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IWONA KABZINSKA-STAWARZ
(Instytut Archeologii i Etnologii PAN, Warszawa)

WSPOLZAWODNICTWA W SYTUACJACH GRANICZNYCH

CZESC 11

Pierwsza czgéC artykulu poswigcilam problematyce znaczenia réiﬂych form
wspolzawodnictw wystepujacych przede wszystkim w kontekscie obrzedow
przejscia (a niekiedy takze w innych sytuacjach granicznych). Skoncentrowatam
si¢ zwlaszcza na udziale zawodow w akcie symbolicznego ustanawiania,
przekraczania, niwelowania granic oraz re-kreacji zycia w momentach przelomu
(np. poprzez zachowania symbolizujace powrot do prapoczatku lub/i do czasu
tworczych przodkow) a takze — przywracania homeostazy w warunkach
zagrozenia w wymiarze jednostkowym, spolecznym i kosmicznym (Kabzinska-
-Stawarz 1993). Symboliczne znaczenie wspolzawodnictw, ich udzial w procesie
komunikacji to — moim zdaniem — m.in. jeden z zasadniczych powodoéw, dla
ktorego obecnosc tego typu zachowan w kontekscie obrzgdowym jest celowa
i pozadana. Inna, nie mniej wazng przyczyna organizacji zawodow w przelomo-
wych momentach zycia cztowieka, Natury i poszczegolnych spolecznosci jest ich
zwiazek z magia. Zagadnienie to omawiam w prezentowanej tu, II czgsci
artykulu'. Podobnie jak w czgséci I — z uwagi na obszar moich zainteresowan
— positkuj¢ si¢ glownie przykladami z terenu Azji. Wydaje si¢ jednak, ze
magiczna funkcja wspolzawodnictw jest zjawiskiem uniwersalnym.

CELE ORGANIZACIJI WSPOLZAWODNICTW

Jak zauwazyl, cytowany juz w I czgéci artykutu J. Huizinga, ingerencja
w bieg natury moze zostaé osiggnicta za posrednictwem rdznego rodzaju
wspotzawodnictw. ,,Wygranie walki wplywa [bowiem] jako takie na bieg

1 W zwiazku z niespodziewana koniecznos$cia zmniejszenia objgtosci tego rocznika ,,Etno-
grafii Polskiej” pierwotna wersja artykulu zostala znacznie okrojona. Ograniczam si¢ tu
wlasciwie do prezentacji pewnych tez. Sygnalizowane zagadnienie zostanie natomiast omowio-
ne szerzej w przygotowywanej obecnie do druku monografii pt. ,,Sport w kulturach ludoéw
Azji. Wspotzawodnictwa w sytuacjach granicznych”.
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wydarzen. Kazde zwycigstwo uprzytamnia, tj. urzeczywistnia dla zwycigzcy
triumf mocy dobrych nad zlymi i powodzenie grupy, ktora wywalczyla
zwycigstwo’’ (Huizinga 1985, s. 87-88). Tez¢ t¢ potwierdzaja informacje
o celach organizacji zawodow, podane przez réznych badaczy ludow Azji.
Na magiczna funkcj¢ rytualnych walk organizowanych w przelomowych
okresach roku zwracal np. uwage Granet podkreslajac, ze od zawodow
rozgrywanych w poszczegolnych porach roku zalezy caloroczna pomysinosc,
a przede wszystkim — dojrzewanie roslin i obfite plony (Granet 1914, s. 150;
1926, s. 351). Wiadomo tez np., ze w starozytnych Indiach organizowano
walki nie uzbrojonych ludzi z bykami, by zapewni¢ urodzaj (Basham 1973,
s. 257). Takze wyscigi koni ciggnacych rydwany miaty wplynaé na wzrost
plodnosci ziemi (Stutley 1977, s. 173). Podobnie np. zabajkalscy staroob-
rzedowcy urzadzali wyScigi koni przed tzw. maslenica, by stymulowaé roz-
kwit przyrody, plodno$¢ ziemi i zwigkszy¢é przychowek zwierzat (Bolonev
1978, s. 113). Czukcze biegali, strzelali z tuku, grali w pitk¢,urzadzali zapasy
i in. wierzac, ze przyniesie im to powodzenie w lowach (Zornickaja 1975,
s. 36). Japonskim zapasom sumo przypisywano natomiast wplyw na wzrost
zboz. Zawody odbywaly si¢ podczas $wigta pigciu ziaren (Culin 1958,
s. 36-37; na wiar¢ w magiczna moc zapasow, ich udzial w pobudzaniu
wzrostu i przydawaniu szczescia wskazuje tez m. in. Osterloff 1976, s. 143).
Koreanczycy wierzyli, ze walki gigantycznych figur smokow organizowane
w 15 dniu Nowego Roku, ktory byl repetycja noworocznego $wigta, zapew-
nia plodny rok (Im Tong-Gwon 1975, s. 84). Wierzono tez, ze noworoczne
zawody w przeciaganiu liny zapobiegna chorobom i jednoczesnie zapewnia
urodzaj (Kalendarnye obycai... 1988, s. 113-116). U Singaléw w organizowa-
nych na poczatku roku zawodach polegajacych na przeciaganiu liny, uczest-
niczyly dwie druzyny. Jedna z nich reprezentowala bogini¢ Pattini, a druga
— jej malzonka. Pozadane bylo zwycigstwo grupy bogini, mialo ono bowiem
chroni¢ przed epidemia czarnej ospy (Krasnodembskaja 1982, s. 158). Chin-
czycy przypisywali magiczna moc wyscigom ,,smoczych todzi”’. Oczekiwano,
Zze zapewnig one wzrost ryzu i obfite plony (Aijmer 1964). W kulturze
chinskiej smok, ktorego ksztalt nadawano lodziom, jest symbolem deszczu,
zywiotu wodnego, a takze drogi, przemiany. Wedlug Tum Li-Ch’ena,
wyscigi lodzi organizowano pierwotnie, aby skloni¢ smoki do walki w po-
wietrzu, co z kolei mialo wywola¢ deszcz (Tum Li-Ch’en 1965, s. 43).
U starozytnych Hetytow fechtunek dwoma rodzajami broni stuzyt stymula-
¢ji i regeneracji witalnych sit kosmosu w krytycznych momentach Zycia
jednostki i grupy, tj. przede wszystkim wiosna i jesienia (Ardzinba 1982,
s. 80; patrz tez np. Heesterman 1957, s. 133, 156). Ozywienie plodnych sit
Natury mialy tez zapewnié popularne w Azji Centralnej noworoczne walki
wielbladéw, baranéw oraz kogutdéw (Biurin 1950, t. 1, s.111; Simakov
1984, s. 103; Suchareva 1958, s. 124; Snesarev 1969, s. 316 i in.). W potu-
dniowym Tadzykistanie np. organizowano walki koni, baranow, zapasy
oraz ,,walki o kozla”, by wywolaé deszcz (KarmySeva 1987, s. 241; badaczka
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tlumaczy przy tym zwiazek wspomianych zawodow z plodnoscia, odwolujac
si¢ do ludowych wierzen, w ktorych jest mowa o obecnosci kobyl wraz ze
Zrebakami na dnie zrodel wod?). Wedlug Simakowa natomiast, ,,walka
o kozla™ jest zachowaniem milym bogu i ma znaczenie sakralne. Wplywa tez
na pomysino$¢ rodziny. Powodzenia mogla tez oczekiwaé osoba, ktéra
podarowala kozla pragnacym urzadzi¢ zawody miodziencom. Bylo to jedno-
czesnie sposobem wyrazenia podzigki najwyzszym silom za okazang przez
nie przychylnosé¢ (Simakow 1984, s. 147).

Zdaniem Simakowa rdéwniez, istnieje podobienstwo migdzy walkami
zwierzat i — wystepujacymi np. u Kirgizow — zawodami, podczas ktérych
dwaj lysi zawodnicy bodli si¢ glowami do momentu ucieczki jednego z nich
z pola walki lub pojawienia si¢ krwi na jego glowie. Organizacja obydwu
form wspolzawodnictw miala ten sam cel: pobudzenie tworczych mocy
Natury (Simakov 1984, s. 103-104; patrz tez np.: Suchareva 1976, s. 50).

Spektakularnym zachowaniem wyst¢gpujacym u wielu ludow Azji w prze-
lomowych momentach cyklu rocznego jest hu$tanie si¢ na hustawkach.
Przybieralo ono niekiedy form¢ zawoddw, polegajacych na rozbujaniu hus-
tawki mozliwie najwyzej 1 uderzaniu nogami w pien drzewa na jak najwigk-
szej wysokoéci. Tej znanej dzi§ powszechnie zabawie przypisywano w prze-
szlosci wazng funkcj¢ pozaludyczng. W wierzeniach wedyjskich np. hustaw-
ka zwana ,,okretem wiodacym do Nieba” wystepuje jako lacznik mig¢dzy
réoznymi poziomami kosmosu (patrz np.: Eliade 1988, s. 119-120). Korean-
czycy wierzyli, ze hustanie si¢ podczas upalnego lata zapewni chiod i od-
pedzi moskity (Im Tong-Gwon 1975, s. 87). Najczgsciej jednak hustaniu si¢
na hustawkach przypisywano rol¢ magicznego bodzca dla rozwijajacej si¢
z poczatkiem roku Natury. Hindusi np., jak pisze Auboyer (1968, s. 133)
wierzyli, ze ,,im wyzej wznosila si¢ 16dka hustawki, tym lepiej mialy rosnac
miode p¢dy i pigckniej zapowiadaly si¢ zbiory™ (patrz tez: Stutley 1977,
s. 173). W innym miejscu Auboyer wspomina o hudtawce jako symbolu
zyciodajnej wody, spadajacej z nieba pod postacig deszczu i by¢ moze
asocjowanej z tgcza — widzialnym lacznikiem migdzy niebiosami i ziemia
(Auboyer 1955, s. 134). Wedlug niektorych autorow, hustanie si¢ na hustaw-
ce jest symbolem plodnosci, stosunku seksualnego (patrz np.: Ismailova
1984, s. 183; Lobacdeva 1986, s. 12; Muhiddinov 1973, s. 103 i in.).

Zasadniczy wplyw na ozywienie, pobudzenie Natury ma sam ruch, beda-
cy naturalng cecha zawodow. Stanowi on zarazem zauwazalna i symbolicz-
na opozycj¢ bezruchu, Smiertelnej martwoty3. Badacze podkreslaja przy tym

2 Por. tez np. hinduskie wierzenia o koniu, ktory powstat z wody i identyfikowaniu go
z chmura deszczowa (Stutley 1977, s. 23-24).

