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ELEMENTARNE SKLADNIKI KULTUROWYCH
- KONCEPCJI RZECZYWISTOSCI
W SYMBOLICE RUCHU TANECZNEGO
Cze$é I
KULTUROWE KWALIFIKACJE RUCHU
A SYMBOLIKA RUCHU TANECZNEGO

Artykul ten zawiera kolejny fragment rozwazan dotyczgcych tanca
jako formy przekazu tregci kulturowych. Szukam w nich odpowiedzi na
pytanie, jakie cechy tanca decydujg, ze moze on pelni¢ w kulturze role
Srodka przekazu *. W artykule poprzednim, po$wigconym kwestii me-
chanizmu i srodkéw przekazu tanecznego (Kowalska, 1985), wykazalam,
ze jednostki elementarne ruchu, okre§lane w kinezyce i kinetografii mia-
nem kinemoéw, nie posiadaja znaczenia autonomicznego. Lgczone sg
w pewne calosci ruchowe i pelnig role znakéw w rezultacie doboru i kom-
pozycji wszelkich uzytych elementéow znaczacych tanca, ze wzgledu na
wlasciwg tym elementom i ich zwigzkom, kulturowg konotacje. Temu
zagadnieniu: wplywu kulturowych konotacji ruchu na symbolike ruchu
tanecznego i tanca, poswiecam przedstawiane obecnie rozwazania.

W pierwszej ich fazie zadaniem podstawowym bylo ustalenie i przy-
jecie jednolitego kryterium kwalifikacji ruchu. Jest nim idea czlowieka
jako tanczacego centrum emisji i waloryzacji ruchul., Powstala ona
w wyniku polgczenia wnioskéw wyplywajgcych z analizy mitu o stwor-
czym tancu Siwy-Nataradzy (Kowalska, 1984), ktéry to mit w calosci

* Artykut ten powstal na podstawie jednego z rozdzialdw pracy doktorskiej
pt. ,Taniec jako forma przekazu tresci kulturowych” przygotowywanej przeze mnie
w Zakladzie Etnografii THKM PAN, pod opieka prof. dr Marii Frankowskiej.

1 Pokrewna, jakkolwiek skoncentrowana na technicznej stronie zagadnienia,
koncepcja czlowieka jako centrum emisji ruchu lezy u podstaw kinetografii, me-

tody zapisu tanca i ruchu, stworzonej przez Rudolfa Labana. Poréwnaj: Laban,
1926, 1956; Knust, 1956, 1979.
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prowadzonych przeze mnie prac speinii role inspirujgcg, a nawet ilumi-
nacying, ze stwierdzeniem Marcela Maussa, iz cialo ludzkie jest podsta-
wowym narzedziem poznania, jakim dysponuje czlowiek, a techniki po-
stugiwania sie cialem sg wyrazem stosunku czlowieka do rzeczywisto-
$ci (Mauss, 1977, s. 543) % Czlowiek o tak rozumianych prerogatywach
‘w tancu (i innych zachowaniach) operuje ruchowymi symbolami odzwier-
ciedlajacymi zinternalizowana przez niego wiedze i koncepcje rzeczywi-
stosci. Zarazem jest swoistym centrum jej poznania, przy czym narzg-
dziem poznania jest ludzkie ciato 3.

By wskaza¢ ogdlnie znane w tym zakresie fakty do$¢ wspomnieé pier-
wotne jednostki miary i1 wagi, probierzem ktérych z reguly bylo wilas-
nie ludzkie ciato, czy rachunek dziesietny — pochodng budowy pierwot-
nego liczydla: ludzkich dloni. Wskazujgce za§ na budowe czlowieka jako
na 7zrodlo i determinante jego mozliwosei ruchowych oraz na cialo ludz-
kie jako skondensowany ideogram orientacji przestrzennej wracam
w krgg interesujgcych mnie zagadnien.

Subiektywny odbiér rzeczywistosci przez czlowieka wyznacza pod-
stawowe relacje czasowo-przestrzenne jak: gora—dél, przéd—tyl, lewo—
prawo, przyszly—przeszly, terazniejszy—ktory zdarzy[l] sie kiedys itp.
W nastepstwie kulturowej obiektywizacji stajg sie one ,,pierwotnymi ce-
gietkami” symbolicznych klasyfikacji (Mieletynski, 1981, s. 286). One
zdecydowaly o strukturze kanonu rzezbiarskich wyobrazen Siwy-Nata-
radzy. Decydujg takze o sposobach postugiwania sie przez ludzi ruchem
w tancu i o strukturze tworzonych przez nich tekstéw tanecznych.

W tej czesci artykulu przedstawiam kulturowg klasyfikacje ruchu
i jego antytezy, klasyfikacje ruchu ze wzgledu na jego czasowo-prze-
strzenny aspekt oraz wplyw tych klasyfikacji na symbolike ruchu ta-
necznego, a posrednio tanca. Cze$¢ nastepna poswiecona bhedzie omowie-
niu relacji lgczaeych zwaloryzowany ruch ze zwaloryzowanym ,,ludzkim
$wiatem czasu i przestrzeni” (Cassirer, 1977, s. 108) ze wzgledu na wy-
plywajgce stad implikacje symboliki tanca.

2 Waga i prekursorska rola zaprezentowanego spostrzezenia Marcels Maussa
dla nowego kierunku prac w etnologii, podkre§lana przez Claude Levi-Straussa
we wstepie do Socjologii i antropologii, potwierdzona zostala w praktyce badaw-
czej. Znalazlo to odbicie w pracach Margaret Mead, Ruth Benedict i Clyde Kluck-
hohna, ktére poszly w kierunku rozpoznania psychologicznych motywacji zjawisk
kulturowych, oraz w prowadzonych wspoélezesnie pracach Mary Douglas, Johna
Blackinga i innych, pos$wieconych symbolice sposobdw postugiwania sie cialem.
W tej tez tradycji sytuuje sig rozwijajgcy sie w ostatnich latach, przede wszystkim
na terenie Standéw Zjednoczonych, kierunek okreslany jako ,antropologia ciata”.
Reprezentatywny dla tfego kierunku poszukiwan jest zbiér prac opublikowanych
w tomie zatytulowanym The Anthropology of the Body (London 1977).

# Konstatacja tego kulturowo-biologicznego fenomenu stala sie inspiracjg wpro-
wadzenia terapii ruchowej do leczenia psychiatrycznego, szczegblnie w wypadkach
autyzmu. Zob.: Deikman, 1966.
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I. DYCHOTOMIA RUCH—BEZRUCH

Dychotomii ruch—bezruch odpowiada para kategorii egzystencjalnych:
zycie i $mieré. Ruch jako $wiadectwo a zarazem symbol Zycia i bezruch
jako swiadectwo i symbol $Smierci. Przekonanie wigzgce podstawowe sta-
ny wlasciwe nie tylko kondycji ludzkiej, ale w ogdle przyrodzie ozywio-
nej, z ich zewnetrznymi przejawami jest faktem powszechnym. Poru-
sza sie samoistnie, a wiec zyje, jest nieruchome, a wiec martwe — oto
obowigzujacy w tym wypadku kanon myslenia. Przekonanie to jest za-
razem tak glebokie, ze wspiera sie na nim zasadno$é przypisywania zja-
wiskom przyrody nieozywionej atrybutu zycia. Obdarzane byly nimi na
przyklad wiatr, stonce, woda itp. Co wiecej, sg one na tej podstawie an-
tropomorfizowane 4.

Ruch jest przy tym kojarzony nie tylko z zyciem jako stanem mniej
czy bardziej trwalym, ale z zyciem jako kategorig ontologiczng w sensie
pewnej jakosci istnienia. Analogicznie, bezruch jest nie tylko sympto-
mem $mierci i symbolem nieistnienia w kategoriach zycia ziemskiego ?,
lecz takze reprezentantem alternatywnej w stosunku do Zzycia kategorii
bytu.

Przedstawiona logika kojarzen ruchu i bezruchu znajduje odzwier-
ciedlenie w wielu przekazach mitycznych. Ruch wystepuje w nich wraz
z kreacjg zycia, przy czym asocjowany jest z dwoma znaczeniami, w za-
leznos$ci od funkcji, ktora peini w zdarzeniach mitycznych.

