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PODAROWAC — ZNALEZC — ZGUBIC — ZBLADZIC
NIEKTORE KATEGORIE JEZYKA SYMBOLICZNEGO
ZWIAZANE Z OPOZYCJA ZYCIE — SMIERC

Celem niniejszego artykulu jest przedstawienie kilku wybranych po-
je¢, ktére w jezyku symbolicznym tradycyjnej kultury mongolskiej sto-
sowane sg do modelowania obrazu ,tamtego $wiata” oraz do organizo-
wania ryfualnych z nim kontaktow. Podstawowe kategorie, odnoszgce
si¢ przede wszystkim do czasu, przestrzeni i ruchu, byly juz — tak
jak i1 generalne zalozenia metodologiczne — prezentowane wczesniejl.
Niniejszy tekst stanowi ich kontynuacje, wmnoszac pewne dodatkowe
uszczegdlowienia w zakresie mongolskiego materialu terenowego. Nie
bede jednak unika¢ przywolywania analogii polskich z zakresu tradycyj-
nej kultury wiejskiej, czynigc tak w przekonaniu, iz w réznych systemach
wierzeniowych moga sie¢ pojawiaé — pod warstwg formalnych réznic —
te same zasadnicze kategorie pojeciowe, lezgce u podstaw archaicznych
sposobow modelowania $wiata.

W strukturalno-semiotycznym ujeciu kategorle te do dychotomicznie
zestawione pary pojeciowe, tworzgce uniwersalny zaséb opozycji binar-
nych. Ujawniaja sie one wyraznie w kazdej dwudzielnej wizji Swiata,
zdychotomizowanego na ,ten swiat” (ludzi) i ,,tamten $swiat”, bedacy do-
meny zaréwno ztych, jak i dobrych duchéw zmartych przodkéw oraz
bostw. Na dychotomie te mogg sie naklada¢ wszelkie opozycyjnie zesta-
wione pary pojeciowe; tak wiec do modelowania obrazu zaswiatow
i obrzedowych sposob6w komunikacji z nimi stuzy¢ bedzie dluga seria
pojeé, zbudowana oczywiscie z tych ,,gorszych” czlonéw opozycji binar-
nych. Para pojeciows, kiéra odpowiada relacji obu swiatow, jest m. in.
opozycja zycie ~— s$mier¢. UsciSlajac: Zycie rozumiane jako doczesne
przeciwstawione zostaje $mierci jako jego negacji; w dychotomii takiej
nie ujawnia sie wartos¢ $mierci jako zycia wiecznego, ktéry to jej walor
pozostaje tez poza obrebem niniejszej analizy.

1 Patrz: J. S. Wasilewski, Symbolika ruchu obrotowego i rytualnej
inwersji, ,Etnografia Polska”, t. 22: 1978 z 1; tenZe, Podréze do piekiet. Rzecz
o szamanskich misteriach, Warszawa 1979; tenze, Po $mierci wedrowaé, Szkic
z zakresu etnologii §wiata znaczen, ,Teksty”, nr 3/1979,
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Sadzié mozna, iz para pojeé¢ zycie — S$mieré jako jedna z naczelnych
opozycji organizujacych ludzka dzialalno$é symboliczng stanowié bedzie
dogodny klucz do analizy semantyki wierzen i rytualow. Perspektywicznym
zamiarem autora jest ukazanie, jak wiele treseci symbolicznych wyraza-
nych jest w kulturze za pomoca pojecia $mierci, jego metafor lub meto-
nimii.

Poniewaz opozycja $wiat — za$wiaty odpowiada dokladnie opozycji
zycie — $mieré, $rodki symboliczne stuzace do modelowania obrazu tam-
tego $Swiata i magiczne sposoby nawigzania z nim kontaktu muszg odwo- ‘
lywat sie do symboiiki Smierci. Znaczy to, iz w szeregu Smierci znajdzie
sie cata sfera sacrum w osobach zaréwno dobrych, jak i ztych jej repre- |
zentantéw. Binarna wizja $wiata, wlasciwa dla archaicznego systemu !
magiczno-religijnego, zanim przeciwstawi sobie sfery dobrych bostw
i zlych demondéw 1gczy je razem we wspdlnym przeciwstawieniu wobec
ziemi i zycia ziemskiego. Stad tez wiele $rodkéw symbolicznych uzywa-
nych w praktykach religijnych w obliczu béstw dobrych bedzie iden-
tycznych jak te, ktore stosuje sie w zabiegach magicznych dla nawigzania
kontaktu z silg nieczysta, wszystkie zas one moga pojawi¢ sie w obrzedo-
wosci pogrzebowej. Przykladem najprostszym moze by¢ idea postu. Oczy-
wiscie abstrachujemy tu od skuteczno$ci fizjologicznej poszczenia jako
czynnika ulatwiajgcego halucynacje, stanowigcego wstepny zabieg tzw.
technik odciecia zmystowego; wolno bowiem traktowaé post jako autono-
miczny element jezyka symbolicznego, majgcy okreslong semantyke.
Bedac — z semiotycznego punktu widzenia —— metonimig $mierci stanowi
on dogodny $rodek symboliczny dla zaznaczenia stanu martwoty; dzieki
temu pojawi sie zaréwno w momencie $mierci, jak tez przed wypelnia-
niem czynnoSci przy oltarzu kultowym, a wreszcie w odbywanych na
czczo zabiegach magicznych.

Przyklad powyzszy ma jedynie wprowadzajacy charakter, albowiem
w kulturze mongolskich pasterzy idea postu zbyt silnie wigzala sig
z religia lamajskg i $rodowiskiem klasztornym, by mozna w niej bylo
szukaé jedynie treSci archaicznego $wiatopogladu. Samo stowo, oznacza-
jace w jezyku mongolskim post — bacag — jest pochodzenia tybetan-
skiego. Przestrzegali go zwlaszcza ci pasterze, ktérzy czuli sie silnie
zwigzani z wiara lamajska, na staro§é za$ skladali odpowiednie $luby.
Tworzyla sie w ten sposob kategoria ludzi (mezczyzni uwsz, kobiety
uwsanc), ktérzy w ramach przygotowan do $mierci rezygnowali z tego,
co nieodlgcznie wigze sie z zyciem: $§lubowali czystos¢ seksualng, po-
wstrzymywali sie od jedzenia miesa itp. Daty obserwowania postow wy-
znaczane byly przez lamoéw na podstawie lamajskiego kalendarza ksie-
zycowego (na ogot 1, 8 i 15 dzien miesigca). Poza tym przestrzegano
powszechnie postu w dniach pomiedzy Smiercig czlonka rodziny a jego
pogrzebem. Zakaz obejmowal spozywanie $wiezego miesa, stad tez nie
wolno bylo w tym okresie zabijaé zwierzat, co powszechnie motywowano
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— zgodnie z buddyjska doktryna reinkarnacji — obaws, iz dusza zmarlego
przerodzi¢ si¢ mogla w zabijane zwierze. Takze w czasie stypy unikano
podawania migsa, czestujae gosci raczej potrawami z maki i stodyczami.
Nie praktykowano réwmiez w tym okresie skladania regularnych ofiar
z miesa na domowym oltarzu, ograniczajac si¢ do ofiarowania pierwszych
w danym dniu porcji herbaty — deedz. Przez 21 lub 49 dni po émierci
trwal zakaz przelewania kriwi; informatorzy stwierdzajg wyraznie, iz
,»jesli pokazaé¢ krew — zle bedzie”.

Mozna chyba przypuszcza¢, ze buddyjska motywacja zakazu obawa
przed zabiciem wdwczas zwierzecia mogacego potencjalnie sta¢ sie rein-
karnacjg zmarlego stanowi typowa powierzchowna racjonalizacje. W swej
istocie bowiem zakaz ten zakorzeniony jest w logice ukrytej struktury,
tej najglebszej, bo opartej na kategoriach zycie — s$mieré. Sugeruje
przyjecie wyjasnienia, ktére traktuje demonstracje krwi zabijanego
zwierzecia, podobnie jak i péZniejszg konsumpcije jego miesa jako mani-
festacje ,,znakéw zycia”. Demonstracja tych znakéw nie moie wystepo-
wac¢ w obliczu $mierci. Zakaz ten bierze sie chyba nie tylko, a nawet nie
tyle stad, Ze taka manifestacja stanowilaby grozbe dla zZycia w momencie
kryzysu, a wiec jak to formutuje fonomenologia: ,nadeszla krytyczna
chwila, wszyscy wstrzymujg oddech”2 Wyjasnienie strukturalne brzmi
inaczej: wszelki obrzed jako kulturowa reakcja na stan naturalny polega
na tym, iz na rézne sposcby, w kilku kodach wyraza sie i podkresla
znakami jezyka symbolicznego zaistnienie owego stanu nafuralnego;
w wypadku obrzedéw pogrzebowych i zalobnych — stanu $mierci. Stad
obrzedowe odwrécenie porzadku obowigzujgcego w normalnym zZyciu
(cho¢by przez zastosowanie inwersji przestrzennych), stad tez zawiesze-
nie takich zyciodajnych eczynnosci, jak prokreacja (tabu seksualne
w dniach, ktére w ludowym kalendarzu majg symbolike zaduszng) czy
wymieniona demonstracja krwi i konsumpeja miesa.

Szerzej wypada przedstawié¢ kolejny zakaz, majacy z pozoru zupelnie
odmienny charakter, w ktérym jednak tkwi — jak sadze — to samo
podstawowe znaczenie. Jest to powszechny w wielu kulturach — w tym
takze w naszej wiejskiej wierzeniowosei — zakaz pozyczania czegokol-
wiek z domu w pewnych sytuacjach. Interpretujac go latwo zatrzyma¢ si¢
na poziomie prostych asocjacji charakieryzujacych myslenie magiczne:
pozyczanie jako wydawanie, ubytek, strata. Material mongolski pozwala
jednak pokusi¢ sie o wyjasnienia glebsze, odwolujgce sie znowu do
kategorii zycie — $mier¢.

Zakaz wydawania jakichkolwiek przedmiotéw z jurty — dawania
w darze, wypozyczania, a nawet wynoszenia popiolu i $mieci — ktore to
rzeczy sa wowczas ceertej (tabu) obowigzuje w bardzo roéinych sytu-
acjach. Przestrzegany jest przez 3 albo 7 dni po $mierci domownika,

2 G. van der L e e uw, Fenomenologia religii, Warszawa 1978, s. 81.
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kiedy to nie wolno wynosi¢ z jurty zadnych przedmiotéw. Data pogrzebu
bedzie dniem oblozonym tym zakazem przez nastepne lata, jak diugo
rodzina o rocznicy tej pamieta. W przeszlosci lama wskazywatl przedmio-
ty, ktére mialy podlega¢ najostrzejszemu zakazowi pozyczania i sprze-
dazy. Dodac¢ trzeba, ze o ile po $mierci domownika rodzina unika dawa-
nia czegokolwiek na zewnatrz, to zarazem nader goscinnie podejmuje
sie przybyszow w jurcie, co informatorzy komentujg w prostych slc-
wach: ,bo mysla, ze karmig tak zmartego”.

