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

Nic w przyrodzie nie ginie*

Narodzenie si¢ to pewno$C S$mierci.

Smieré to pewno$é parodzin.

Nie godzi sig wigc, bys$ si¢ smucil

tym czego nie mozna uniknaé...
Bhagawadgita

Popularne powiedzenie ,,nic w przyrodzie nie ginie”, uzywane najczesciej
zartobliwie w sytuacji, gdy uda nam si¢ odnalez¢ dlugo poszukiwang zgube,
nie jest pozbawione ogdlniejszego i powazniejszego znaczenia. Mozna je
bowiem takze odnies¢ do innych specyficznych przypadkow cyrkulaciji
,,dobr’’, nie majgcych nic wspolnego z poszukiwaniem zagubionego obiektu.
Nie chodzi przy tym ani o ten rodzaj wymiany ekonomiczno-spolecznej,
zawierajacej domieszke symboliki i pierwiastka duchowego, o jakim pisal np.
B. Malinowski, R. Firth, C. Lévi-Strauss, K. Birket-Smith i inni, mimo ze
obiekty materialne odgrywaja w niej do§¢ wazna role, ani tez o klasyczna
wymiang darow, choC aspekt ten w jakims$ stopniu charakteryzuje interesu-
jacy mnie typ zachowan.

Spektakularne przyklady wymiany prezentéw w sytuacjach ceremonial-
nych wskazuja, Zze materialna warto$¢ daréw bywa sprawg uboczng. O wiele
wazniejsza wydaje si¢ ich symbolika i sam akt obdarowywania, ktoremu
w okreslonym kontekscie obrzgdowym przydaje sie¢ funkcje magiczne. Skutki
tego dzialania oczekiwane sa najczesSciej] w dwoch podstawowych sferach;

* Tekst ten jest rozszerzona wersja wystapienia przygotowanego na sympozjum na temat:
Czlowiek — spoleczeristwo a zjawisko homeostazy”, kiore miato si¢ odby¢ w 1991 r. Niestety,
sytuacja w nauce okazala si¢ daleka od stanu roéwnowagi, co spowodowalo odsunigcie or-
ganizacji wspomnianego sympozjum w blizej nieokreslong przyszlosc.
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przyjmuje si¢ bowiem, ze dar ma moc pomnazania stanu posiadania a jedno-
cze$nie wzmacnia strumien zyciodanej energii, sity plodnosci, manifestujac
tez ich pozadana obecnosC na réoznych poziomach rzeczywistosci. Przedmioty
wystepujace w funkcji daru majg wiec sile tworzenia roznorodnych substancji
materialnych i niematerialnych. Zachowuja przy tym swa postac przez czas
dluzszy (np. gdy jako dar wystgpuje odziez, sprzety gospodarstwa domo-
wego, pieniadze, bizuteria) lub szybko ulegaja zniszczeniu (do tej grupy
nalezg przede wszystkim artykuly spozywcze pochlaniane w czasie kon-
sumpcji). Niezaleznie jednak od trwalosci podarunku podstawowe znaczenie
symboliczne aktu obdarowywania pozostaje niezmienione.

Chcialabym przy tym zaznaczy¢, ze w wielu przypadkach podzial na
,;materialne” i ,,duchowe”, podobnie jak wyznaczanie wyraznych granic
migdzy tymi sferami, jest wylacznie sprawg umowna, shizaca celom porzad-
kowym, mimo ze ten sposdéb widzenia wlasciwy jest zarowno wigkszosci
badaczy kultury, jak i wielu badanym przez nich spoleczenstwom, zwlaszcza
tym, ktore daleko odeszly od pierwotnych systemow wierzen i zachowan.
Materia ma bowiem swego ,,ducha”, tj. okreSlony rodzaj promieniowania,
energii, prany, plazmy itp. Potwierdzaja to m.in. rozwijajace si¢ blyskawicz-
nie w ostatnich latach badania w takich dziedzinach jak: biofizyka, bioelek-
tronika, psychotronika, radiestezja i in. Sledzac efekty tych badan dochodze
jednak do wniosku, iz bardzo czgsto mamy do czynienia z ponownym
odkrywaniem przed $wiatem istoty pierwotnych wierzen i przekladaniem ich
na precyzyjny jezyk wspolczesnej nauki. Pora jednak wroci¢ do zasadniczego
nurtu rozwazan.

Najprostsza sytuacja ceremonialnego przekazu daréw ma charakter rela-
¢ji dwustronnej, dwukierunkowej. Mozna tez przyjaé, ze jej uczestnicy dzia-
laja dobrowolnie, spodziewane korzysci za$ nie zaleza od wielkosci i wartosci
materialnej podarunkéw. Nikt tez nie powinien czué si¢ poszkodowany.

Zdarzaja si¢ jednak sytuacje, gdy przekaz dobr odbywa si¢ na innych
zasadach. Osoba oddajaca przynalezne jej dobro nie otrzymuje bowiem
w zamian niczego. Mozna roéwniez watpié, ¢zy czyni to ochotnie, zwlaszcza
jesli jest Swiadoma znaczenia zachowan, w ktorych centrum si¢ znajduje. Dla
ilustracji postuzg si¢ przykladem bliskiej mi kultury mongolskiej (bede sig do
niej jeszcze odwolywal parokrotnie).

W okresie noworocznym powszechnie realizowany jest tu zwyczajowy
wymog odwiedzania rodziny, znajomych, sgsiaddéw, zwlaszcza za$§ ludzi sta-
rych. Te masowe wizyty traktowane sa najczesciej (i przez pasterzy mongol-
skich, i przez badaczy) jako przejaw dazenia do wzmocnienia wigzi spolecz-
nych, wyraz szczegbélnych uczué, przede wszystkim szacunku dla starcow,
jeden z mozliwych sposobow spedzania §wiatecznego czasu itp. Jednak tak
gorliwe odwiedzanie starcow podczas Nowego Roku posiada tzw. ,drugie
dno” nie majgce nic wspolnego z uczuciami ani realizacja potrzeby kontak-
tow towarzyskich, a kryjace pewna matematyczna kalkulacje o symbolicz-
nym znaczeniu. Wylozg ja stowami jednego z moich informatorow (z ajmaku
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kobdoskiego): ,,Kiedy sklada si¢ wizyty ludziom starym podczas Nowego
Roku, jest to nie tylko oznaka szacunku. Przede wszystkim chodzi o to, by
wzigé lata od starego czlowiek i dodaé je do wlasnych, by zy¢ tak dlugo jak
Ow starzec™!.

Ta ciekawa — przyznajmy — koncepcja nieodparcie rodzi pytanie: czy
,,zabierajac lata” staremu czlowiekowi skraca mu si¢ jednoczesnie zycie?
Odpowiedz wydaje si¢ jednoznaczna...

,,Odejmowanie lat” starcowi i ,,dodawanie ich” do wlasnych sankcjono-
wane jest przez specyficzny stosunek Mongolow — potwierdzony jeszcze dla
przetomu XIX i XX w. — do $mierci. Raz jeszcze oddajmy glos mongol-
skiemu pasterzowi (mieszkancowi ajmaku wschodniogobijskiego): ,,Dawniej
mowiono, ze gdy ludzie umierajg, to bedzie dobrze bo zndéw sig odrodza.
Jezeli czlowiek zy! dlugo, to bylo ztym znakiem. Mowiono, Ze $mier¢ go nie
chce. Przodkowie wierzyli, ze czlowiek umiera, a potem szybko si¢ odradza.
Dobrze jest urodzié sig, szybko umrze¢, a potem znow si¢ odrodzi¢. To lepiej
niz zy¢ dlugo”.

Na Scisty zwigzek miedzy dlugoscig zycia starcow i reprezentantow kolej-
nych pokolen wskazuja wierzenia Buriatéw-szamanistow, zgodnie z ktorymi
dhlugie zycie jest grzechem, dlugowieczni ludzie za$ Zyjg na rachunek swoich
wnukow i prawnukow (Michajlov 1980, s. 80; podkr. 1. K-S).

Jak widac, staro$¢ miala nie tylko naturalne ale i spolecznie okreslone
granice, a Smieré starego czlowieka mogla by¢ wydarzeniem oczekiwanym
przez pozostalych czlonkéw wspolnoty, przyjmowanym przez nich z ra-
doscia a nawet z ulga, jak przyjmuje si¢ wszelkie dzialania niwelujace
skutki ,,ztych znakow”. Okazuje si¢ tez, ze postawa Mongolow i Buriatow
wobec dlugowiecznosci, tak czgsto stanowigcej cel zabiegow magicznych
(m.in. w XIX-pocz. XX w.), uciele$nianej w rozmaitych symbolach, uka-
zywanej w literaturze jako szczegélnie pozadana cecha (warto$é) egzy-
stencjalna, nie byla jednoznaczna i wylacznie dodatnia. Podobnie — pozycja
ludzi starych, ktora byla gwarancja spokojnego i bezpiecznego zywota
tylko do pewnego czasu.

Swiadectwem stosunku Mongoléw do $mierci jest tez np. terminologia
stosowana na okreSlenie miejsc pochowku. Nazywa si¢ je np.: bajan (bogate),
elbeg (obfite), dzargalitaj (szczgsliwe), cagaan chiireet (biale obozowisko) itp.,
wyrazajac w ten sposob ideg pomysinosci (Tangad 1992, s. 132).

Proby zrozumienia sposobu myslenia pasterzy mongolskich i odczytania
znaczenia ich slow, oddzielenia tego co potwierdzone przez fakty kulturowe
od symbolicznych alegorii, sytuacji zyczeniowo-modelowych od rzeczywis-
tych zachowan, przypominajg czasem stgpanie po kruchym lodzie. Sa ryzy-
kowne, ale pociagajace, niekiedy konieczne. Do konca tez nie wiadomo, co
znajduje si¢ pod spodem. Spektakularnym przykladem moze tu byé m.in.