Moze to byé¢ wiec ruch jako poczatek kreacji, na przyklad: pierwszy
ruch—drgnienie ozywiajacy zgodnie z mitologia hinduskg martwa ma-
terie (Comaraswami, 1964, s. 155), spiralny ruch wewnatrz jaja kosmicz-
nego, od ktorego ,,wszystko sie zaczelo” wedle kosmogonicznych wyobra-
zen Dogonow b czy bierny ruch dziewicy Luonnotar na falach praocea-
nu, za ktérego posrednictwem uksztaltowana zostata rzeczywistos¢ w fin-

4 Przy tym niejednokrotnie wszystkie one tancza. Szczegblnie czesto atrybut
ten przypisywany jest wiatrowi. Powszechne jest na przyklad przekonanie, Ze wi-
ry powietrzne powstajag na skutek tafica niewidocznych dla oczu ludzkich postaci.
Na ten temat poréwnaj: Mythology of all Races, 1964, t. 2, s. 193; t. 4, s. 9, 179,
181-183, 286; t. 6, s. 233, 236; t. 7, s. 81; t. 8, s. 70; t. 9, s. 274; {. 11, 5. 323. Takze:
Moszynski, 1967, t. 2: 1, s. 470-485; Sachs, 1965, s. 87, 114, 231. Sam wiatr
antropomorfizowany jest tak dalece, Ze posiadaé ma zgodnie z niektérymi przeka-
zami zdolnos$¢ zaptadniania. Por.: Graves, 1967, s. 37; Kalewala, 1980, s. 621-623;
Haavio, 1979, s. 430-431,

5 Zobacz na temat bezruchu w praktykach religijnych: van der Leeuw, 1978b,
s. 532-544; Jung, 1976, s. 137-138. Na temat symboliki bezruchu: Douglas,
1978, s. 48-58; Huxley, 1977, s. 29-37.

§ Jajo kosmiczne w mitach Dogonéw tworza cztery polaczone ramiona Amma,
kreatora (Nazwanego boskim garncarzem). Spiralny ruch za§ wewnatrz jaja to
wirowy taniec Amma wok6t wlasnej osi. Za: Griaule, Dieterlen, 1965,
s. 61-62, 95-101,
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skiej wersji stworzenia $wiata, jak przedstawia ja epos Kalewala (Ka-
lewala, 1980, s. 8-10).

Z drugiej strony ruch wystepuje w mitach kreacyjnych jako dziata-
nie twoércze. Sg nim miedzy innymi: wylonienie sie z Chaosu i taniec
Eurynome, majacy konotacje aktu stworczego w pelazgijskim micie krea-
cyjinym {Graves, 1967, s. 37), potarcie dioni i spluniecie Aruru, tworza-
cej herosa Enkidu w babiloniskim eposie Gilgamesz (Gilgamesz, 1967,
s. 7), ruch tanecznego kola bogodow, ktorzy zgodnie z Rigwedy wytan-
czyli $wiat z Chaosu?, nurkowanie i wydobycie ziemi z dna oceanu
przez pomocnika boga w mitologii stowianskiej (Dragomanov, 1961; To-
micki, 1976) czy autokreacyjna penetracja przestrzeni dokonywana w mi-
tologii Indian Omaha przez bezcielesne dusze istnien w poszukiwaniu
miejsca, gdzie moglyby prowadzi¢ cielesng egzystencje (Alexander, 1964,
s. 98).

Bezruch natomiast wspoélwystepuje w mitologiach wraz z nieistnie-
niem lub zamijeraniem zycia. Przede wszystkim jest stanem przedwstep-
nym, poprzedzajagcym kreacje. Po wtére, jest stanem poSrednim, poprze-
dzajgcym re-kreowanie w cyklicznych koncepcjach istnienia. Przykla-
dem bezruch Nocy Brahmy w hinduistycznej doktrynie religijnej®. Po
trzecie, bezruch wystepuje w mitach jako efekt destrukcyjnych dzialan
sit nadprzyrodzonych, ktoére z reguly stanowiag reakcje na bledne poste-
powanie pierwszych ludzi; przykladem kataklizm kosmiczny wywola-
ny bezruchem cia! niebieskich, w mitologii Czejennéw (Alexander, 1964,
s. 99-100). Destrukcja bywa takze wynikiem 'sporu miedzy bdstwami.
Reprezentatywny jest w tym wypadku japonski mit o pierwszym za-
¢mieniu Stlofica, spowodowanym ukryciem sie obrazonego przez Ksiezyc
Slonca we wnetrzu gory (Kotanski, 1983, s. 125-127).

Jako $rodek umozliwiajacy przelamanie owego kryzysowego bezru-
chu ponownie wystepuje ruch. W obydwu wspomnianych wyzej mitach
jest to taniec. W micie Czejennéw — podarowany ludziom przez repre-
zentanta sit nadprzyrodzonych Grzmigcy Piorun, w micie japonskim —
wykonany przez boginie Ame-nouzume.

Ruchowi, ktory zgodnie ze swg kulturowg kwalifikacjg jest symbo-
-~ lem i $wiadectwem zycia, w przypadku gdy wystepuje jako dzialanie,

7 W ten sposéb zgodnie z mitologia hinduska przebiegaé miala pierwotna krea-
cja swiata. »

8 Hinduistyczna doktryna religijna opiera sie na koncepcji zamierania i odra-
dzania sie $wiata w cyklu Dni i Nocy Brahmy. W czasie Nocy materia jest mar-
twa, nieruchoma. Dzien rozpoczyna sie od pierwszego drgnienia — ruchu — Ma-
hadevy. Zob.: Comarasvami, 1964, s. 155. ,,Gdy Mahadeva budzi sie z nie-
ruchomego milczenia, zachwytu i czyni pierwszy taneczny ruch, drgnienie prze-
nika martwg materie, przeplywaja przez nig fale wibracji, diwieku, budzgc ja
i przenikajac pulsujacym Zyciem”.
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wlasciwa jest takze dychotomiczna kwalifikacja. Moze by¢ on zaréwno
dzialaniem konstrukcyjnym, jak i destrukcyjnym, w konsekwencji zas
dzialaniem transformujgcym. Egzemplifikacji dostarcza taniec Siwy-Na-
taradzy. Moze by¢ takze Srodkiem tworzenia in minus, jak ma to miej-
sce w dualistycznych koncepcjach kosmogonicznych, zgodnie z ktorymi
w dziele tworzenia bralo udzial dwéch demiurgow. W rezultacie za$
powstawala dwoista rzeczywistose dobra i zla.

Jak wazna jest ta kwalifikacja ruchu wykaza dalsze rozwazania.
W tym miejscu stwierdzam, ze obok dychotomii ruch—bezruch deno-
tujgcej pary poje¢ istnienie—nieistnienie oraz zycie—s$mier¢, funkcjonu-
je para kategorii ruch [-+] i ruch [—], warto$ciujgea ruch, a w konse-
kwencji dzialania i zachowania ruchowe. Dla mnie interesujgce sg prze-
de wszystkim wyplywajace stad implikacje kulturowych kwalifikacji
standéw ruchu i bezruchu, a dalej tres$ci, ktére moga one wyobrazac
w tancu.

W praktyce tanecznej zwigzanej z obrzedowoscia samo pojawienie
sie tanca stanowi niejednokrotnie wyraz tresci zycie, jego zamarcie za$,
bezruch, tresci: nieistnienie, $mieré¢, stan przejsciowy. Przykladem —
znane z terenu Slowianszczyzny oprowadzanie maszkar zwierzecych
w okresie Godéw. Oprowadzane zwierze {(najczesciej koza lub tur, tu-
ron), zgodnie z dramaturgig dzialania tanczy, skacze i na wszelkie spo-
soby dokumentuje w ruchu swg zywotno$é. Wigzana jest z tym wroézba
o pomys$lnym plonowaniu rolin uprawnych ®. W pewnym momencie zwie-
rze ,umiera”, to jest pada na ziemie i lezy bez ruchu; pdzniej
~zmartwychwstaje” 1, by o tym zaswiadezy¢, ponownie taniczy i skacze.

Podobne fakty — $mierci wyobrazonej bezruchem i zycia poswiad-
czanego ruchem i tancem — wystepuja w tanecznej pantomimie z tere-
nu Ukrainy, znanej pod nazwg kostrubotiko, czy w czeskim taficu umer-
lec. ,Umartym” i nieruchomym uczestnikiem dzialan jest w nich czlo-
wiek ozywiany przy pomocy tanca przez pozostalych ich uczest-
nikow, po czym — juz jako ,2zywy’ — wchodzi do grona tanczacych
{(Moszynski, 1967, t. 2: 1, s. 273).

Analogiczny scenariusz porzadkuje dzialania podejmowane w wypad-
ku, gdy jeden z wykonawcow ,tanca niedzwiedzia”, wykonywanego przez
Kwakiutlow podczas inicjacji mlodzieicow na czlonkéw tajnego stowa-
rzyszenia, popelnial pomylke. Musial on, zgodnie z przyjetym rytuatem,
upas¢ na ziemig i byl symbolicznie rozrywany przez inne ,niediwie-
dzie”, a — jak stwierdza Ruth Benedict — w czasach odleglejszych za
podobng pomytke rzeczywiscie czekala $mieré (Benedict, 1966, s. 260).

% Symbolika caltodci dzialania jest szersza. W f{ym miejscu jednak pomijam
wszelkie informacje poza danymi na temat ruchu i bezruchu jako $wiadectwa zy-
cia i smierci.
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W tym kontekscie upadek tancerza na ziemie i zamarcie w bezruchu,
podobnie jak upadek i bezruch ,kozy”, znaczy $mier¢ 9.