3 Por. np. tezg sformulowana przez W. Sedlaka o pierwotnym rozkoltysaniu prézni o zero-
wych drganiach, tj. elektromagnetycznosci w spokoju, przez §wiatlo do stanu ozywienia, co
dato poczatek zyciu. Jak pisze Sedlak: ,,prozmia jest wszystkim potencjalnie, gdyz nie moglaby
inaczej byé poczatkiem Wszech§wiata. Jako absolutny bezruch jest przyczyna wszelkiej dyna-
miki. Jako niematerialna — rodzi mase” (Sedlak 1986, s. 13, 20).
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szczegolnie znaczenie ruchu okreznego (i wyscigow ,,po okrggu™) w genero-
waniu sily, stymulowaniu energii i Zyciodajnych mocy ziemi oraz samych
zawodnikéw (patrz np.: Heesterman 1957, s. 156; Stutley 1977, s. 319).
Chcialabym zwroci¢ uwagg, iz w niektdrych przypadkach wspolzawodnictw
przejécie od fazy bezruchu do ruchu jest wyraznie sygnalizowane. W sumo
np. sama walka przebiega btyskawicznie. Przygotowanie do niej trwa jednak
dlugo (1545 minut). Jak podaje Tokarski (1989, s. 103) ,,celem owych
czynnosci wstgpnych jest «nastrojenie si¢», tak fizyczne jak psychiczne.
Sumatori zblizaja si¢ do siebie, sypia wokdl sol w celu samooczyszczenia,
potem za$ polewaja barki woda i wykonuja co$ na ksztalt dziwacznego
ptasiego tanca, przenoszac ci¢zar ciala z jednej nogi na druga. Potem od-
wracaja si¢ tylem do siebie i zamieraja w nieruchomej «medytacji», czekajac
na muga (por. chinskie wu-mien) «nie mysl» [...] Gdy nadejdzie wlasciwy
moment, zamieraja w bezruchu wyczekujac sprzyjajacej chwili. I nagle dwie
nieruchome goéry migéni spadaja na siebie z szybkoscia blyskawicy. Jak
ichneumon skacze znienacka do gardla kobry po serii specyficznych od-
dechow, znajdujac jedyny, wlasciwy moment, tak po kilku sekundach znie-
ruchomienia jedna z gér migsa z hukiem pada na ziemi¢ bezwolna, opg¢tana
przez «to» wiasnie.” Zdaniem Tokarskiego, ,,podkreslony tu silnie moment
bojowego transu, owo [...] opgtanie przez bezosobowe to, stanowi o roéznicy
filozofii sportu europejskiego i mistyki sportowej sumo’ (tamze, s. 103).

Na uwage zasluguje rowniez fakt organizacji zawodow w sytuacjach
granicznych, w momencie przejscia, oczekiwania na zmiang, otwarcia nowego
etapu. W wierzeniach ludowych moment ten wiaze si¢ przewaznie z przybyciem
na Ziemi¢ jej boskiego, duchowego wladcy, ozywieniem martwej/§piacej
Natury i poczatkiem cyklu wegetacyjnego.

Materialy etno-historyczne $§wiadcza o organizacji roznych form wspol-
zawodnictw dla walki z groznymi mocami. Turkmeni np. na przelomie
starego i nowego roku skakali przez ogien, by uwolni¢ si¢ od wszelkich
chorob i nieszcze$é (Narody Srednej Azii... 1963, s. 118). Na Sumatrze, m.in.
podczas ceremonii pogrzebowych, urzadzano walki kogutow. Wierzono, iz
moga one wskrzesza¢ umarlych i zapewniaja ochron¢ przed groznymi du-
chami (szerzej na ten temat patrz np.: Gajek 1934, s.27, 155). Pasterze
mongolscy podczas skladania dorocznych ofiar na owoo strzelali z luku,
zeby — jak moéwili — ,,wygnaé zlo zwiazane z ziemia”. Z tej samej okazji
Buriaci organizowali zapasy, wyscigi i zawody lucznicze, by ,,pokonac zle
duchy i [zarazem] oddaé cze$¢ duchom lokalnym” (Sagdaron, Ocirov 1909,
s. 473). Ochronie przed zlymi mocami stuzyly takze walki baranow. Zwierzg-
ta te bowiem, jak pisze np. Diemidow, maja sil¢, ktorej boja si¢ demony
(Demidov 1962, s. 188). Zapasnicy sumo odpedzali natomiast zle duchy,
sypiac na arene sol (Wroczyniski 1985, s. 73; por. tez informacje o uzyciu soli
przez sumatori podane przez Tokarskiego).

Zdaniem pasterzy mongolskich np., szczegolng rol¢ w magii pelni kon.
To wlasnie dzigki niemu zostalo pokonane zlo. Informacja ta wskazuje
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Wg: Diem 1941, s. 227

zarazem posrednio na jeden z celéw organizacji wyscigow, ktore mogly
wystgpowaé w roli magicznego srodka zwalczajacego zle moce, nieustannie
zagrazajace egzystencji czlowicka (szerzej na ten temat patrz: Kabzinska-
-Stawarz 1991a, s. 93-102). Podobna funkcj¢ pelnily tez w Indiach wyscigi
koni ciagnacych rydwany. Zwierzgta blagano, by odstraszyly wilki, zle
duchy i wszelkie nieszczegscia (Stutley 1977, s. 319; dodam tu, ze w wie-
rzeniach hinduskich kon wystgpuje m.in. jako symbol Slonca, ptodnosci,
a zarazem — mocy i wojny; tamze, s.23-24). O roli konia w magicznej
walce ze zlem moéwig takze np. slowa chinskiej piesni pt. ,,Potgzne konie”.
Jedna z jej zwrotek glosi: ,,wywieziono zlo rydwanami, zdeptano wszel-
kie zte sily, nie ma juz zadnego plugastwa” (Leskova 1974, s. 17). Badaczka
informuje takze o organizowanej na przelomie roku oraz w koncu wiosny
ceremonii wyganiania zla, ktéora miala zapobiec chorobom, nieszczgsciom
i dzialaniu ztych duchow. Oprocz zachowan typowych dla tego rodzaju
ceremonii, takich jak: krzyki, bicie w b¢gbny, obchodzenie wiosek z zapa-
lonymi latarniami itp., organizowano wowczas wyscigi rydwanow ciagnio-
nych przez konie.

W najstarszych wierzeniach Azji kon wystepuje jako symbol ptodnosci,
mocy, meskiej sity yang, a takze wojny, jest rOwniez asocjowany ze Sloncem
(patrz np.: Campbell 1968, s. 208; van Gulik 1935; Stutley 1977, s. 23-25,
319). O zwiagzku konia z ptodnoscia i jego roli w pobudzaniu zyciodajnych
sit Natury $wiadczg tez np. posrednio wypowiedzi pasterzy mongolskich,
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okreslajace cele organizacji wyscigow tych zwierzat. Jak wynika z moich
badan, zawody urzadzano m.in., ,,by bylo dobrze ludziom i zwierzetom™, by
zapewni¢ obfito$¢ deszczu, liczebny wzrost stad, narodziny jak najwickszej
liczby dzieci itp. (o celach organizacji wyécigdw i innych form wspdlzawod-
nictw u Mongolow pisalam juz szerzej w swoich pracach; patrz przede
wszystkim: Kabzinska-Stawarz 1991a). Jako symbol Buddy, sily i szczgscia
wystepuje kon w wierzeniach lamajskich. Informacje podane przez Rericha
wskazuja przy tym rowniez na udzial konia w magii ochronnej. Gdy bowiem
— jak pisze Rerich (1980, s. 70) — narodowi zagrazalo nieszczgScie, lamowie
wchodzili na najwyzsza gorg i wymawiajac zaklecia rozrzucali papierowie
konie. Posylali tez symboliczne konie ludziom, ktorzy obawiali sig, ze spotka
ich co$ zlego.

W wielu przypadkach o magicznej funkcji zawodow mozemy wniosko-
waé posrednio. Istotny jest tu, moim zdaniem, m.in. charakter uzywanych
podczas nich ,,rekwizytow”, a takze — informacje o znaczeniu kontekstu,
w ktorym wystepuje okreslona forma wspolzawodnictw. (Przyjmuje, oczywi-
Scie, iz istnieje zasadnicza jedno$¢ generalnych celow i znaczenia poszczegol-
nych zachowan wystepujacych w tym samym kontekscie). Jesli wigc np.
wiadomo, ze Tadzycy grali w konne polo na zakonczenie siedmiodniowego
Swigta uwd, ktore poprzedzalo przejscie na letnie pastwiska i — jak pisze
Andrejew — bylo zwiazane z magia ochronna, majaca ustrzec owce przed
napadem wilkéw lub innych drapieznikow (Andreev 1953, s. 115-116), to
mozemy — jak sadzg¢ — hipotetycznie zalozy¢, ze temu samemu celowi stuzyty
wspomniane zawody. Innym przykladem informacji, ktéra moze by¢ pod-
stawa do posredniego wnioskowania o znaczeniu wspoélzawodnictw, jest
podana przez Urazmowg wzmianka o zawodach organizowanych podczas
rolniczego ,,$wigta pluga”, sabantuj, takich jak: wyscigi w workach lub
z trzymana w ustach lyzka, na ktorej lezy jajko, biegi, ktorych uczestnicy
majg zwigzane nogi, i in. (Urazmova 1977, s.94). Z dalszych informacji
podanych przez autork¢ wynika, ze obchody $wigta mialy zapewni¢ przy-
chylnos¢ duchow plodnosci i dobry urodzaj w nowym roku. Mozna wigc
— jak sadz¢ — przyjaé, ze podobnym celom stuzyly organizowane wow-
czas zawody. Rowniez zamieszczona przez Agajewa (Agaev 1985, s. 168)
informacja o noworocznych skokach przez ogien w Azerbejdzanie, podczas
ktorych zawodnicy trzymali w rekach gliniane czarki z ziarnem (pokonani
oddawali je zwycigzcy) pozwala wnioskowaé o prawdopodobnym zwiazku
tego typu zachowan z magia plodnosci, urodzaju.

Skoki przez ogien byly np. ulubiona rozrywka mlodych mezczyzn pod-
czas $wieta Holi. Jak informuje Stevenson (1971, s.285) — zawodnicy
,,demonstrowali [wowczas] swoja mlodziencza sil¢’’. Wyjasnienie to, moim
zdaniem, nie ukazuje w pelni znaczenia zawodow, przede wszystkim za$ nie
uwzglednia ich aspektu magicznego. Stevenson pisze wprawdzie, ze ogien
palony podczas §wigta Holi ma wlasciwosci lecznicze (ogrzang na nim sol
podaje si¢ zwierzetom, by uchroni¢ je przed chorobami), uwaza si¢ go tez
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za 7zrodlo zycia, samo Swigto za§ zwigzane jest z plodnoScia — nie idzie
jednak dalej, by wykorzysta¢ te informacje dla wyjasnienia celow wspom-
nianych zawodéw. Tymczasem, jak wiadomo z innych zrodel, Hindusi
wierzyli, ze popidt ognisk, przez ktére skakano podczas $wieta Holi, ma moc
magiczng (Stutley 1977, s. 114).