1 Cytowane tu materialy pochodzg z badan terenowych, jakie przeprowadzitam, uczest-
niczac w pracach ekspedycji etnograficznej PAN do Mongolii.
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informacja o praktykach usmiercania starcow (co ciekawe, w Mongolii mieli
im by¢ poddawani wylacznie mezczyzni). Jak mozna przypuszczaé, celem
tych zabiegdw bylo zapobieganie groznym spolecznie skutkom, jakie moglo-
by spowodowaé przedhuzajace si¢ ponad miar¢ Zycie starego czlowieka
(wydaje sie, ze tg spolecznie dozwolona granica zycia bylo przekroczenie
75-80 lat). Wedlug informacji, ktore zostaly mi podane przez kilkunastu
informatorow, reprezentujacych zaréwno Chalchasow, jak i mongolskie
mniejszosci etniczne, np. Eletow i Miangatow, jako rzeczywiste fakty z prze-
szlosci — kiedy nadchodzit czas gdy stary czlowiek powinien byl rozstaé sig
z zyciem, rodzina urzadzala uroczysta uczt¢ w jego domostwie. W pewnym
momencie starca czgstowano kawatkami tluszczu z baraniego ogona, a wy-
znaczona osoba (najczgsciej wnuk starca) wpychala mu je glgboko do ust
i przelyku, pomagajac sobie koscia goleniowa barana. Powodowalo to
$mier¢ przez uduszenie. Ten rodzaj zgonu uwazany byl przez Mongoloéw za
niezwykle szczegsliwy, podobnie jak np. smier¢ spowodowana zadlawieniem
sie baranim astragalem podczas positku. Jak mi méwiono, czlowieka ktore-
mu si¢ to przydarzylo nie ratowano, pozwalajac mu umrze¢ w ten ,,wy-
brany” sposob. Ow szczegblny rodzaj postgpowania z osobami, ktére za-
dlawily si¢ jedzeniem zostal juz odnotowany przez Plano Carpiniego. Infor-
muje on ponadto o bezwzglednym zabijaniu ludzi w takich sytuacjach
(Putedestvija... 1958, s. 30; por. tez Herodot 1959, s. 118).

Zwroémy uwage na rolg, jaka w przywroceniu stanu rownowagi, za-
chwianej przedluzajacym si¢ Zyciem starca, mial do odegrania jego wnuk.
Bywalo tez, ze starzy ludzie — §wiadomi czekajgcej ich z rak wnuka $mierci
— przyjmowali jego narodziny stowami: ,,Oto ten, ktory zada mi $mieré
w przyszlosci”’. Nie rzutowalo to jednak — jak si¢ wydaje — na stosunki
w rodzinie, nie przejawialo si¢ tez np. jakimi$§ aktami niecheci czy braku
sympatii w relacjach: dziadek-wnuk.

Zwyczaj uSmiercania starcoOw mial by¢ znany takze Buriatom i innym
ludom Syberii. Informuje o nim np. Potanina (1895, s. 18) sugerujac, ze
praktyka ta byla jeszcze stosowana ,,do niedawna’. Technika zabijania byla
podobna jak u Mongolow — starzec dusil si¢ przelykajac dlugie pasma
baraniego tluszczu. Podobna byla tez oprawa i sytuacyjny kontekst wyda-
rzenia: uczta urzgdzana przez krewnych w jurcie starca. Potanina twierdzi,
ze tego rodzaju praktyce zadawania $mierci podlegali starcy, ktorzy prze-
kroczyli 70 lat zycia. Nie wyjasnia natomiast przyczyn ani celdw wspom-
nianych zachowan.

O wystgpowaniu obyczaju ,,dobrowolnej Smierci” starych ludzi (kobiet
i mezczyzn) — przez zadlawienie si¢ kawatkami tluszczu lub migsa — u Bu-
riatow (a takze Jakutow) pisze tez np. Michajlow (Michajlov 1980, s. 80--81).
Wedhig niego, te poczatkowo rzeczywiste praktyki z czasem zastgpiono
symbolicznymi. Smier¢ lub odejscie starca miato symbolizowaé zamkniecie go
w zagrodzie. Nalezy przy tym zauwazy¢, Ze moment ten wyznaczalo nie
przekroczenie okreslonej granicy wieku lecz narodziny praprawnuka.
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Niektorzy wspolczesni badacze — np. S. Szynkiewicz — kwestionuja rze-
czywisto$¢ wystgpowania praktyk zabijania ludzi, ktorzy osiagneli konkretny
wiek, lokalizujac je wylacznie na poziomie wydarzen legendarno-mitycznych.
Abstrahujac od sytuaciji porzucania ludzi stabych, chorych lub nie mogacych
przyjmowac posilkow i skazywania ich w ten sposob na $mier¢ (ktore istotnie
miaty miejsce, zwlaszcza w okresach kryzysowych) Szynkiewicz okresla za-
bijanie starcow jako ,hipotetyczny obyczaj pre-spoleczny, ilustracje czasow
chaosu” (Szynkiewicz 1981, s. 192). Z chaosem asocjowaé mozna jednak
takze owa sytuacj¢ porzucania czy zabijania ludzi starych z powodow — naj-
ogodlniej mowiac — ekonomicznych. Jak wskazuja np. badania Kisljakowa
(Kisljakov 1970) i Zelenina (1937) — wierzenia roznych ludow Azji stawiaja
wyrazny znak rownosci migdzy wprowadzeniem zakazu zabijania starcow
i zapanowaniem upragnionego ladu. O porzuceniu dawnych praktyk (=cha-
osu) miala zadecydowad madro$é starych ludzi i ich zyciowe doswiadczenie,
przydatne dla umocnienia panujacego porzadku.

Dla potrzeb tego szkicu wazna wydaje si¢ jednak nie tyle rzeczywistosé
czy powszechno$é wystepowania praktyk zabijania starcow, ktorzy prze-
kroczyli spolecznie dozwolona granice zycia, lecz cel, jakiemu — w mysl
ludowych interpretacji — mialyby one stuzy¢. Zgodnie ze wspomniang tu
mongolskg koncepcja zycia i $mierci mozemy przyjac, ze nadmierna dlugo-
wieczno$¢ hamowala pozadany bieg wydarzen. Smieré starca byla wigc
konieczna, by otworzyé droge dla zycia. Nie byla to przy tym Smierc
ostateczna, absolutna. Starzec odradzal si¢ bowiem z czasem w innej postaci.
Jako warunek konieczny dla trwaloéci zycia wspolnoty i calej Natury miala
ona nadto znaczenie pozajednostkowe.

Informacje o zwiazku przyczynowym mig¢dzy przedluZeniem zycia poza
okreslong granice a zaklocaniem naturalnego biegn wydarzei, hamowaniem
zyciodajnego strumienia, odnajdujemy rowniez m.in. w wypowiedziach nie-
ktorych pasterzy mongolskich na temat zagadek. Wedlug nich, zbyt czeste
zadawanie zagadek — zwlaszcza w okresie noworocznym — sprawia, ze ,lata
dziela si¢ i nigdy si¢ nie koncza” (szczegolnie niebezpieczne maja by¢ przy
tym zagadki, na ktore nikt nie potrafi znalez¢é odpowiedzi)2. Dopiero zakon-
czenie pewnego etapu, potwierdzonego przez Smieré, jawi si¢ jako warunek
zmiany stanowiacej mozliwo$¢ przejscia do nowego okresu (zycia). Jest to
kardynalna zasada, na ktorej opiera si¢ porzadek $wiata.

Jak twierdzi E. KOngds-Maranda, w zagadce nastgpuje gra z ustalonym
porzadkiem, naruszenie granic aby dla intelektualnego zadowolenia po-
kazac, ze nie wszystko jest stale (Kongds-Maranda 1984 s. 49-50). W mysl
tego twierdzenia, zadawanie zagadek podczas noworocznego krystalizo-
wania si¢ tadu, wychodzenia z czasu $mierci, byloby zabiegiem nie tylko

2 Gwoli $cistosci nalezy dodac, ze spotkalam si¢ tez z zupelnie przeciwstawnymi opiniami
na temat zagadek i zadawania ich podczas Nowego Roku (szerzej patrz: Kabzinska-Stawarz
1991, 5. 78—-79).
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nierozsadnym, ale i nicbezpiecznym. Burzyloby tez harmoni¢ migdzy dziala-
niami czlowieka i wydarzeniami zachodzacymi w najszerszym, kosmicznym
planie. Dazenie do tej harmonii bylo za$ jedna z cech kultury mongolskiej
(wskazujg pa to m.in. przeprowadzone przeze mnie badania dotyczace gier;
patrz: Kabzinska-Stawarz 1991).

Motyw $mierci, przez ktora rodzi si¢ zycie, nowa forma materialnego
1 duchowego istnienia, pojawia si¢ m.in. w popularnej w Mongolii legendzie
o genezie instrumentu smyczkowego zwanego morin chuur, a takze w zano-
towanych przeze mnie pasterskich opowiesciach o powstaniu gry w domino.
Materialem uzytym do budowy instrumentu bylo konskie wlosie i skora.
Kamienie domino za§ mialy powsta¢ z kosci dwunastoletniego chiopca,
ktory zmarl gwaltowna $miercia. Celem, jaki przy$wiecal skonstruowaniu
obydwu przedmiotow bylo pragnienie zatrzymania, przedluzenia zycia uko-
chanego syna (domino) i konia-przyjaciela (morin chuur). Dzigki zmianie
materialnej formy istnienia $mieré czlowieka i zwierz¢cia stawala si¢ pozorna,
czynigc rozstanie mniej bolesnym.?

Wigkszos¢ etnologow, jak sadze, sklania si¢ ku uznaniu koncepcji $mierci
(bedacej podstawowym warunkiem odrodzenia zycia) za jedna z kardynal-
nych zasad tzw. pierwotnego myslenia. Realizacja tej zasady odbywa sig
zarOwno na poziomie abstrakcyjnym, symbolicznym, jak tez poprzez nama-
calng, widzialna $mieré konkretnego czlowieka lub zwierzecia, przyjmujaca
np. forme ofiary. Ofiary te przeznaczone byly najczesciej dla rozmaitych
duchow, bostw i sit rzadzacych zyciem czlowicka. Podobnie jak w przypadku
dardéw, towarzyszyla im nadzieja na rewanz, otrzymanie okreslonych dobr
i przekaz zyciodajnej energii bgdacej m.in. zrodlem plodnosci natury i kon-
tynuacji wszelkich form zycia. Taki byl m.in. cel skladania ofiar przez
pasterzy mongolskich jeszcze na poczatku naszego stulecia; tak tez np.
postgpowano w Indiach okresu wedyjskiego pragnac zadoscuczynié bogom
1 zarazem uzyska¢ od nich okreslone laski: liczne potomstwo, dlugie zycie,
obfitos¢ bydla, zwycigstwo w walce (Basham 1973, s. 292-293).