Odpowiedniki znajdziemy w zachowaniach obrzgedowych zawierajg-
cych motyw wstrzymywania ruchu, ktory wprowadzany jest do cyklu
ruchu przez samego tanczacego !!, bagdz motyw eliminacji ruchu jedne-
go z czlonkéw grupy jako niezdolnego do tanca (w odrdznieniu od nie-
uprawnionego, o czym za chwile). Przykladem, notowane na terenie Bul-
garii i Rumunii taneczne zabiegi lecznicze dokonywane przez kalusarow
na chorym, ktory zapadl na tzw. rusalsku bolest’ (Moszynski, 1967, t. 2:
1, s. 351; Proca-Ciortea, 1978/79; Oprisan 1966). Zabiegow tych dokony-
wano poza wlasciwym terenem wsi, najezesciej na obszarze, gdzie zgod-
nie z wierzeniami mialy przebywa¢ rusatki. Chorego umieszezano w kre-
gu kalusarow-lekarzy, ktorzy tanczyli wokél niego, przeskakiwali prze-
zen, podrzucali go na derce, az wreszeie, gdy byli bliscy ekstazy, prze-
wodnik tanca rozbijal naczynie z woda stojace obok chorego. Nastepo-
walo po tym omdlenie jednego lub nawet kilku z tanczgcych terapeu-
tow, natomiast chory — dotychezas zbyt oslabiony, by poruszaé sie sa-
modzielnie — podnosil sie, biegal, skakal. Zgodnie z wierzeniami, zycie
chorego na rusalsku bolest’ skazone zostalo przez kontakt z postacig de-
moniczng — rusatkg. Stad brala sie jego choroba. Dzieki tanecznemu
egzorcyzmowi polgczonemu z oczyszezajgeg symbolikag wody, mogt by¢
uleczony i powracal do normalnego zycia 2.

Inaczej sprawa wyglada w przypadku bezruchu spowodowanego osigg-
nieciem przez tanczacego stanu possession (zawladnigcie) 1%, jak staje sig
to udzialem niektérych kalusaréw. Podobnie, utrata swiadomosei i bez-
ruch stanowig element ciaggu zachowan i dzialan tanecznych szamana,
»konia boga”, nestinara czy czlonka sekty Chlystow, na ktorego zstapit
duch 14,

Stan ten we wszystkich wymienionych wypadkach moze by¢ inter-
pretowany jako zjawisko psychosomatyczne i takie tez jest jego podlo-
ze z punktu widzenia biologii i psychologii. W etnologii znana jest kwa-

10 Do symboliki bezruchu dolgcza tu symbolika dzialania polegajgcego na skla-
daniu na ziemi, wyobraZajacego $mieré¢ i antycypujgcego odrodzenie. Zob.: Eliade,
1970, s. 149-153.

11 Poréwnaj uwagi na temat bezruchu panny milodej. Stan $mierci gléwnego
bohatera obrzedow przejscia jest w plaszczyzZnie dzialan obrzedowych z reguly
wigzany wiasnie z bezruchem.

12 Na temat zmazy i oczyszczenia por.. Douglas, 1966; van der Leeuw,
1978b, s, 392-398; Eliade, 1970, s. 61-196.

18 Possession”, czyli zawladniecie. Termin ten uzywany jest w literaturze spe-
cjalistycznej na okre$lenia stanéw transu, ktére — zgodnie z wierzeniami — spo-
wodowane byé maja zawladnigciem istoty ludzkiej przez sily nadprzyrodzone.

14 Poréwnaj dane zawarte w nastepujacych pracach: Angelova, 1955; Sza-
rakov, 1947 (na temat nestinaréow); Grass, 1907, t. 1 (na temat Chiystow);
Eliade, 1974 (na temat szamanizmu); Gell, 1978 (na temat ,koni bogoéw”).
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liflikacja stanow snu i utraty $wiadomosci, zgodnie z ktoérg uwazane sa
one za stan $mierci lub $mierci czeSciowej powodowanej tym, ze duch
czlowieka opuszeza jego cialo **. Uwaza sie, ze z duchem wymienionych
postaci dzieje sie to samo. Co wiecej, ze ich ciala majg by¢ we wiadaniu
istnienia z rzeczywistosei pozaludzkiej. Mamy tu, innymi stowy, do czy-
nienia nie tylko z bezruchem jako symbolem S$mierci, ale takze sygna-
tem przenikania sie dwoch sfer rzeczywistosci: ludzkiej i pozaludzkiej.
Zgodnie z referowanym kanonem rozumowania, dla pierwszej z nich
wigze sie to z reguly z negacja przejawow zycia biologicznego.

Funkcjonowanie tej zasady mozna takze zaobserwowac¢ w dzialaniach
nie zawierajacych stanu possession, na przyklad w weselu z terenu Pol-
ski. Panna mloda podczas rytualu oczepin stawala sie tu postacig catko-
wicie bierng, poddajgcg sie zabiegom oczepiajgcych jg celebrantow, jak-
kolwiek zaréwno przed oczepinami, jak i po nich byla aktywng (i tan-
czacg) uczestniczky dziejgcych sie zdarzen. Uzasadnienie zawarte jest
w funkcji oczepin. Stanowia one w weselu srodkowy transformacyjny
czton triady rites de passage; panna mloda trwa woéwcezas w zawieszeniu
pomiedzy dawnym i nowym stanem egzystencji, w sensie obrzedowym
,,umiera” dla dawnego swego zycia, by ,,urodzi¢” sie do nowego.

W wypadku tanca pojmowanego jako sygnat i symbol Zycia charak-
terystyczna jest jego obecno$é w obrzedach. Zgodnie z dychotomig ruch——
bezruch i kulturowg kwalifikacjg jej cztonéw, pojawienie sie tanca w ob-
rzedzie lub jego cze$ci stanowi pewng charakterystyke zdarzen obrze-
dowych, ktérym towarzyszy. Nie decyduje o niej jednak prosta zalez-
nos¢, zgodnie z ktdrg, gdy pojawia sie taniec (ruch), symbolizowane jest
zycie, gdy za$ brak jest tanca (ruchu) symbolizowana jest $mieré. Ta-
niec wystepuje przede wszystkim w obrzedach przejscia, w ktérych wy-
obrazana i realizowana jest przemiana jakosci zycia. L.acza one te dwie
kategorie w spdjnym dzialaniu symbolizujacym odrodzenie zycia poprzez
$mier¢ do nowej przewarto$ciowanej postaci 6. Obecno$é tanca w tych
obrzedach ma przy tym charakter szczegdlny — preferowanego sposobu
poruszania sie jego uczestnikow, przede wszystkim za$ gléwnych boha-
terow. Taniec swojg obecnoscig symbolizuje w nich zycie, informujgc
zarazem o jego zamieraniu i odradzaniu sie.

Jezeli obrzed dotyczy jednostki, jak na przyklad wspomniane wesele
(w polskiej kulturze ludowej inicjujgce dziewczyne do roli kobiety), po-
jawienie sie i1 nieobecno$¢ wykonywanego przez nig tanca w waznych —

1f Porownaj: van der Leeuw, 1978b, s. 326-386 (na temat duszy), s. 524-529
(na temat wypelnienia boéstwem).

18 Na podstawie konstatacji wystepowania w obrzedach trzech faz: wstepnej,
przejéciowej i stanowigcej efekt przejscia, ktorym odpowiadaja stany egzysten-
cjalne: Zycia, $mierci i Zycia odrodzonego, Arnold van Gennep wypracowal kon-
cepcie obrzedéw przejScia przyjeta w religioznawstwie i antropologii kulturowej.
Zob.: van Gennep, 1960 (wyd. org. 1909).
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w sensie obrzedowym — zachowaniach, zinterpretujemy jako sygnaly

przemiany jej zycia. Zdarzenia ukladajg sig tu w nastepujacy ciag:

1) przed oczepinami -— taniec panny miodej z mlodziezg lub jedynie
Z pannami

2) oczepiny — brak fanca, eliminacja ruchu panny mlodej

3) po oczepinach: a) oprowadzanie lub (plus) taniec panny mlodej z ini-
cjujgcymi (tj. z kobietami, ze wszystkimi zameznymi czionkami gru-
py lub z mezczyznami o specjalnych uprawnieniach)

b) ,nieprawidlowy” taniec panny mtlodej z panem mlodym

¢) taniec ,,naprawiajacy” z inicjujagcymi i posrednikami-obcymi

d) prawidlowy taniec z panem mlodym.