O udziale zawodéw w magii plodnosci mozna takze — jak sadze — wnio-
skowac na podstawie informacji o zachowaniach zapasnikow, ktore polegaty
na demonstrowaniu okres$lonych ruchéw byka lub ptaka, o ,tafcu lwa”,
poprzedzajacym zawody wu shu czy kung-fu, ,,ptasim tancu” lub ,,sumo
wron’ zapasnikéw japonskich, gdzie walczacy nasladuja kroki, okrzyki
1 ruchy tych ptakow. (W I czgsdci artykutu przedstawilam tezg, iz zachowania
te mogg rowniez symbolizowaé powr6t do poczatku, do czaséw mocarnych
i tworczych przodkow, komunikujac zarazem o sytuacji granicznej). W wie-
rzeniach wielu ludéw Azji byk wystgpuje w roli meskiego praprzodka.
Uwazany jest jednoczesnie za zrodlo plodnosci, mocy i energii (patrz np.:
Eliade 1993, s. 86-88; Humphrey 1974; Saraksinova 1962, s. 133-134 i in.).
W podobnej roli wystgpuja takze ptaki. Wedlug niektorych badaczy (np.
M.J. Kuo) ptak — ,niezaleznie od tego, czy bgdzie to feniks, czy jaskotka™
— jest symbolem meskosci, meskiego czlonka (za: Chang 1976, s. 166-167).
Podobnie jak w wielu innych przypadkach, nasuwa si¢ tu jednak pytanie,
w jakim stopniu zwiazki tego typu sa u$wiadamiane przez osoby reprezen-
tujace poszczegélne spolecznosci. Badania przeprowadzone przeze mnie
wsrod pasterzy mongolskich nie wykazaly np., by swiadomie i bezposrednio
przypisywano ptakom, ktorych ruchy przypominaly zachowania zawodni-
kow, symbolike meskiego poczatku i meskiej energii, ptodnosci itp. Zdaniem
Tokarskiego natomiast, wspomniane juz ,,sumo wron’’ przypomina chinskie
legendy o magicznych ptakach zyjacych na Sloncu. Autor wskazuje takze na
rytualne korzenie sumo, ktore wywodzi si¢ z obrzedow religijnych, urzadza-
nych na cze$¢ bdstw. Podobny cel mialy same walki, ktore ,,odtwarzaly
zmagania bogéw” (Tokarski 1989, s. 98-99).

O zwiazku zapaséw z magiczna stymulacja zycia i plodnoéci mozna — moim
zdaniem — takze hipotetycznie wnioskowaé na podstawie informacji o smaro-
waniu cial oliwg przez zapasnikow. Zwyczaj ten wystepowal m.in. u ludow
tureckich Azji Centralnej i Bliskiego Wschodu, w Indii i Tybecie. Wedlug moich
mongolskich informatoréw natomiast — zabraniano zawodnikom mazania ciat
tluszczem, by nie §lizgaly si¢ (na zakaz ten zwraca tez np. uwage Grumm-
-Grzimajlo 1926, s. 233). Jak wiadomo, dla wielu ludéw Azji, m.in. mieszkan-
cow starozytnej Syrii i Palestyny, oliwa byla zrodlem zycia i jego symbolem
(patrz np.: Moscati 1963, s. 157; przypomnijmy tez ewangeliczng przypowiesc
o pannach roztropnych i niemadrych, ktore czekaly na Oblubienca, zapom-
niawszy o oliwie do lamp; Mt 25, 1-13). Byé moze takze w roznych kulturach -
jej uzycie przez zapasnikow mialo funkcje magiczne i znaczenie symboliczne.

Za srodek pobudzajacy plodne sily Natury, wyzwalajacy zyciodajna
energi¢ i odmiadzajacy $wiat, a zarazem zapewniajacy obfite zbiory, uwaza
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Ryc. 2. Scena z walk zapasniczych w Japonii. Zapasnicy witaja publiczno$é
»Raz, dwa, trzy”, or 14, z dn. 10.04.1938 r.

si¢ rowniez powszechnie rytualne stosunki seksualne. W sytuacjach granicz-
nych np. przybieraja one nierzadko postac orgii, rozpasania. Podobna rolg
pelnig obsceniczne zarty, ekshibicjonistyczne gesty itp. (patrz np.: Caillois
1973, s. 144, 149, 156; Kojiki 1986, s. 60, 82—-83; por. tez informacje o staro-
hinduskim rytuale zwanym asvamedha; Stutley 1977, s. 23-26). Czasami
zachowania polegajace na symulowaniu stosunkow seksualnych wystgpo-
waly rowniez podczas zawodow. Na seksualng symbolike wspolzawodnictw
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zwraca np. uwage Ardzinba (1982, s. 80), Granet (1973, s. 200-201) nato-
miast pisze o zawodach z udzialem mezZzczyzn i kobiet, polegajacych na
zdzieraniu odziezy oraz o biegach nagich zawodnikéw. Mialy one ,,wspo-
moéc odbudowe sit meskich w przyrodzie®. Spektakularny przyklad polacze-
nia zawodow z zachowaniami o charakterze seksualnym wystepuje m.in.
u Kirgizow i Kazachoéw. Zawody nosily nazwe ,,odwiazywanie wielblada™,
a organizowano je podczas ceremonil wypominkéw. Dokladny opis wspom-
nianych tu wspolzawodnictw podaje Simakow (1984, s. 119-121). Informa-
cje zebrane przez tego badacza zashuguja na uwage m.in. ze wzgledu na to,
ze wzmianki o zachowaniach zawodnikéw, noszacych charakter erotyczny
naleza w literaturze azjanistycznej do rzadkosci.

Gi6éwna bohaterka wspomnianych zawodéw byla kobieta, przy czym
musiala to by¢ mezatka majaca juz dzieci [a wigc mogaca udowodnié
swa zdolnos¢ do dawania zycia — dop. I.K-S]. Zawodniczka byla niemal
naga. Jej zadanie polegalo na rozsuplaniu zawigzanego na wiele misternych
wezlow sznura, za pomoca ktoérego do wbitego w ziemi¢ kolka przywigzany
byl wielblad. Na grzbiecie zwierzg¢cia znajdowaly si¢ wartosciowe przed-
mioty, np. dywany, odziez, bizuteria i in. Kobieta — w pozycji ,,na czwo-
raka” — mocowala si¢ z wezlami, co trwalo najczedciej ok. 1540 minut.
JeSli wykonala zadanie pomyélnie — zabierala wielblada oraz znajdujace
si¢ na nim przedmioty i wracala do jurty, gdzie mogla si¢ ubra¢. W innym
wariancie zawodow wraz z kobieta wystgpowal rowniez nagi mezczyzna.
Kobieta nazywana byla ,kobyla”, mezczyzn¢ za§ zwano ,,Zrebakiem’.
Zadaniem kobiety bylo rozwiazanie sznura, megzczyzna za$ przeszkadzal
jej w tym, nasladujac jednoczes$nie seksualne zachowania zwierzg¢cia. Ko-
bieta bronila si¢ przed jego atakami uderzeniami nog, jak czynia to zwie-
rzgta. Jezeli zdolala si¢ obroni¢ i odwigzala wielblada — otrzymywala
go w nagrod¢ wraz ze znajdujacymi si¢ na jego grzbiecie przedmiotami.
W przeciwnym wypadku — nagroda przypadala w udziale mezczyZznie.
Jezeli zawody konczyly si¢ remisem — kobieta zabierala wielblada, a jej
przeciwnik mogl wziagé ladunek. Od czasu do czasu zawodniczka zwracala
sic w stron¢ widzow i — wskazujac na swe podbrzusze wyjasniala, iz
obnazanie si¢ przed nimi nie jest niczym wstydliwym. Miejsce to bowiem
dalo zycie wszystkim ludziom zamieszkujacym Ziemig¢, w tym takze bo-
haterom, takim jak Manas, Almambet, Szabdan i in.

Wedlug Simakowa, charakter zawodow, ktorych uczestnicy nasladowali
seksualne zachowania zwierzat, a zwlaszcza obecno$¢ w nich wielblada—
—samca, dowodzi zwiazku tej formy wspoélzawodnictw z totemizmem. Wnio-
sek ten nie jest jednak poparty przez autora zadnymi dowodami. Bardziej
przekonujace, takze z uwagi na daleko idace analogie w innych kulturach,
wydaje si¢ natomiast twierdzenie o magicznej funkcji zawodow, ktore maja
sprzyja¢ rozmnazaniu bydla, wzrostowi traw oraz stymulowaé ludzka ptod-
nos¢ (Simakov 1984, s. 121-122; patrz tez np. Snesarev 1969, s. 82, 90). Na
uwage zashiguje przy tym fakt, ze wspomniane tu zawody wystgpowaly
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najczesciej podczas wypominkow, a wiec w momencie, w ktorym ich moc
regeneracyjna byla szczegolnie pozadana nie tylko dla stymulacji plodnosci
— jak pisze Simakow (1984, s. 122) — lecz takze dla przywrocenia rownowagi
i zZlagodzenia straty. Warto roéwniez zwroci¢ uwage na charakterystyczng dla
sytuacji przejscia czynnos$¢ rozwigzywania wezlow.

BRON, KTORA NISZCZY [ TWORZY

W sytuacjach granicznych w roli magicznego orgza wyst¢puja rozne
rodzaje broni. Pelnia one funkcje ochronne, a zarazem s3 elementem magii
ptodnosci. W Japonii np., jak pisze Herrigel (1987, s. 28, 81) od najdawniej-
szych czasow luk uwazany byl za srodek walki z przeciwnikiem wystepuja-
cym w ludzkiej lub duchowej postaci, przy czym istota lucznictwa byla
rowniez walka zawodnika z samym soba. Z innych zrédel wiadomo, ze
kazdy ostry przedmiot (np. strzala, wiocznia lub miecz) przecinajacy okre-
S$lone obiekty byl tu symbolem gromu. Duch gromu zas zwigzany jest zwykle
z kultami agrarnymi — plodnoscia, zyciem (Kojiki 1986, s. 150; por. tez
uwagi Kagarowa o magicznym znaczeniu uderzania w powietrze — strzela-
nia, rzucania kijem, itp. — ktore niszczy zle duchy; Kagarov 1929, s. 157).
U wielu ludéw Azji wystgpowal zwyczaj polegajacy na zawieszaniu miniatu-
rowego luku i strzal nad kolyska noworodka (chlopca). Wedlug Potanina
np., mialo to shuzy¢é ,,umocnieniu sit fizycznych dziecka” (Potanin 1883,
s. 31). Nie wyklucza to — moim zdaniem — ochronnych funkcji wspomniane-
go zabiegu. Najczgsciej strzelano z tuku podczas obrzgddw przejscia. Popu-
larne jest strzelanie (takze w formie zawodow) gdy rodzi si¢ dziecko oraz
w roznych fazach wesela. Koriacy i Czukcze np. strzelali z tuku ,,dla ode-
gnania $mierciono$nych duchow’ w trakcie ceremonii przekazywania ogni-
ska domowego pannie mlodej. Ceremonia ta miala miejsce po przyjezdzie
kobiety do domu me¢za (Antropova 1971, s. 106). Powszechny jest zwyczaj
strzelania w powietrze, gdy Swita towarzyszaca panu mlodemu podjezdza do
domu panny mlodej. W Afganistanie natomiast, po zakonczeniu przygoto-
wan do wyjazdu do domu meza, krewni kobiety urzadzali zawody z udzia-
fem druzbow pana mlodego. M¢zczyzni strzelali do kawatka szkla dopoki go
nie rozbili. Jak pisze Rachimow, trafienie w szklo odbijajace promienie
sloneczne nie bylo latwe. Wazniejsza wydaje mi si¢ jednak podana przez
niego informacja o tym, ze miodzi malzonkowie mogli wyjechaé dopiero
wowczas, gdy ktory$ z zawodnikow trafil w cel (Rachimov 1983, s. 105).
Potwierdza ona mozliwos¢ udzialu zawodow w kreowaniu i sankcjonowaniu
nowego porzadku spolecznego (zagadnienie to omowilam bardziej szczego-
lowo w I czesci artykutu).