Wedlug E. Leacha np., ten model zachowan oparty jest na zasadzie
wymuszania pa bostwach zwrotu przekazanych im w akcie ofiarnym débr.
Zabicie ofiary za$ stuzy oddzieleniu jej tresci metafizycznej (,,ducha™) od
ciala i przeniesienia owej tresci do ,tamtego §wiata”, by przeszla t¢ samg
drogg, jaka przebyla dusza zmarlego czlowieka. Tymczasem — jak twierdzi
Leach — bogowie nie potrzebuja od ludzi prezentow lecz domagaja si¢
znakow podporzadkowania, akt ofiarny za$ jest symbolem daru jako pew-
nego rodzaju wyraz stosunkOow wzajemnosci, a nie wymiany materialnej
(Leach, Greimas 1989, s. 85). Nie wdajac si¢ w polemik¢ z Leachem odnoénie
do sposobu interpretacji znaczenia ofiary, chcialabym natomiast zwrocié

3 Na asocjacje: kon—muzyka zwrocit m.in. uwage C.G. Jung (1956, s. 136) podkreslajac, e
muzyka — podobnie jak kon — genetycznie naleza do sfery reprodukcji. Asocjacja: kosci — gra
w domino oparia jest — jak sadz¢ — na tej samej zasadzie.
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Fot. Dagnoslaw Demski, 1991

uwage na istotny dla moich rozwazan aspekt uwalniania ,,ducha” ofiary od
jej materialnej powloki i transportowania jej w tej postaci do ,tamtego
$wiata”. Jest to bowiem wymowny przyklad ilustrujacy tezg, w mysl ktorej
nic w przyrodzie nie ginie (do kwestii tej jeszcze powrdce).

R. Girard okreslit ofiarg terminem ,korekcyjnej interwencji”’ (Girard
1987, s. 298). Cho¢ mozna by si¢ sprzeczac o to, czy owa funkcja korygujaca
dotyczy wszystkich rodzajow ofiary (co np. z ofiara dzigkczynna majaca
raczej utrzymywacé i sankcjonowal pewien porzadek niz przyczyniac sig
do jego zmiany?) istotne wydaje si¢ jednak owo regulujace dzialanie ofiary,
zwlaszcza w momencie zachwiania rownowagi. Od najdawniejszych czasow
t¢ magiczno-homeostatyczna funkcje przypisywali ofierze m.in. Chinczycy
(patrz np.: Fitzgerald 1974, s. 55-63) nadajac jej wymiar kosmiczny. Po-
dobne znaczenie mialy tez np. ofiary skladane przez Buriatow zmarlym
przodkom, by zapewni¢ sobie ich przychylno$¢ a zarazem umozliwi€¢ im
korzystne przerodzenie (Lamaizm... 1983, s.152). Cho¢ ofiara posiada
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najczesciej konkretne formy materialne, zakres jej oddzialywania i penetracji
jest o wiele szerszy. Obejmuje bowiem takze obszary niematerialne, wkracza-
jac w rozne wymiary czasu i przestrzeni.

Po zlozeniu ofiary nie pozostaje zaden widoczny $lad. To, co nadaje si¢
do jedzenia — ulega spozyciu. Niejadalne resztki zas zbiera si¢ skrupulatnie
i np. spala w ogniu. Przychodzi jednak czas, w ktérym czlowiek — jak wierzy
— zaczyna doswiadczaé efektow swego rytualnego dzialania. Dzieje si¢ tak
np. podczas wiosennego ozywienia przyrody, ktore — jak inne oznaki Zycia
— jest $wiadectwem plodnosci natury i krazenia zyciodajnej energii na roz-
nych poziomach kosmosu. Zasoby tej energii nie sa jednak niewyczerpane.
Ich regeneracja wymaga tez pomocy czlowieka, ktory sam korzysta z zycio-
dajnych strumieni energii (boskiej, kosmicznej). Stuza temu m.in. rozmaite
zabiegi magiczne praktykowane powszechnie w przeszlosci np. w przelomo-
wych momentach cyklu rocznego, a gdzieniegdzie wystgpujace i dzis, choé
nie zawsze jesteSmy Swiadomi ich znaczenia. Przykladem moga by¢ choéby
polskie zwyczaje wielkanocne, zarOwno te o pradawnych korzeniach, jak
i zaliczane do pozniejszej tradycji religijnej, koscielnej.

Szczegodlne znaczenie dla regeneracji zasobow energii kosmicznej i przy-
wrocenia rOwnowagi w naturze maja ofiary, zwlaszcza krwawe. ,,Zapewniaja
[one] krazenie energii kosmicznej miedzy réznymi regionami kosmosu;
dzigki temu krazeniu utrzymuje si¢ totalne zycie” (Eliade 1970, s. 178 -179).
Interpretujac hebrajski zwyczaj ofiarowywania bogom pierworodnego
dziecka Eliade stwierdza: , Krew dziecka zasilala nadwyrezona energie
boga, bo bostwa plodnosci wyczerpywaly swa wlasna substancje w wysitku
wkiadanym w podtrzymywanie Swiata i zapewnienie obfitoéci; same wiec
musialy podlegac okresowej regeneracji”’. Dopiero kult Jahwe uksztaltowat
innego rodzaju spojrzenie na ofiarg. Moc Jahwe bowiem byla niezniszczalna
(tamze, s. 179).

Ofiary z ludzi wystgpowaly w réznych kulturach $wiata. Skladano je
w Indiach (Basham 1973, s. 397) i w Chinach (Granet 1973, s. 40, 44, 50,
191-192 i in.). Praktyki te znane byly takze Mongolom. Jak donosi ,,Chrono-
graf” z konca XVII w. (przy czym informacja dotyczy okresow wczesniejszych,
nie zostala bowiem potwierdzona w praktyce w XVIl-wiecznej obrzgdowosci
mongolskiej, ani tez np. tybetanskiej) ofiary z ludzi przeznaczone byly dla
bostwa Nowego Roku i w tym tez okresie skladane. Na ofiare przenaczano
wybranych mlodzieficow [ilu?] i dwie dziewczyny. Mlodziencow zabijano a ich
krew wlewano do dzbana i ofiarowywano bostwu. Uwazano tez, ze jezeli krew
z naczynia zostanie wylana w kierunku nieba — przy wtorze modlitw — to niebo
zesle pozadany deszcz w okresie dojrzewania zbiorow. Caly okres noworoczny
zwigzany byt tez z kultem plodnosci, a dobre powitanie Nowego Roku mialo
gwarantowaé pomyslno$é w nadchodzacych miesigcach: dostatek jadia, wzrost
stad bydla itp. (Tichomirov 1958, s. 21, 26 -27).

Motyw skladania ofiar z ludzi pojawia si¢ takze w legendach mongol-
skich. Jedna z nich, zapisana przeze mnie w ajmaku kobdoskim, powiada,
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ze na ofiarg dla wladcy Natury Lus sabdaga przeznaczano osiemnastoletnich
chlopcow. Los padt takze na Amgaaseda, ktory — jako znaleziony w gorach
sierota — od trzynastego roku zZycia wychowywany byl przez lame. ,,Cialo
chlopca spalono w ogniu, a Lus poprowadzil go drogg stworzona przez dym
do swego panstwa. Amgaased zostal wladcg lusow [duchow Natury] i prze-
kazywal im wiedze, jaka sam zdoby! od lamy. Lusy uznatly go za swego boga,
a Amgaased zabronil im przyjmowania ludzi w ofierze”.

O ofiarach z ludzi skladanych przez Mongolow pisze tez np. Michajlow,
przytaczajac informacje zawarte w kronikach (np.: Altan tobézi), w zapis-
kach Raszid ad-dina, Palladija i in. (Michajlov 1980, s. 255-257). Wskazuja
one m.in., Ze jeszcze w XVI w. — mimo zakazu wydanego duzo wczesnie]
przez Kubilaja — w waznych momentach zyciowych Mongolowie skladali
ludzi w ofierze przeznaczonej dla Nieba, wybierajac w tym celu chinskich
jencow. Z okazji wstapienia na tron Ugedeja [1229 r.] natomiast ofiarowano
duchowi jego ojca — Czyngis-chana — 40 pi¢gknych dziewczat pochodzacych
z najlepszych rodow, a takZze najwspanialsze konie.

Jak pisze Michajlow, wspomniany zakaz chana Kubilaja nie obowia-
zywal jedynie w przypadku ceremonii poswigcenia wojskowego bunczuka
(tug, stilde).

Informatorzy A. Burdukowa twierdzili, ze ofiary ludzkie — przeznaczone
dla sztandaru - mialy miejsce jeszcze na poczatku naszego stulecia, m.in.
w 1911 i 1912, kiedy to po zwycigskiej bitwie o Kobdo zlozono w ofierze
chinskich jencow. Burdukow wyjasnia, ze bojowy sztandar uwazany jest
przez Mongoléw za wcielenie boga wojny, ktory wymaga morza krwi
(Burdukov 1927, s. 184—-189).

Termin stilde i synonimiczny tug ttumaczone sg najczesciej jako: dusza,
duch opiekunczy, charyzma itp. Oddawanie czci buficzukowi jest tez m.in.
Zwigzane z wierzeniami o jego sile Zyciowej. Jest ona umiejscowiona w kon-
skich wlosach, stanowiacych zasadniczy element bunczuka (Galdanova 1992,
s. 84). Jak przypuszczam, ofiara z czlowieka, skladana silde, miata pobudzaé
te silg, energi¢ Zyciowa i utrzymywal ja na stalym poziomie, a zarazem
zapewni¢ wieczne trwanie przebywajacemu w silde opiekuniczemu duchowi
rodu wodza.

Przykladem dzialan majacych pobudzaé energie, zyciodajne sily Natury,
sa takze rozmaite wspolzawodnictwa. W Mongolii poczatkow naszego stu-
lecia np. na przetlomie wiosny i lata lub lata i jesieni organizowano naadam,
podczas ktorego budzono (ozywiano) wladce Natury strzelaniem z tuku
i gromkimi okrzykami wznoszonymi po kazdym celnym strzale. Zawody
hicznicze miaty ponadto odstraszac zte duchy i torowaé droge silom dobra,
tj. zyciodajnej energii warunkujacej plodnos¢ ludzi i zwierzat oraz obfitosé
wszelkich dobr, zwlaszeza traw 1 wody.