Zamarcie w bezruchu denotujace w tym wypadku $mieré¢ w katego-
riach kulturowych, wystepujac w obrzedowym przejsciu z jednego sta-
nu (bycia panng) do drugiego (bycia kobietg), wzbogacone jest o symbo-
like obydwu tych stanow przez obsade wykonawcza. Panna mloda nie
tylko tanczy przed oczepinami, ale tanczy jedynie z reprezentanta-
mi grupy, do ktdrej nalezala dotychczas, a wiec z pannami lub mlodzie-
z3. Po oczepinach tanczy natomiast z reprezentantami lub nawet wszyst-
kimi obecnymi na weselu czlonkami grupy, do ktérej wchodzi, to znaczy
z kobietami lub wszystkimi zameznymi. Dwa te tance symbolizujg za-
tem udzial we wspélnocie Zycia, pojawiajgecy sie zas$ miedzy nimi bez-
ruch giéwnej bohaterki obrzedu jest wyrazem jej nieprzynaleinosci do
zadnej jakosci zycia.

Przy {ym, nieprawidlowo$é¢ ruchu panny milodej w pierwszym po
przemianie tancu z panem miodym (oczepiona bowiem panna mloda ku-
leje) nawigzuje do kwalifikacji implikowanych przez opozycje ruch [+ |—
ruch [—]. Sytuuje to kulejgcg panne miloda po stronie [—] opozycji, co
niekiedy wzmacniane jest zwierzecg charakterystyks jej natury po prze-
mianie 7.

Podobnie rzecz sie ma z obecno$cig tanca w obrzedach tak zwanego
cyklu rocznego w polskiej kulturze ludowej, w ktéorych znajduje od-
zwierciedlenie zamieranie i odradzanie si¢ przyrody, ludzi i §wiata. Two-
T23 One ciag: ‘

1) gody — obecnost tanca

2) zapusty — obecnosc tanca

3) wielki post, poza dniem $w. Jozefa ¥ — brak tanca
4) Wielkanoc — obecnosé tanca

5) Zielone Swiagtki — obecnosé tanca

17 Panna mioda zachowuje si¢ ,jak zwierze” (to jest kopie, gryzie itp.) i otrzy-
muje zwierzece imiona. Kolberg, brw., t. 2, s. 70; t. 6, s. 59-60.

18 To jest poza dniem 19 marca. W Zrédlach nie znalazlam wyjasnienia tego
faktu. Sadze, Ze znaczgca jest zbieznos$é dnia sw. Jozefa z data wiosennego zrownania
dnia z noca. Dane, ktérymi w fej kwestii dysponuje, sg jednak zbyt wyrywkowe,
by wysuwaé na ich podstawie jakiekolwiek dalej idace przypuszczenia.
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6) sobdtki — obecno$é tanca

7) obrzedy zniwiarskie — obecnoé¢ tanca

8) Zaduszki — informacje sporne ?

9) okres adwentu — brak tanca (zakaz tanczenia).

Biorac pod uwage charakter poszczegdlnych faz cyklu obrzedowego
oraz prawidiowos¢, iz taniec pojawia sie w tych, ktére skoncentrowane
sg na symbolicznej kreacji i trwaniu zycia, nieobecny jest zas w fazach
jego zamierania, mozna powiedzie¢, ze taniec wystepuje tu w roli sym-
bolu zycia. Mamy tu takze do czynienia z oddzialywaniem za posrednic-
twem owego symbolu zycia na rzeczywistos¢. W tym wypadku taniec
wystepuje jako dzialanie magiczne majgce wymusi¢, sprowokowaé lub
stymulowa¢ pewne zdarzenia. Jest antycypacjg zdarzen pozadanych: po-
mysinosci calej grupy (tarice okresu Godéw), udanych urodzajow, plod-
nosci zwierzat (tance zapustne i sobdtkowe), szczedliwego zamgzpdjscia
czy ozenku (tance dziewczat lub mtodziezy okresu zapustéw, Zielonych
Swigtek, wielkanocne i sobotkowe). Przy tym taniec niekoniecznie musi,
jakkolwiek moze — na przyklad w zapusinych tancach kobiet ,na len”,
,na konopie” — wyobrazaé je 2. Do celow magicznych wystarcza samo
uzycie tanca w roli symbolu zycia.

Innym przykladem wykorzystania zwigzku symbolicznego: ruch (ta-
niec) = zycie, bezruch (brak tanca) = $mieré¢, jest prawo do udzialu
w tancu. Nieuprawnieni roznig sie od tanczgcych brakiem pewnej ce-
chy, co zarazem odpowiada charakterowi ich egzystencji i jej kulturowej
konotacji. Inaczej moéwige, ze wzgledu ma brak tej cechy reprezentuja
inne, obce (wszystkim pozostatym) istnienie. Taks postacig jest znieru-
chomiata panna mloda, o ktére] moéwilam wyzej, chlopak przed ,wy-
zwolinami na kosiarza” nie majacy prawa do tanca z dziewczetami (By-
stron, 1916; Gloger, 1895; Kolberg brw., t. 24, cz. 1, s. 212), czy kobieta
Bororo, ktorej nie wolno wejé¢ do grona mezczyzn uosabiajgcych zmar-
tych, w tancach wykonywanych podczas uroczystos$ci pogrzebowych (Le-
vi-Strauss, 1960, s. 257). W ostatnim z wymienionych przykladéw zakaz
dotyczy nie tylko kobiet, ale takze mezczyzn nalezacych do ,,polowy”
zmarlego.

Omawiane zagadnienie dokumentujg takze kary grozgce za proéby
wejscia do grona tanczacych tym, ktérzy nie majg do tego prawa. Zna-
ne z polskiej kultury ludowej to kary lagodne o charakterze sankcji
o$mieszajgcych czy towarzyskich. A jednak i tu dziewczyna, uparcie od-

13 Zarejestrowane zostaly np. informacje, ze odbywaja sie wéwczas tance ,dia-
belskie” (wspominane tu juz wiry powietrzne w okolicy cmentarza, w ktoérych
mial tafhczyé diabel. Moszynski, 1967, t. 2: 1, s. 483). Brak jednak danych
Swiadczacych, by obrzedom zadusznym okresu jesiennego towarzyszyly na terenie
Stowiafszezyzny tafice stanowigce zrytualizowane dzialanie ludzkie.

20 Moéwie o wersji, w ktore] wysoki podskok symbolizuje wysoko$é rosliny.
Kowalska, 1985.
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mawiajgca proszacym jg do tanca kawalerom, moze zosta¢ pobita i wy-
rzucona z pomieszczenia, w kiorym milodziez gromadzi sie na tancs .
Odmowg zanegowala swoje prawo do udzialu w tancu, jest wiec elimi-
nowana. Podobnie, do tanca wykonywanego podczas sobotek nie byly
dopuszczane dziewczeta, ktére urodzily dziecko ze zwigzku pozamalzen-
skiego, w wypadku za$ wejscia do grona tanczgcych narazaly sie na
oSmieszenie, a takze i pobicie. Dzialo sie tak, poniewaz ze wzgledu na
swoja kulturowa charakterystyke, wynikajacg ze zlamania przez nie nor-
my spolecznej, byly ,.obce” 22, zgodnie za$ z informacjg podang przez
Moszynskiego wszelka posta¢ obca — czlowiek czy zwierze -— pojawia-
jaca sie przy ogniu sobdétkowym uwazana byla za ,,wcielong wiedime”.
Usuwano ja wiec od udzialu w obrzedzie i tancu, jak réwniez starano
sie pozbawi¢ jg zlowrogiej mocy 2.

Z drugiej strony czlowiek, ktory chcialby wzige udzial w tancu istot
nieludzkich czy chociazby zobaczy¢ go, naraza sig na niebezpieczenstwo.
Rusalki podobnie jak poludniowostowianskie wily i niemieckie wilidy,
zameczaly na Smieré w tancu mlodziencéw, ktorzy nieostroznie weszli
w ich krag czy znalezli sie w ich poblizu. Mogly tez przyprawi¢ swych
niefortunnych partneréw w tancu o obled lub dotkng¢ ich paralizem
(Moczynski, 1967, t. 2: 1, s. 631, 641, 687-691; Kolberg, brw., . 7, s. 221).
Na terenie Polski znana jest bajka o dziewczynie, ktéra tanczy z diablem
i na koniec jest przez niego uémiercana ?, oraz historia parobka, ktory

21 Materialy terenowe ZE IHKM PAN, nr 1861, 1865.

22 Panna, kib6ra urodzila dziecko ze zwigzku pozamalzenskiego, nie tylko tla-
mala norme obyczajowsg, ale wypadala z obowiazujacego kobiete cyklu obrzedo-
wego. Nie miala poza soba inicjacji do roli matki: wesela. Nie szla tez do wy-
wodu, ktéry byl zabiegiem puryfikacyjnym. W sensie kulturowym byla wiec po-
stacig ,,0bcg”, bo nie zsocjalizowana,