Ten sam zakaz obowigzywal po wypelnieniu dorocznego lamajskiego
obrzedu przywolywania pomyslnosci dallage awach. Przestrzegano go
rowniez po takich dorocznych ceremoniach lamajskich, jak ofiara dla
ognia gal tachich, w ktérej ognisku domowemu skladano zawiniety
w jedwabng szarfe mostek barani oraz po seter tawich — poswieceniu
zwierzecia ze stada lamajskiemu béstwu. Na wszystkich tych obrzedach
lamaizm wycisngl swe pietno (np. slowo seter na oznaczenie poswieco-
nego zwierzecia pochodzi z tybetanskiego c’e-tar — ,,znak uwolnienia”),
ale majg one réwniez swoje miejscowe antycypacje. Interesujacy nas
w tym miejscu zakaz pozyczania dotyczy! miesa, mleka, soli oraz przed-
miotow ze srebra i zlota. Motywacje deklarowane przez pasterzy nie
byly jednoznaczne: ,grzech”, ,,zmartemu sie zaszkodzi”, ,z jurty ubedzie”.

Surowo przestrzegano zakazu wydawania jakichkolwiek przedmio-
tow przez 3 dni po kastracji baranéw, jako ze moglyby to szkodliwie
wplyna¢ na gojenie sie ran. Takze po porodzie wielbladzicy nie wolno by-
lo wynosi¢ ani soli, ani ognia (zdaniem informatoréw ,bez nich nie moz-
na zy¢”), inaczej bowiem moze w nastepnym roku zdechnaé przychéwek.
Zakaz ten nie obowiazywal po porodach innych zwierzat, co pasterze
préobowali tlumaczyé szezegdlnym szacunkiem dla wielblada jako zwie-
rzecia dlugowiecznego. Na koniec wypada wspomnieé¢ o zakazie wyno-
szenia z jurty ognia i popiolu po seansie szamanskim, a takze — ten
moiyw pojawia sie w réznych systemach wierzeniowych -calego chyba
swiata — po zachodzie slonca.

Spoéréd powyzszych zakazéw najwazniejszy byl dla relacjonujacych
ten obowigzujacy po kastracji baranéw. Tu najkonkretniej formulowa-
no konsekwencje jego zlamania. S one dwojakiego charakteru: powia-
da sig, ze ,,rana sie nie zagoi” albo tez, ze ,,w ten sposob otwiera sie dro-
ge dla wydatkow”. Sankcje te sformulowane sg w sposdéb znamienny
dla magicznego my$lenia asocjacyjnego, bazujg one niewatpliwie na wsp6l-
nej w obu wypadkach symbolice otwarcia. Zar6wno bowiem ,rana”, jak
i ,wydanie czegokolwiek z jurty” stanowia rodzaj otwarcia; sg zatem
pojeciami symetrycznymi, pozostaja w logicznym zwigzku ze soba. Kaz-

de z tych ,otwaré” jest niepozadane, wzmacnianie za§ jednego drugim .

(wydawanie czego$, gdy rana jest jeszcze niezasklepiona) moze okazacd
sie szkodliwe dla kazdego z nich. Obie motywacje sa wiec z punktu wi-
dzenia mysli magicznej réwnie uzasadnione, czlowiek za$ znajacy Ow za-
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kaz (relacjonujacy go informator) ,ma do wyboru”, na ktéra sankcje
w swojej wierze ma si¢ zdecydowac; moze zresztg polaczyé obie.

Czy jednak wyjasnienia odwolujgce sie do poziomu mys$lenia magicz-
nego wystarczaja we wszystkich powyzszych przypadkach? Sadze, iz lo-
gika zakazu spoczywa glebiej, tak jak glebszy jest wewnetrzny zwigzek
wszystkich sytuacji, w ktérych zakaz 6w obowigzuje. Mozna sie spodzie-
waé, iz wyjasnienia magiczne przykrywaja soba strukture ukryta. Logika
magii, dzialalno$ci przeciez utylitarnej i psychologicznie bliskiej czlo-
wiekowi, jest bowiem stosunkowo prosta, moze wiec posluzyé ludziom
do wyjasnienia dzialan, ktérych najglebszy sens jest dla nich samych
niezrozumialy. Magia stuzy tu wiec — moze zabrzmi to paradoksalnie —
racjonalizacji.

Co natomiast mialoby stanowié¢ glebszg strukture powyzszych zaka-
z6w? OdpowiedZ wynika z analizy pojecia tabu, ktérego mongolskie ceer-
tej jest przeciez scistym odpowiednikiem ,,Tabu jest to unikanie pew-
nych czynno$ci i stéw z bojazni przed mocg. Stow, ktére dotycza takich
dziedzin krytycznych, jak polowanie, wojna, stosunek plciowy, lepiej nie
wymawiaé¢... [w wyniku nalozenia tabu] pojawia sie wiec Swiadomie
wywolane zatamowanie nurtu zycia” 3. W powyzszym okresleniu poldzmy
nacisk na pojeciu ,,zycia”, rozumiejac je przy tym oczywiscie jako czlon
opozycji binarnej; wyjasnia nam ono wiecej niz — traktowana przez
samego G. van der Leeuwa jako wyjsciowa — idea ,,mocy”. Tabu po-
woduje wlasnie ustanie zycia. Okresowy zakaz prokreacji — tabu seksu-
alne — jest najsilniejszym sposobem manifestacji stanu $mierci, zawie-
szenia zycia w jego najbardziej witalnym aspekcie. W Mongolii stosunki
seksualne byly ceertej m. in. dla tych, ktérzy przygotowywali sie do pro-
wadzenia ceremonii kultowych na owonach. Kontakt ze §wietoscia wy-
maga czystosci réwnoznacznej z wyzbyciem sie znakéw zycia.

Powyzsze rozwazania nie odwodzg nas wcale od zagadnienia zakazu
dawania. Wynika z nich ono logicznie, oczywiécie pod warunkiem, ze
dawanej rzeczy nie bedziemy traktowa¢ wylacznie jako wartosei ekono-
micznej ani jako korelatu wiezi spotecznych, lecz spojrzymy na nig jako
na element symboliczny. Odwotajmy sie znéw do trafnie uwydatniaja-
cych ten aspekt daru stwierdzen ojca fenomenologii religii: w darze ,,naj-
wazniejsze jest nie to, ze kto§ co$§ otrzymuje, lecz Ze prad zycia plynie
dalej... [dar, ofiara] staje w centrum Zzycia, jest dzialaniem samej mocy
zycia” 4.

Zakladam, iz rzeczy wydawane z jurty mozna traktowaé na tej samej
co dar zasadzie. W przypadku niektérych z nich mamy najwyrazniej do
czynienia z symbolicznymi ,.kwantami zycia”, o wyraZnie zapisanej funk-
cji stymulatora witalnoéci. Dlatego wlasnie zakaz dawania dotyczy szcze-

3 Tamze, s. 80-81.
1 Tamze, s. 403.
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golnie mleka i miesa, ognia wraz z popiolem, soli — trakiowanych jak
wiemy przez pasterzy jako ,rzeczy, bez ktérych nie mozina zyé” — oraz

przedmiotéw ze zlota i srebra. Zwréémy uwage, ze s6l w wielu kultu-
rach pelni role symbolicznego ladunku zycia, stad jej rola w obrzedach
narodzinowych oraz apotropaiczne zastosowanie w magii przeciwko wy-
wodzacym sie z porzadku $mierci demonom. To samo dotyczy metali
szlachetnych. ,,Zloto, ktére ma barwe Slonica, ma tez w sobie cze§é jego
zyciodajnej sily... Krolowie rozdzielajac zloto wéréd swych ulubiencow
zarazem obdarzali ich zyciem. Dla Grekow symbolem zycia byly zlote
jablka Hesperyd” 3.

Wolno sadzi¢, ze réwniez dla Mongoléw dar stanowil manifestacje zy-
cia; w tym sensie podobny byl do demonstracji krwi — oba te zjawi-
ska {(darowanie i krwawienie) byly juz zresztsy intuicyjnie zestawiane S,
Musza one zostaé¢ zawieszone w kontakcie ze $miercia, stad zakaz zabija-
nia zwierzat i wydawania rzeczy po pogrzebie; jako Zze noc jest analo-
giczna wobec $mierci, wiec tez ten sam zakaz obowigzuje po zachodzie
slonca. Podobnie mozna go chyba rozumieé¢ w pozostalych przypadkach
kontaktu ze $wiatem sacrum -— podczas jurtowych obrzedéw ofiarnych.
Rodzi sie co najwyzej pytanie, czy stosowanie srodkéw symbolicznych
bedacych negacja zycia nie jest poniekad $Swiadectwem pierwotnego
zwigzku tych ceremonii z kultem zmartych (przodkéw), logiczne jest bo-
wiem, iz przede wszystkim w takich obrzedach musial wystgpowaé 6w
zakaz demonstracji znakéw 2zycia. Zgodnie jednak z deklarowanym na
wstepie zaloZzeniem binaryzmu powiedzie¢ trzeba, iz kazdy rytualny
zwigzek ze sferg $wietosci odwolywaé sie moze do $rodkéw bazujacych
na symbolice Smierci.

Zakaz wydawania przedmiotéw z jurty po kastracji baranéw to przy-
padek szczegdlny, do ktérego jak widzieliSmy takze plytsze, magiczne wy-
jasnienie pasuje stosunkowo dobrze; tym niemniej i tu jest miejsce dla
interpretacji w kategoriach zycie — Smieré. Otéz zabieg 6w stanowi
z pewnoscig metonimie tej ostatniej. Przeprowadzajaec go pasterze oba-
wiali sie o zZycie zwierzat; na wstepie wykonywano ryt magiczny ma-
jacy uchroni¢ zwierze od $mierci i przenie$¢ ja na obiekt zastepczy,
operujgcym zas zyczono w krotkim hymnie ,lekkiej reki”. W sytuacji
metonimicznej $mierci obowigzywaé zatem powinien ten sam zakaz oka-
zywania znakéw zycia, co wobec Smierci rzeczywistej. Jest on jak wie-
my respektowany bardzo surowo — zarazem jednak zwyczaj nakazuje,
by osobom operujacym wreczy¢é dar, nie obawiajac sie przy tym nega-
tywnych konsekwencji, bo ,,tylko one bedg o tym wiedzieé¢”.

