich®. Na lodzi tej, w ladowni wida¢ zwiaza-
nych sznurami ludzi. Sg to by¢ moze jency, ktérzy transportowani byli na
pobliskie wyspy i tam skladani w ofierze. Na powracajacych do brzegu
lodziach nie wida¢ bowiem jencow, a na ich migjscu umieszczone sa dzbany
wypelnione prawdopodobnie ich krwia (rys. 6).
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Rys. 6. "Travesia de regreso" [Kutscher 1983:316].

Wedlug K. Makowskiego sceny te mialy nastgpujacy porzadek. Dzigki
inicjatywie Béstwa Zenskiego przedmioty do tkania i ubrania ozywaly
przeistaczajac si¢ w drapiezne istoty — wojownikow i stawaly do walki z
ludzkimi wojownikami i ich przodkami. Pomocy bogini udzielal Guerrero
del Bitho powiazany ze $wiatem podziemnym, dzigki ktéremu do walki wia-
czyla si¢ ozywiona bron. W wyniku tej wojny artefakty zwyciezyly ludzi i

3 Na podstawie utozenia fal morza w zaleznosci od poruszania si¢ todzi wydzielono wéréd scen
travesia (podréz morska), travesia de ida (wyprawa na wyspy lodziami) i travesia de regreso
(powrét todziami z wysp).
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ich pojmaty. Polowa istot ludzkich powiazanych z przodkami zostala pozba-
wiona swoich ubrafi, broni i orejeras w obecnosci Béstwa Zenskiego.
Nastepnie jency wojenni zabrani byli na wyspy lodziami, ktérymi kierowal
Mellizo Marino (béstwo morskie) i Bostwo Zenskie. Tam na wyspach zlo-
zono ich w ofierze, a krew przekazano Guerrero del Bitho i Béstwu Zen-
skiemu [Makowski 1996]. Przytoczony powyzej mit dotyczacy ludzkiej
ofiary, wykazuje taka sama budowe, co poprzedni rozgrywajacy si¢ w go-
rach. Mozna przypuszczaé, ze kazda ceremonia u ludu Moche miala ten
sam przebieg, tzn. rozpoczynala si¢ rytualnymi walkami, nastgpnie odby-
walo si¢ zlozenie ofiary i na koniec bylo przekazanie pucharu najwyzszemu
bdstwu, co potwierdza nota bene analiza ikonograficzna.

Whioski

Sceny skladania ludzkich ofiar w gorach sa czgscia podstawowego cyklu
ofiarnego, ktdry rozpoczynal si¢ rytualnymi walkami i konczyl przekaza-
niem pucharu gléwnemu bdstwu. Taki schemat rytualu mozna réwniez od-
nalezé w dawnych kulturach Mezoameryki, a szczegélnic w dawnym
Meksyku w okresie azteckim, gdzie skladanie ofiar bylo charakterystyczng
cechg obrzedowosci. Rowniez i tam skladanie ofiar poprzedzaly organizo-
wane wojny majace na celu dostarczanie jencow na ofiary. Na przyklad
podczas najdluzszego $wigta Tonalpohualli przypadajacego na przelom
marca i kwietnia, w cyklu skladanych ofiar wystepowal rytual zrzucania
ofiar — jencoéw Xipeme po stopniach $wiatyni, do momentu, az nie zatrzy-
mywaly si¢ u jej podnéza na malym tarasic Apetlac (w thumaczeniu A.
Wiercinskiego [1997] znaczy to "plonaca woda"). Krew tych ofiar, jak
podaje A. Wiercinski, byla "drogocenna, plonaca woda", z ktorej obfitosci
podczas takich rytualdw, jak Tlacaliztli i Tlacaxipehualiztli odbywalo si¢
prognozowani¢ plonéw rolnych. Podczas drugiego ectapu $wigta
Tlacaxipehualiztli mialo migjsce skladanie ludzkich ofiar, poprzez przywia-
zywanie ich do wysokiej konstrukcji, przypominajacej drabing. Ofiary zabi-
jane byly strzalami, wypuszczanymi do momentu, az krew nie zaczgla sply-
waé strumieniem po drewnianych palach na ziemig¢. Takie obrzedy byly
kojarzone poprzez krew z plodnoscia ziemi i odradzaniem si¢ przyrody
[Wiercinski 1997:341-396]. Wedlug badan A. Acosta Saignesa [1950] od
poludniowych obszaréw USA poprzez Mezoameryke do Andéw Srodko-
wych wystepowal nastgpujacy kompleks ofiarny: ofiara serca, calkowite lub
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czesciowe obdarcie ze skéry, tortury, realne lub symboliczne picie krwi,
kanibalizm rytualny i obrzgdowe znaczenie uda. Hiszpanscy kronikarze po-
daja ponadto, ze obrzgdowe obdzieranic ze skdry wystgpowato w Meksyku,
na Jukatanie, w Nikaragui, Peru, Ekwadorze, na Karaibach i w dorzeczu
Orinoko. Acosta przypuszcza, ze caly kompleks obrzgdowy mial Scisly
zwiazek z plodnoscia i bostwami agrarnymi. Prawdopodobnie poprzedzal
on takze powstanie wyzszych kultur Mezoameryki i Peru. Mamy tu niewat-
pliwie do czynienia z pewnymi elementami religii panamerykanskiej.