Zasadniczy udzial w procesie regeneracji plodnych sil Natury, jej zycio-
dajnej energii, przypisywali tez Mongolowie zapasnikom — zwyci¢zcom za-
wodow, organizowanych corocznie, podobnie jak turnieje hucznicze, podczas
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ceremonii skladania ofiar na kamiennych usypiskach kultowych owoo. Naj-
lepszy, najsilniejszy z zawodnikow otrzymywatl od sedziow talerze z jedze-
niem (najczgsciej byly to produkty mleczne, zwlaszcza suszony ser). Nastgp-
nie przykladat garécie pozywienia do czola, po czym odgryzat kawalki jadla,
reszt¢ rzucajac ,,w stron¢ Nieba, Ziemi, gor i owoo oraz widzow”. Ci za$
dzielili je migdzy soba. W tym przypadku nie mamy do czynienia z typowg
konsumpcja (tej bowiem w duzej mierze shuzyla uczta towarzyszaca ceremo-
nii ofiarnej). Mongotowie wierzyli bowiem, ze kawalki sera rzucane przez
zapasnika nadzielone sa jego sila (same tez dodaja czlowiekowi sil, jak
wszelkie pokarmy zaliczane do grupy tzw. ,,bialego jedzenia”, mong. cagaan
idee). Kazdy kto je spozyl, otrzymywal wigc czgSC owej mocy, stawal sig
silniejszy. Jednoczesnie — rowniez dzigki mediacyjnej funkcji kawatkow su-
szonego sera — energia zapasnika transmitowana byla do Natury, sluzac
wzmocnieniu sil, od ktorych przychylnosci i kondycji zalezala egzystencja
cziowieka. Zapasnik , . karmiacy” Ziemig serem, ktoremu Mongolowie przy-
pisywali znaczny ladunek energii* powickszony dodatkowo o czgsc energii
zawodnika, zwracal jej jednoczeénie czastke sil otrzymanych przed walka.
Zanim bowiem doszlo do starcia z przeciwnikiem - zawodnicy dotykali
dlonmi do powierzchni ziemi, pocierali je piaskiem wierzac, ze ta droga
otrzymuja cz¢$¢ ziemskiej energii, ziemskich sil. Zauwazmy przy tym, Zze po
zwycigskiej walce zapasnik przykladal gars§é sera do czola, a wige do miejsca
najblizszego siedliska energii zyciowej tj. mozgu, po czym dopiero przekazy-
wal naladowany dodatkowo ta energia ser ludziom i calej Naturze.
Zanotowane przeze mnie informacje dowodzg, ze walki zapaénicze, sta-
nowiace nicodigczny element ceremonii skladania ofiar na owoo, byly trak-
towane przez Mongolow jak $rodek magiczny, majacy zapewnic pasterzom
wszelkg pomyslnosé. Jej wyznacznikiem — podobnie jak w przypadku daru
i ofiary —~ bylo przede wszystkim zwiekszenie liczby zwierzat hodowlanych,
obfitos¢ paszy i wody oraz zdrowie i dodatni przyrost naturalny ludzi.
Wszystko to, co traktowane jest przez pasterzy jako miara powodzenia,
szczgscia, czego oczekiwali po wypelnieniu okres§lonych zabiegow, jest zara-
zem widomym $wiadectwem zycia i obecnos$ci niezbednej dla jego istnienia
energii Natury, ktora — wychodzac poza mongolski sposdb ujmowania pew-
nych zjawisk — mozemy okresli¢ jako energi¢ kosmiczna, boska itp. Na-
stepuje przy tym cyrkulacja energii pomi¢dzy Ziemiq oraz innymi obszarami
$wiata, zapasnikiem i widzami, w ktorej zasadnicza rol¢ odgrywa ,biale
jedzenie”. Mozna tez mowic o szczegolnym procesie wytwarzania energii czy
tez przetwarzania materii w energi¢. Jej Zrodlami sa: suszony ser, czlowiek
(najlepszy z zapasnikow) oraz wybrane elementy przestrzeni. Dzieki wszech-
obecnej energii, wytworzonej i pobudzone) do dzialania podczas zawodow,

4 Co ciekawe, medycyna chinska np. nie zalicza sera do potraw dostarczajacych energii.
Podobnego zdania sa tez niektorzy lekarze polscy, propagujacy zdrowa i ,energetyczna”
zywnos$é.
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powstaja tez nowe formy materialnego istnienia (stada zwierzat, ludzie,
rosliny, pozywienie i in.).

Przedstawiony tu schemat cyrkulacji energii i jej zwigzkow z materig
kojarzy si¢ z wystepujacymi w przyrodzie lancuchami pokarmowymi, cho¢
oczywiscie rozni je pewna otoczka kulturowo-obrzedowa i §wiadomos¢ celu
okreslonych zachowan. Czyz jednak w obydwu przypadkach nie mamy do
czynienia z wedrowka energii wzdluz pewnego lancucha, dzigki przyswaja-
nym substancjom chemicznym i zasobom materii organicznej, oraz przeka-
zem energii na roznych poziomach tych lancuchow?

Rola, jaka odgrywali zapasnicy mongolscy w procesie cyrkulacji energii
kosmicznej moze by¢ w pewnym stopniu przyréwnana do roli braminéw, od
ktorych — jak pisze Basham (1973, s. 295) ,,zalezal caly porzadek natury”. To
oni ,;magiczna moca obrz¢du [ofiarnego] utrzymywali istnienie bogdéw i wy-
wierali na nich wplyw”. Dzigki ofierze $wiat rodzi si¢ na nowo. To ona
zapewnia trwalos¢ procesdow kosmicznych i zapobiega powrotowi chaosu.

Wedtug R. Caillois, jedna z glownych cech $wigta, a zarazem sposobem
zaprzeczenia codziennosci, jest marnotrawienie sity mig$ni. Rownolegle na-
stepuje marnotrawstwo zywnosci, bogactwa i sily seksualnej (Caillois 1973,
s. 158). Nie chodzi tu jednak, jak si¢ wydaje, o puste, bezsensowne dzialanie,
lecz raczej o $wiateczne wykraczanie poza reguly, przepisy, naruszanie miary.
W innym miejscu bowiem Caillois interpretuje wszelkie naduzycia (a jest
nimi — jak sadz¢ — rowniez owo sakralne marnotrawstwo) jako dzialanie
,,dowodzace nadmiaru sily zywotnej, ktory moze tylko sprzyja¢ obfitosci
i pomys$lnosci oczekiwanej odnowy”. W sytuacji zagrozenia istnienia spolecz-
nosci i $wiata przyplyw nowej, bujnej sity zywotnej jest niezb¢dny (Caillois
1973, s. 143-144).

Badania przeprowadzone przeze mnie w Mongolii dowiodly wyraznie, ze
energia wydatkowana przez uczestnikow zawodow (np. zapasnikow i konie
wyscigowe) — stanowiacych zasadniczy element m.in. obrzgdow ofiarnych
— jest wyraznie skierowana na tworzenie nowych dobr i zachowanie/przy-
wrocenie harmonii w Naturze. Do tego wniosku prowadza np. pasterskie
informacje o celach organizacji wspolzawodnictw 1 poszczegolnych dys-
cyplin, wskazujace zarazem na magiczne funkcje zawodow (szerzej patrz:
Kabzinska-Stawarz 1991, s. 81 -110). W ten sam sposob, jak sadze, mozna
interpretowac innego rodzaju wspolzawodnictwa stanowiace zasadniczy ele-
ment nie tylko mongolskich obrzgdéw, nie wykluczajac — rzecz jasna — in-
nych mozliwosci odczytania ich znaczenia.

Charakterystycznym rysem ceremonii ofiarnych jest spozywanie czastek
obiektow skladanych w ofierze przez uczestnikow obrzgdu. Nie mamy tu
jednak do czynienia z typowym aktem konsumpcji. Spozycie niewielkich na
ogdl kawalkow migsa, ro$lin lub innych artykuléw jadalnych nie stuzy
bowiem napehieniu zoladka i zaspokojeniu uczuciu glodu. Bywa ono nato-
miast interpretowane jako szczeg6ina posta¢ komunii: spozycie samego boga
lub/i uczestnictwo czlowieka w uczcie bogoéw i duchow. Dzigki niej staje si¢
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mozliwe przekroczenie granic czasu i przestrzeni, zniwelowanie podzialow
spolecznych i wytworzenie poczucia jednosci, wspolnoty, polaczenie zywych
ze zmarlymi, ktorzy na ten czas powracaja do swoich siedzib. Ich zgon jest
bowiem tylko odrzuceniem materialnej, cielesnej powloki, skrywajacej dusze,
Swiadomos¢ i in. wieczne formy trwania. Mimo $mierci ofiary, oznaczajacej
najczesciej zniszczenie jej ciala, powstaje nowa jakosé, nowe pozadane dobra
widzialne i niewidzialne. Temu celowi stuzy rowniez np. zjadanie zwierzat
kwalifikowanych jako obiekty totemiczne. Podobne znaczenie ma tez — jak
sadze — spozywanie czastek zwierzgcia (glownie kozla) wystepujacego jako
rekwizyt w zawodach polegajacych na walce jezdzcow konnych o jego tusze,
popularnych do niedawna m.in. w Azji Srodkowej i Zachodniej. Ma to
szczegdlng wymowe w kontekScie obrzedu weselnego i innych obrzedow
rodzinnych przepojonych magia ptodnosci i mnogosci, zapewniajaca obieg
zyciodajnych sil (energii).

Na fundamentalna role pozywienia w obrzedzie ofiarnym zwracal m.in.
uwage B. Malinowski (1958, s. 417—-419) okreslajac je mianem ,,podstawo-
wego ogniwa pomiedzy czlowiekiem pierwotnym a opatrznoscia’”. Pozywie-
niem, traktowanym jako dowod dobrodziejstwa tego $wiata czlowiek dzielit
sie ze swymi bdstwami, korzystajac wraz z nimi z dobroczynnych sil opatrz-
nosci. ,,Tak wigc korzenie zwyczaju skladania ofiar przez spolecznosci pier-
wotne tkwia w psychologii darow — to znaczy we wspélnym dzieleniu sig
dobroczynng obfitoscia”. Malinowski podkreslal ponadto role pozywienia
(i daru — ofiary) w podrzymywaniu wigzi mi¢dzy zywymi i zmarlymi
(duchami, béstwami, demonami itp.), oraz przeniesienie idei dawania i sensu
wymiany podarunkdw na wszystkie etapy kontaktow spolecznych, co ode-
gralo wielka role w ofierze religijnej. Podczas ceremonii ofiarnych owe
duchy, demony i bostwa otrzymywaly takze nalezna im cze$¢, wydzielong
z ogolnych zasobow, podobnie jak otrzymywali je zywi — goscie, osoby
odwiedzajgce itp.