Dar w tym momencie nie jest wcale — jakby moglo sie zdawaé —
wylomem w opisywanej dotychczas strukturze. Przeciwnie, potwierdza

5_.Tamze, s. 90.
¢ Tamze, s. 400.
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sie tu jego rola jako ladunku zycia; jest on na miejscu nie tylko ze
spoleczno-pragmatycznego, ale tez z czysto semantycznego punktu wi-
dzenia. Oto przeciez nalezy obdarzy¢ kwantem zycia tych, ktérzy zetkne-
li sie najblizej ze $miercia, trzeba bowiem podnie$¢ ich obnizony poten-
cjal energetyczny. Zapewne taka koncepcja daru za wykonanie pewnej
czynnosci wymaga jeszcze drobiazgowego materialowego sprawdzenia
(rodzaj zabiegdw wynagradzanych, semantyka przedmiotéw darowanych
itp.). Rysuje sie jednak mozliwos¢ nowego spojrzenia na role daréw,
jakimi wynagradzane bylo wykonanie czynnofci oczyszczajacych w ob-
rzedach przejscia. Nalezg tu by¢ moze dary dla akuszerki albo osoby do-
konujacej postrzyzyn, zwlaszcza ze obrzedy narodzinowe i okresu dzie-
ciecego wiazg sie z ideg $mierci o tyle, o ile same narodziny traktowane
sg w archaicznym systemie wyobrazen jako fakt pozostajacy w zwier-
ciadlanej symetrii wobec $mierci, stanowigcy wytanianie sie z niebytu.

Dar, dawanie — pojecia przeciwstawne wobec idei zakazu wyda-
wania — postuzyly zatem do jej wyjasnienia. Na zakonczenie wywodu
dodajmy jeszcze, iz tradycyjna wierzeniowosé zna pojecie tworzace Sci-
sla opozycje wobec zakazu dawania — jest nim nakaz pozyczania. For-
mulowany jest on np. w takim oto polskim wierzeniu: kobiecie ciezar-
nej, ktéra prosi o poZyczenie czego§, nie wolno tego przedmiotu odméwié,
bo inaczej myszy wygryzg dziure. Tak wiec w parze z zyciem — zna-
mionowanym przez brzemienno§é — iS¢ musi dawanie, odmowa za$ daru
przynosi jes$li nie $mieré, to przynajmniej zniszczenie, destrukcje. Opo-
zycja dar — zakaz daru, dawaé¢ — odmawiaé, odpowiada wiec opozycji
zycie — $mieré,

Kolejng pare pojeciowa, ktéra identycznie koreluje sie z ta podsta-
Wowg opozycjg, jest para swiadomo§é — nieswiadomos$é. Jej drugi czion
stosowany jest powszechnie do charakteryzowania stanéw, w ktoérych
mozliwy jest kontakt czlowieka ze sfera zjawisk nadnaturalnych. Nie
mam tu jednak na mysli stanow szamarnskiej ekstazy czy innych przezyé
paranormalnych. Pozostarimy przy rytualach wykonywanych niby fo
Swiadomie, w ktérych jednak moment niewiedzy, nie§wiadomos$ci ma
gwarantowaé¢ magiczng skutecznosé. Dla przykladu wspomnijmy o noto-
rycznie powtarzajacym sie w magicznych receptach wymogu utrzymywa-
nia danej kuracji w tajemnicy, inaczej bowiem okaze si¢ ona nieskutecz-
na. Tak wiec wedlug torguckiego przepisu na latwy porod nalezy mascia
z mézgu weza posmarowaé organy rodzacej, tak jednak, by ona sama
0 tym nie wiedziala. I nie warto chyba doszukiwaé sie w idei skrytosci,
utrzymywania zabiegu w tajemnicy, jakich$ intencji psychotechnicznych,
ludowej terapeutki itp. Nie§wiadomo$é, niejawnosé i przypadkowosé ma-
ja swa wlasng semantyke, stanowia autonomiczne elementy jezyka sym-
bolicznego i to wystarczy, by znalazly zastosowanie w przekazach magicz-
nych. To stad w polskich podaniach skarb ujawnia sie temu kio nie
szuka go celowo; na tamtym S$wiecie dzialanie intencjonalne jest bo-

19 — Etnografia Polska, XXIV, z, 1
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wiem — przeciwnie anizeli na ziemi — nieskuteczne. Tak wigc chlop-
cu, ktéremu przypadkiem wpada czapka do lochu, diabel wyrzuca ja,
pelng pieniedzy, temu za$, ktory wrzucil ja tam naumySlnie, zwraca ja
z gnojem albo tez wprost urywa glowe 7.

Tak wiec badajac relacje Swiadomo$¢ — nieSwiadomo$¢é w kontakcie
z tamtym Swiatem zwrécimy uwage na takie jej konkretyzacje, jak: in-
tencjonalnie — przypadkowo czy tez jawnie — skrycie. I tak dochodzi-
my do pary poje¢ zgubione — znalezione (mong. gardz-oldz). Choé sa to
pojecia antyteczne, to oczywiscie nie stanowia one opozycji adekwatnej
wobec pary §wiadomo$¢é — nieswiadomos$é. Znajda sie one lacznie w serii
wyznaczanej przez nieSwiadomos$¢ (w przeciwstawieniu wobec przedmio-
tow uzyskanych lub utraconych intencjonalnie) albowiem ich status lo-
giczny jest podobny: zguba to cos$, co traci sie w sposob bezwiedny, tak
jak i znalezienie nie zalezy od udzialu woli. Rozpocznijmy od przedsta-
wienia mongolskiego rytuatu tzw. ,,gubienia dziecka”, chuuched geczich-
le. Pod tg eufemistyczng nazwa kryje sie odprawiany niegdy$ pochéwek
dziecka, ktére zmarlo mniej wigcej przed trzecim rokiem zycia. Zwloki
zaszywano w skorg, konny jeZzdziec za§ przytraczal 6w worek do siod-
!a w sposob celowo niestaranny. Nastepnie galopem udawal sie na tere-
ny odludne, gdzie dlugo kluczyl i blgdzil, tak powodujac koniem, by
wreszcie worek odwigzal sie sam, bez jego wiedzy i czynnego udzialu.

Zgubienie takie jest Srodkiem wyslania zmarlego dziecka w zaswiaty,
aby uleglo ono szybkiej reinkarnacji i odrodzilo sie ponownie w tej sa-
mej rodzinie. Dostepnym na ziemi obszarem, ktéry moze reprezentowac
symbolicznie tamten $wiat, jest w binarnej klasyfikacji kazdy teren bez-

ludny, pozbawiony sladéw obecnosci czlowieka i zwierzat, nazywany przez

pasterzy mongolskich ,,czystym miejscem”, cewer gadzar. Termin ,czy-
sto$é” pojawia sie juz po raz wtéry — podobnie jak w kontekscie tabu
seksualnego — na oznaczenie braku znakéw zycia.

Podobny do wyzej opisanego sposéb pochéwku relacjonowal dla Tu-
wijezykéw F. Kon 8. Cialo zmarlego przywigzywano do klody, ktérg przez
otwor w $cianie jurty wywlekal naglym szarpnieciem liny konny jez-
dziec. Kluczac w galopie po bezdrozach porzucal zwloki i nie ogladajac
sie za siebie wracal mylnymi drogami. Zwréémy uwage na motyw powro-
tu z pogrzebu okrezng droga, znany w réznych systemach wierzeniowych.
Posiada on na ogdél motywacje magiczng, majac jakoby na celu zmyle-
nie duszy zmarlego i zapobiezenie jej powrotowi do $wiata zywych. Pa-
mietamy jednak, iz pod powierzchnig takich magicznych tlumaczen —

7J. Krzyzanowski, Polska bajka ludowa w wukladzie systematycznym, .
t. II, Warszawa 1963, s. 219.

8$F Kon, Za 50 let. Sobranie soczinienii, t. III: Ekspiedicija w Sojotiu,
Moskwa 1934, s. 64. '
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bardzo Zywych i rozpowszechnionych, albowiem wskazujacych na celo-
wos¢, bezpoSrednia przydatno$é stosowania danego zabiegu symboliczne-
go — kryje sie gleboka logika znaczen; nie chodzi w niej o magiczng
skuteczno$¢, lecz tylko o wyraZenie w jezyku symboli istniejacego sta-
nu. Sadze, ze w omawianym wypadku poprzez kluczenie i bladzenie
wyrazona zostaje idea zawieszenia §wiadomosci i zaklécerr struktury cza-
soprzestrzennej, jakie panowaé majg w krainie $mierci.

W relacjach mitologicznych wielu ludéw jest bladzenie typowym
sposobem wedrowania po zaswiatach. Rozkladajgc ten motyw na poje-
cia abstrakcyjne mozna powiedzie¢, iz blakanie owo wynika z innej na
tamtym Swiecie struktury czasu i przestrzeni (wzmiankowane inwersje,
zakrzywienie przestrzeni uniemozliwiajgce wydostanie sie, brak uplywu
czasu itd.) oraz stad, iz ustaje tam ludzka pamieé¢ i §wiadomosé. Blaka-
ja si¢ cienie elizejskie, bladza herosowie typu Odyseusza, ktérzy w swych
wedréwkach po nieschodzonych .drogach anekumeny ocierajg sie o $mierd,
bledne Sciezki oferuje labirynt — znane juz w najbardziej archaicznych
kulturach wyobrazenie zaiwiatow. Pojecia takie, jak blad — obled —
przybleda — oblgkaniec, wigzg sie z przynaleznoscia do innego $wiata.
Nie mnozac dalszych przykladéw zwrocimy jedynie uwage na pojecie
bledu, pomylki jako S$wiadectwa ingerencji demonéw. Jest tu miejsce
zaréwno dla sredniowiecznego mnicha, ktéry zrobiwszy blad w przepi-
sywanej ksiedze winil za to diabla, jak i dla kobiety z mongolskich
opowiedci wierzeniowych, ktéra pomytke w odmawianiu przepisanej for-
muly magicznej przyplacila kulawoscia.