Sceny skladania ofiar w gérach przedstawiaja w jezyku ikonograficzno—
mitycznym rytual powiazany z funkcjami kaplanskimi i rocznymi poprzez
przyswajanie sobie za pomoca ofiary sit chtonicznych i niebianskich, od
ktérych zalezala urodzajnos$¢ plonéw i dostatek wody. Fakt utozsamiania si¢
ofiar z béstwami moze potwierdza¢ utozsamienie postaci zrzucanej z gory z
Bostwem o Wezowym Pasie, jak réwniez iguany z postacia lezacq na ple-
cach tuz po upadku. Mozna wigc przypuszczaé, ze w obrgbie ceremoniatu
skladania ofiar w gérach istnial podzial na ofiary skladane, badz jedynie
nadzorowane przez bdstwo o wezowym pasie, ktore wystgpuje na scenach o
jednym szczycie, jak réwniez na ofiary skladane badz tylko nadzorowane
przez Boéstwo Gorskie, ktoére z kolei obecne jest gléwnie na przedsta-
wieniach o wielu szczytach?. Czyzby wigc istnialy dwa rdézne rytualy
zwiazane ze swigtami kalendarzowymi?

Wracajac do postaci sktadanych w ofierze, byly one najprawdopodobnigj
jencami schwytanymi podczas organizowanych na ten cel rytualnych walk.
W obecnosci bostw spuszczano im krew, co odzwierciedlalo ideologi¢ przy-
wlaszczania nadnaturalnych sit. Rowniez akt przekazania pucharu powia-
zany byl z rytualnym rozlewaniem krwi symbolizujacej wode spltywajaca z
g6r, napelniajaca koryta rzek na poczatku i na koncu pory deszczowej i wy-
pelniajaca kanaly irygacyjne nawadniajace ziemi¢ pod uprawe. Takie za-
chowania, symbolizujace uzy7znianie ziemi, znane s réwniez w innych kul-
turach $wiata. Zwyczaj rozczlonkowywania i rozrzucania broczacych krwig
ludzkich czgsci ciata po polach istnicje po dzien dzisiejszy, na przyklad u
niektdrych plemion afrykanskich. Takze w kosmogonii Germanow wyste-
puje akt ztozenia ludzkiej ofiary poprzez jej rozczlonkowanie. Oto krotkie
przedstawienie tego mitu. Trzej bracia: Odyn, Wili i Wei postanowili zabic¢
potwora Ymira. Plynaca zen krew pochlongla wszystkich olbrzyméw z wy-