28 Kazde obce stworzenie (oczywigcie nie tylko ssak!), zbliZajgce sie niechcacy
do chaty, obory, $wietojanskiego ognia itd., jest przyjmowane za wcielong wiedZme
albo wiedZmiarza i odpowiednio fraktowane: Zabom obcinajg lapy lub pala je
w ogniu, czarnym kurom przypalajg pierze, obcinajg pazury, koty etc. palg, itd.”
Moszynski, 1967, t. 2: 1, s. 558, Por. takZe na temat oczyszczajacego sensu ude-
rzenia w: van der Leeuw, 1978b, s. 396,

2 Anegdota tych basni méwi o madrej pasierbicy i glupiej cérce pewnej ko-
biety. Ta pierwsza, wygnana przez macoche na noc z domu, bladzi i trafia do
opustoszatego domu w lesie (lub na pustkowiu), Dziewczyna postanawia w nim
przenocowaé i po odméwieniu modlitwy siada do przedzenia konopi. O péinocy
(bad% o jedenastej w nocy) w domu zjawia sig diabel i prosi dziewczyne do tafca.
Ta wymawia sie: najpierw pracg (ktébra wykonuje za nig diabel), p6éiniej brakiem
odpowiedniego stroju i konieczno$cig umycia sig, przy czym po kazdg sztuke odzie-
zy i kazdy przedmiot potrzebny do dokonania toalety posyla diabla osobno, a do
noszenia wody daje mu dziurawe sito. Wreszcie Zada pieniedzy. Trwa to wszyst-
ko az do piania kuréw. Diabel wéwezas znika, a dziewezyna juz bezpieczna wraca
do domu macochy, budzac zazdro$é zdobytymi skarbami. Opowiada macosze, w ja-
ki spos6b weszla w ich posiadanie, a ta decyduje sie wyslaé do nawiedzonego do-
mu wlasng cbérke. Cédrka macochy jest glupsza od swej przyrodniej siostry, za-
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checial zobaczyt diabla tanczacego w karczmie podcezas zapustow i przy-
placil to $miercig (Kosinski, 1891, s. 48; Zapusty..., 1895, s. 79; Gusta-
wicz, 1900, s. 75). Przedstawione fakty wskazuja, iz niezaleznie od ,,po-
chodzenia” uczestnikéw tanca, tancerz ,,obcy” usuwany jest od udziaiu
w nim w sposéb mniej lub bardziej drastyczny. Doskonalym odwzoro-
waniem tej zasady jest eliminacja popelniajgcego blgd uczestnika, wspo-
mnianego wyzej ,tanca niedZwiedzia” Kwakiutlow.

Grono jego wykonawcow bylo SciSle ograniczone do osoéb wybranych,
jakkolwiek pozostali czionkowie spolecznosci byli jego uczestnikami. Jed-
nak slowa pieéni Spiewanej podczas tego tanca dokumentujg wzajemna
obcosé tanczacych i nietanczgeych oraz lek tych ostatnich przed ,nie-
dzwiedziem”. W tym kontekscie tancerz popelniajacy pomylke (symbo-
licznie czy tez rzeczywiScie zabijany przez pozostalych wykonawcow)
jest wykluczany z grona postaci nawzajem identycznych, a zarazem od-
miennych od wszystkich pozostalych, nie nalezacych do ich wspdlnoty.
Myiac sie przechodzi do kategorii nie majgcych prawa tanczyé. Charak-
terystyczna jest logika zdarzen i odpowiadajacych im symboli rucho-
‘wych. Sg to kolejno:

1) ruch jako symbol zycia oddawany ruchem [+], prawidlowym

2) pomylka, czyli pojawienie sie ruchu [—] nieprawidlowego, co ozna-
cza zaklocenie zwigzku lgczacego signifié z signifant, a w rezultacie

3) eliminacja ruchu — bezruch jako symbol $mierci.

Udzial w tancu jest wiec w tym wypadku kryterium identycznosci
tanczacych, a jednoczesnie prawidlowe jego wykonanie jest warunkiem
Sine qua mon przynaleznosci do wspdlnoty tanecznej. Ten, kto go nie
spelnia, podobnie jak panna, ktéra — jakkolwiek uprawniona -—— nie
cheiala wzig¢ udzialu w tancu, jest eliminowany.

Zgodnie z ta zasadg mozna zinterpretowa¢ fakt usmiercania wyko-
nawcy w tancu panujgcego przed poddanymi, ktérego opis podaje Ja-
mes G. Frazer . W dawnym kroélestwie Dahomeju panujgcy byl zobo-

Slepia jg tez pragnienie zdobycia pieknego stroju i pieniedzy. Kiedy zjawia sie
diabel i zaprasza jag do tanca, posyla go po wszystkie przedmioty na raz, a na-
stepriie przyjmuje zaproszenie do tanca. Taniec trwa dlugo, dziewczyna jest coraz
bardziej zmeczona, prébuje sie wyrwaé, lecz daremnie. Diabel tanczy, a na koniec
usmierca dziewezyne (,urywa jej leb”), korpus wpycha do pieca, gtlowe w okno,
a dusze porywa do piekla.

Cbydwie bohaterki basni kontaktujg sie z diablem, reprezentantem ,tamtego
sSwiata”, w jego negatywnym aspekcie. Pierwsza uchodzi z tego z Zyciem, a nawet
obdarowana. Druga traci Zycie, a przy tym zostaje potepiona. Réznica w ich po-
stepowaniu polega na tym, Ze ,madra” pasierbica nie dopuszcza do tanca z dia-
blem, ,glupia” corka godzi sie nah i wchodzi w Kkrag rzeczywistosci [—] nie przy-
gotowana, w zaden sposdb nie zabezpieczona (zwrb6émy uwage, Ze pasierbica od-
mawia modlitwe). Dane za: Kolberg, brw, {. 8, s. 154-156; t. 21, s. 190-191;
Krzyzanowski, 1947, t. 2, s. 90-91,

% Frazer, 1890, cz. 2, s. 123.
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wigzany, by raz do roku, w okresie $wieta zbiorow, wykona¢ w obecno-
$ci poddanych taniec, w czasie ktérego dzwigal worek z ziemig. Jezeli
nie mogt go wykona¢, byt usuwany od wiladzy; mogt byt tez jednak za-
bity. Semantyka tego swoistego egzaminu wsparta jest na symboliczne]
opozycji ruch [+] — ruch [—] i poglebiona o kulturowg waloryzacje po-
staci tanczacego (panujgcy jest z reguly reprezentantem sil wyzszych),
czasu (najwazniejsze $wieto zbiorow), okolicznosci (taniec wykonywany
jest przed poddanymi, przy czym tancerz dzwiga worek wypelniony zie-
mig). Dane te pozwalaja zrozumie¢, dlaczego bledne — a raczej w tym
wypadku niedoskonate — wykonanie tanca jest tak wazne, jak réwniez
dlaczego ten, ktéry mu nie podolal w sposob zgodny z przyjetym oby-
czajem, moze zosta¢ usmiercony. Wladca niezdolny do wykonania tanca,
ktoéry go obowigzuje, dokumentuje, iz nie jest juz tym, kim byl wowczas,
gdy wykonanie tego tanca nie przekraczalo jego mozliwosei. Inaczej mo-
wigc: nie jest juz wlades, ,pomazancem bozym”. Jest wiec detronizo-
wany.

Na calo$¢é zawartego w tym tancu przekazu sklada sie takze aspekt
spoteczny. Tresé: ,,0to udowadniam swe prawo do sprawowania wiladzy
tanczge tak, jak jest to ode mnie wymagane”. Z drugiej strony (ze stro-
ny odbiorcy) tresé: ,,oto zdolny jest wykonaé przed nami taniec dzwiga-
jac ciezar. Jest wiec zdolny do sprawowania wtadzy”’. Ograniczajac jed-
nak rozumowanie do tej tylko plaszczyzny interpretac)i nie zdolalibysmy
przekroczy¢ bariery naszego wlasnego systemu pojeé¢, ktéry narzucitby
kwalifikacje tego tanca jako dzialania dziwacznego lub egzotycznego.

Zagadnienie prawidlowosci i nieprawidiowosci ruchu wyptynelo row-
niez w zwigzku z uwagami na temat obecnosci tanica w obrzedzie we-
selnym z terenu Polski. W tamtym jednak wypadku przebieg zdarzen
i uzyte symbole byly odmienne od opisanych. Bezruch poprzedza w nim
ruch nieprawidlowy, by w koncowej fazie przejs¢ w ruch prawidtowy.
Réznica jest ewidentna. W omoéwionych wyzej przykladach zwigzek zna-
czgcego ze znaczonym zaklécany byt — jezeli w ogole mialo to miejsce —
niecelowo. Natomiast w weselnych tancach panny mlodej jest on elimi-
nowany na rzecz innego porzadku symbolicznego: bezruchu oznaczajg-
cego $mier¢, a nastepnie rekonstruowany w kolejnych fazach ,naprawia-
nia” i ,,sprawdzania” panny mtlodej przez inicjujgcych i celebrantow-ob-
cych, niejako nauki ruchu prawidtowego.