Zauwazmy, iz kulawo$¢ — ogolnie znana i nie wymagajaca komen-
tarza sankcja za wkroczenie w sfere zaswiatéw — pojawia sie takze
w mongolskich wierzeniach w zwigzku ze wzmiankows ideg ,czystego
miejsca”. Oto bowiem cewer gadzar stanowi klasyfikacyjne zaswiaty nie
tylko w obrzedzie pogrzebowym, lecz tez po narodzinach. Wtedy to zako-
puje sie na tym terenie ten cielesny zaczatek nowego Zzycia i nowych
narodzin, jakim jest lozysko. Chowa si¢ je tam posypane ziarnem, soly
i kadzidlanym proszkiem z jalowca arc wraz z barania koScia astraga-
lows szagaj; ta ostatnia jest zapewne nosicielem idei ciaglosci miedzypo-
koleniowej, symbolizuje lini¢ pochodzeniowa. Zakopanie placenty razem
z tymi symbolicznymi no$nikami zycia ma zagwarantowaé rodzenie sie
dalszego potomstwa. Przy tej okazji formuluje si¢ zakaz stgpania na
miejscu, gdzie obiekty te sa zakopane. Ten kto bedzie tamtedy chodzil —
okuleje.

Pojecie zguby, od ktérego rozpoczeliSmy nasz wywoéd, znajduje swe
odwrécenie w idei znalezienia. Skoro zatem zgubienie jest sposobem wy-
ekspediowania czego§ w zaswiaty (w tym kontekscie poréwnaj polskie
powiedzenia na temat rzeczy zgubionej: ,,diabel ogonem przykryl”, ,diab-
i na forme porwali’, a takze — z diablem zastgpionym przez obcych —
»Zydzi na dragu wyniesli”), wiec tez znalezienie moze byé¢ traktowane
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jako odbiér przesylki z tamtego $Swiata. Dzieje sie¢ tak rzeczywiscie
chocby w magii, gdzie rzeczy przypadkowo znalezione w stepie — zwlasz-
cza stare przedmioty, splowiate od wiatru i slonca — traktowane sa jako
szczegolnie skuteczne. Skoro gubienie wystepuje w pogrzebie, to syme-
tryczne wobec niego znajdowanie powinno pojawié¢ sie w zwiazku z na-
rodzinami. W istocie, w mongolskich piesniach weselnych zyczy sie cze-
sto pannie mlodej ,znaleziska”; oldz; eufemizm ten oznacza przyszle
dziecko. Z ta samga intencja wypowiada sie slowa ,,niech bedzie znalezi-
sko” wyrzucajac dwie obrane z migsa kostki z tylnej nogi barana. Sa
to chrzgstki, na ktérych gotuje sie bulion stuzacy do pierwszego obrzedo-
wego obmywania noworodka, wrzuca sie je tez do wody kazdorazowo
myjac dziecko. Rytualno-ludycznego aktu wyrzucania kostek dokonywatl
gospodarz, wystrzeliwujac je po zjedzeniu miesa z reki przelozonej pod
kolanem miedzy nogami. Scieggnem Achillesa borwi powinien trafi¢ w we-
zglowie malZzenskiego 16zka, rzepks kolanows za$ tojg celowal w gbr-
ny otwér jurty, w jego prawg lub lewg polowe, zaleznie od tego, czy
chcial mie¢ cérke, czy syna. Trzeba wyjasni¢, ze otwér dymno-okienny
traktowany byl jako miejsce pobytu duszyczek przyszlych dzieci. Zycze-
nie potomstwa moglo by¢ wyrazone slowami ,niech bedzie znalezisko”,
oldz oroo, albo wprost: ,niech bedzie ladne, mile dziecko”, 6ngdtej
chiorchén chuuched garach boldtugaj.

Idea znalezienia — nadal w zwiagzku z narodzeniem — pojawia sig
takze w zakonczeniu pochoéwku. Gdy dla wywiezienia zwlok na cmen-
tarz uklada sie je na grzbiecie wielblada, to za pomost stuza dwa od-
wrocone do gory dnem kosze, przeznaczone do zbierania suchego nawozu
na opal. Powracajac z cmentarza kosze te nalezy napelni¢ nawozem —
ktéry woéwezas nazywa sie wlasnie ,znaleziskiem” — i wypali¢ go na-
tychmiast w ogniu. W tej niejasnej dla samych pasterzy praktyce zawar-
ta jest chyba symbolika odrodzenia, jakie nastapi¢ ma po $mierci. Dzi-
wié moze, iz kosze do nawozu, przedmioty o tak niskiej randze, uzywane
sa jako akcesoria pogrzebowe. Byé moze wyjasnienie tkwi w mitologii
poszukiwania. Skoro rzeczy przypadkowo znalezione traktowane sa jako
pochodzace ze sfery sakralnej, to wszelkie zajecia zbierackie moga mieé
swa matg mitologie, w ktérej bylyby opisywane na wzér wypraw na
tamten $wiat. W tradycyjnej kulturze chlopskiej dotyczylo to np. zbie-
rania grzybéw. ,,Podobienistwo grzybobrania do przechadzki cieniow eli-
zejskich” nie jest tylko zewnetrzne; wierzenia na temat grzybow upo-
dobniajg je do daréw tamtego $wiata, ktére po wyniesieniu na ziemie
traca swoj cudowny walor, ulegajg dematerializacji. Moze wiec roéwniez
kosz do zbierania opalu w stepie (czynno$¢ ta jest czestym motywem
w folklorze mongolskim) zawiera glebsze znaczenie symboliczne jako
rekwizyt kontaktu z tamtym $Swiatem?

Skoro dotkneli§my symboliki pewnych niepozornych rekwizytéw wia-
zacych sie ze $miercig to zaprezentujemy teraz ciag perypetii, jaki za-
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rysowuje si¢ przy analizie takich wlasnie przedmiotéw. Dla uproszcze-
‘nia przyjmijmy, iz punktem wyjscia jest grzebieni; w istocie w tej sa-
mej roli pojawiaé sie beda, jak zobaczymy, rézne podobne don przedmio-
ty. W wielu systemach wierzeniowych pojawia sie on jako akcesorium
pochéwku. W tradycyjnej kulturze wiejskiej bywal skladany do trumny
obok kilku innych osobistych rzeczy zmarlego. Trudno tu na poczatek
dopatrywa¢ sie tej roli symbolicznej, jaka ten sam przedmiot pelni np.
w pochéwku tybetanskim, a mianowicie funkcji apotropaicznych. Oto
w tybetariskiej ceremonii wysylania duszy zmarlego na tamten Swiat
(sanglion), przeprowadzanej przez czarownika-szamana zaraz po pogrze-
bie, zaopatruje sie dusze w $rodki magiczne, majgce ochronié jg przed
demonami, zagrazajacymi jej w drodze do krainy przodkéw Rum-lyang.
Sa tu m. in. szczotka i grzebien, ktére rzucone przez dusze za siebie za-
mienig sie w zapore, zagradzajaca droge zlym duchom 9.

Mozna przypuszczaé, ze takie wlasnie rozumienie symboliki przed-
miotéw typu grzebienia leglo u podstaw wykorzystania tego motywu
w licznych bajkach i podaniach. Badajacy historyczno-etnograficzne (ob-
rzedowe i wierzeniowe) zrédla basni magicznej W. Propp stwierdzil, iz
motyw grzebienia zamieniajacego sie w lancuch gér w ucieczce przed
ztymi duchami rozumieé¢ nalezy jako wyraz idei nieprzekraczalnesci —-
czy raczej trudno$ci w pokonaniu granicy miedzy tym a tamtym $wia-
tem 19, Za przyklad moze sluzyé¢ znane podanie o krélowej Kindze, ktéra
W ucieczee przed Tatarami rzucila za siebie grzebien i wstazke, z czego
powstaly Pieniny i Dunajec. Mamy tu wyraznie do czynienia z transfor-
macjg schematu ,,ucieczki z tamtego §wiata”. Pojawia sie tu przeciez nie
tylko ,,ten sam grzebien’ ale i to samo demoniczne zagrozenie; w $rednio-
wiecznej Europie Tatarzy traktowani sa oczywiscie jako przybysze z Tar-
taru, czemu daje wyraz nie tylko ludowa etymologia, ale i oficjalna
pisownia (w jezyku angielskim forma the Tartars utrzymuje sie do XIX
wieku). Co za$§ tyczy sie postaci samej bohaterki, to nalezaloby zastanowié
sie, czy pierwotnie nie spelniala ona bardziej heroicznej roli zanim hi-
storia nie skazala jej na niefortunng ucieczke. ,Legenda jest mitem,
ktory po drodze zahaczyl o jakie$ miejsce lub fakt historyczny” —
powiada G. van der Leeuw 11. Uzupelnijmy to stwierdzenie: pech chcial,
iz w tym wypadku mit zaczepil o okolicznosci dziejowe niepomyslne, co
sprawilo, iz w legendzie akcent pada na moment kleski, ucieczki. By¢
moze jednak ucieczke przed demonami przybywajacymi z tamtego Swia-

® M. Her manns, Schamanen-Pseudoschamanen, Erléser und Heilbringer. Eine
vergleichende Studie religiéser Urphinomene, Teil II: Pseudo-Schamanen, Wiesba-
den 1970, s. 90.

1 W. Propp, Istoriczeskije korni wolszebnoj skazki, Moskwa—Leningrad 1949.

11 Van der Leeuw, op. cit, s. 458.
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ta poprzedzala — zgodnie z pelnym schematem mitologicznym — jakas
triumfalna, heroiczna przeciw nim wyprawa?

Nie chcge bynajmniej pochopnie sugerowaé parabeli miedzy postacia
blogoslawionej Kingi a herosami dokonujacymi zstagpienia do piekiel (wy-
starczy, Ze sam motyw ucieczki jest w obu wypadkach jednakowo ujmowa-
ny) przedstawmy raczej topos wyprawy bohatera do krainy $mierci na
podstawie mongolskiego materialu wierzeniowego, pamietajac zarazem
stale o ,motywie grzebienia”. Takg bohaterskg postacig jest Baldan-
-Lcham, wyobrazany na lamajskich ikonach jako béstwo grozne z czarna
twarza i mieczem w dloni, galopujgce na mule; zwierze ma umieszczone
na zadzie trzecie oko. Z boku zwisa poczwarny zewlok ludzki, do siodla
przytroczony jest tez jaki§ pret z zaznaczonymi zebami czy nacigciami.