4 Twierdzenie, ze ofiary mogly by¢ skladane réwniez Bostwu o Wezowym Pasie, stoi w
sprzecznosci z teorig K. Makowskiego, ktory uwaza, ze bostwu temu nie ofiarowywano ludzkiej
krwi, a jedynie krew zwierzeca. Trzeba jednak zaznaczy¢, ze w pracach K. Makowskiego nie
zostaly wzigte pod uwage analizy naczyn z przedstawieniami tréjwymiarowymi.
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jatkiem jednego, ktory w tajemniczy sposéb ocalal wraz z zona. Nastgpnie
bracia zaniesli Ymira na brzeg wiclkiej przepasci i tam go po¢wiartowali, a
z ciala jego uformowali $wiat w nastepujacym porzadku: z ciala stworzyli
ziemig, z kosci skaly, z krwi morze, z wloséw chmury, a z czaszki nicbo. Ta
kosmogonia, oparta na zabdjstwie i rozczlonowaniu nadnaturalnej istoty
przywodzi takze na my$l mity o Tiamat, Puruszy itp. Stworzenie $wiata
bylo wigc postrzegane jako skutek krwawej ofiary, a ofiara ta byla zdaniem
Eliadego powtoérzeniem boskiego czynu zapewniajacego odnowe $wiata,
regeneracje zycia i spoisto$¢ spoleczenstwa [Eliade 1994].

Wséréd naukowcodw istnicje przekonanie, ze rytual skladania ofiar u
ludu Moche miat takze wydzwigk polityczny, a rytualne walki prowadzone
byly z ich rywalami. Podobnie sytuacja wygladala w dawnym Meksyku,
gdzie skladanie ofiar na duza skal¢ zaczglo si¢ dopiero w okresie postkla-
sycznym, w zwiazku z walka o hegemonig panistewek, w ktorych zaostrzaly
si¢ réznice pomiedzy klasami spolecznymi. Za ilustracj¢ zwiazku pomigdzy
ofiara ludzka a utrzymaniem prestizu przez wyzsze warstwy spoleczne
postuzy¢ moze cytat z Durana [za: Wiercinski 1996:386]:

"Wiele razy zapytywalem krajowcow, dlaczego nie zadowalali sie
darami z przepidrek, turkawek i innych ptakow, ktore byly skiadane
w ofierze. Odpowiadali sarkastycznie i obojetnie, ze byly to dary lu-
dzi ubogich i niskiego stanu, zas ofiary z ludzi, jencow wojennych,
wiezniow i niewolnikéw byly obiadami wielkich panow i nobili.
Pamietajq o tych rzeczach, ceniq je i opowiadajq o nich, jakby to
byly wielkie wyczyny. Co wiecej, aby skorczyé nasz opis o spo-
sobach, w jakich ludzie byli zabijani w ofierze, nalezy zauwazy¢, ze
nikt nie zmarl, czyli nie byl zlozony w ofierze, jesli nie zostal daro-
wany przez klase bogatq i jesli sam nie byl czlowiekiem zna-
mienitym. Jedni byli pozyskiwani w wojnie, inni na targach, ktore
specjalnie do tego celu istnialy".

Nie ulega watpliwosci, ze wielo§¢ scen przedstawiajacych ceremonie
skladania ofiar w sztuce Moche swiadczy, ze bylo to jedno z wazniejszych
aspektow religii tej kultury. Nie mozemy z cala pewnoscia powiedziec,
kiedy mialy one migjsce i z jakimi konkretnymi swi¢tami kalendarzowymi
byly zwiazane. Mozna jedynie przypuszczaé, ze mialy one $cisly zwiazek z
waznymi wydarzeniami w spoleczno$ci Moche, takimi jak rozpoczynanie
prac na roli, okres zbiorow, jak réwniez z wielkimi kataklizmami nawiedza-
jacymi ich tereny, jak np. ulewami spowodowanymi zjawiskiem El Nifio,
czy tez narastajacymi konfliktami z sasiednimi spolecznosciami. Praktyki
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ofiarne adresowane byly do $wiata podziemnego, do przodkéw odpowie-
dzialnych za cyrkulacj¢ zyciodajnego plynu, jakim jest woda, a wigc tym
samym odpowiedzialnym za urodzajno$¢ i pomyslnos¢ zbiorow. Jak zauwa-
7a K. Makowski, przyczyna krwawych ofiar moégt by¢ strach przed Pacha-
cuti, czyli katastrofa, ktéra moze nadej$¢ w kazdym momencie i naruszy¢
porzadek polityczno—spoteczny. Przyczyni¢ si¢ do ni¢j moga jedynie bledy
popelnione przez ludzi, ktérzy chcac nie dopusci¢ do jej nastania zobo-
wiazani sa, przy udziale przodkdw, sklada¢ bogom w ofierze ludzka krew i
mullu — muszle z tropikalnych wod morskich [Makowski 1996:106].
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