Zawody hucznicze towarzyszyly rowniez obrzedom pogrzebowym. Wedhug
Piaseckiego np., walki strzeleckie organizowane podczas tego typu obrzgdow
w Chinach, stuzyly uspokojeniu duchow zmartych (Piaseckij 1880, s. 20-21).
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Strzelanie dla ochrony przed ziymi duchami jest tez elementem magii paster-
skiej. Przykladem moze by¢ m.in. czukocki zwyczaj witania gloSnymi okrzy-
kami i wystrzalami zwierzat, ktore przyganiano na pastwiska w dniu §wigta
jesiennego uboju. Jak podano w Narodach Sibiri (1956, s. 919) zachowania
te mialy odpedzié¢ zle duchy. Wierzono ponadto, ze strzelanie z luku moze
zapewni¢ ochrong¢ przed zlymi mocami wedrowcom (patrz np.: Ivanov 1953,
s. 218). Znakomitym przykladem zachowan, u podstaw ktérych lezg wierze-
nia w magiczna moc wystrzelonej z tuku strzaly jest obchodzone przez wiele
ludow Azji $wigto niedZzwiedzia, a zwlaszcza - stanowiace jego punkt kul-
minacyjny — zabicie specjalnie hodowanego w tym celu zwierzecia (jego
migso spozywa si¢ nastgpnie podczas rytualnej uczty, koéci zadé grzebie
z zachowaniem odpowiedniego ceremoniatu). Podczas tego $wigta organizo-
wane sa tez rozne rodzaje wspolzawodnictw: wyscigi psow i reniferow,
skoki, podnoszenie ci¢zarow, fechtunek kijami, strzelanie z tuku, zapasy
z niedzwiedziem i in. Wedlug Zielienina np., w zawodach, jakie odbywaly si¢
podczas $wigta niedzwiedzia mozna dostrzec analogi¢ do dawnych uro-
czystosci pogrzebowych. Ich organizacja motywowana byla obawa przed
zemsta zabitego zwierzgcia, ktore nie przestawalo byC grozne dla czlowieka
nawet po Smierci. Jednoczes$nie roznorodne zabiegi, np. wywieszanie glowy
zwierzecia na drzewie, mialy zapewni¢ kontynuacje jego rodu i ulatwic
odrodzenie niedzwiedzie] populacji (Zelenin 1929, s. 43, 52-53; 1934, s. 234;
patrz tez: Potapov 1928, s. 15-22 i in.) Przez niektorych badaczy strzelanie
z tuku jest interpretowane jako spelnienie aktu seksualnego, zaptadniajacego
(patrz np.: Nikitina 1982, s. 205). Sama strzala za$§ moze symbolizowaé
energi¢, moc, wladz¢ itp. (patrz np.: Changalov 1958, s. 397; 1959, s. 86;
Culin 1958, s. XXX; Potapov 1934; Urai-Kehdlmi 1974, s. 258-259; Vjat-
kina 1960, s. 229). Autorzy informujacy o zawodach luczniczych nie inter-
pretuja ich jednak najczesciej w ten sposob. Wskazuja wprawdzie na zwiazek
zawodow lub samego luku i strzal z plodnoscia, méwia jednak wylacznie
o efekcie wspomnianego aktu, w oderwaniu od jego przyczyny sprawczej.
Niektorzy badacze (m.in. Veselovskij 1921, s. 288) twierdza natomiast, Ze nie
ma podstaw, by np. uwazac strzal¢ (bgdaca jednym z podstawowych in-
strumentow magii ochronnej) za element magii plodnosci).

Jak pisze wspomniana juz Nikitina, symbolem stosunku seksualnego jest
nie tylko strzelanie z luku, znaczenie to maja bowiem takze obrzedowe
zawody polegajace na rzucaniu oszczepem (Nikitina 1982, s. 205). Wierzenia
roznych ludéow wskazuja tez na udzial miecza w magicznym akcie pro-
kreacji. Japonskie mity agrarne méwia np. o jego roli w zaplodnieniu Ziemi
(podobne funkcje pelni tu tuk i oszczep; Kojiki 1986, s. 36, przyp. 131 14).
Mit nepalski natomiast opowiada o bohaterskim przodku, ktory — przeciaw-
szy mieczem skaly — dal Zycie dolinie Katmandu (Aganina 1964, s.32).
Takze wierzenia chinskie przypisuja dlugiemu mieczowi Nieba moc spraw-
cza — kreacj¢ pigciu elementéw (zywiolow) stanowiacych podstawe wszel-
kiego istnienia. U wielu ludow miecz nalezal do podstawowych instrumen-
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tow magii. Uzywano go przede wszystkim w czasie ceremonii egzorcystycz-
nych, majacych na celu wygnanie zlych duchéw (patrz np.: Abdalla 1989,
s. 134; Sagdaron, O&irov 1909, s. 140, 173; Shah 1956, s. 165-167 i in.)
Wiadomo tez np., ze u gorali gruzinskich pojedynki na miecze byly ele-
mentem Swiat religijnych, wesel, wypominkow, uczt i innych uroczystosci
(Elagvili 1973, s.277). Cytowany tu autor nie wyjasnia jednak znaczenia
zawodow wystepujacych w tym kontekscie.

SMIERC ZAWODNIKA - OFIARA DLA NOWEGO ZYCIA

W I czgsci artykulu omowitam m.in. rézne sposoby zachowania zawod-
nikéw symbolizujace $mieré i narodziny. Odtwarzajac akt pierwotnej kreacji
mialy one jednocze$nie pobudzi¢ plodne sity Natury do zycia, nadzieli¢ je
energia. Zdarzaly si¢ jednak rowniez przypadki celowego usmiercania lub
okaleczania zawodnikéw. Smier¢ ich byla pozadana i oczekiwana. Zdaniem
Okladnikowa i Zaporozskiej np., Smieré zawodnika bioracego udzial w za-
wodach organizowanych podczas obrzedow pogrzebowych miala chroni¢
zywych przed dzialaniem ztych duchow. Umozliwiala takze zmarlemu bez-
pieczne przejscie do krainy przodkow (Okladnikov, Zaporozskaja 1970,
s. 105). Wedlug niektorych autoréw, roézne formy zawodow wystepowaly
pierwotnie wlasnie w kontekscie obrzgdoéw pogrzebowych (por. np. informa-
cje o genezie zapaséw i walk gladiatoréw — Grant 1980, s. 11, 17-19, 79,
o poczatku walk bokserskich — Galkovskij 1916, s. 192, wyscigéw koni
— Bolonev 1978, s. 113; Simakov 1984, s.196 i in.) Wiadomo tez np., Ze
walki zapasnikow stanowily element rytualéw kremacyjnych, jakim podda-
wano wladcow hetyckich (Puhuel 1988, s. 26-27). W dawnych Chinach za$
strzelano z luku podczas ceremonii ku czci przodkow (Wasiliew 1974, s. 88).
Z tej samej okazji Sredniowieczni Mongolowie organizowali wyscigi koni,
zapasy i zawody strzelcow. Wedlug Wiktorowej, byly one przede wszystkim
sprawdzianem sily i mestwa zawodnikow (Viktorova 1980, s. 62). Moim
zdaniem jednak, wyjasnienie to jest niewystarczajace. Nie uwzglgdnia bo-
wiem magiczno-symbolicznego aspektu wspolzawodnictw. O celowym oka-
leczaniu lub usmiercaniu zawodnikow informuje np. Tolstow. Podaje on, ze
w $redniowiecznej Ferganie na poczatku kazdego roku walczyli ze soba
reprezentanci wladcy i wodzow. Wspomagat ich tlum widzow, ktorzy rzucali
w przeciwnika kamieniami i ceglami, az w koncu jeden z zawodnikoéw padat
martwy. Z wynikéw walki wrozono jednoczesénie, jaki bgdzie nadchodzacy
rok (Tolstov 1948, s. 282-285). Nikitina pisze natomiast, ze¢ w niektoérych
rejonach Korei w 16 dniu 1 miesigca ksigzycowego mieszkancy wioski,
stojac naprzeciw siebie na obu brzegach ruczaju, rzucali kamieniami az do
zwycigstwa, tj. do powalenia jednego z uczestnikow zawodow na ziemig tak,
by nie mogt si¢ podniesé. Wedlug Nikitiny, ten rodzaj walk znany byl
w Korei od 2000 lat. Organizowano je podczas swigta Nowego Roku.
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Zawody mialy pobudzi¢ do zycia plodne sily Natury. Dzigki nim réwniez
wladca, ktory niegdy$ uczestniczyl w walkach osobiscie, gromadzit sily nie-
zbedne dla jego funkcjonowania w ciggu roku (Nikitina 1982, s. 80-81).
Inny przyklad podaje Tokarski. Pisze on mianowicie, ze indyjskie Swicta
ascetow gromadzily ekspertow staczajacych prawdziwg bitwe w imi¢ bogow,
,,$mieré majac za jedyna nagrode” (Tokarski 1989, s. 100). Smiercia jednego
lub obojga uczestnikow konczyly si¢ tez np. pojedynki na kopie organizowa-
ne przez Kirgizéw podczas obrzedéw wypominkowych (DZumagulov 1959,
s. 89). O walce na $mier¢ i zycie podczas zawoddw o narzeczong informuje
tez np. Graczewa (Graleva 1988, s. 59). Takze Walichanow piszac o wal-
kach tresowanych baranéw na arenach Buchary, Chiwy i Kokandu podaje,
ze trwaly one tak dlugo, az jedno ze zwierzat padlo z roztrzaskana glowa
(Valichanow 1985, t. 3, s. 326). Uwage zwracaja rowniez powtarzajace si¢
w wielu opisach ,,walk o kozla” informacje, wskazujace na celowe usmier-
canie zwierzgcia przed rozpoczgciem zawodow. Obcinano mu glowe i czgsci
nog (ponizej kolan). Wyrywano tez np. nogi zywemu zwierzgciu w trakcie
walki. Tadzycy z doliny Chuf za$ przywiazywali kamieni do nog kozta, by
uniemozliwi¢ mu ucieczke. Simakow podaje natomiast, ze u niektorych grup
Kirgizéw manapskich i afganskich (zamieszkujacych Pamir) obiektem walki
byl nie koziol lecz zywy czlowiek, ktorego wybierano najczesciej sposrod
jencow wojennych (Simakov 1984, s. 148). Badacze podkreslaja wyjatkowa
brutalno§¢ zawodnikow uczestniczacych w ,,walce o kozla”. Stwierdzaja
ponadto, ze w trakcie walki niejednokrotnic dochodzilo do okaleczenia
koni, a takze dosiadajacych ich jezdzcow. Grozne wypadki staly si¢ jednak
powodem, dla ktorego w jakim$§ momencie zrezygnowano z organizacji
zawodow. U Tadzykow np. zaprzestano urzadzaé ,,walki o kozla” po wypa-
dku, jaki wydarzyl si¢ podczas zawodow, kiedy to jeden z jezdzcOw najechat
na drugiego, po czym zostal kopnigty przez jego konia tak, ze stracil oko
i ledwie uszed! z zyciem (Andreev 1953, s. 139; por. tez informacje o za-
stapieniu kamieni przez proszek lub wypieki cukiernicze, podane przez
Stevensona w opisie zachowan uczestnikow $wieta Holi. Mlodzi mezczyzni,
mieszkancy tej samej wioski, rzucali wowczas kamieniami uczestniczac
w ,,niby—-wojnie’’. Zawodnicy mieli odtwarzaé legendarng histori¢ o ztym
demonie Hiranyakasipu i jego poboznym synu zwanym Prahlada. Jak po-
daja przekazy, zachowanie syna draznilo ojca, ktéry prébowal réznych
sposobdw, by go zniszczy¢. Kiedy wszystkie okazaly si¢ zawodne — poprosit
o pomoc swa siostrg—czarownic¢. Mlodos¢ chlopca okazala sig jednak
potezniejsza bronia i czarownica zgingla. Jej Smieré — jak pisze Stevenson
— celebruje si¢ podczas $wigta Holi; Stevenson 1971, s. 280-281, 287; z cza-
sem zamiast kamieni zacz¢to uzywaé bardziej lagodnych $rodkow. Praw-
dopodobnie pelnily one podobng funkcj¢ magiczna jak kamienie).