Wsrod Torgutéw rozpowszechnione jest podanie wierzeniowe, opowia-
dajgce o tym jak Baldan-Lcham wyprawil sie do krainy demonéw —
mangasyn oron — aby je pokona¢; podanie stanowi zarazem wyjasnie-
nie dla odprawianego co roku ,na te pamigtke” obrzedu rozbijania kosci,
ktory zostanie opisany dalej. Opowiesé relacjonowana w réznych wer-
sjach zaczyna sie od stwierdzenia, iz pewnego razu wéréd laméw zapa-
nowalo podniecenie, albowiem dotarla do nich wiadomo$é, ze w krainie
demonéw odbedzie sie §lub syna chana manguséw z cérky chana szulma-
s6w (obie nazwy oznaczaja kategorie zlych duchow). Ze zwiazku tego
ma sie narodzié¢ syn, bedacy zagrozeniem dla zycia na ziemi. Boéstwo
Baldan-Lcham przybralo posta¢ pieknej dziewczyny (albo wrecz podszylo
sie pod narzeczona) i poslubilo owego mangusa. W pewien czas potem,
trzydziestego dnia grudnia urodzilo sie z tego zwigzku dziecko-potwoér
z jednym okiem na $rodku czola. W tym miejscu rézne warianty opo-
wieSci rozchodza sie znacznie w szczegblach. Rekapitulujac: wszystkie
demony przybyly wtedy w goScine, upily sie i zostaly pokonane przez
Baldan-Lchama (czasem tez dzieki pomocy interweniujgcych burchandw,
ktére uwalniajg go z Zelaznych pet, w jakie zostal zakuty). Baldan-Lcham
rozbija mangusowi ko$¢ udows, zabija tez potworne dziecko; jego trupa
przytracza do siodla, a rozlang przy tym krew musi wypi¢, inacze]j
bowiem skazi ona ziemie — od tego tez sam czernieje. Kiedy na swym
wierzchowcu ucieka na ziemie, goni go pozostala przy Zzyciu zla starucha.
Dotarlszy do brzegu morza Korwin dalaj przeskakuje ponad cie$nina,
starucha za$ rzuca za nim zebatym przedmiotem z zelaza, stuzgcym do
obrobki skéry — chedreg; trafia nim Baldan-Lchama w czolo, rumaka
za$ w zad. W tych miejscach pojawig sie im oczy, wyobrazane na ikonach
podobnie jak grzebieniopodobny orez staruchy, oraz inne rekwizyty
akcji. Obrzedowe upamietnienie owej historii stanowi torgucki obyczaj
rozbijania wieczorem 29 albo 30 grudnia wolowej, rzadziej za$ baraniej
koéci udowej. Odbywa sie on w jurcie w obecnosci wszystkich czlonkéw
rodziny, ktérzy wspoluczestniczg w obrzedzie, odpowiadajgc chérem na
pytania rozbijajacego siekierg ko$é gospodarza, a potem zjadajac wydo-
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‘ byty z niej szpik. Gospodarz wola: ,,Dwudziesty dziewiaty, stuchaj! Myje
noge mula, rozbijam noge mangusa”! — Chorin jusun, sons! Lusyn chél
ugaadz, mangasyn czémdg cochidZ bajna! na co obecni odpowiadaja: sly-
szeliSmy! — sonstoo! Inny tekst zawolania, krotszy: ,,czy sltyszeliscie, ze
dzi§ trzydziesty?” giiczin, giiczin, sonsow uu? powtarzany trzykrotnie
dawal okazje do zastosowania typowych obrzedowych retradycji — op6z-
nien pointy. Oto dwa razy odpowiadano ,,nie” (i wtedy gospodarz uderzat
lekko), za trzecim razem dopiero wolajac ,tak”, po czym nastepowalo
rozbicie koSci. Moglo to byé wreszcie pytanie, jak rozbijaé ko§é¢, wzdtuz
czy w poprzek, na co dwukrotnie odpowiadano celowo nieprawidlowo, by
za trzecim razem odpowiedzie¢ poprawnie (,,wzdluz’). Przytaczam wszy-
stkie szczegdly dotyczace rozbijania kosci udowej aby unaocznié, jak sil-
nie wiaza sie w tym obrzedzie lamajskie tresci religijne z elementami ro-
dzimymi, tworzac w sumie amalgamat trudno poddajacy sie analizie ge-
netycznej. Lamaizm wnidst donn chyba nie tylko podbudowe ideologicz-

na w postaci historii Baldan-Lchama. Wplywow tybetanskich mozna do-

patrywaé sie przecieez w samym zastosowaniu kosei wolu; zwierze to nie
jest poza tg okazjag w ogdle wykorzystywane do celéw rytualnych, albo-
wiem w kulturze mongolskich pasterzy ,,zwierzeciem symbolicznym” jest
wylacznie owca. Wydaje sie rowniez, iz obrzed ten byl ze szczegélng pre-
dylekcja wykonywany przez laméw w klasztorach, choé relacje informa-
toréw nie sg tu wolne od sprzecznoéci. Z drugiej strony wolno doszuki-
waé sie tre§ci archaicznych —- co zresztg nie musi automatycznie zna-
czy¢ ,autochtonicznych” — w symbolice szpiku, traktowanego przez pa-
sterzy jako symbol dtugowieczno$ci (,,szpik nie wysycha przez 1000 lat”),
stad tez prawdopodobnie kojarzonego z przodkami. Poniewaz do rozstrzyg-
nigcia tych kwestii brak jeszcze podstaw materialowych poprzestatimy
na zaakcentowaniu synkretycznego charakteru opisanego powyzej rytua-
tu, nie wyrokujac w kwestii proporcji pomiedzy elementami rodzimymi,
mongolskimi a naplywowymi, lamajsko-tybetaniskimi.

Skadinad te samg dwoisto$¢ odnajdziemy réwniez w motywujacym
obrzed podaniu. Oprocz szczegéléw typowych dla wyspekulowanej la-
majskiej mysli religijnej sa tu cechy znamienne dla mys$lenia ludowego,
»»0ddolnego”. Te ostatnie wida¢ nawet w kompozycji i wymowie przeka-
Zu. Z torguckich relacji poznaliSmy wizerunek Baldan-Lchama jako bo-
hatera na skale eposu, ktéry dokonuje czynu heroicznego. Trzeba jednak
pamieta¢, ze w kanonicznej wyktadni tybetanskiej d’Pal-Ldan Lha-mo to

béstwo zeriskie, bogini $mierci, zona wladcy $mierci, Yamy 12. Na zde-
~ cydowanie oddolny wklad wyglada epizod o zranieniu nogi konia przez
zlg staruche przy opuszczaniu krainy demonéw — co w gruncie rzeczy
jest starym motywem kulawosci jako skutku pobytu w podziemiach.

2 A Grinwedel, Mythologie des Buddhismus in Tibet und der Mongolei,
Leipzig 1900, s. 175.




296 JERZY S. WASILEWSKI

Takze przedmiot, ktérym zadane zostaja owe rany — zebate zelazo —

nalezy chyba do grupy ,,grzebieni”, jakie my$l magiczna umieszcza jak
: widzieliSmy na granicy miedzy tym a tamtym Swiatem.

W tym miejscu krétka dygresja: komentujgc losy przeksztalcen wat-
kow biblijnych, ktdére zamieniajg sie niekiedy we wlasng odwrotnod¢,
A. Sandauer odwoluje sie do zasady: ,, Jemu ukradli zegarek czy tez on
ukradl zegarek, w kazdym razie co§ tam bylo z zegarkiem” 13. Podobny
mechanizm ujawnia sie chyba w historii Baldan-Lchama! to co gdzie in-
dziej jest grzebieniem w rekach bohatera, tu przechodzi do rak jego
przeciwnika; w kazdym razie pojawia sie w tym samym miejscu — na
granicy dwdch Swiatéw.

Mozna chyba pokusi¢ sie¢ o znalezienie rodowodu historii cisniecia
w Baldan-Lchama zebatym narzedziem; jest nim wielki epos Tybetanczy-
kéw, Mongoléow i Buriatow — Geseriada. Opisuje ona wyprawy do krai-
ny demonéw podejmowane przez Gesera i jego synow, z ktérych boha-
terowie powracali w triumfie, pokonawszy zlo. Zbiezno$ci z historig
Baldan-Lchama sg oczywiste: kiedy Geser pokonawszy demona — mangu-
sa powraca na ziemie, spotyka na swej drodze kobiete ,,na Zrebaku jasno-
rudym, z parcianym potnikiem, z drewnianym wielkim siodlem, z knu-
tem skérzanym z rekojeicig drewniang, z jasnosiwg glows, z ostrg twa-
rza, z jednym zebem, z bladg zebatka do wyrabiania skoéry, dlugg na
tysige sazni” . Jest to najmlodsza cérka mangusa, ktora urodzila sie ,,po
$rodku cie$niny wielkiego czarnego morza”. Podobna postaé¢ pojawi sie
jeszcze raz na jego drodze: ,,dluga i ruda baba, cienka jak osika, na
chudym rudym koniu z jasnobialg zebatkg do wyrabiania skéry, dluga
na tysige sgzni” . A za trzecim razem bedzie to Zzona mangusa: ,staru-
cha o bladej twarzy, z podbrédkiem wielkim i ostrym. Z jednym wielkim
! okiem, z jednym zebem, trzymala w rekach swoja zebatke do wyrabiania
skory, blada, dlugg na tysiac sgzni” 16, Kobiety te rzucaja swym orezem
w bohatera, jemu jednak zawsze udaje sie zasloni¢ i — w odréznieniu
od Baldan-Lchma nie odnosi zadnej rany. Dokladnie takie same spotka-
nia majg tez powtarzajagcy heroiczne czyny ojca dwaj synowie Gesera:
Oszor Bodgo i Churin Altaj17. Postacie obu tych kobiet — cérki, zony
i matki wielkiego mangusa — wyposazone sg w atrybuty $mierci w spo-
s6b upodobniajacy je zgola do wizerunkéw naszej Kostuchy. Mozna po-
wiedzie¢, Ze ostra zebatka pelni tam role analogiczng do kosy w rekach
Smierci. Jak juz wspomniano, podobny zebaty przedmiot wyobrazany

13 A.Sandauer, Bdg, Szatan, Mesjasz i..?, Krakow 1977, s. 213.

14 Abaj Geser-Chubun, Epopieja. Echirit-Bulagatiskij wariant, oprac.
M. Chomonowa, ¢z. I, Ulan-Ude 1961, s, 115.

5 Tamze, s. 157,

16 Tamze, s. 195,

17 Abaj Geser-Chubun, cz. II: Oszor Bogdo i Churin Altaj, Ulan-Ude 1964.
s. 99, 113, 121-122, 179, 187.
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bywa w lamajskich ikonach, przedstawiajacych Baldan-Lchama. Paste-
rze interpretuja go wiasnie jako znany im praktycznie chedreg. Czy jed-
nak mozliwe jest by, przedmiot gospodarczego uzytku trafil do wizerunku
béstwa?