Wierzenia tzw. ludow pierwotnych a takze te, ktore zyskaly miano
systemoOw religijnych, kwestionuja na ogét ostateczny wymiar $mierci. Umie-
ra — ulega zniszczeniu — tylko cialo, pozostaje jednak jaka$ niewidzialna
czastka czlowieka (dusza lub kilka dusz, swiadomos$¢ itp.). Tego rodzaju
wierzenia sprawiaja, ze czlowiek podtrzymuje kontakt z duchami przodkow,
wierzac w ich stala lub okazjonalng obecnos$é, uczestnictwo w zyciu wspol-
noty. Podtrzymaniu tej wigzi sluza takze: ofiary, czynnosci tzw. ,.karmienia
dusz”, kwiaty i Swiece zapalane na mogilach w okreslonym czasie, itp.

1. Wilson przytacza zabawng anegdote, ktora nie tylko ilustruje wierzenia
w istnienie zycia po $mierci lecz takze wskazuje na pewne réznice kulturowe.
Pozwole sobie zacytowaé ja tu z calag powaga. Pod warstwa zabawnych stow
kryje si¢ bowiem interesujaca takze dla etnologa kulturowa glebia: ,,Anglik
i Chifnczyk udali sie na cmentarz, by odwiedzi¢ groby swych bliskich zmar-
lych. Anglik przyniost bukiet kwiatow, Chinczyk jedzenie. Anglik, zdumiony
tak oczywistym martnotrawstwem, pyta Chinczyka: — Kiedy twoi zmarli
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Fot. Dagnoslaw Demski, 1991

przychodza zjadaé to wszystko? Na to Chinczyk: — Wtedy, gdy twoi przy-
chodzg wachac¢ kwiaty” (Wilson 1990, s. 26).

Formy lacznosci ze zmarlymi moga przejawiaé si¢ na réine sposoby.
Poza ,.eleganckimi”’, akceptowanymi przez Europejczykow, takimi jak np.
zwyczaje zaduszkowe czy rozmaite zachowania ofiarno-modlitewne, zdarzaja
si¢ bowiem takze m.in. akty sakrokanibalizmu — spozywania ciala zmarlego.
Malinowski, ktéry — jak pisze — obserwowat je wérod Melanezyjczykow na
Nowej Gwinei, interpretuje 6w zwyczaj jako ,,pragnienie utrzymania lacz-
nosci” a zarazem [tak typowa dla obrzgdow pogrzebowych] — cheé zerwania
wi¢zi (Malinowski 1958, s. 424 —-425).

Pobudzajacy wyobrazni¢ zwyczaj zjadania niektorych organdéw, pocho-
dzacych np. z ciala zabitego w walce wroga lub ofiary ludzkiej, o ktorym
wspominaja rozmaite teksty epickie i zrodla historyczne, jest natomiast
— jak sadzg¢ — interesujacym przykladem istnienia zwiazku miedzy materig
i energia, na ktéry naklada si¢ zaleznosc: zycie — Smieré¢ — zycie... Szczegolnie
preferowanymi organami sa przy tym najcze¢sciej: watroba, serce i mozg,
a wigc te czgsci ciala, ktoére — w mysl tradycyjnych wierzen i wiedzy
medycznej — traktowane sg jako siedlisko energii decydujacej o kondycji
czlowieka. Znane sa ponadto praktyki spozywania niektorych organdow
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zwierzecych przez mysliwych lub noszenia ich w charakterze amuletow.
I w tym przypadku sa to najczgéciej: watroba, serce a takze oczy. Niektore
zwierzeta maja tu pozycje uprzywilejowana, wynikajaca — ogolnie méwiac
— z miejsca, jakie zajmuja w systemie wierzen i charakteru relacji za-
chodzacych mig¢dzy nimi a czlowiekiem. Zwierzgciem tym moze byC np.
niedzwiedz lub inny ssak, okreslony gatunek ryb, ptactwa itp. Zauwazmy, ze
spoiywanie wybranych organéow zwierzat lub ludzi laczy si¢ ze Smiercia jednej
istoty, sluzac Zyciu innej. Nastepuje przy tym zawladnigcie energia usmier-
conego zwierzgcia lub czlowicka, zawlaszczenmie jej, przy jednoczesnym
zniszczeniu jej materialnego (cielesnego) siedliska. ,,Zycie bowiem zywi sie
tylko $miercia, to rzecz wiadoma’ (Dorst 1987, s. 27)5.

Kultura mongolska np. wyznaczyla szczegolne miejsce jeleniowi. Jest on
m.in. symbolem dlugowiecznosdci, zwierz¢ciem boskim, asocjowanym ze
Stonicem. Mongolowie wierzyli, ze wystuchanie ,,piesni” jelenia — raz do roku
— gwarantuje czlowiekowi dlugie zycie (sluchajacy powinien w tym czasie
stangé kolo mlodego drzewka rosnacego w lesie). Wedlug moich infor-
matorow, zabijanie jeleni i konsumpcja ich migsa byly tez w przeszlosci
bardzo rzadkim zjawiskiem. Wierzono bowiem, ze moze to przyspieszyc
$mier¢ czlowieka. Pozostawienie zwierzecia przy zZyciu mialo natomiast
przedluzyé zycie myS$liwemu. ,,Jelen moéwil: kto mnie zabije, niech wezmie
wiek moich rogéw, a kto mnie nie zabije — niech wezmie moj wiek”. Slowa
te (zanotowane w ajmaku kobdoskim) ukazuja pewna zalezno$¢ migdzy
dlugoécia zycia jelenia i czlowicka. Smieré jelenia odbiera wprawdzie czastke
zycia czlowiekowi, moze on jednak — jak wiemy — odrodzi¢ si¢ w innej
postaci. Zabiegi magiczne, podejmowane przez mysliwych, maja natomiast
spowodowaé re-kreacje zwierzecia, jego powrét i rozmnazanie sig (z tym
typem wierzen spotykamy si¢ powszechnie w innych kulturach, gdzie gidwng
lub jedna z podstawowych galezi gospodarki jest mysliwstwo).

Starsi pasterze czesto krytykowali zachtanno$é wspolczesnego czlowieka
i nadmierng zadze zysku, ktora prowadzi do stalego uszczuplania zasobow
bogactwa, jakim jest dla Mongolow obfito$¢ dzikich zwierzat i ptactwa.
Twierdzili tez, ze dawniej czlowiek zabijal tylko tyle, by zaspokoi¢ niezbedne,
minimalne, potrzeby. Mnogos$¢ dzikich zwierzat i ptakow byla gwarancja
bezpiecznego zycia, dostatku, podstawowym warunkiem egzystencji czlowie-
ka. Tego typu stwierdzenia moga by¢ wspolcze$nie odbierane jako sygnaty
troski o ochrong $rodowiska naturalnego, ktora staje si¢ pierwszoplanowym

5 L.V. Thomas wprowadza rozroznienie na egzo- i endokanibalizm. Réznica miedzy nimi
polega zaréwno na pochodzeniu trupa, ktory moze by¢ , swoim” fub ,,obcym™ wobec okres-
fonej grupy: rodziny, klanu, plemienia, wspolnoty etnicznej, jak tez na wynikajacych z tego
celach spozywania ludzkiego migsa. Dla nas szczegolnie waine wydaje si¢ ustalenie dotyczace
egzokanibalizmu, ktory laczy si¢ z ,,przekazaniem zywemu sily zyciowej zmarlego za posred-
nictwem zjadanego ciala” (Thomas 1991, s. 164). Endokanibalizm natomiast polega na ,inkor-
poracji przez potomkow tego, co najlepsze w bycie nieboszczyka. Ponadto rytual ten daje
zmarlemu moznos¢ przezycia w ciele swoich bliskich™ (tamze).
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zadaniem takze w Mongolii. Istotniejsze wydaje mi si¢ jednak podkreslenie
owej zaleznoSci miedzy Swiatem ludzkim i zwierzecym, ktéra — jak mozna
wnosi¢ z przytoczonych wypowiedzi — stanowi podstawowy warunek réwno-
wagi w Naturze. W slowach mongolskich pasterzy pobrzmiewa nuta znanych
wierzen, filozofii Wschodu (buddyzmu zen, hinduizmu czy taoizmu) mowia-
cych o koniecznoéci zycia w harmonii z Natura i ochrony jej zasobow m.in.
przez kontrolowane korzystanie z tych bogactw. Smieré dzikich zwierzat jest
wprawdzie dopuszczalna, a nawet konieczna, m.in. dla podtrzymania ludz-
kiego zycia, nie moze jednak przekroczyé pewnych granic, poza ktorymi
zaczyna sie¢ pustka, chaos, a wiec stan wykluczajacy egzystencj¢ czlowieka.
Wydaje si¢ przy tym interesujace, ze wspolczesni Mongolowie, bedacy prze-
ciez pasterzami, hodowcami, widza zagrozenie ludzkiego bytu nie w nad-
miernym wytrzebieniu poglowia zwierzat domowych lecz wlasnie w niekon-
trolowanym, spychajacym czlowieka ku krawedzi jego wlasnej smierci, wy-
niszczaniu dzikich zwierzat i ptactwa.

Mozliwo$¢ odtwarzania zrodel zyciodajnej energii, ktore w tym przypad-
ku reprezentuja przedstawiciele dzikiej fauny, jest — jak widaé — ograniczona.
Podobnie, jak np. moc starozytnych bdstw, ktore mogly jedynie odtwarzaé
i pomnazaé zycie, rzadzi¢ kosmicznymi rytmami, nie byly jednak w stanie
ocali¢ kosmosu w chwilach kryzysu (Eliade 1970, s. 132). Przypomniany tu
Eliade odnosi owe stowa do starozytnych Hebrajczykow. Maja one jednak
Z pewnoS$cia znacznie szerszy wymiar.