Jak podaje Simakow, jeszcze w polowie XIX w. Kirgizi podczas pojedyn-
kow jezdzcow konnych na piki uzywali broni bojowej zakonczonej ostrym,
metalowym grotem. Okreslone reguly zawodow dopuszczaly przy tym bez-
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karne zabicie przeciwnika. Je$li jednak zabdjstwo nastapilo w sposob nie-
zgodny z przepisami — wodwczas zabdjca musial ponies¢ karg, oddajac
[prawdopodobnie rodzinie zabitego — 1.K-S] 100 lub wiecej koni. Czgsto
jednak kara byla o wiele mniejsza i wynosila lgcznie 9 sztuk bydla oraz
wielbladéw. Zdarzalo si¢ tez, ze odstgpowano od jej Sciagania. Wedtug
Simakowa, tak nieznaczne kary lub nieegzekwowanie ich w okre§lonych
przypadkach mozna wytlumaczy¢ tym, ze az do poczatku XX w. Kirgizi
nie uwazali pojedynkéw na piki za zawody sportowe. Byl to natomiast
rodzaj walki wojennej, niejako z natury rzeczy dopuszczajacej $mieré uczest-
nikow (Simakov 1984, s. 56)%.

We wszystkich wspomnianych tu przypadkach zabdjstwo zawodnikow
ma charakter rytuainy. Jego celem jest re-kreacja zycia, pobudzenie wital-
nych sil Natury itp. Warto przy tym przypomnie¢ uwage Bettelheima, iz
krew wystgpujaca jako efekt obrzgdowych okaleczed kojarzona jest naj-
czgSciej z pozorami niszczenia zycia, gdy tymczasem jest wrgcz przeciwnie.
Mamy bowiem do czynienia z checig stwarzania Zzycia, z dzialaniem ze
wszech miar konstruktywnym (Bettelheim 1989). Zawodnicy (zaréwno
ludzie, jak i zwierzgta), ktorzy ging podczas zawodow pelnia zarazem funk-
cje ofiary. Jak w przypadku kazdej ofiary, ich $émieré lub okaleczenie (de-
monstracja krwi) stuzy okreslonym celom. Najogolniej mowiac, ma to zape-
wni¢ pomyslnos$é reprezentowanej przez nich grupie. Szerzej o zwigzkach
zawodow z ofiara pisze¢ w przygotowywanej obecnie do druku monografii
(por. tez przeprowadzong przeze mnie analize mitu o luczniku, ktéry zapo-
biegt kosmicznej katastrofie, placac jednak za to ceng¢ Zzycia; Kabzinska-
-Stawarz 1993, s. 149-151).

WSPOLZAWODNICTWA JAKO DAR

Badania, jakie przeprowadzilam wérdd pasterzy mongolskich wykazaty
m.in., ze jednym z celow zawodow byla demonstracja najlepszych zawod-
nikow: szybkonogich koni, celnych strzelcow i silnych zapasnikow, a takze
— rozweselenie gospodarzy Natury i wszelkich sil, od ktérych w znacznym
stopniu zalezala egzystencja czlowieka. Organizujac zawody Mongolowie
wierzyli, ze cala Natura cieszy si¢ wraz z ludzmi. Oczekiwali jednak na
rewanz za ten szczegoOlny dar, jakim sa zawody. Spodziewali si¢ m.in, Ze

4 Simakow wywodzi geneze obrzedowych pojedynkow na piki (podobnie jak wielu innych
form wspolzawodnictw) z ,,wojennej przeszlosci” Kirgizow. Jego zdaniem, czynnosci wykony-
wane obecnie podczas zawodow stuzyly pierwotnie treningowi wojownikow. Mialy przygoto-
waé ich np. do podnoszenia z ziemi szabli wytraconej z reki przez przeciwnika, chowania sig¢
pod brzuchem konia przed ciosem piki lub strzala itp. O ,,wojennej genezie” pojedynku
$wiadcza ponadto: sposdb wiadania pikg, rodzaj odziezy noszonej przez zawodnika, obecnosé¢
sekundantéw, rytual (zwlaszcza gra na instrumentach muzycznych podczas zawodow) i in.
(Simakov 1984, s. 47-59).
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Ryc. 4. Zapasy. Narodowy sport Japonii
»Raz, dwa, trzy”, nr 48, z dn. 27.X1.1934 r.

gospodarze Natury zapewnia pasterzom dobre warunki wypasu stad, co
z kolei wplynie na wzrost liczby hodowanych zwierzat i powszechny do-
statek. Wierzyli tez np., ze kamienne usypisko owoo, w zamian za urzadzane
dla niego zawody — zapobiegnie suszy oraz chorobom zwierzat. Zaleznosci
mi¢dzy zawodami (w tym przypadku — wyscigami koni) dobrym samopo-
czuciem Natury i pomyslnoscia pasterzy trafnie ujal jeden z informatorow,
mieszkaniec ajmaku wschodniogobijskiego, moéwiac: ,,Wyscigi organizowa-
no po owoo tachich, aby ucieszy¢ cala otaczajaca nas przyrode. Jezeli przy-
roda begdzie zadowolona, to pasterzom tez bgdzie dobrze. Bedzie wicle
bydla, bogactwo. Istnieje zwigzek migdzy przyroda i czlowiekiem™?.

W wielu pracach spotykamy wzmianki o rozweselaniu bostw, duchow itp.
mocy, od ktorych przychylnosci cziowiek uzaleznial swa egzystencj¢. Badacze
nie zwracaja jednak najczgsciej uwagi na 6w aspekt rewanzu, wielokierun-
kowosci dzialan. Tak wigc wiadomo m. in., ze rozweseleniu bostw stuzyly
walki rozgrywane podczas $wigta poczatku wiosny u starozytnych Hetytow

5 Mezczyzna, lat 69; materialy autorki. Zapisy wywiadéw znajduja si¢ w Archiwum Za-
ktadu Etnologii Instytutn Archeologii i Etnologii PAN (dalej: AZE TIAE) w Warszawie, nr 262.
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(Ardzinba 1982, s. 80). JezdZcy tuwinscy pogwizdywali cicho przed wyscigiem,
aby — jak pisze Sambuu (1978, s. 33) — rozweseli¢ konie. Z moich badan
wynika, ze Mongolowie wiazali grzywy koniom wyscigowym, by poprawic¢ ich
nastréj. Dzumagulow za$ podaje, ze Kazachowie urzadzali wypominki, aby
sprawic rados¢ duchowi zmarlego. Mowili takze, ze ,,tym bardziej bedzie on
zadowolony, im wigcej bgdzie wypominkow™ (Dzumagulov 1959, s. 89).
Tybetanczycy wierzyli, ze bogowie uczestniczyli wraz z ludzmi w zawodach
oratorskich, $miejac si¢ razem ze wszystkimi (Stein 1959, s. 441). Wierzono tez
powszechnie, ze radosny nastroj podczas obchodow noworocznego Swigta,
wywolywany m.in. przez zabawy i zawody, zapowiada pomyslny rok. Jak
mowili np. staroobrzgdowcey z okolic Irkucka: ,,im weselej i szumniej bedzie si¢
s$wigtowalo, tym bardziej urodzajny bedzie rok” (Bolonev 1978, s.112).
Podobne wierzenia zanotowalam np. u pasterzy mongolskich.

U ludéw mongolskich $miech — znak zycia, uwazany byl za nieodzowny
element ceremonii oczyszczania kobiet po porodzie, spalania tozyska i in-
nych zabiegow, majacych zapewnié narodziny kolejnych potomkow (patrz:
Wasilewski 1979, s. 70). Wiara w magiczng moc $miechu, radosci wystgpuje
tez m.in. w buddyzmie zen. Glosi on, ze $miech pozwala wskrzesza¢ zmar-
lych, przekraczaé granicg migdzy zyciem i Smiercig. Jak pisze Safronowa,
$miech — podobnie jak krwawe walki, jest cecha ,,wesolego czasu”, gdy rodzi
si¢ nowe, a jeszcze nie konczy stare. Jej zdaniem, w tradycji §miechu przeja-
wiaja si¢ archaiczne pierwiastki kultu mnogosci oraz plodnosci ziemi i czlo-
wieka (Safronova 1980, s. 75-76; por. tez informacje o roli $miechu w od-
rodzeniu zycia i kosmicznej harmonii: Kister 1993). W Chinach wizerunki
radosnych, pelnych zycia starcoOw (mezczyzny i kobiety), grajacych np.
w szachy, byly symbolem dazenia do nieSmiertelnosci (Soothil 1930, s. 177).
Dodam jeszcze, ze niektorzy badacze wskazuja na jednoczacg rolg $miechu
w sytuacjach granicznych. Jest on zarazem znakiem jednosci wspolnoty
(Turner 1969, s. 104-105).

DZWIEK - ZNACZACY ELEMENT SYTUACJI GRANICZNE]

Warto takze, jak sadzg, zwroci¢ uwage na znaczenie innych zachowan
towarzyszacych wspolzawodnictwom, takich jak: rozne rodzaje dzwigku
(muzyka, krzyk, halas, gwizdanie, klaskanie i in.) oraz — spozywanie pokar-
mow. Czynnosci te pelnily rowniez funkcje magiczne, wzmacniajac zarazem
skuteczno$¢ dzialania samych zawodow. Niektorzy badacze zaliczaja np.
krzyk do symbolicznych atrybutdéw fazy postliminalnej w obrzgdach przej-
§cia, podczas gdy opozycyjna do niego (i — generalnie — halasu) cisza jest
cecha stanu zawieszenia (patrz np. Turner 1969, s. 103, 106). Wedtug Leacha
za$, ,kultura czgstokro¢ wykorzystuje sztucznie wywotywany halas wilasnie
dla zaznaczenia granic. Uderzanie w bgben, decie w rog, brzgczenie cym-
baldow, strzelanie z pistoletow i sztuczne ognie, bicie w dzwony, zorganizo-
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wane okrzyki i tak dalej, stosowane sa bezustannie dla zaznaczenia granic
czasowych i przestrzennych, przy czym granice te sa zaréwno metafizyczne
jak i fizyczne” (Leach, Greimas 1989, s. 69).

Symboliczne znaczenie ma takze muzyka. Chinczycy np. uwazali jej dzwigki
za jeden z nieodlgcznych warunkoéw Wielkiej Drogi (Tao), element przestrzeni
i czasu, atrybut Jedynego. Dzwigki byly tez symbolem zmiany. Dwunastostop-
niowa skala odpowiadala dwunastu miesiagcom roku, a muzyczne interwaly
— ustalonym odcinkom czasu. Podobne znaczenie nadawali muzyce Japonczycy
(Jofan 1977, s. 175). Jako symboliczny element sytuacji granicznej muzyka
wystepuje tez w kontekscie zawodow. Nierzadko poprzedza ona rozpoczgcie
walk, wyodr¢bniajac je zarazem od pozostatych zachowan obrzgdowych.
Podobna rol¢ pelnia inne zachowania wystepujace przed walka, np. wspom-
niane juz nasladownictwo zwierzat lub ptakéw i rozmaite rodzaje tanca®.