Zapoznanie si¢ z tybetanska ikonografig postaci bogini $mierci d’Pal-
Ldan Lha-mo przynosi zaskakujaco odmienne rozwigzanie. Ponacinany,
karbowany pret, noszacy nazwe khram-3in (w starotybetanskim khram —
wrab, naciecie, znak) wigZze sie oto z ideg zaznaczania dlugu. A. Rona-Tas
wywodzi go od pretéw-karbownic, na ktérych zaznaczono powinnoseci
podatnikéw we wczesnodredniowiecznym Tybecie 8. Zgodnie z sugestia
G. Tucciego wolno sadzi¢, iz w rekach bogini $mierci przedmiot ten musi
wigzaé sie raczej z rachubg grzechéw zmarlego; korzysta z niego Yama,
maz bogini Lha-mo jako wladca umartych, GSin-rje, ocenia swych pod-
sadnych, gdy pojawia sie przed jego obliczem. Jedna z trzech wersji Ty-
betanskiej Ksiegi Umarlych Bar-do-thos-grol moéwi, iz Yama ocenia
grzechy wywolujac ich obraz wlasnie z preta khram-§in; dwie pozostale
wspominajg natomiast o lustrze, ktére odbija postepki umarlych 19,

Wynalazek pisma — VII wiek — polozyl natychmiastowy kres stoso-
waniu karbownicy w zyciu ekonomicznym Tybetu, gdzie khram-§in prze-
staje by¢ stosowany juz w polowie VIII wieku. Trwa natomiast pamigdé
o nim jako akcesorium symbolicznym i tradycja umieszczania go na wi-
zerunkach bogini Lha-mo, choé¢ jak widzieliSmy rozumienie jego pierwot-
nego znaczenia calkowicie juz sie zatarlo.

Powyzszy wywod stanowilby co najwyzej przyczynek do kewstii funk-
cjonowania mechanizméw przekazu, zmiany, dokonujgcej sie w kulturze
przez niezrozumienie, zapomnienie, ciag ,,twérczych omylek”, z jakich
sklada si¢ historia kultury, gdyby nie pewne skojarzenie, ktore przenosi
problem rekwizytu symbolicznego na szersza scene. Oto w polskiej lite-
raturze etnograficznej opisany zostal przedmiot $ci$le odpowiadajgcy ty-
betanskiej karbownicy. Sg to tzw. ,,wreby”’ — kilkudziesieciocentymetro-
we drewienko naciete w 9 zebow z zaznaczong rekojescig 20, Przedmiot
ten posylany byl na wsi lubelskiej schytku XIX wieku jako znak $mierci
ktéregos z mieszkancéw. Przenoszono go od chaty do chaty kladac na
kominie ze stowami ,namta wreby”. Mozna dodaé, ze tradycja wiejska
notuje wystepowanie w tej roli takze takich przedmiotéow, jak wianek
Swiegtojanski, peczek lebiody, wreszcie krzyzyk czy $wiety obrazek. Nie-
kiedy okreslany by! kierunek ruchu przedmiotu — jego przekazywanie
powinno sie odbywa¢ w kierunku pod stonce, podczas gdy wszystkie in-
ne zawiadomienia, ktére obiegaly wie$§ (np. kula soltysa) obnoszono zgod-
nie z ruchem slonca. Posréd powyzszych przedmiotéw ,,wreby” wydajg

8 A. Rona-Tas, Tally-Stick and Divination-Dice in the Inconography of
Lha-mo, “Acta Orientalia”, t. 6: 1956, s. 163-166.

¥ G. Tucci, Tibetan Painted Scrolls, vol. II, Roma 1949.

¥ M. R. Witanowski, Kula — poszukiwania, ,Wista”, t. 10: 1896, s. 598.
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sie mieé¢ zdecydowanie archaiczny charakter. Przemawia za tym juz sama
nazwa, co do swej genezy praslowianska (w odréznieniu od pdznego, ger-
manskiego pochodzenia slowa ,karby”)?. S. Ciszewski w swej rozpra-
wie o sposobach zaznaczania przez nacinanie zestawia wreby z ,karbo-
wanymi listami plemion prymitywnych”, w ktérych zapisywane byly
konkretne informacje liczbowe; nie zadaje jednak pytania o znaczenie tych
naciec 22, Sadze, iz na pytanie to trudno byloby odpowiedzie¢ (zwazywszy
sporadyczno§¢ przekazu o ,wrebach”), gdyby nie odlegla analogia do
tybetanskiego ,,rejestru grzechéw” w rekach bostwa $mierci. Nie wyjasnia
nam ona wprawdzie, jak przedmiot 6w funkcjonowal pierwotnie (a wiec
czy np. uzywany byl przy pogrzebie; stosowanie go tylko w roli zawia-
domienia wydaje sie mie¢ bardzo ,,przezytkowy” charakter), pozwala jed-
nak w przyblizeniu zrozumieé¢ jego semantyke. Mimo calej odmiennosci
obu systeméw wierzeniowych — polskiego i tybetanskiego — w obu po-
jawia sie (i to przeciez chyba nie na drodze zapozyczen) identyczny rek-
wizyt symboliczny. Jeszeze raz utwierdza to nas w przekonaniu o uniwer-
salnosci niektorych gleboko ukrytych tresci archaicznych §wiatopogladow,
a zarazem o perspektywie badan poréwnawczych w zakresie kultury du-
chowej, niewatpliwie bardzo ryzykownych, lecz zarazem mogacych przy-
nosi¢ nowe problemy i nowe ich tlumaczenia.

Jerzy Slawomir Wasilewski

GIVING — FINDING — LOOSING — BLUNDERING
Some categories of the symbolic language connected
with the opposition Life versus Death

Summary

This article presents several concepts used in the symbolic language of tra-
ditional Mongolian culture for the task of modelling an image of “other world” and
to organize ritual contacts with it. The basic categories of time and space have
already been analysed by the author. The studies in the symbolic of circular mo-
vement (Mong. nardz6w — narburuu) have led to the conclusion that death as
a reverse of life is marked in rituals by several inversions and negations of the
normal behaviour. Images of “this” and “other” world/corresponding to opposition
Life vsDeath are modelled in beliefs and rites by two sets of binary concepts.
In the structural-semiotic approach, represented by the author of this article,
these categories comprise a universal complex of binary oppositions — a catalogue
of elements which create an archaic image of the world, dichotomized into “this”
world and all which is beyond — i.e. the land of death. This includes binary con-

21 K, Moszynski, Kultura ludowa Stowian, t. II: Kultura duchowa, cz. II,
Warszawa 1968, s. 902,
2 S. Ciszewski, Prace etnologiczne, t. 1II, Warszawa 1930, s. 146.
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cepts of space classifications (up-down, right-left, front-back), time, movement,
numbers (even-odd). There are also less abstract notions reflecting biological
aspects of life: procreation vs infecundity, sex and physiological functions vs ase-
xuality, prohibition of sex and physiological purity; further, such functions of
organism as eating, speech, laughter are opposite to fasting, weaping, silence.
Notions concerning psychical functions are also included in basic Life wvs Death
opposition: consciousness-unconsciousness, memory-forgetfullness etc. Several oppo-
sition relate to the ideas: creation vs destruction, matter vs “anti-matter”.

The concepts mentioned in the “second” set, which are often metaphors or
metonimies of death are, of course, used not only in contacts with death itself
(funeral rites) but in almost every magic or religious acts which are addressed
to those beyond the realm of human life. Since the basic opposition Life vs Death
is of a universal character for man in general, the analogic use of the same
elements may be found among symbolic languages of various cultures. The author
presents therefore — in addition to the Mongolian field material — also Polish
data, whenever the similiarities he detected are of a deep structural character.

Fasting — a procedure connected with religious ceremonies (Shamanism, La-
maism) and with funeral rites — is the first of analysed metonimies of death.
The prohibition of meat consumption during funeral repasts and in a defined
period after the death of a family member with the closely connected prohibition
of the killing of animals during that period (“prohibition of spilling bloodshed”™)
has ben motivated by informants —in accordance with the Buddhist doctrine of
reincarnation — with the apprehension that the soul of the deceased may have
entered the killed animal. A deeper structure could be found beneath this super-
ficial explanation: the consumption of meat and the demonstration of blood during
the killing of an animal would be a demonstration of a “sign of life” (as for blood
means life) — what generally just should not occur in the prevailing aura of
death. The deeper logic of each ritual lies in the fact that by means of a whole
range of symbolic signs and in many codes the occurence of a natural state (death
in this case) is accentuated. Hence, the ritual inversion of order in operation in
every day life (the closing of yourt sheltering the deceased inside in the direction
“against the Sun” etc.), hence the suspension of lifegiving function (the prohibition
of procreation and of certain works also in Polish peasants culture in the days
connected with the presence of the souls of the dead).

The author analyses extensively the Mongolian customary prohibition of
lending and generally of removing any objects from the yourt where a death of
a familary member occured. The same prohibition applies after the fulfillment of
some Lamaistic rituals, such as the calling for prosperity dallaga awach, the fire
sacrifice gal tachich as well as after shamanistic séance and after the castration
of sheep. Motivations of prohibitions explained each time by informants (e.g,
after the castration of sheep: “the wound will not close” and, at the same time
“it opens the way for further expenses”) are typical rationalizing interpretat-
jons depicting only the superficial magical goal and sense of the prohibition.

This seems to be a paradox — magic serves here as a rationalization; magical
thinking with its assotiation-principle easily constitutes a symbolic link between
the “opening of wounds” and the “opening” of a way for expenses. Magic is
very close to the informant because of its illusive usefullness and purposefullness.
Yet, the suggested deeper significance of the prohibition lies beneath the level
of magical explanation. According to the author the prohibition of lending, giving
etc. (Mong. ceertej) is an exact equivalent of taboo, which may be defined as the
“bringing of the stream of life to a standstill” (G. van der Leeuw). This inter-
ruption is necessary in conditions involving contact with death (funeral) and with
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each of its metonimies (castration) as well as with spirits of the dead (shamanistic
séance) or generally with the other world (Lamaistic sacrifice). The idea of gift is
linked with the idea of life, gift is “a quantum of life” and hence its symbolic role
in birth and many other rituals.