Przedstawione rozwazania dotyczgce symboliki dychotomii ruch—bez-
ruch w tancu prowadzg do stwierdzenia, ze dychotomia ta — wyobra-
zana w przedstawionych tu sytuacjach tanecznym ruchem prawidlowym
i nieprawidlowym — wykorzystywana jest jako symboliczny reprezen-
tant tresci: swoj, niezmieniony, kulturowy, ludzki w sensie dodatnim,
po przeciwnej za$ stronie opozycji: obecy, zmieniony, nieludzki, akultu-
rowy.

Stwierdzam ponadto, Ze na podstawowym schemacie dychotomii
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ruch-—bezruch nadbudowywany jest szereg par poje¢ antomimicznych:
zycie—smier¢, zycie—nie zycie, zycie—inne Zzycie itp. Operowanie jej
skladnikami, a wiec ruchem i bezruchem, w pewnych ciggach tanecznych
umozliwia reprezentowanie powyzszych tresci, a zarazem elementéow dua-
listycznej wizji rzeczywistosci.

II. CZASOWO-PRZESTRZENNY ASPEKT RUCHU.
RUCH SYMBOLIZUJACY ORGANIZACJE I PENETRACJE RZECZYWISTOSCI

W rozwazaniach poswieconych sSrodkom i mechanizmowi przekazu
tanecznego (Kowalska, 1985) postuzylam sie przykladem tanca ,,na uro-
dzaju”. Mowilam tam m. in. o caloSciowym znaczeniu skoku jako sym-
bolu jednos$ci ruchu wstepujgcego i zstepujgcego, polgeczonych w calo-
$ci dziatania, znaczgcych w niektérych konteksiach obrzedowych ,,arche-
typ wedrowki zyciodajnej mocy”. W wypadku skoku zachodzi eksploata-
cja przestrzeni w osi gdéra-—dot okreslajaca sens fej calosci ruchowej.
W drugiej odmianie formalnej tanca ,,na urodzaj” wystepuja obroty wo-
két wlasnej osi wykonywane przez tancerki jednoczesnie z ruchem po
obwodzie kola, czyli ruchy eksplorujgce przestrzen w plaszczyznie ho-
ryzontalnej. Ze wzgledu na symboliczng odpowiednios¢ ruchu prawo-
skretnego z ,,do géry” i lewoskretnego z ,,do dolu”, zinterpretowalam je
takze jako ruchy skladajgce sie na calo$¢ dziatania o znaczeniu takim,
jak okre$lone wyzej w odniesieniu do skoku.

Pojawily sie tu trzy oznaczniki: skok, ruch tanczacego wokol wilasnej
osi oraz figura przestrzenna wyznaczana przez ruch wokot pewnego cen-
trum — kolo. Ze wzgledu na sposéb, w jaki cztowiek przy ich pomocy
wypelnia przestrzen juz w tej chwili, uprawnione bedzie zalozenie uni-
wersalizmu zwigzku semazjologicznego laczacego je z kategorig ,,cen-
trum” i implikowanymi przez nia treSciami szczegblowymi.

1. BUDOWA CENTRALNEGO PORZADKU RZECZYWISTOSCI
I KOMUNIKACJA PRZEZ ,,CENTRALNE OTWARCIE”

Najbardziej wyrazista egzemplifikacje wysunietego przypuszczenia
stanowia mistyczne podroéze taneczne przenoszgce tanczgcego w inny wy-
miar rzeczywisto$ci. Wsréd nich za$ na pierwszym miejscu wymienié¢
nalezy tance szamafiskie wyobrazajgce podroz w zaswiaty 26, budowane
z takich elementéw, jak skoki i roézne odmiany ruchu obrotowego: wo-~
kot wlasnej osi, dookola ogniska, chorego poddawanego zabiegom lecz-
niczym itp. Mircea Eliade wykazuje, ze szaman na mocy przypisywanych
mu specjalnych uprawnien zdolny jest przekracza¢ — jak to okrefla —
,centralne otwarcie” (Eliade, 1974, s. 165). Przedstawione przez niego

#% W zaswiaty, to jest nie tylko do gory, lecz i w dol. ,Biali” szamani mieli
prawo wedrowaé w obydwu kierunkach. ,,Czarni” jedynie do dotu.
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opisy seansOw szamanskich dokumentujg, ze otwarcie to jest nie tylko
symbolicznie przekraczane, ale takze tworzone za pomoca tanca nieod-
miennie powtarzajgcego rysunek kola. Powtarza sie takie motyw wzno-
szenia sie do gory, oddawany w ruchu przez skoki i zwielokrotnienie
obiegoéw ogniska. Szaman Oroczow na przyklad okrazal je w tancu dzie-
wieciokrotnie ,,pokonujac” w ten sposdb 9 pieter prowadzacych do nieba
(Eliade, 1974, s. 244-245). Szaman bhuriacki wskakiwal na kolejne stopnie
wyobrazenia drzewa zycia, a nastepnie uderzajae o ziemie bgbnem ,,prze-
bijal” coraz wyzsze poziomy kosmicznego uniwersum (Eliade, 1974, s. 194-
195). Szaman kecki wykonywal w tancu skoki dookola ogniska potgczo-
ne z jednoczesnymi obrotami calego ciala, przy czym kierunek obydwu
obrotéw byl prawoskretny, a wiec ,,do gory” (Eliade, 1974, s. 225-226).

Te same ruchowe oznaczniki pojawiajg sie jako symbole podrézy sza-
manskich w zaswiaty w pozaazjatyckich odmianach szamanizmu. Wsréd
opisywanych przez Eliadego znamienna jest choreografia tancéw wyko-
nywanych przez mlodziencéow Kariba (Wenezuela) inicjowanych na sza-
manow (Eliade, 1974, s. 128-130). Swoja pierwszg podréz do ,,gornego
$wiata” odbywali taniczac w kolo, przy czym trzymali sie liny zwieszo-
nej ze szczytu domu obrzedowego ¥7. Symbolizowana byla w ten sposob
ich wspinaczka po ,,spiralnej drabinie” i wedréowka przez kolejne pietra
nieba %,

Inny wariant mistycznej podrézy tanecznej reprezentujg tance wiru-
jacych derwiszy, na ktore takze skladajg sie obroty i ruch po obwodzie
kola. Zgodnie z opisem pozostawionym przez Curta Sachsa ?* w zasadni-
czej fazie tanca — wirowaniu 3 — bralo udzial 11 uczestnikéw. Formo-
wali oni dwa kota: wewnetrzne skladajace sie z 4 oséb i zewnetrzne
z 6, po czym rozpoczynali wirowanie woko! wlasnej osi. Pomiedzy ko-
fami, w kierunku przeciwslonecznym, przemieszczal sie powoli przewod-

# Rekwizyt w postaci liny wystepuje takze w ,zZwyklych” podrézach szaman-
skich.

2% W ostatniej fazie inicjacji adepci odbywali ,,wedréwke” w inny sposob.
Umieszezani byli na platformie zawieszonej na czterech skreconych linach, ktére
rozkrecajac sie wprawialy jg w ruch wirowy. Na temat interpretacji tych tancéw
por. rozdz. 4.

2 Opis pozostawiony przez Sachsa powstal w rezultacie wielokrotnych obser-
wacji tanca wirujgcych derwiszy poczynionych przez Sachsa w Kairze w latach
1930-1932.

¥ Calo$¢ dzialania rozpoczynala recytacja modlitw z Koranu przez jednego
z derwiszy znajdujgcego sie poza kregiem 17 siedzacych w tym czasie nieruchomo
tancerzy. Do recytujacego doigczat flecista, a nastepnie siedzacy, zmieniajacy po-
zycje na kuczng i stopniowo intensyfikujacy poruszenia ciala. W dalszym ciagu
13 czlonkow bractwa wstawalo i utworzywszy kolo szlo po jego obwodzie w kie-
runku przeciwnym ruchowi wskazdéwek zegara. Faze te konczyly wzajemnie od-
dawane poklony i poklon przewodnikowi fanca.
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nik tanca 3. Sachs przypisuje temu tafcowi znaczenie astronomiczne,
widzac w nim odwzorowanie ruchu slonca, ksiezyca 1 gwiazd. Podobnie
odezytujg go niektorzy badacze wspoélczesni, m.in. Allan Danielou (1975,
s. 14). W moim przekonaniu nie jest to interpretacja pelna.