Pierwotne obawy i wierzenia oraz sposoby postrzegania i okreslania
zjawisk natury odzywaja dzi§ w rozmaitych teoriach zaglady $wiata i kata-
stroficznych wizjach konca ludzkiej cywilizacji, méwigcych m.in. o wchodze-
niu Ziemi w stan antymaterii, zmianie poloZenia biegunow i innych czekaja-
cych nas nieuchronnie zagrozeniach, m.in. ekologicznych. ‘Wspolczesna
nauka potwierdza tez to, co juz dawno dostrzegl czlowiek, jakze chetnie
okreSlany mianem prymitywnego: S$cisla zalezno$¢ migdzy dzialalno$cia
mieszkancoOw Ziemi, zwlaszcza za$ ich stosunkiem do dobr przyrody i umie-
jetnym korzystaniem z jej dobrodziejstw, a istnieniem naszej planety. Roz-
nica sprowadza si¢ niekiedy wylacznie do uzywanych poje¢ i aparatury
badawczej.

Pierwotny czlowiek uczynil Slonce bogiem, skladajac mu ofiary i holdy,
widzac w nim gléowne zrodlo zycia i sil, dzigki ktorym nastgpuje wzrost roslin
1 zwierzat, warunkujacy zycie ludzkiej populacji i okreslajacy jej jakosé. Czyz
daleko odeszliSmy od tych wierzen twierdzac np. — za Dorstem — ze cala
biosfera otrzymuje bez przerwy energi¢ z zewnatrz w postaci promieniowania
stonecznego. Ten strumien energii rownowazy sity degradacji (jaka nastepuje
przy przechodzeniu energii z jednego poziomu lancuchéw ekologicznych na
inny) i utrzymuje calg organizacj¢ na jej optymalnym poziomie. ,,Jesli tylko
mechanizmy biosfery pozostana sprawne, bgdzie ona dzialala dopoéty, do-
poki istnie¢ bedzie Stonce” (Dorst 1987, s. 37— 38). Dla uspokojenia dodaj-
my, Ze nie wszystkie systemy filozoficzne zak}adaja nieuchronnos¢ katastrofy
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kosmicznej (przykladem moze by¢ m.in. dzajnizm). Te za$, ktore traktuja
kataklizm jako podstawowa zasadg istnienia Wszech$wiata (np. buddyzm,
hinduizm) nie stawiaja znaku roOwnos$ci migdzy nim a absolutnym koncem.
Wszech§wiat jest bowiem wieczny, a jego trwanie wyznacza nieskonczona
iloé¢ podobnych do siebie cyklow. Czasy dekadencji zastgpowane sa przez
czasy postepu, po ktorym znéw nadchodzi schylek cywilizacji. Jego objawem
ma byC m.in. skracanie si¢ dlugosci ludzkiego Zycia, malejacy wzrost, zani-
kanie wszelkich wynalazkow lacznie z powrotem ludzi do jaskin i nieuzywa-
nia ognia (patrz np. Basham 1973, s. 347, 379 -381). Ten model przemian,
zakladajgcy trwanie $wiata i nadejScie czasu ladu, spokoju i powszechnej
milosci po — obserwowalnym dzi§ — okresie ,,rozhermetyzowania $wiata”,
wyjatkowej brutalnosci, ucisku, kultu pieniadza przy jednoczesnej pogardzie
dla ludzkiego zycia, pojawia si¢ rowniez we wspolczesnych wizjach przyszto-
$ci opartych m.in. na obserwacji ukladu planet (np. Zawadzki 1991) i prze-
powiedniach (patrz np.: Bobrowska 1988). Pewne watki mitycznego modelu
przemian wystepuja tez wspélczesnie np. w naszym zyciu spoleczno-politycz-
nym (patrz: Kabzinska-Stawarz, Tu i teraz..., 1992).

Ku koncepgii cyklicznosci i zmian przez zaglade, degradacie, sklaniaja si¢
takze powazne autorytety naukowe. Nalezy do nich np. prof. W. Sedlak.
Wedlug niego, dzigki degradacji prozni, bgdacej poczatkiem wszystkiego,
podstawowym universum, powstala plazma — 0w ,,duch materii”’. Degenera-
cja plazmy z kolei dala poczatek cialom stalym, w tym rowniez Ziemi (Sedlak
1986, s. 125, 132). Prof. Sedlak przyjmuje tez, ze ,,organizmy po Smierci
wracaja do swego stanu podstawowego — do materii Wszechéwiata. Zycie
powinno wracac¢ do swego stanu podstawowego — do prozni. Takze swiado-
mosé czlowicka. Wynika to z gigantycznego prawa symetrii w przyrodzie
[...]’. Odradzanie si¢ po $mierci, okre$lane potocznie jako reinkarnacja, choé
dla prof. Sedlaka nie jest to rownoznaczne, polega na ,,wcielaniu si¢ bioplaz-
my obarczonej konkretnymi cechami jednostki w nowy organizm”® (por.
wyobrazenia o wiecznie trwalej $wiadomosci u Tybetanczykow, Buriatow
iin.). A wigc: nic w przyrodzie nie ginie. Miedzy energia i materia zas istoiejg
Scisle okreslone typy zaleznosci.

Jesli spojrzymy na zasade, sprowadzana najczeSciej do krotkich lecz jakze
wymownych stwierdzen typu: ,,Smieré jest warunkiem zycia” lub: ,,Zycie
rodzi si¢ ze Smierci”’ przez pryzmat ofiary, zauwazymy pewna nieroOwno-
wazno$¢. Spodziewane lub otrzymane za poSrednictwem ofiary dobra nie s3
bowiem ,bilansowane’ przez materialng wartos¢ samej ofiary. Przykladem
swoistej rownowaznosci s3 natomiast wspomniane wcze$niej przypadki spo-
zywania organow wewnetrznych cztowieka lub zwierzgcia, gdy $mieré jed-
nego istnienia shuzy zyciu drugiego, jak tez wiara, ze ,,odbierajac lata”
starcowi mozna ,,dodacé je” do wlasnych ( przedluzyé swe zycie. Wyrazna

6 Z wywiadu z prof. Sedlakiem, przeprowadzonego przez E. i A. Niewiadowskich, , Nie
Z tej Ziemi”, nr 5: 1991, s. 10.
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Fot. Dagnostaw Demski, 1991

»zewnetrzng”’ dysproporcje miedzy rodzajem ofiary a jej efektami do-
strzegamy np. wowczas gdy w roli tej wystgpuja tylko czeSci zwierzgcej
tuszy, koséca, wlosie, fragment uprzezy, gars¢ artykuldw spoizywczych,
drobne monety itp. Jednakze nawet wowczas gdy na ofiarg przeznacza si¢
zwierze w caloéci (zamiast reprezentujacej je czesci) nie ma mowy o réwno-
waznosci.

Na uwagg zasluguje natomiast, ze sila i moc np. zwierzecia ofiarnego nie
ginie wraz z jego Smiercig fizyczng i unicestwieniem ciala, lecz — przeciwnie
— wla$nie rozkwita najpelniej.

Zwierzg ofiarne sluzy przy tym zaréwno zmarlym, jak i zywym.” Jako
przyklad mozna poda¢ zwyczaj chowania zwierzat (zwlaszcza koni) wraz
z ich zmartymi wiaScicielami, znany m.in. z réznych terenéw Azji. Jakuci np.
grzebali wraz z czlowiekiem konia, kobylg i Zrebaka czynigc to po to, by
zmarlemu nie zabraklo pozywienia i by mnozyly si¢ jego tabuny. Jednoczes-
nie wierzyli, z¢ kon powroci — w dodatku nie sam, lecz w towarzystwie
licznych stad (Lipiec 1982, s. 124). Spektakularnym przykladem wierzen
w trwalo$¢ zyciodajnej energii konia (mimo jego S$mierci fizycznej) jest

7 R. Girard we wlaéciwy sobie sposob komentuje pos$miertne oddzialywania ofiary na
sprawy tego Swiata, piszac: ,,Skoro ofiara moze zsylaé z zaéwiatéw dobra na tych, ktorzy ja
zabili, znaczy, iz jest wskrzeszona albo nie umarla naprawde¢” (Girard 1987, s. 69).
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staroindyjski zwyczaj symulowania aktu plciowego, w ktérym uczestniczyla
zona zmarlego wladcy i trzy inne kobiety oraz konie, ktore mialy byé
pochowane wraz z nim. Akt ten mial zapewnié przeplyw meskich sit i nasie-
nia zwierzat na kobiet¢ oraz powszechna ptodnosc (Stutley 1977, s. 25-26).
Stuzyl tez zapewne podtrzymaniu Zycia zagrozonego w swym istnieniu przez
Smier¢ wladcy i przywroceniu zakloconej harmonii. (Szerzej o roli, jaka
w utrzymaniu kosmicznego i spolecznego porzadku odgrywat w Indiach
wladca patrz np.: Basham 1973, s. 114-115).

Wspolczesni Mongolowie — jak wiele innych ludow — przypisuja szczegol-
ne znaczenie konskiej czaszce. Jej posiadanic ma zapewni¢ czlowiekowi
powodzenie, zwlaszcza za$ — tak oczekiwany przez wszystkich, przyrost stad.
Jeden z informatorow (zamieszkaly w Ulan Bator) opowiadal mi o niezwykle
zamoznym mieszkancu ajmaku uwsnurskiego, noszacym imi¢ Cewendordz,
ktérego wnukowie laczyli bogactwo dziadka z niezwyklym znaleziskiem.
»Pewnego razu mlody, 15-16-letni Cewendordz chcial przywiaza¢ konia.
Nie mial jednak czym wbic¢ palika. Uzyl wigc lezacej opodal starej czaszki
konskiej. Czaszka rozbila si¢ 1 wypad! z niej brazowy kamien. Cewendordz
pokazal go matce. Oboje pomysleli, Ze musi to by¢ cenny przedmiot. Matka
polozyla go wiec na domowym ottarzyku. Mingly trzy lata i tabuny Cewen-
dordza rozrosty si¢ ogromnie, osiagajac liczb¢ 10 0008. Od tego czasu ludzie
zaczeli czci€ konska glowe™®.