The opposition awareness vs unconsciousness or, to be precise, its second part
is, as commonly known, generally used for contacts with the other world, to ment-
ion only the extatic shamanistic practices. The author, however, is inferested in
other realizations, concretized in the oppositions: intentionally — by chance or
openly — secretly. Within this context the idea of something lost and something
found requires attention. These two notions, though opposite, belong to one series
determined by the unconsciousness: they are both independent from the will
A lost object may be treated, therefore, in beliefs as something despatched to the
other world, and a found thing — as reception of an object from the beyond.
Hence, the similiar mythological role of some economic activities, such as the
gathering of dry dung in Mongolia or the gathering of mushrooms in Polish fol-
klore, often associated with a trip to hell. Hence, the word oldz-“something fo-
und” — in Mongolian wedding songs, an euphemism signifying a future child,
whoso soul will enter the young bride from the world beyond. It appears in the
came meaning “to have progeny” also in magical acts of a game-type (throwing
of a sheep-bone Zant, symbolising the progeny, through the roofring of a yourt.
It is, therefore, quite logical to term the burial of a small child as a “loss” (Mong.
chuuched gedichle). Its soul should reach the other world as soon as possible and
return to earth as the next child in the same family. For such a burial a rider
straps the body of the dead child, sewn into a leather bag, intentionally carelessly
to the saddle, then rides at a gallop to uninhabited areas, cewer gadzar, obviously
representing the “world beyond”, dodges and strays until the bag becomes unstrap-
ped and is lost, without the rider’s knowledge.

The motif of straying, blundering, which appears here, expresses the idea of
suspending one’s consciousness, indispensable for a contact with the other world
and at the same time creates an impression of the land of death as a place of
a turbulent time-space structure. As the comparative analysis has shown, this
aimless riding is the manner of travelling in the other world, known from tales
of heroes descending hell and the souls of the dead blundering in the underground.
Notions, such as aimless wandering, errors (even in the meaning of a simple
mistake), madness, madmen or stragglers (in Polish one word, homologue of
blundering, c¢f. Germ. irren, Irrtum) are associated with the belonging to the other
world.

Finally, the author analyses the symbolic of comb on the boundary between
the two worlds. Denticulated objects appear in many folklore systems in various
relations referring to the heroes road to hell. Stories told by Mongolian shepherds
referring to Baldan-lcham, a Lamaistic deity, who moved against demons, include
the motif of a denticulated object for tanning hides, thrown by a witch at a per-
sued hero. This motif, probably taken from the epos of Geser has for the infor-
mants an apparent substantiation in iconography—Lamaistic icons present this diety
with a similiar object, namely with a tally-stick. This latter has, anyway (as
Tucci and Réna-Tas have proved) a quite different meaning of a “register of sins”
of a man pasing to the other world. The author is interested not only in the me-
chanisms of transforming this image and ascribing other meanings fo it. It is
surprising, that an identical object, — a notched piece of wood — appears during
traditional funeral rites in Polish peasant culture — as a sign notifying on so-
"meone’s death; this fact seems to support the authors deeply held conviction that
certain elements of the archaic image of the world are universal.

]
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Exu Cnazomup Bacunescku ;

MOJAPUTh — HAUTU — IIOTEPATH — 3ABJIVUTHCA i
HexoTopeie Xareropyid CHMBOJIHYECKOTO A3bIKA, CBA3AHHDIE i
4 C NPOTABOMOIOXHOCTBIO XHU3Hb — CMEPTH

Pesome

Llens cTtaThy —~ NPEICTABHTH HECKOIBKO MOHATHH, KOTOPHIE Ha CHMBOJIYECKOM s3bIKE Tpa-
IOULUOHHOM MOHIO/IBCKOHM KymbTYphl HPHMEHSIOTCS NI MoxmendpoeaHus oGpas3a ,,TOrO Mupa’
M Ui OPTaHW3aIdH PATYaIbHOro obireHus ¢ HuM. OCHOBHBIE KATErOPHH, KACAIOUIAECH BPEMEHK
H OPOCTPAHCTBA, AHANMA3MPOBANMCH ABTOPOM Yxke panbmie. VI3ywenue CHMBOJMKH BpPAlNATElb- :
HOro nBiKeHUs (MOHI. HQpO306 — HapOypyy) NPHBOAUT K 3aKIFOYCHHIO, YTO CMEpPTh KaK IpPOTH= f
BONOJIOXKHOCTE XH3HM 0003HAYACTCA B PHTYAJIAX PALOM HHBEPCRU M OTPHUAHUI BHAOB HOPMAJb- :
Horo mosemeHds. O6pa3el ,,3TOr0” U ,,T0ro” Mapa (COOTSETCTBYIOMIME MPOTHBOMNOIOKHOCTH
KH3Hb — CMEPTh) MOJEIHPYIOTCS B BEpDOBAHUAX M OOpAHAX MOCPEIACTBOM 4ICHOB AHXOTOMHYEC-
KA COMOCTABICHHBIX Nap MOHATHH; B CTPYKTYPHO-CEMUOTHYECKON TPAKTOBKE, JaBaeMoOil 31ech
aBTOPOM, 3TH KaTeropum oOpa3yroT yHUBEpCalbHbIM Habop GHHAPHEIX IPOTHBOMIOIOKHOCTEH
— KaTaJor KAPIHYUKOB, U3 KOTOPHIX CTPOUTCHA apXaM4eCKasd KapTHHA MHpPA, AMXOTOMM3OBAHHAS
HA ,,3TOT CBET ’ H BCE, 4YTO HAXOAHUTCA BHE €ro, T. €. HAPCTBO CMEPTH. 30eCh NPUHAMICKAT HIEMEH=
TapHbIE CMBICJIOBBIE IMAPEl KIaccuuKaLMu NpOCTPAHCTBA (BEpX-HU3, MNpPABO-TIEBO, Iepea-3an),
BpEMEHH, ABAXEHMS, ucia (yeT-never). EcTh Takxe H MeHee OTBJI€YEHHBIEC NOHATHS, BHIPAXKAIOMITE
6HOJTOrHYecKne acreKThl XKU3HM M CMEPTH: OIUIOAOTBOPEHHE ~- OGECIUTOMHE, CEKC M (U3UONOTH-
¥ecKne OTIIPABICHMUS — aceKCYaJdbHOCTb, 3allPeT cexca W (hu3moorHveckas ,,4acTora’, GHyHKIHA
opraHm3Ma, Kak Hamp. efa, pedb, CMeX, NPOTHBOIOCTABIEHHBIE MOCTY, mjady, moyuamuio. Ha
6a3uCHYI0O HPOTHROMONOKHOCTE JKM3HE-CMEDPTH HACIAMBAIOTC] TAKXKE NOHATHs, Kacaroliuecs
ICHXOJIOTHYCCKUX dyHKImit (IeACTBHTEIIGHOCTE — COH, HEBEACHHE — CO3HAHME, HaMATh — 3a0-
BeRMe W np.). llemwlif psaa NpOTHBOIOJIONKHOCTEH CBS3aH C KATETOPUSMH CO3MOAHHE — pa3py-
menne, Obrtue — HebbiTre. KOHEYHO, HAZBAHHBIE BO BTOPOM DTy (CMEPTH) NOHATHS, SBIISIOMIACCS-
YacTo ee MetahopaMHd MM METOHHMHUSAMH, HAXOIAT CBOM KOHKPETH3AUdAH B oOpsAmax # Bepo-
BaHHSX; OHK YIIOTPEBIAIOTCA HE TOMBKO 11 OOIUCHHS C caMOii CMePTRIO (B NOrpebanbHOM 00psne),
HO ¥ B TIOYTH KaXOOM MAard4eCKOM WJIA PEIETHO3HOM AeHCTBUH, aApecaThl KOTOPOro HAXOHATCH
Bedb BHE cephl yenoBeveckoif xu3ad. Tak Kak HCXONHASA ONO3MLMS JKH3HB — CMepTh HMEET YHH-
BepCaNIbHEI XapakTep, TO W3 3TOTO CIEAyeT AHAJIOTAYECKOE HCHONB30BAHUE TEX KE IIEMCHTOB
B CHMBOITHYECKAX SI3bIKaX Pa3HBIX KyJI6TYp. [M03TOMY MapamiensHO ¢ MOHIONBCKAM MaTepRaIoM
aBTOp NPENCTaBIAET W NMOJLCKHIM MaTepHal — TaM, /i€ CXOACTBO HMeeT TIyOOKMil CTPYKTYPHBIR
XapaxTep.