Podstaw dekodyfikacji symboliki tego tanca szukaé¢ nalezy w doktry-
nie sufizmu (mistycznego pradu w islamie, ksztaltujacego sie poczynajgc
od VIII w. n.e.), w ramach ktérego poczynajgc od X w. n.e. powstawaty
bractwa sufich, popularnie identyfikowane z bractwami wirujacych der-
wiszy, jakkolwiek nie sg one identyczne. Celem, jaki stawiali sobie wy-
znawcy sufizmu, bylo ,,pogiebienie wiary i poznanie prawdy absolutnej
przez intuicje, zjednoczenie sie z Bogiem przez ekstaze i milo$¢” (Bie-
lawski, 1980, s. 164). W praktykach religijnych taniec — obok medyta-
cji, modlitw i $rodkéw halucynogennych wywolujacych sztuczne pod-
niecenie i stany wizyjne — byt jednym ze sposobow, ktére mialy do te-
go celu prowadzi¢. Wirujacy derwisze preferowali $rodki taneczne.

Nalezy rozrézni¢ dwa aspekty obecnos$ci w ich taneach ruchu wiro-
wego. Po pierwsze jest on tu érodkiem ,,deautomatyzacji doswiadczenia”,
czyli zachwiania zwyklego sposobu odbioru rzeczywistosci przez czlo-
wicka (Deikman, 1966). Po wtore metoda symbolicznej penetracji prze-
strzeni (analogicznie do ,,spiralnej drabiny” Karibow) i jej porzadkowa-~
nia w relacji do centrum. Ciekawego potwierdzenia zwigzku ich dzialan
z ideg centrum dostarcza symbolika liczb wkomponowanych w rozmiesz-
czenie tahczagceych 32,

Jedynka, solista i przewodnik tanca, posiadajgcy — jak wierzono -—
szezegblny dar Boga i1 udzielajacy pozostalym uczestnikom tanca przed
jego rozpoczeciem swojego rodzaju blogostawienstwa, oznacza w islamie
Boga. Cyfra 4, kolo wewnetrzne, to 4 elementy $wiata: woda, ziemia,
ogien i powietrze. Pie¢, kolo wewnetrzne i solista, odpowiada ilosci fun-
damentalnych dogmatéw wiary. Na cyfre 6, kolo zewnetrzne, sklada sie
kombinacja 2 + 4. Pierwszemu jej czlonowi odpowiada zdanie z Koranu:
Lwszystko zostalo stworzone w dwoch rodzajach”, drugiemu za$ ponow-
nie symbolika czterech elementow s$wiata. Mozliwa jest takze w tym
wypadku kombinacja 1 + 5, to jest Bog oraz fundamentalne dogmaty

31 Nauczyciel nazwany szajch lub pir (ta druga nazwa uzywana byla w Turcji
i Iranie), ktéry mial posiadaé szczegoélne blogostawienstwo Boga — dar duchowy
baraka. Przed rozpoczeciem wirowania udzielal on czlonkom bractwa swojego ro-
dzaju blogostawienstwa. Skladali mu poklon i przyjmowali od niego pocatunek.
Warto w tym miejscu wspomnieé¢ o analogii w rytuale Chilystow. Gdy trwajace
juz wirowanie nie przynosilo rezultatu w postaci zstapienia Boga, ci z czionkow
zgromadzenia, ktorzy poczuwali sig do jakiej$ winy, podchodzili do sternika i wy-
znawszy swéj grzech przyjmowali od niego oczyszczajagce ich tchnienie.

82 Dane na temat symboliki liczbowych podaje za: Szymanski, 1978, s. 475~
5186.

7 — Etnografia Pol. 331
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wiary. Zwraca przy tym uwage fakt, Ze obydwie te mozliwosci interpre-
tacji ugrupowania tancerzy w kole zewnetrznym zgodnie z symbolika
liczb w islamie nie wykluczajg sie, lecz przeciwnie — uzupelniajg. Re-
prezentujg: w pierwszym wypadku materialny, w drugim duchowy as-
pekt Swiata. Siodemka, kolo zewnetrzne plus solista, to 7 rodzajow nieba
i 7 piekiel stworzonych przez Boga. Cala wreszcie figura przestrzenna,
ktorg tworzg tanczacy: 2 koncentryczne kregi wirujacych derwiszy, po-
miedzy ktérymi porusza sie, takze po obwodzie kola, przewodnik tanca,
zawiera — ze wzgledu na opisane znaczenie kazdego z jej czlondébw —
obraz jednoczenia $wiata ziemskiego z uniwersum.

Przy tym, nawet jezeli pominiemy interpretacje liczbowa, sama fi-
gura 3 kol koncentrycznych zorganizowanych woko! wspélnego srodka
(czy w innych wypadkach kola woké! solisty) biorge pod uwage kon-
tekst, w jakim sie pojawia, stanowi odwzorowanie idei kreacji cen-
trum %3, owego szczegblnego punktu organizacji, a zarazem otwarcia prze-
strzeni umozliwiajgcego komunikacje miedzy poziomami kosmosu.

Nasuwa sie tu jeszcze interesujgca kwestia dotyczaca kierunku ru-
chu tanecznego. Derwisze poruszajg sie w kierunku przeciwstonecznym,
co zgodnie z symbolikg tego kierunku sugerowaloby dzialanie destruk-
cyjne, nie za$ konstruktywne. Dzialanie to wigze sie jednak nie tyle
z symboliczng kreacja centrum juz ewokowanego wzajemng kon-
figuracja tanczacych rozmieszczonych w koncentrycznych kregach,
ile z komunikacjg poprzez centrum, czyli — zgodnie ze slusznym stwier-
dzeniem Wasilewskiego — przyjeciem boskiej emanacji i przekazaniem
jej w dél, ku ziemi (Wasilewski, 1979, s. 142). Koresponduje z tym tak-
ze ukltad dioni tancerzy wznoszgcych podczas wirowania prawag dlon
ku goérze i opuszczajagecych lewg do dotu, co niekiedy akcen-
tuje jeszcze uklad ramion.

Podobny kanon mys$lenia o przestrzeni, rzutujgcy na operowanie
w niej ruchem, wystepuje w tancach wirowych Chlystéw, wielkoruskiej
sekty ,,bozych ludzi”. I tu, jak w wypadku sufizmu, najwazniejszym
celem praktyk religijnych byla mistyczna unia z Bogiem. W czasie ra-
denij, to jest zebran polgczonych z modlitwg, naukami i épiewem, wy-
konywany byt rodzaj wirowych tancow, ktérych szczegdlowy opis cy-
tuje za ks. Debinskim.

LWirowanie bywa rozmaite: pojedyncze polegajace na tym, Ze jeden z obec-

nych na piecie prawe) nogi, od czasu do czasu lewag noga dotykajac podiogi, kreci
sie z blyskawiczna szybkoscig za stonicem, to jest z prawej strony ku lewej ¥, We

8 T tak tez jest interpretowana. Poréwnaj: Sachs, 1965, s. 144-151; Kotan-
ski, 1978, s. 186-242; de Nebesky-Wojkowitz, 1976, s. 76, van der Leeuw,
1978b, s. 422.

34 Ruch ,zasloneczny” przebiega od strony lewej ku prawej i w te tez strone
wykonywane byly obroty w tancach Chlystow, zgodnie ze $wiadectwem Grassa
i Moszynskiego.
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dwbjke, gdy mezezyzna z kobieta objawszy sie wzajemnie, kreecg sie w miejscu
za stoncem. Scianka, gdy tworzg kolo w ten sposdb, Ze czlonkowie kola, stangw-
szy do siebie bokiem, na dany znak zaczynaja podskakiwaé w takt, a po kazdym
podskoczeniu machajg rekami. Wirowanie kolowe albo taneczne, gdy zebrani utwo-
rzywszy dwa kola, jedno z mezczyzn, a drugie z kobiet, krecg sie szybko: mez-
czyZni pod stonce, a kobiety ze stonicem, przy czym klepig sie rekami po hiodrach.
Wirowanie okrgtowe albo Dawidowe polega na tym, Ze zebrani tworzg elipse
i biegng jedni za drugimi, po czym nagle zwracaja sie twarzami do siebie i pod-
skakujg na palcach z péinocy na zach6d i ze wschodu na poludnie. Wreszcie wi-
rowanie rozbieZne, inaczej zwane krzyzowym, poniewai iworzg Krzyz Piotrowy.
W nim kobiety i meiczyZni stajg w katach izby i szybko zamieniaja swe miejsca
jedni z drugimi, tworzac w ten sposéb krzyz $wigtego Piotra” (Degbinski, 1910,
s. 135). ‘

Ruch tych tancow charakteryzowalo zwigkszajgce sie tempo, nara-
stajace az do kulminacji, to jest do momentu zstgpienia Boga nazywa-
nego , Jasnym Sokolem” lub ,Ptakiem z raju” (Moszynski, 1967, t. 2:
1, s. 356) na jednego z tanczacych, po czym tance przerywano i nastgpo-
wala faza, w ktérej nawiedzony wieszezyl i pouczal pozostalych uczest-
nikéw zgromadzenia.