Wiele ludéw, np. zamieszkujacych obszary Azji Srodkowej, przypisywato
funkcje magiczne spozyciu gotowanego miegsa z glowy wybranego zwierzecia
(np. barana). Byl to rowniez sposob oddzialywania na naturg¢ dla osiagnigcia,
a nawet wymuszenia na niej, okre§lonych korzysci, zwlaszcza za$ odrodzenia
i powigkszenia posiadanych stad (patrz np.: VajnStejn 1961, s. 172-175).
Przykiad ten potwierdza, jak niewspolmierna do oczekiwanych korzysci jest
materialna wartosC obiektu magicznego. Z drugiej strony wiadomo tez, ze to
wlasnie stare, zuzyte i pozornie bezwarto$ciowe przedmioty czgsto nabieraja
szczegolnego znaczenia w magii...

Poza wyjatkowymi przypadkami, ofiary skladane rozmaitym duchom
i bostwom nie musza by¢ szczegolnie okazale ilosciowo. Nierzadko bowiem
przeznacza sig¢ na ten cel jedno zwierze, gar$¢ produktow rolnych, roslin, zidt,

® Liczby tej nie nalezy traktowa¢ dostownie. Na podstawie przeprowadzonych badan
dosziam bowiem do wniosku, Ze za jej pomoca Mongolowie oddaja pojecie ogromu, obfitosci,
dostatku a nie konkretna wielko$§¢ matematyczna.

® Na marginesie warto moze wspomnie¢ o szczegélnym znaczeniu czaszek ludzkich. Zwig-
zane z nimi wierzenia mieszcza si¢ bowiem w toku prezentowanych tu rozwazan. Rzecz do-
tyczy przede wszystkim polowan na glowy, praktykowanych m.in. przez Indian Jivaro z Ama-
zonii, a takze przez indonezyjskie i melanezyjskie wspoélnoty etniczne. Jak pisze Thomas,
»polowanie na glowy odpowiada w istocie mitowi o gobrnym i dolnym $wiecie — symbolowi
odwiecznego konfliktu mi¢dzy zyciem i $miercia: chwilowe niepowodzenie jednej grupy zaklada
odrodzenie grupy przeciwnej. Posiadanie trofeéw daje wigc gwarancje przetrwania calej zbjo-
rowosci”’. W istocie chodzi za§ przede wszystkim o przejecie sity witalnej nieprzyjaciela
(Thomas 1991, s. 99).
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czarke napoju, kawalki tluszczu itp.1° W zestawieniu z nimi uderzac
moze natomiast obfito$¢ jadla i napojéw spozywanych w czasie uczt
obrzgdowych. Nieumiarkowanie w jedzeniu i piciu jest nie tylko przejawem
Swiatecznego rozpasania. Nie upatrywalabym w tym roéwniez pustego,
bezcelowego marnotrawienia zywnosci. NajczeSciej bowiem sam akt kon-
sumpcji, podobnie jak dobdér ceremonialnych potraw i ich skladnikow,
pelni okreslone funkcje symboliczno-magiczne o znaczeniu podstawowym
dla ludzkiej egzystencji. W sytuacjach ceremonialnych ponadto, konmsu-
mpcja prowadzi wprawdzie do widomego zniszczenia spozytych pokarmdw,
w szerszym planie nie oznacza to jednak totalnego unicestwienia lecz
tylko swoistg zmiang ,,stanu skupienia’, podobnie jak nie jest ostateczng
$mier¢ ofiary.

Przykladem zachowan, ktore moga przywodzi¢ na mysl marnotrawstwo
i bezzasadne niszczenie dobr sa uczty organizowane po S$mierci wybitnych
0s6b (np. przywodcow rodowyca, glowy rodziny i in.) w dniu pogrzebu,
a takze w ustanowione dni uplywajace od tego momentu (tzw. wypominki),
polaczone z ofiarami i prezentami dla licznych uczestnikéw obrzedu. Byly
one powszechnie praktykowane m.in. przez ludy tureckie Azji Srodkowej
i niektorych mieszkancow Kaukazu jeszcze na poczatku XX w. R. Caillois
uznalby je zapewne za objaw marnotrawstwa zywnosci i bogactwa. Jednakze
ten sam autor dostrzega w tego rodzaju zachowaniach pewna form¢ obrony
przed groza S$mierci, ktora wymaga przejawow szczegolnej zywotnosci. Jest
to takze widome dzialanie zasady nieladu i nadmiaru, panujacej przejsciowo
w okreslonym czasie po Smierci cziowicka. Zasada ta za$ jest tworczynia
uniesienia, z ktorego odradza si¢ nowy, wzmocniony lad (Caillois 1973,
s. 144, 146).

Wedlug Thomasa, ,,zwiazek $mieré-pozywienie jest powszechny. Ponie-
waz pozywienie zwiazane jest z zyciem, oczywiste wydaje si¢, ze fakt jedzenia
stanowi zachowanie obronne, zmierzajace do zanegowania $mierci [...] wias-
nie przez takie symboliczne przesunigcie zmarly reintegrowany jest z zyciem:
albo si¢ go odzywia, aby przezyl, albo laczy si¢ z nim w posilkach, do
ktorych jest pretekstem” (Thomas 1991, s. 67). Autor znakomicie zauwaza
przy tym roéznice w zachowaniach spoleczenstw zachodnich i tradycyjnych.

10 Jak pisze Leach, ,materialne ciato sakralnej ofiary moze rzeczywiscie mie¢ powaina
wartos¢ ekonomiczna dla ofiarodawcy, lecz na poziomie metafizycaznym ekonomia nie odgrywa
zadnej roli”. [...] W gruncie rzeczy wigkszo$é migsa zabitego zwierzgcia spozywana jest przez
czlonkow «spotecznosci», ktorzy sa przyjacidimi i krewnymi ofiarodawcy. Jezeli jest inaczej, to
przypuszczalnie zwierzg bedzie mate, albo zastapione czyms o znikomej wartosci ekonomicznej,
np. w niektérych sytuacjach Nuerowie (jak to opisat Evans-Pritchard) wolu zastepuja dzikim
ogérkiem!” (Leach, Greimas 1989, s. 85). Dodajmy, ze oczekiwania co do skutecznosci ofiary
nie zaleza od jej wielkosci i wartosci ekonomicznej. Nie zmieniajg si¢ one np. niezaleznie od
tego, czy obiektem ofiarnym jest zwierzg czy tez ofiarodawca ogranicza si¢ do posmarowania
ust posagu bdstwa spozywanym nastgpnie przez siebie jadlem, czy jak mistrz zen - przeznacza
na ofiare dla istot niewidzialnych ok. 7 ziarenek ryzu.
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Te pierwsze przezywaja posilek pogrzebowy, jako ,,srodek ukojenia smutku,
umacniajacy wigzi jednoczace zywychw obliczu braku zmarlego™. Drugie,
przez organizacj¢ wystawnych uczt oddaja czes¢ zmarlemu. Jest to zarazem
akt komunijny, w ktorym uczestniczy zmarly i sposob wyrazenia zamiaru
zintensyfikowania wi¢zi z nim, przekonania si¢, ze nie umarl on zupehie,
zatrzymanie go we wspolnocie (tamze, s. 69).

Ucztom pogrzebowym (i wypominkowym) towarzyszy czgsto ostenta-
cyjne rozdawanie prezentow, pozbywanie si¢ dobr nagromadzonych przez
zmarlego i jego najblizszych przez lata. Owa wystawnos¢, dla wspolczesnych
nierzadko graniczaca z marnotrawstwem i rozrzutnoscig, jest roOwniez — jak
sadze ~ forma dzialania obronnego a zarazem kreujacego nowy porzadek
rzeczywistosci. Sila tradycji moze by¢ przy tym tak wielka, ze nie sa jej
w stanie ztama¢ zadne trudnosci ekonomiczne (przyktadem moga by¢ repub-
liki srodkowoazjatyckie, b. ZSRR1%).

Rozwazania o zaleznosci migdzy Zyciem i [pozorna] $miercia mozna by
ciagna¢ w nieskonczonos$é. Poruszenie jednego zagadmienia powoduje bo-
wiem odkrywanie nowych obszaréw, nowych zakresow spraw, o ktorych
nalezaloby jeszcze wspomniec. Takim obszarem jest chociazby folklor, bgda-
cy szczegblnego rodzaju komentarzem do wydarzen, ktorych uczestnikiem
jest czlowiek.

Obserwacja i konstatacja cyklicznoscei zmian zachodzgcych w Naturze np.
dostarczyla czlowiekowi tworzywa do konstrukgcji stownych fabul, majacych
wyjasniac¢ pewne zjawiska. Przykladow jest mnostwo. Szczegolnie interesuja-
cy wydal mi si¢ eskimosko-czukocki sposob interpretowania zachowan
zwierzat, zwiazanych ze zmiang poOr roku, ilustrujacy nadto tytulowe
zagadnienie:

,,Ludzie nie mogli pojac, gdzie zima, gdy morze jest skute lodem, po-
dziewaja si¢ orki. By¢ moze ch¢é zrozumienia tego faktu stala si¢ przyczyna
powstania legendy moéwiacej o przeksztalcaniu si¢ orki w wilka. Eskimosi
wierzyli, ze wilk i orka przemieniaj¢ si¢ w siebie w zaleznosci od zmiany por
roku. Scisle: zima, gdy orki oddalaly si¢ ku miejscom bardziej wysunigtym
na potudnie, mieszkancy wybrzeza sadzili, ze staja si¢ one na ten czas
wilkami i mieszkaja w tundrze. Eskimosi i Czukcze wierzyli, ze przemiana ta
dokonuje si¢ w jeziorach znajdujacych si¢ w zaglebieniach na wierzchotkach
wzgorz. Wdzigczno$é dla orek za to, ze naganiaja wieloryby w strone brzegu
i wiara, ze s3 to istoty nadnaturalne sprawily, ze i wilk stal si¢ zwierzeciem
swigtym, nietykalnym. Zdarzalo si¢ wigc, Zze pasterze nie tylko nie zabijali ale
nawet nie odpedzali wilka napadajacego na stada wierzac $wigcie, ze jest to

11 W Kirgizji np. koszty prezentow ofiarowanych z okazji obrzezania wynosza 2000 rubli.
Cena tzw. kalymu w dolinie Fergany dochodzi do 5000 rubli, w Chorezmie wynosi 10000,
w Tadzykistanie i Turkiestanie za$ osiaga 30000—-40000 rubli i wigcej. Murowane mazary
kosztuja kilkadziesigt tysigcy rubli (w Kirgizji np. 60000). Tego rodzaju informacje podane
zostaly przez gazety, takie jak: ,Sovietskaja Kirigizija”, ,,Turkmenskaja Iskra”, ,,Nauka
i Religija”, ,,Komsomolskaja Pravda™ (za: Bennigsen 1989, s. 93-96).
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przemieniona orka. «Zima orki zabieraja ludziom jelenie, a latem oddajg je
w zamian za wieloryby» — te wierzenia zachowaly si¢ jeszcze do poczatku
naszego stulecia (Sergeev 1970, s. 113).