IlepBoif M3 aHaMM3yeMBIX METOHAMHN CMEpPTH SBIAETCA NOCT, H3BECTHBIM KaK B CBA3H C pe-
JIMTHO3HHIME LIEPEMOHASMA (IUAMAKE3M, JaMau3M), Tak ¥ B DorpebansbaoM oOpsae. 3anpeT no-
Tpeb6IaTh MSCO B DOMHHKA ¥ B TEICHHE OIPEAECICHEOrO BPEMEHH NOCIe CMEPTH IOMOYala, a BMe-
CTe ¢ TEM H CONPOBOXKIAMOIUY ero 3anpeT yOMBaThL JKHBOTHBIX B 3TO BpeMs (3ampeT COBEpIIATh
KPOBOIPOIHTHS) MOTHBAPYIOTCS HHPOPMATOpAMHA — COTJIACHO ¢ Oymmuiickoit MOKTprHOHM O mepe-
BOIUIOIMIEHWH — ONACCHUEM, YTO MYIIA YCONIIEro MOria YkKe NepeBOmIoTHTCA B yOmBaeMoe xKu-
BoTHOE. Ilonm ypoBHeM 3TOro MOBEPXHOCTHOrO OOBACHEHHS Kpoercsa Gojee riayOokas CTPYKTypa:
norpebieHne MsAca, a NpPexKHae BCETO NEMOHCTPHPOBAHME KPOBM NpH y6oe KHEBOTHOTO O3HAYAIIH
OBI ,,3HAaK JKH3HK, YTO HEe MOXET MMETh MECTA NIPH HAJMYAM COCTOSHAN CMEpPTH. Beskmil puTyan
KaX KyJbTYpHAS PEaxki(#s Ha €CTECTBEHHO BOZHHKINES COCTOsSHME (B 9TOM CJIyYae CMEPTH) COCTOMT
B TOM, 4TO Da3jIWYHEIM O0pa3oM B HECKOJNEKHX KOHAX BHIPAXAeTCAd M IOMYEPKABACTCH 3HAKAMH
CHMBOJIMYECKOrO fA3bIKa BO3HHKHOBEHHE 3TOTO ecreciBeHHOro Gaxra. Orcioma oOpsHOBbIE HH-
BepcuM O0S3BIBAIOMEro IOBCCAHEBHO NOpAAKA (3aKphbiBaHHE IOPTHL ¢ yMEpIIEM ,,HA0G0pOT”,
npotus ComHua W Ip.), OTCIONA W OTMEHA XKHBOTBODHGLIX IEHCTBHit (OIIIOZOTBOpEHME, 3anpeT
BBIDOJTHATE HEKOTOPLIE paGOTHI B AHHU ¢ 32YNOKONHON cuMBOMMKO# B [Tombie).
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Heckompxo mmpe aHaNA3HPYeTCs aBTOPOM 3alIpeT OJaJDKUBATh W BOOOINE BHIHOCHTHL KaKue-
Jmb0 IpenMeThl B3 IOPTHL [10CIIe CMEPTU AOMOYALA, OOS3BIBAIOMAN NOCE BBIIONHEHHS JIaMaii-
CKOTO 00Opsima 3a3bIBaHAA ONATONOAYYMS Jal142a A8ax, HOCIE XCPTBONPHHOINCHHS OTHIO 2a.1
maxux, B MIAMAHCKOM CeaHce Iocie kacTpaudan 6aparoB 1 Ap. Beaxuit pas MOTHBApPOBKA 3ampera
mHEGOpPMaTOpaMi (HAIP. HOCIIE KacTpaunl OApaHOB: ,,HE 3aXKUBET PaHA’ H 3a0UHO Xe& — ,,0TKpHI~
BaeTCsd IyTh AaibHEHNMM pacxomam™) ecTh THIMYHOE pPallMOHAIASHPYIOINNE TOJIKOBAHHE, yKa=
3BIBaIOlICe HA MArw4YecKyro Liejb U CMbIc 3ampera. Hamuno 3mech mapamoxc: Mardst CiayXuT pa-
IHOHAMM3EPYIOIEMY OGBACHEBHIO; MArmyeckoe MBINLIEHUE, KOTOPOMY INpPHCYIIA ACCOLMATHB-
HOCTb, JIETKO YCTaHOBHT CHAMBOJMYECKYIO CBSI3b MEXIY ,,OTKPBITHEM paHbl’ H ,,0TKpHITAEM’
OyTH A PacxoXoB. A Mexmy TeM Gonee INTyOOKdmil CMBICT 3ampeTa HAXOOATCA HEKE YPOBHS
MargyecKoro TOIMKOBaHKS, CTONL OJA3KOTO HHGOPMATOPY B BUAY €ro (WILTI030PHOI) UPATORHOCTH
u nenecoobpasznoctd. ITo MHEHMIO aBTOpA, 3ampeT ONAJDKABATH, JABATH M T. A. (LeepTei) ABIs-
€TCs1 TOYHBIM 3KBHBAJIGHTOM Taly H TakuM OOpa3oM €0 3HECh B ,,0CTAHOBKE TECUCHHS XXH3HM
(T'. Ban zep Jleeys). OTa ocTaHOBKAa HEOOXOZMMA B YCIOBHAX KOHTAKTAa CO CMEPTHIO (morpebennue),
€ KaxJoi MeToOHAMuUEH ee (KacTpalis) ¥ ¢ IymaMy yconmux (IaMaaCKuif CeaHc), a TAKXKE ¢ CaKpaib-
HBIM MHApOM BooOme (Jamalickue xepTBonprHONIeHus). MGo mues napa CO CBOEH CTOPOHBI CO-
9eTaercs ¢ uaeelt XKu3HU, OH — ,,3apAM KH3HU ", OTCIOJA-TO B €r0 CHMBOJIMYECKAs pOIL B oOpsAnax,
CBSI3aHHBIX C POXIECHUEM.

OTHOCHTENLHO NPOTHBOIOIOKHOCTH COZHAHME-HEBEJICHNE ClielyeT OTMETHTD, 4TO €e BTOpOil
WICH BE€3Jle, KaK H3BECTHO, MCIONbL3yeTICA I OOIEHAS CO CBEPXYYBCTBEHHHIM MHMPOM, B3AThb
XOT# OBI 3KCTATHYECKHE IDAMAHCKHME MPAKTUKA. ABTOD, OOHAKO, MHTEPECYETCH 3[eCh €6 APYTUMH
BHAAAMH BBIIONHECHHS, OOBACHEHMAMH KOHKDCTH30BAHHBIME B IOHATHAX: HAMEPEHHO — Ciy4YaliHO
HJIA SIBHO — CKPBITO. B 3TOM KOHTeKCcTe 3aciIyXHBaeT BHHMAHHS HIed MOTEPH M Haxogkd. Oba
3TH OOBATHSA, XOTA OHA W MPOTHUBONONIOKHEI, HAXOIATCH COBOKYOHO B CEPHH, OOpEAEHsAieMOil He-
BelcHHEM: 00a OHH HE3aBHCHMEI OT yuacTdd Boau. Cramo OBITh, MOTEPS MOXKET CUHTATHCA B BE-
POBaHHAX OTUPABICHHEM YETO-TO B NOTYCTOPDOHHMM MHp, HaXOOKA XK€ CYMTACTCA MOJyiCHHEM
noceIKA OTTYna. O1ctona nonoGuas MudoIoTHIecKas pojJb TaKhX, COCTOAIIHX B NOMCKE, XO35i-
CTBEHHBIX paboT, KaK 3aroTOBKa CyXOro HaBo3a aprai B MOHTOJHMH H cOOp FpHGOB B HOJIBCKOM
HApPOIHOH KyJbType, HEPEIKO CPaBHEBAEMBI ¢ XOXKICHHEM HA TOT ¢BET. OTCIO2 B MOHIOJBCKMX
CBaJeOHEBIX IIeCHsIX CJIOBO 043 (HalueHHOE) mpencTaBiser coGoi 3pbeMusM, o3Havarommi 6yay-
mero pebeHka, TyDIeHKa KOTOPOTrO BOIUIOTHICH B HOBOOPAYHYIO. B 3TOM e 3HAYEHAM OHO HOABIIA-
€TICA B MarvyeckuX mpweMax MTPOBOYO XapaKTepa, HEJb KOTOPHIX Pa3kATHCA HOTOMCTEOM (BbI-
6paceiBanme Gapanbell KOCTOYKH wigeaii B BEpXHHM TpoeM OpThl). WITak, JIOTHYHO HA3LIBAIOT
norepeit (xyyxed zeuuxse) HOXOPOHBI MAJICHBKOTO pelenka, Ayma KOTOPOTo NOMKHA CKOpeHmnM
00pa3oM 3aJeTeTh Ha TOT CBET, YTOOB BHOBL BEPHYTALCS HA 3EMIIIO KAK CleAyIomuni peGerHok B Toi
ke ceMbe. DTOT OOpAN BEINONHANICA CNEZYIONIAM OOpa3oM: KOHHBIA BCAOHAK IPHTOPAYHBA
33MATOC B KOXY TeJIO pebeHKa K Cemily HapOYHO He aKKypaTHO, MOCKE Yero HaAmpaBJIANics BCKavb
K MECTHOCTH, JIMINCHHON JIETOB 4enoBeka (L3BIp razap), 4TO 10 BCeil BEPOATHOCTH SBIAETCA
TIPENCTABICHAEM TOTO CBETA; TaM OH HETJIST H 6nymxan TaK JONTO, IIOKA MEHIOK He OTBA3aJICA
caM, 6e3 BezoMa e3goxa.

TlosBsmommiics 30ech MOTHB ONyXmaHWS BHIPRXKAaeT HACIO IPHOCTAHOBJIEHHA CO3HAHUSA,
9TO HeOOXOOMMO ISl BCTYIUIEHHA B OGIICHHE C NOTYCTOPOHHEM MHPOM, a4 BMECTE C TEM OH Tpe-
JaeT IPEACTaB/ICHHE O HAapCTBe CMEePTH KaK MecTe ¢ HapyMIeHHOM NPOCTPAHCTBEHHO-BpeMEHHON
crpykTtypoli. Kak noxasbiBaeT CpaBHHTENIbHBIA aHamM3, OiyXIanme — 3TO COocod ImyTemecTBO-
BAaHHA O TOMY CBETY, KAKOM 3HANH, HACXOHA B TIOA3EMEJibe, TEPOH H IYIIH YCONIIMX B pa3iud-
HBIX PEJIMTRO3HBIX cHCTeMax. Taxue HOHATHS, ¥KaKk Omyxmaune, 3aOnmyxuenwe (naxe B 3HAYCHAR
OBBIKHOBEHHOM OmmMOKH), a Janee — NOMEMATENLCTBO, NPy IUBMMuiicS H MOMEIIAHHEIA CBA3a-
HBI C NPUHAMISKXHOCTHIO K JAPYTOMY CBETY.

K xoHOy cTaTbH aBTOp aHAIM3UPYET POJIb IPeCHS KaK CHMBOIAYECKON TPAHAIBI MEXIY ABY-
Ms ceeTami. Hexwit 3y0yaThiit mpeaMeT NOSBNAETCA B PasHbIX (JONBKIOPHBEIX PACCKa3ax O XOX-
JieHMH TepoeB B ax. Pacckasel MOHTOJBCKAX CKOTOBOHOB O JiamaiickoM Goxecrse Banman-JIxaM,
BBICTYTIAIOINEM NPOTHB JEMOHOB, CONEPKAT MOTHB 3y04aTOTO OpYIHS IUIA BBEINEIKH KOXBI, KOTO=
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poe BpocaeT 3a TepoeM TOHAMAACA 32 HAM BefbMa. DTOT MOTHB — B3ATHIA HO-BUAEMOMY M3
anoca lecepuada — MMeeT cBoe Kaxymeecs OOOCHOBaHWMEe B HMKOHOrpad®u: JiaMaiiCKAe HKOHBI
DPeCTABIAIOT ITO GOXECTBO ¢ JIMHELIM OPYTOM C 3apyOKaMK, IMEIOIIAM, BOPOYEM, KaK OTMe-
gami yxe Tyauu u Pora-Tami, COBEPIICHHO Ipyroe 3HAYEHHE ,,COMCKA I'PEXOB” 4eJIOBEKA, HAIIpa-~
BJSTIOINETOCS Ha TOT CBET. ABTOp2 HHTEPECYeT He TOJIBKO MEXaHW3M IpeoOpa3oBaHMA 3TOTO H30-
GpaxeHds ¥ NPHONCHIBAHKA €My WHLIX 3HaweHWi. HeoXuIaHHBIM Talke ABIACTCA (GaxT HaaudHs
HIEHTHYHOTO mpeaMera (Kycka Hepesa € 3apybxkamm) B paMKaxX TPaJHLIHOHHOTO IOrpebaibHOro
o0psana B MONBCKAX NEPEBHAX — KaK 3HAKA, COOGIIAIONIErO O 4bEH-TO CMEPTH — 4TO MO3BOJAET
YTBEPIMTECA B YOCKICHHH B YHWBEPCAIBHOCTH HEKOTOPEIX IIIy6OKO CKDHITHIX apXaW4eCKHX Jne-
MEHTOB MHPOOIYIICHAS.