Przyklad ,,granicznego” usytuowania gry na instrumentach muzycznych
znajdujemy m.in. w opisie kirgiskich pojedynkéw na piki, podanym przez
Simakowa. Przed rozpoczgciem walki herold, akompaniujac sobie na instru-
mentach muzycznych, zwracal si¢ do widzow wolajac: ,JJesli znajduje si¢
wérod was bohater, grozny jak Almambet, silny jak chan Koszoj, ktoéry
— zalozywszy wojenne uzbrojenie — zdola zawréci€ i pogoni¢ wroga, ktory
potrafi zrecznym chwytem wybi¢ go z siodla, ktéry w mgnieniu oka, podob-
nie jak uczynil to Manas podczas wypominkdw ku czci Keketeja, celnym
uderzeniem zrzuci przeciwnika na ziemig¢ — jesli jest tu obecny taki bohater
to niechaj wyjdzie na areng wspolzawodnictw, a po zwycigstwie wezmie
nagrode”. Sygnalem do rozpoczgcia walki byl dzwigk bojowego fletu. Kiedy
za$ zawodnicy szykowali si¢ do natarcia — herold gral krotka, dynamiczna
melodi¢ pt. ,,Bierz piki, do ataku!” (Simakov 1984, s. 47-48).

Jak pisze Godlewski, muzyka byla nierozerwalnym elementem wspo6l-
zawodnictw u ludow Kaukazu. ,,Kiedy mieszkancy gorskich kisztakow usty-
szeli dzwigki harmonii, gorskiego rogu «zurny» i dudnienie barabanu po-
rzucali swoje zajecia zbierajac si¢ za wioskg na roOwnym placu. Tam w napig-
ciu czekano na rozpoczecie walk. Nagle muzyka milknie i na $rodek placu
do kola wchodza dzigici [...] przychodzi czas na wspolzawodnictwo w sile.””.
Przytoczona tu informacja wskazuje rowniez na rol¢ muzyki poprzedzajacej
zawody, ktora oddzielala zarazem powszednie zachowania (pracg) od zaba-
wy. Przed tadzyckimi zapasami kazda para zawodnikow $piewala natomiast
nastepujaca piesn:

6 Zapasnicy kaukascy np. tanczyli przed walka ludowy taniec — lezginke. Jak pisze Godlew-
ski: ,,Jest to cigzka proba wymagajaca waloréw innych niz te, ktore trzeba wykazaé w walce.
Poczucie rytmu, elastyczno$é, lekkosé i elegancje ocenia starszyzna. Ci, ktorzy tancza niezdar-
nie sg przedmiotem zartdéw, urodziwi i zdolni tancerze zdobywaja sympatie [...]”; P. Godlewski,
Walka wrecz w tradycji kulturowej grup etnicznych Azji Zachodniej i Srodkowej, s.9; mpis.
referatu wygtoszonego podczas Kongresu ISHPES w Berlinie w maju 1993 r. Za udostgpnienie
tekstu serdecznie dziekuje jego Autorowi.

7 Godlewski, op. cit., 5. 9.
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,,Jestem wybornym kozlem.
Mam dwa rogi i dwa nozdrza.
Kto zjad} mego syna?

Kto zjadl moja corke?

Kto ma ik i strzaly?

Kto chce ze mna walczy¢?

Dopiero po odspiewaniu piesni mozna bylo przystapi¢ do walki®. W tym
przypadku réwniez wykonanie piosenki ustanawialo granice miedzy zawodami,
a innego rodzaju czynnosciami. Podkreslona przez stowa piosenki szczegdlna
identyfikacja zapa$nik 6w z kozlem nasuwa zarazem przypuszczenie, iz zawody
mogly by¢ elementem magii plodnosci. W najstarszych wierzeniach ludow
Azji Centralnej koziol wystgpowal bowiem jako zwierz¢ solarne, symbol
plodnosci. Pelnil nadto funkcje mediacyjne. Tego typu informacje powinniSmy
uwzglednié, analizujac znaczenie poszczegolnych zachowan zawodnikow.

Wedtug Graneta np., muzyka, podobnie jak taniec, stuzy temu samemu
celowi: utrzymaniu $wiata w rownowadze podporzadkowaniu przyrody
czlowiekowi. Ich efektem sa m.in. dojrzale plony (Granet 1926, s. 351).
Takze zdaniem Wasiliewa, muzyka reprezentowala sil¢ magiczng oddzialu-
jaca zarowno na czlowieka, jak i na przyrod¢. Muzykanci byli tez uczest-
nikami wszystkich rytuatow (Wasiliew 1974, s. 178; na ten temat patrz tez
np. Nikitina 1982, s. 195n). Gra na instrumentach muzycznych towarzyszyta
np. walkom bawolow, organizowanym przez Miao podczas $wigta z okazji
zakonczenia zbioréw (910 miesigca). Zawody toczyly si¢ przy wtorze mu-
zyki granej przez me¢zczyzn na fletach, bgbnach i gongach. Jak pisze Its
(1960, s. 102) — wierzono, ze ,,im glosniej brzmia bgbny, tym wyzej wschodza
plony”. Z informacji tej jasno wynika, ze dzwigkom muzyki przypisywano
rol¢ magicznego stymulatora zyciodajnych sil Natury. Mongolowie grali
na instrumentach muzycznych dla owoo, by przyspieszyé przybycie jego
gospodarza na ziemi¢, miedzy ludzi (Tatar 1971, s. 317). W starozytnych
Indiach za$§ wyscigi koni, majace zapewnié wzrost zyznosci gleby, odbywaly
si¢ przy akompaniamencie bgbnow (Stutley 1977, s. 173). Na zwiazek muzy-
ki ze sferg reprodukcji wskazal rowniez m.in. Jung (1956, s. 277)°.

Muzyka pelni rowniez role magicznego $rodka chroniacego przed ztymi
mocami. Podobne zadanie spelnia np. krzyk i innego rodzaju dzwigki
(patrz np.: Kagarov 1929, s. 159). Zapewne dla ochrony przed zlymi sitami,

8 Powyzsze informacje wraz z tekstem piosenki o kozle zostaty mi przekazane ustnie przez
dr. P. Godlewskiego i pochodza z materialow zebranych podczas przeprowadzonych przez
niego badan terenowych.

® Warto tu przytoczy¢ informacje o wynikach badan botanikéw hinduskich, ktorzy ustalili,
ze ro§liny reaguja na muzyke i za jej pomoca mozna przyspiesza¢ lub hamowac ich rozwdj. Jak
podaje Sotouchin, wieloletnie eksperymenty wykazaly, ze najbardziej ,,muzykalne” sg tyton
i ryz. Okazalo sig, ze najwiekszy wplyw i najlepszy odbior przez rosliny ma muzyka klasyczna
(Mendelssohna, Straussa, Czajkowskiego), jazz natomiast oddziatuje na ro§liny negatywnie
(Sotouchin 1987, s. 53).
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a zarazem wzmocnienia efektow magicznego oddzialywania zawodow, przy-
wiazywano np. gongi i bgbenki do ogonéw latawcow, dzwoniono w dzwonki
podczas wyscigow koni i wielbladow, wydawano rozmaite okrzyki, gwizdy,
strzelano z bata itp. Wypowiedzi pasterzy mongolskich np. wskazywaly na
magiczna funkcje przecigglych okrzykow, jakie wydawali widzowie po
kazdym celnym strzale lucznika. Ten swoisty hymn — jak méwiono — mial
obudzi¢ gospodarza Natury Lus sabdaga, gdyby spal jeszcze w czasie
zawodow. Wierzono tez, ze odpgdza on zle moce, przyzywajac zarazem sity
dobra i podtrzymujac je w walce ze zlem. Podobne funkcje pelnily same
zawody tucznicze, okrzyki wzmacniaty wigc dodatkowo ich dzialanie. O zna-
czeniu hymnow pochwalnych mozna takze sadzi¢ na podstawie jednego
z tekstow Rigwedy, skierowanego do Wisznu (Indry). Powiada si¢ tam, iz
pochwaly zwigkszaja Jego potezna sil¢ meska, wplywajac tym samym na
rozwoj plodnych sil Natury (Rigweda 1989, 1, 155, s. 190). Z wypowiedzi
pasterzy mongolskich wynika jednocze$nie, ze okrzyki wznoszone po kaz-
dym celnym strzale mialy takze pobudzaé zawodnika do walki, oslabiajac
zarazem sily przeciwnika, a co za tym idzie — nie dopuszczajac do jego
wygranej. Wierzenia w moc slowa, za pomoca ktorego mozna pozbawié
wroga sily czy skutecznosci dzialania wystepuja w wielu kulturach (patrz
np.: Kowalski 1935, s. 16; Ulanov 1974, s. 261 i in.) W tym miejscu dodam
tylko jeszcze, ze np. w azjatyckich sztukach walki krzyk uwazany jest za
istotny element techniki. Wzmacnia on ciosy i ostabia przeciwnika, paralizu-
je jego wole, a wydany przed starciem — odwraca uwage. Poza tym krzyk
w polaczeniu z oddechem wyzwala energie.

Szczegolnym przykladem wiary w magiczng funkcje stowa jest modlitwa.
Jak wynika z informacji niektérych badaczy, towarzyszyla ona niekiedy
zawodom. Kirgizi np. czytali specjalna modlitw¢ bata zanim zabito kozla,
o ktérego walczyli nastgpnie zawodnicy, a takze — przed rozpoczeciem gry.
Zdaniem Simakowa, pierwsza z wymienionych czynno$§¢ §wiadczy o tym, ze
koziol byl zwierzgciem ofiarnym, druga za$ wskazuje na rytualny charakter
zawodOw oraz na to, ze sa one mile bogu (Simakov 1984, s. 146). Jak podaje
Godlewski, zapasdnicy tureccy oraz sgdziowie od dawna przed przystapieniem
do zawoddow mieli w zwyczaju czytanie odpowiednich fragmentéw Koranu.
Zwyczaj ten zachowal si¢ do dzi$ ,,pomimo przemian cywilizacyjnych’’ 9.

IGRZYSKA = CHLEB
Jak juz wspomnialam, zawodom czgsto towarzyszylo spozywanie pokar-
moéw i napojow, zwlaszcza alkoholowych. Moglo to mie¢ miejsce w roznych
fazach: przed walka lub po niej, czasem tez w trakcie zawodow. W Chinach

np. turnicje lucznikéw poprzedzano uczta. Po niej nastgpowaly trzy tury

10 Godlewski, op. cit., s. 8.
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strzelania, po czym znéw ucztowano (Vasilev 1989, s. 225). Lucznikom
tybetanskim zalecano picie piwa podczas zawodow, by — jak podaje Bell
— ,.nie trzgsly si¢ im ramiona i strzala trafiala w cel” (Bell 1968, s. 170).
Takze zapasnicy japonscy wypijali ,,dla pokrzepienia” po tyku wodki (E.P.
1904, s. 50). W Nepalu natomiast pojono alkoholem bawoly uczestniczace
w corridzie (Dg¢bnicki 1981, s. 188). U Chewsuréw uczestnicy wyscigéw
konnych urzadzanych z okazji pogrzebu odpoczywali w 3—4 wyznaczonych
miejscach i spozywali tam wspolny posilek. Dopiero po dotarciu do ostat-
niego punktu jezdzcy — nie schodzac z koni — oprozniali rogi napehione
alkoholem lub tylko przytykali je do ust i mkn¢li do mety. Jak twierdzi
Elaszwili, wlasciwie dopiero od tego momentu rozpoczynal si¢ prawdziwy
wyscig. Do tej pory bowiem zawodnicy jechali wspolnie, a jesli kto§ wy-
przedzil innych — nie otrzymywal nagrody. Chewsurowie ,karmili” takze
uczestniczacego w wyscigu ,.konia duszy zmarlego™, umieszczajac na jego
grzbiecie torb¢ z ziarnami jg¢czmienia, ,,by [zwierz¢] nie bylo glodne na
tamtym $§wiecie” (ElaSvili 1968, s. 107). Rowniez w Osetii dla zmarlego
przeznaczano butelk¢ wodki, ktora wkladano do torby przytroczonej do
konskiego siodla. Jeden ze starcow, trzymajac w rgku rog albo inne naczynie
napelnione alkoholem (wodka, piwo) — wyglaszal mowe pozegnalny. Na-
stgpnie wylewal kilka kropel alkoholu na glow¢ konia oraz na cialo zmar-
fego i rozbijal naczynie o podkowg prawej przedniej nogi zwierzgcia (Kaloev
1984, s. 80; autor nie wyjasnia znaczenia opisywanych zachowan).