I jeszcze mongolskie momento dla wspéiczesnych, ukazujace m.in. wyraz-
nie zalezno$¢ migdzy gromadzeniem dobr a diugoscia ludzkiego zycia (infor-
macja zostala zapisana w Ulan Bator): ,,Zycie czlowieka zwigzane jest
Z rzeczami. Jezeli czlowiek ma duzo niepotrzebnych rzeczy to jego wiek sig
skraca wraz z ilo$cig nagromadzonych przedmiotow. Powinno si¢ mieé tylko
to, co niezbedne do Zycia. Gromadzenie rzeczy przeszkadza w rozmnazaniu
bydia. Gdy kto§ ma duzo bydla, to nie potrzebuje drogich rzeczy. Jesli ktos
ma duzo drogich rzeczy, to bedzie mial malo bydia. Nie powinno by¢ tak,
zeby bydlo i rzeczy bylo razem. To powinno byé zrdoznicowane, jak pigé
palcoéw czlowieka [...]".

Na koniec — wyjasnienie. Wyst¢gpujace w tym szkicu terminy ,,materia’
i ,,energia” stosowane s3 przeze muie w ich potocznym rozumieniu. Materia
jest dla mnie cale bogactwo form obiektywnie istniejacej rzeczywistosci,
jawigcych sig czlowiekowi i poznawalnych za posrednictwem zmystow.
Terminu ,energia” za$, uzywam najczgéciej synonimicznie z pojeciem
»zyciodajnych sil”’, wystgpujacych na réznych poziomach Natury. Jest ona
takze m.in. sposobem przejawiania si¢ materii w przyrodzie i w zachowa-
niach czlowieka. To ruch, dzialanie, podstawowa zasada istnienia zycia.
Zwiazki migdzy materia i energia oraz rzadzace nimi prawa mozna precyzyj-
nie ujac i okresli¢ jezykiem nauk $cistych: fizyki, biofizyki, bioelektroniki,
iin., nie chcialabym jednak wkraczaé na grunt, po ktorym nie poruszam si¢
dos¢ pewnie. Z drugiej jednak strony, prawa sformulowane przez nauki Scisle
(np. prawo zachowania energii i materii, zasady termodynamiki i in.)
i dokonane przez nie odkrycia mozna czesto przelozyé na jezyk nauk
humanistycznych, odwolujac si¢ do przykladow wierzen i ludowych sposo-
bow postrzegania zasad istnienia §wiata. T¢ wlasnie mozliwosé prébowalem
zasygnalizowaé w przedstawionym tu szkicu, dalekim od doskonalego
ksztaltu naukowego dziela i w Zadnym stopniu nie wyczerpujacym istoty
zagadnienia, ktére mozna poszerza¢ nie tylko o nowe obszary zachowan
i przyklady z bardzo wielu kultur, lecz takze o informacje o wspolczesnych
osiggnigciach nauk Scislych oraz dyscyplin zaliczanych do tzw. paranauki,
w ktorych etnolog — nierzadko ku wlasnemu zdumieniu — odnajduje $lady
wydawaloby si¢ dalekich i zapomnianych wierzen'?. A jednak — nic w przy-
rodzie nie ginie...

12 Czy dla etnologa moze by¢ np. absolutna rewelacja najnowsza teoria chaosu (tzw. teoria
Feigebauma), wedlug ktérej chaos poprzedza powstanie ukltadéw uporzadkowanych, a granica
migdzy nimi jest elastyczna?
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TWONA KABZINSKA-STAWARZ
Nothing Gets Lost in Nature
Summary

The main object of this article is the description and analysis of a special sort of circulation
of goods. It has little to do however with any kind of socio-economical exchange. The
circulation mentioned above can be properly understood in the particular context of the system
of beliefs concerning life — death cyclical relations and matter — energy relationships.

It reminds from time to time a classical exchange of gifts. For, the material objects are
reported to posess a special power to create various material and non-material substances such
as vital functions, fertility, cosmical energy.

To exemplify the present thesis, the author has collected examples of Mongolian shepherds
beliefs. These date had been gathered during the ethnographical investigations conducted by
the Polish ethnographical expedition. .

It is beyond doubt that exchanging gifts is reciprocal and can be understood in terms of
gain — loss approach. These are cases however, when interrelationships are not reciprocal and
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somebody must loose to profit somebody else. A good example of this might be a custom of
visiting elders in the New Year — practiced among Mongolian shepherds. According to the
author’s informants, the main purpose of the visit consists among others in “taking years” from
the elder and “adding” them to the younger visitor. This mathematical symbolical calculus can
be accounted for in terms of Mongols attitudes toward death. In the past they regarded too
long-lasting life (more than 75 or 80) as an ill-omened sing. On the other side the cycle: birth
— early death — reviveal is considered as advantageous. What is of great relevance here is also
a terminology used to designate funeral places.The terms in question express an idea of
prosperity (wealthy, abundant, happy etc.)

Among Mongols as well as among other peoples from Asia, the customs of disposal of
elders are reported to have been practiced. Those elders who surpassed the socially accepted
threshold had to die. An execution should have been performed by a grandson who — according
to the informants — used to suffocate his grandfather or grandmother by putting a lamb-tail
grease into his or her throath with lamb’s shinbone. For there is a short evidence of this practice
and it is possible that all this information was completely invented by Mongolian informers,
we should procede carefully. What is relevant here is not whether these customs took place, but
to what purpose they have been performed. The concept of death mentioned above can throw
more light on this phenomenon. It brings us to the conclusion that too long life could prevent
a desirable course of events and for this reason it was entirely blameworthy. Death was thus
necessary to allow the elder to revive elsewhere as well as maintain the community in constant
existence. It was a grandson who played a peculiar role in the act of redressing the balance.

The suggestion that there has been links between death and re-creation of life are enhanced
by some information on inventing the dominoes game and musical instrument called-morin
chuur. The other evidence may rest on the beliefs according to which giving riddles in the New
Year causes that “years divide and never end”.

These are offerings which are the most spectacular example of the links between life and
death, matter and energy. They let create basic goods as well as regenerate supplies of this
cosmical energy which has been diminishing. Human and animal sacrifices were of particular
importance. The human sacrifices were widely practiced on the vast territories of India, China,
Tibet and Mongolia. There are several reliable literary sources as well folk-tales of Mongolian
shepherds which let us in on this phenomenon. The first and foremost purpose of these
sacrifices was stimulation of life-giving natural forces and obtaining desired material goods.

One cannot help suspecting that man brings offerings expecting to get more than he gives
away. There is a gap between what he can give and what he expects to receive. The power of
the offerings and its expected efficiency do not vanish with the moment of death — the converse
is rather true. The power of the offerings flourishes fully after death of the body rendering
profit to these who are alive as well to those who have died (especially when the offering was
given during the funeral).

One of the discerning features of these offerings is the incorporation of parts of it
in a ritual. In these rites people participate in a feast together with gods and ghosts.
These are gods which are consumed in a kind of communion. The death of the sacrified
is likewise a death of a common person and his ancestors. It pusts an end to the organic
existence but not to the soul.

The spiritual substance (soul, consciousness) which is the form of everlasting vital energy
having enough power to reincarnate remains inact. Likewise, a destruction of material forms
of food or other offered objects does not amount to there total annihilation. The energy freed
from the material covering contributes to the creation of future goods.

Another example of the links between life and death on the one hand and matter and
energy on the other is the well known ritual act of consuming selected organs taken out from
a human or animal body. The preffered organs regarded as source of vital energy and powers
are: liver, heart, brain and eyes. The ritual consumption of organs contributes — the Mongols
think — keeps the energy of the victim under control and makes use of it for the sake of the
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living. The most striking example of such an attitude is an act of sacrocanibalism (consumption
of the corpse at the funeral) and head-hunting. To weaken one group amounts in this case to
the strenghtening of energy the vital of another.

The link between life and death and the adequate relationship of matter — energy are
necessary conditions for saving balance in Nature, and in consequence — all human existence
on the earth. What is particularly important is preserving the harmony between the human
community and Nature, most of all — the world of animals. The importance of such an
interrelationship has much weigh in various religions (eg. in Hinduism, Zen-buddism, Taoism,
etc.). Mongols believe that the abundance of wild animals and birds living in the mountains
matains the harmony between man and Nature possible. It has been reported, that there is
a correlation between the lenght of human life and the life of a deer (it is a deer which is in
Mongolian culture provided with all divine attributes). A bunter who has not killed a deer, may
have a long life expectancy. A hunter — who happened to kill a deer would have a shorter life
(as deer’s horns which cannot be worn for a long time).

Another element which contributes considerably to preservation of life-giving powers of
Nature on the appropriate level and the creation of material things of high importance for
human beings — seems to be sport-contests. The author criticizes the theory R. Caillois,
according to which the discerning features of the feast are waste of physical forces, wealth, food
and sexual potency. Taking into account symbolic-magical sense of the sport-contests, there is
nothing to do with any kind of waste. Likewise, the destruction of much food, the giving
valuable gifts or the giving away the material goods at a funeral, gathered by the deceasad in
his life, contributes to establishing a new order and brings society as well as the whole Nature
to the state of equilibrium. For the equilibrium in question is usualy unsettled in extreme
situations.

Destructions of material goods turns out to be apparent. Like death of human being, it
comes to release spiritual forces inherent in every object, in order to create new goods.

The author admits that the results of contemporary science (e.g. biophysics, bioelectronics,
astronomy) have something in common whith old beliefs and folk-cultures — cosmologies.

The main differences between science on the one hand and non-literal cosmologies on the
other rely on using different language-games and apparatus. These are world-origin, cyclical
change-theories, and theories of the central role of the sun in the existence of biosphere which
are of particular interest both to science and folk-cosmologies.

The dliche: “nothing gets lost in Nature” can be considered in connection with the relation
between life and death on the one side and matter — energy on the other. This brings us to the
conclusion that folk-concepts and beliefs may be of interest to members of modern societies
and should not be forgotten.

Translated by Witold R. Jacérzynski