Zwyczaj polewania mlekiem lub kumysem karkow pieciu najszybszych
koni wyscigowych oraz czestowania najlepszych jezdZcow napojami mlecz-
nymi praktykowany jest do dzi§ powszechnie w Mongolii, a takze np.
w Tuwie. Badacze wskazuja, ze kropienie mlekiem lub — zamiennie — otrzy-
manym z niego alkoholem w sytacjach granicznych pelni m.in. rolg magicz-
nego Srodka stymulujacego plodne silty Natury, majacego zapewni¢ pow-
szechna obfito§¢ pozywienia, dobry poczatek (patrz np.: Banzarov 1955,
s. 38; Rubruk 1958, s. 157; Saraksinova b.r.w., s. 168; Tros&anskij 1902, s. 31
i in.) Jak dowodzi m.in. Serruys (1974) temu celowi sluzylo tez kropienie
kumysem koni wyscigowych!!,

Wiekszos¢ autorow wskazuje na praktyczny cel spozywania positku
przez zawodnikow, jego wlasciwosci regeneracyjne, itp. Czg¢sto prakty-
kowany u ludéw Azji zwyczaj obdarzania zwycigzcOw pozywieniem jest
natomiast postrzegany glownie jako forma nagrody. Za rodzaj kary uwaza
si¢ za§ wymog przygotowania uczty dla wszystkich uczestnikow zawodow
przez pokonanych. Tego typu wyjasnienia nie wykluczaja mozliwosci
szerszej interpretacji roli pozywienia wyst¢gpujacego w kontekscie zawodow.
By¢ moze jednak owe obowiazkowe uczty stuzyly nie tylko biologicznej,
lecz rowniez symboliczno-magicznej regeneracji sit zawodnikow, jak tez

11 Podobne znaczenie ma np. sypanie ziarnem; por. m.in.: Etnografija karakalpakov 1980,
s. 178.
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wszystkich uczestnikow zawodoéw i obrzgdu, w ktorego zachowania te wy-
stgpowaly, oddzialujac zarazem na Natur¢, by wymusi¢ na niej obfitosc¢
jadla (na temat owego wymuszania pomyslnych zbiorow i dostatku jedzenia
poprzez rytualne uczty patrz np.: Caillois 1973, s. 150-151; zwiazki te wy-
stgpuja w wielu kulturach, wystarczy choéby wspomnie¢ powszechne znacze-
nie przydawane ucztom noworocznym i innym $wiatecznym biesiadom).

U wielu ludow Azji popularne byly zawody polegajace na tym, by wypié¢
jak najwigksze iloéci kumysu lub spozy¢ ogromne porcje migsa. Czynnosci te
mialy znaczenie magiczne. Wskazuja na to np. informacje podane przez
Chudjakowa. Pisze on m.in. o zawodach urzadzanych przez Jakutow pod-
czas ceremonii swatania. Uczestniczyli w nich najczgsciej ojcowie swatanej
pary. Ten z mezczyzn, ktory wypil wigcej kumysu mogt sie spodziewad
wigkszej pomyslnosci (Chudjakov 1969, s. 162-163). Spektakularny przykiad
wskazujacy na magiczna funkcje spozywania napojéw alkoholowych podaje
Granet (1973, s. 200-201). Informuje on m.in. o powszechnym, zaréwno
wérod chlopbw, jak i szlachty, pijanstwie ,,bez wytchnienia’ w czasie dlugich
nocy zimowych. Te pijackie orgie mialy na celu ,,odnowienie sil witalnych
starcow™. Najczesciej jednak badacze nie dostrzegaja magicznej funkcji po-
sitkéw stanowiacych element wspolzawodnictw, ani tez zawodow polegaja-
cych na spozywaniu jak najwigkszej ilosci jedzenia lub napoju. Wedlug
Lewszina np., celem udzialu w zawodach lakomczuchow bylo przede wszyst-
kim zdobycie stawy. Te powszechnie lubiane, widowiskowe zawody dostar-
czaly jednocze$nie widzom znakomitej rozrywki (LevS§in 1832, s. 123). Pa-
sterze mongolscy twierdzili natomiast, ze trzeba pi¢ duzo kumysu, by poznaé
i pokazaé swoje mozliwosci.

Wywiady, jakie przeprowadzilam podczas badan terenowych w Mongolii
wskazuja, iz pozywienie wystepujace w kontekscie zawodow moze byc
uznane za specyficzny nosnik energii. Posredniczy ono zarazem w wymia-
nie sil pomigedzy czlowiekiem i Naturg. W przekazie tym biora takze udzial
zwycigzcy zapasow, ktorzy po walce otrzymuja od sedziow kilka
garéci suszonego sera, pokrojonego na drobne kawalki. Jak moéwili moi
informatorzy, zwycigzca zjadal nieco sera, cze$¢ ofiarowywal widzom,
reszte za$ przeznaczal dla Natury, rzucaja kawalki sera we wszystkie strony
swiata. Zdaniem pasterzy mongolskich, w ten sposob zawodnik dzielil
si¢ z widzami i Natura swoim zwycigstwem. Jednoczesnie zapasnik ofia-
rowywal Naturze jedzenie, wierzac, ze odda mu ona czg§¢ swoich
sit. Przekazywal jej wiec czastke wilasnej mocy, rekompensujac jakgdyby
te stratg. W wymianie sil pomi¢gdzy zawodnikiem a Natura uczestniczyli
takze posrednio widzowie. Kazdy z nich staral si¢ uszczknaé choéby maty
kawalek pozywienia rzucanego przez zwyciezcg zawodow!2 Podarowanie

12 Kawalki sera ofiarowywano tez np. zwycigzcy w zapasach u Tuwincow. Jak pisze
Ostrowskij, zawodnik prébowat sera, po czym rzucat reszle jedzenia w thum, ten za§ — chwytat
je chciwie (Ostrovskij 1927, s. 159).
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jedzenia Naturze mialo zarazem uchroni¢ w przyszlosci zawodnika (i grupe,
ktora reprezentowal) przed nieszczgsciem (zwlaszcza chorobami) i zapewnié
wszelka obfito$¢ pozywienia. Znaczenie ,,bialego jedzenia” wyjasnia takze
informacja podana przez jednego z moich informatordw, reprezentujgcego
mongolska mniejszosC etniczna — Miangatow. Powiedzial on, ze zapasdnicy
miangaccy zanim przystapili do walki trzykrotnie obchodzili owoo, rzucajac
w powietrze kawalki ,,bialego jadla”. Mialo to im zapewni¢ wszelkg po-
my$inose, a takze — podniesé ich chijmor'3,

Zdaniem moich informatorow, ,,biale jedzenie” jest zrodlem sity. Nie
pochodzi ona natomiast z migsa. Inaczej natomiast twierdzi Chabros, ktora
pisze, ze migso, obracane w wiadrze podczas obrzedu przyzywania pomysl-
nosci (dalalga) a nastgpnie zjadane przez uczestnikOw ceremonii, jest nos-
nikiem energii. O resztki migsa pozostale po ceremonii staczano nawet walki
z udzialem dzieci (Chabros 1992, s. 53, 81). W przeciwienstwie do Mon-
golow, Kirgizi np. uwazali, iz picie kumysu przed zawodami pozbawia
bohatera sily, oslabia zawodnika. Eliminowano wigc ten napoj z diety osob
przygotowujacych si¢ do zawodow. Zakaz spozycia obejmowal tu rowniez
piwo (a wiec inaczej niz np. u Tybetanczykow). Jak podaje Simakow,
zawodnicy pili tez malo wody, ich podstawowe pozywienie stanowila nato-
miast pszenica gotowana na oleju (Simakov 1984, s. 57). Zakaz spozywania
okreslonych pokarmow i napojow (a takze inne rodzaje tabu) obowiazywal
np. u Jakutow. Jak pisze Sieroszewski, ,,[...] przed igrzyskami «sasani»*
rodowi ogladali zapasnikow i poznawali po oczach, po wyrazie oblicza, po
twardos$ci mieéni, kto si¢ nie nadawal, kto grzeszyl niedawno z kobieta, kto
nie wstrzymywal si¢ od wzbronionych pokarméw i napojow i takim za-
braniali walczy¢, aby ludowi swemu nie zrobili wstydu” (Sieroszewski 1935,
cz. 2, s. 62).

Zrédlem sily zawodnika moze byé jednak nie tylko pozywienie. Wie-
rzenia nepalskie mowia np. o przejmowaniu pewnych cech bawoldéw
uczestniczacych w corridzie z okazji §wicta Kumari przez towarzyszacych

13 Meiczyzna, lat 68, materialy autorki; AZE TAE, nr 270. Chiimor, chiimortoi, najczesciej
tlumaczone jako: kon — wiatr, wietrzny kon. Mongotowie — wzorem Tybetanczykow — umiesz-
czali wizerunki skrzydlatego konia na powiewajacych na wietrze choragiewkach wraz z tekstem
modlitwy wierzac, ze przyniesie im to szcze$cie. Wedlug A. Barei, termin chiimor, chiimortoi
uzywany jest takze na okre§lenie czlowieka majacego szczgScie. Chiimor to takze symbol
dobrego losu, pomyslnosci, fortuny (inf. ustna). K. Chabros natomiast podkreSla, ze jesli
wspomniany termin odnosi si¢ do sfery duchowosci czlowieka {jak we wspomnianym tu
przypadku — 1. K.S.] moze by¢ tlumaczony jako: ,,dobry nastroj”, ,rados¢” itp. jednakze
nalezy dodatkowo wyjasénié, iz oznacza to pewien rodzaj energii. K. Chabros pisze, iz termin
chiimor jest trudny do przetlumaczenia (inf. pochodzi z prywatnej korespondenciji). Moim
zdaniem jednak, wskazanie na jego zwiazek z energia — w kontekscie cytowanej przeze mnie
wypowiedzi informatora — mozna uznac za wyjasnienie zadawalajace.

14 Sasani — do$wiadczeni, wszechwiedzacy starcy cieszacy sie szczegélnym powazaniem
i autorytetem, posiadajacy dar jasnowidzenia, znawcy starych zwyczajéow (Sieroszewski 1935,
t. 2, s. 61-62).
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zawodom tancerzy. Jak informuje De¢bnicki (1981, s. 188) tanczace ,,demo-
ny” rzucaly si¢, kluly nozem zwierz¢ta, pily ich krew. Duch bawolu, jego
odwaga i sita wcielaly sie wowczas w tancerza.

Wspomniana wczesniej czynno$¢ rozrzucania suszonego sera przez za-
pasnikow przypomina nieco zachowanie polegajace na pryskaniu napojami
mlecznymi (w obydwu przypadkach wystgpuje tez pozywienie zaliczane
przez ludy mongolskie do kategorii bialego, sakralnego). Podobienstwo to
jest nie tylko zewngetrzne. Obydwie czynnosci pelnia bowiem funkcje magicz-
ne. U Buriatow np. najlepsi zapasnicy otrzymywali wlasnie czarke alkoholu.
I tu zwycigzca ofiarowywal nieco napoju duchom opiekunczym, pryskajac
nim w roéznych kierunkach. Duzielil si¢ rowniez alkoholem z jednym ze
starcoéw, nalezacym do rodu, ktory reprezentowal zawodnik.Starzec gratulo-
wal zapasnikowi, wypijal lyk i zwracal mu naczynie, m¢zczyzna zas pil
alkohol do konca i oddawal pusta czark¢. Podobnie postgpowano podczas
wyscigow koni. Gospodarz, do ktorego nalezal zwycigski kon kropitl glowe
i grzbiet zwierzgcia, nastgpnie przelykal nieco napoju i podawal naczynie
jednemu ze starcow, ktory wypijat tyk kumysu i wyglaszal pochwalna mowe.
Po jej zakonczeniu — pit nap6j do dna (Changalov 1958, s. 520). Podziat
alkoholu oraz ,,wymiana” czarek ustanawialy czasowa (obrzgdowa) jednos¢
grupy spolecznej, a zarazem byly symbolem tej jednosci. W podobny sposdb
mozna interpretowaé wspomniany wczesniej podzial pozywienia migdzy za-
wodnikiem, widzami i Natura.

Interesujacy przyklad podzialu pozywienia/nagrody, a zarazem symbo-
liczno-obrzgdowego laczenia czlonkow wspolnoty w jedno, zanotowatam
u Kazachow mieszkajacych w ajmaku kobdoskim w Mongolii. Otoz, jak
wynika z relacji jednego z informatorow, gospodarz do ktorego nalezal kon
— zwyciezca wysScigu organizowanego podczas éwigta ku czci boga Kurmana,
otrzymywal w nagrodg¢ innego konia. O tym, z czyjego tabunu pochodzil 6w
kon decydowal jeden ze starcow. W zamian za to ofiarodawca dostawal
jednak od innych oséb, réwniez wskazanych przez starca, np. kozg, cielg,
barana albo jagnie. Gospodarz konia, ktory zdoby! pierwsza nagrode wracal
do jurty, zarzynal barana i zapraszal wszystkich obecnych, by jedli, ob-
darowujac ich na koniec produktami mlecznymi. Rowniez zwycig¢ski kon
obsypywany byl takimi produktami?s.

U Buriatéw odnotowano ciekawy przyklad dzielenia si¢ jedzeniem
z obiektem stanowiacym cel w zawodach luczniczych, zwanych baj albo baj
harban (strzelanie do baja). Nazwg¢ baj nosit obiekt zbudowany z trzech
masztow wkopanych w ziemig¢, znajdujacych si¢ w odleglosci 1-3 hukéw od
siebie. Gorne konce masztéw $ciggano sznurem, wolng przestrzen za§ wypet-
niano darnia. Na goérze znajdowaly si¢ 3 male maszty. Na kazdym z nich
umieszczano kawalek darni w ksztalcie trojkata, zwany ,,wielbladzim gar-
bem”. W przerwie przeznaczonej na posilek tucznicy smarowali tluszczem

15 Mezczyzna, lat 68; materialy autorki, AZE IAE, nr 270.
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owe ,,garby”. Wedlug Dondukowa i Cyrenowa, gest ten mial znaczenie
blagalne (Dondukov, Cyrenov 1960, s. 130).

Spektakularny przyklad podziatu jedzenia migdzy uczestnikow zawodow
podaje Simakow. Zachowanie to jest czgscia ,,walki o kozla”. Jak pisze
wspomniany autor, po skonczonej walce tuszg¢ kozla, niezaleznie od tego jak
bardzo byla poszarpana i brudna — myto, a nast¢pnie umieszczano w kotle
I gotowano. Zapraszano potem krewnych i sgsiadow, i czgstowano ich
mi¢sem. Uwazano przy tym, ze im wigcej osOb zje choCby po malenkim
kawatku kozlego migsa, tym lepiej. MOwiono bowiem: ,, Tego migsa dotyka-
ly rgce ludu, to jest lekarstwo” (Simakov 1984, s. 147). Simakow podaje
takze, ze jesli podczas walki tusza kozla zostala rozerwana, to wowczas
kazdy z zawodnikow zabieral zdobyta przez siebie czg$é i zawozil ja do
swego ailu. Tam musial ugotowac ja, a nastgpnie ugosci¢ mieszkancow ailu
oraz sasiadow. Oprocz tego mezczyzna, ktéry zabil kozla przed rozpocze-
ciem zawodéw obowigzkowo zabieral glowe zwierzgcia i dolne czgéci jego
noég. I w tym przypadku gotowal je i spozywal, dzielac si¢ z bliskimi.
Zdaniem Simakowa, wspomniane zachowania sg przezytkiem ceremonii,
podczas ktorej spozywano migso zwierzgcia totemowego lub innego obrzgdu
o charakterze religijno-magicznym. Jego znaczenie zostalo jednak zapom-
niane (tamze, s. 147).

Wedlug L.V. Thomasa, jedzenie w sytuacji $mierci jest zachowaniem
obronnym. Ma ono zanegowaé $mierC, sluzy zarazem reintegrowaniu zmar-
lego z zyciem. Ozywia si¢ go wigc lub laczy z nim w positku. Thomas
wskazuje rowniez na udzial napojow alkoholowych w biesiadach zatobnych,
co — jego zdaniem — ma zwigzek z identyfikacja zalobnikow ze zmarlym.
Fermentacyjna natura alkoholu jest bowiem podobna do naturalnej zgnili-
zny (L.V. Thomas 1991, s. 67-68n). Przytoczona tu interpretacja odnosi si¢
przede wszystkim do styp. W podobny sposdb mozna jednak - jak sadzg
— wyjasni¢ cel spozywania pokarmow podczas wspolzawodnictw, zwlaszcza
tych, ktore wystepuja w kontekscie obrzgdow pogrzebowych i wypominkow.
Wiadomo rowniez, ze sama struktura obrz¢dow przejécia oparta jest
— najogdlniej moéwigc — na schemacie: zycie — $mieré — zycie, podobne
sa rOwniez $rodki sluzace przekazowi symbolicznych treéci odnoszacych si¢
do stanu/pojgcia zycia i Smierci.

Na znaczacg rolg pozywienia (np. w obrzedach ofiarnych) zwracal m. in.
uwage B. Malinowski, widzac w nim ,,podstawowe ogniwo migdzy czlo-
wiekiem pierwotnym a opatrznoscia”. Pozywieniem — traktowanym jako
dowdd dobrodziejstwa swiata, cztowiek dzielil si¢ ze swymi bostwami, ko-
rzystajgc wraz z nimi z dobroczynnych sit Opatrznosci. Mialo ono takze
zasadnicze znaczenie dla podtrzymania wigzi miedzy zywymi i zmarlymi
(Malinowski 1958, s. 417-419). Na istnienie tego typu zwiazkow wskazuje
m.in. oméwiony tu podzial pozywienia migdzy zawodnikiem, Natura i po-
zostalymi widzami zawodow oraz sposéb interpretacji tego rodzaju zacho-
wan. Innym dowodem moze byé takze wystepujacy u niektérych ludow
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zwyczaj okreslania uroczystosci wypominkowej terminem odpowiadajacym
pozywieniu. U Kazachow np. rocznicowe wypominki, konczgce zarazem okres
zaloby, nosily nazwe as, tj. jadlo (u mniej zamoznych — kickine a$ — male jadlo.
Po uczcie — co jest szczegolnie interesujace dla omawianej w tym szkicu
tematyki — urzadzano czasem zapasy i wyscigi koni (Castagne 1923, s. 250).
Podobne zwigzki zostaly potwierdzone dla Kirgizow. Rocznicowe wypominki
oraz rytualne jedzenie nosily tu t¢ sama nazwe: af. Waznym elementem
uroczystosci wypominkowych byly wyscigi koni. Jak podaje Simakow, pierw-
szy dzien ceremonii okre§lano dostownie jako ,,dzien rycia ognisk™. W wyry-
tych specjalnie w tym dniu w ziemi wielu jamach rozpalano ogniska, na
ktérych nastgpnie gotowano rytualne pozywienie (Simakov 1984, s. 140).

Na zakonczenie powrdcg jeszcze do tytulu tej czeSci tekstu. Przytoczony
tu material, wskazujacy na magiczna funkcje zawoddw, a takze — spozywa-
nia pokarméw i napojow, w tym rowniez wystepujacych w roznych fazach
walki lub stanowiacych odr¢bna forme wspolzawodnictwa, dowodzi — jak
sadze — iz organizacja igrzysk moze by¢ uznana za jeden z podstawowych
warunkow dostatku chleba. Jedzenie i rytualne zawody wyst¢puja wigc
w spolecznosciach ludzkich nie na zasadzie odrgbnych zachowan lecz jako
dzialania warunkujace si¢ wzajemnie.
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IWONA KABZINSKA-STAWARZ
COMPETITIONS IN LIMINAL SITUATIONS
PART II
Summary

This is the continuation of the paper published in vol. 37:1993, n 1. Basing on data from
literature on Asiatic cultures and own field researches in Mongolia the author studies the
attitudes and behavious of the participants of traditional games and contests in Asia assuming
the magical functions of competitive behaviour.

To prove it she points at the folk beliefs associating games and contests with fertility,
powers of Nature, with arousing natural energy etc. It is also believed that magical powers of
competitions protect against evil powers. Destroying black powers, those magical acts are
supposed to open way for good fortune and to ensure successful existence to people. Different
forms of contests and games have the same meaning in common. Magical function is attributed
to the movement itself, as well as to all kinds of sounds accompanying games (music,
exclamations, clapping hands, chorus of praise, prayers, invocations etc). They are meant to
support other acts of the competition. All are supposed to have magical power. At the same
time the game as a whole and each of its elements are the symbols of liminal situation and
transformation. More detailed analysis of this aspect can be found in Part I.

Another element endowed with meanings is the food eaten by the competitors according
to the rules of ceremony. The author’s interpretation explains the food as one of the links in
the circulation of energy among the levels of Universe, contributing to stimulation of animat-
ing powers. Ceremonial meals have also integrative functions — uniting all the living and dead
members of community, humans together with supernatural beings. In many cases magical
function of contest is reinforced by other symbolic acts: sexual gestures, imitation of the
movements of animals and birds, nakedness of the competitors, untying of knots, and the use
of particular requisites: earthenware, stones, weapon etc.

In some of the records cases of deliberate killing of the contestants (men or animals) have
been mentioned. The author explains such acts in terms of their magical meaning: death is
a sacrifice, a precondition for regeneration of life.

Contest can be also conceived as a form of gift for supernatural beings and powers. The
gift is supposed to entertain them. It is believed that joy and amusement of deities contribute
to well-being of people, to hope that supernatural beings would feel oblidged to reciprocate
and fulfill the wishes of the group holding the contest. The group usually means either descent
group or local community. The result of competitions determine their good or bad future.

Translated by Anna Kuczyrska-Skrzypek