Chlystowie postugiwali sie opisanym fancem zawierajagcym rdéine od-
miany ruchu obrotowego i skoki, ktérym towarzyszyly ruchy rgk sym-
bolizujgce wznoszenie sie, w symbolicznym dzialaniu, w rezultacie kto-
rego dokonywali swojego rodzaju rewaloryzacji przestrzeni budujac ru-
chem eliadowskie ,,centralne otwarcie”. Analogicznie jak w tancach wi-
rujgcych derwiszy pelilo ono role polgczenia miedzy poziomami kosmo-
su, umozliwiajgc magiczny przeptyw bytéw, w tym wypadku zstgpienie
Boga.

Poza jedynym wariantem ruchu, kiedy kolo utworzone przez mez-
czyzn obracalo sie w kierunku przeciwstonecznym, opozycyjnym w sto-
sunku do jednoczesnego ruchu kola utworzonego przez kobiety, ruch wi-
rowy i obroty byly wylacznie prawoskretne. Znaczenie formy choreo-
graficznej, na ktora skladaja sie ruchy dwoéch kot obracajgcych si¢ w prze-
ciwnych kierunkach koresponduje — ze wzgledu na kontekst i cel dzia-
tania — ze znaczeniem tanca ,na urodzaj”’, w ktorym kobiety poruszaly
si¢ zarazem: w lewo — po obwodzie kola i w prawo — wokél wlasnej
osi. Inaczej méwige, widoczne w niej zjednoczenie przeciwstawnych kie-
runkéw ruchu (w osobach wykonawcoéw za$ pierwiastkow meskiego i ko-
biecego) pozwala odczyta¢ te figure stylistyczng wypowiedzi ruchowej
jako symbol peini zwigzanej semantycznie z kategorig centrum. Poza
tym, w tancach Chlystéow wystepuje ruch o progresywnej charaktery-
styce czasowo-przestrzennej — w prawo, czyli (zgodnie z kulturowym
kanonem kwalifikacji kierunkéw ruchu i ich odpowiednikéw) do przo-
du, do gbéry, w przyszlose.

Stwierdzona tu regularnos¢ znajduje uzasadnienie we wroézbiarskim
aspekcie radenij, w tym szczegoélnie uroczystych, odprawianych w dniu
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letniego przesilenia stonecznego. Mogly one by¢ tez organizowane poza
przyjetym terminem, gdy chodzilo o odstoniecie zdarzen, ktére majg na-
stapi¢. Wykonywano wowcezas tance dookola kadzi z wodg, a zgodnie
z informacjami Junka i Sachsa takze wokol naczyn z mlekiem (Junk,
1930, s. 154; Sachs, 1963, s. 42). W czasie ich f{rwania tanczacy wpatry-
wali sie w powierzchnie wody, rezultatem czego byly halucynacje wzro-
kowe, polgczone niekiedy ze shuchowymi, ktére uznawano za wizje. In-
terpretujge je wysnuwano wnioski co do przysztosei.

Praktyka wrozbiarska polegajgca na wpatrywaniu sie w powierzch-
nie wody, bltyszczace przedmioty, ogien itp. wspélwystepuje tu ze wspo-
mnianym progresywnym ruchem tanecznym. A zatem, symboliczne prze-
kroczenie bariery czasu terazniejszego w przyszlos$e, stwarzajgce warun-
ki, w ktérych mozliwe jest ogladanie rzeczy przyszlych, asocjowane byto
w tancu Chlystéw z prawoskretnym ruchem obrotowym, przy czym
ruch ten peinit role rytualnego $rodka manipulacji cza-
sem, a zarazem symbolizacji dokonywanego zabiegu. Inaczej mowiac,
w tanicu Chlystow manipulacji podlega nie tylko przestrzen, co umozli-
wia symboliczna odpowiednios¢ i przekladalnosé kategorii poszczegdl-
nych wymiaréw (w tym wypadku — jak juz zaznaczylam — progre-
sywny kierunek na prawo rownoznaczny jest z do przodu, w planie ho-
ryzontalnym i z do gory, w planie wertykalnym). Przedmiotern mani-
pulacji staje sie takze czas przetransponowany na kategorie i symbole
przestrzenne oddawane ruchem (na prawo, do przodu, do gory réwno-
znaczne z w przyszlosé) .

W opisanym tancu ma miejsce dwuwarstwowos¢ semantyczna podej-
mowanego dzialania. Po pierwsze, odtwarzajgc pierwotny porzadek swia-
ta ewokowano ,.centralne otwarcie”, a wigc czasowo-przestrzenny kon-
tekst mistycznej podrézy. Po wtore, odwolujgc sie do kulturowej cha-
rakterystyki owego pierwotnego porzadku rozumianego jako pelnia,
w ktorej ,,wszystko jest dane”, siegano — postugujac sie ruchem jako
manipulatorem — w przyszios¢. Zbudowany z niego taniec zapewnia nie
tylko symboliczny przeplyw istnienn miedzy poziomami kosmosu, ale sta-
e sie takze swojego rodzaju wehikulem czasu.

Wrézbiarski aspekt tanca Chiystéw wyjasnia roznice kierunkow ru-
chu w ich tancach i tancach wirujacych derwiszy, jakkolwiek w obydwu
wypadkach celem podejmowanych dzialan byla mistyczna unia z Bo-

3 Porownaj w tej kwestii ustalenia Wasilewskiego. ,,Czas zostaje zatem w dzia-
laniach magicznych i rytualnych przelozony na ruch w przestrzeni, kierunek owe-
go ruchu wyznacza swymi obrotami Niebo, ten wielki zegar archaicznegc obser-
watora. Ruch zgodny ze sioncermn — a zarazem ruchem Ksiezyca i gwiazd, a wiec
miernikéw czasu, rytmu dnia i nocy, uplywu tygodni, miesigecy i por roku — taki
ruch stuzy w obrzedach posuwaniu biegu rzeczy w przyszio$é, jest sposobem ma-
gicznego zaprogramowania rozwoju, gdy za$ ruch pod slonce ow czas 1 dziejgcy
sie w nich rozw6] zatrzymuje”. Wasilewski, 1979, s. 145,
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giem. Podobnie, dominacja ruchu prawoskretnego w tancach szaman-
skich, pojawiajgcego sie nawet wowczas, gdy szaman odbywa podroz do
$wiata podziemnego (a wiec w sytuacji, w ktorej spodziewaé by sie moz-
na raczej ruchu lewoskretnego), koresponduje z profetycznym charak-
terem wypowiedzi szamana w trausie.

Wymienione wyzej choreograficzne formy-oznaczniki, to jest skoki
i prawoskretny ruch obrotowy, z reguly pojawiaja sie w tancach, celem
ktoérych jest antycypacja pomyslnej przyszlosei. Przykiadem wspomina-
ne tance ze skokami majgce zapewni¢ urodzaj®® oraz analogiczne tarce
ze skokami badz zbudowane wylgcznie ze skokéw wystepujace w obrze-
dach zwigzanych z kultem plodnoscei 37 i w rytmach inicjacyjnych . Sko-
ki pojawiaja sie takze w tancu kalusaréw, za pomocg ktorego przywraca-
no do zdrowia chorego na rusalsku bolest’, i w innych tak zwanych tan-
cach leczniczych (Sachs, 1965, s. 63-64). Z kolei obroty ze sloncem notu-
jemy np. w bawarskim tancu panien poprzedzajagcym wrozby matzen-
skie 3, w tancach panstwa mlodych w roéznych odmianach obrzedu

3 Obecno$¢ tego elementu ruchu w tancach, celem ktérych jest zapewnienie
sobie przez ludzi pomys$lnego urodzaju, jest regulg. Potwierdza ten fakt Frazer
(1962, s. 52). Analogiczne stwierdzenie ujmowane juz w szerszym kontekscie od-
niesienia pojawia sie u Sachsa (1965, s. 24-34, 85-102, 115-118).

37 Wsrod osiadlych luddéw rolniczych plodnosé kobiety i plodnoéé ziemi funk-
cjonujg jako pojecia synonimiczne. Dlatego tez uwagi Sachsa, o ktérych byla mo-
wa wyzej, dotyczg takze tahcow zwigzanych z kultem plodnosci.

Skok jako symboliczny manipulator czasu, przywolujacy i wymuszajgcy nie-
jako pomy$lna przyszio$é, stanowi element tancéw zwiazanych ze $wietami wio-
sennymi (réwnonocy wiosennej) i letnimi (przesilenia letniego), takze w obrzedo-
wosci noworocznej. Z terenu Stowiahszczyzny wymienimy wspomniane tarce za-
pustne na urodzaj; tatice zwigzane z kompleksem Sobétek, w ktorych wystepuia
skoki przez ogien stowarzyszone z ruchem okreinym wokol ogniska czy taneczne
skoki maszkar zwierzecych oprowadzanych w okresie noworocznym. W tej samej
roli wystepuje skok takze w tancach weselnych. W weselu z ferenu Polski sa to
na przyklad: zbudowany ze skokdéw taniec tzw. korowaijnic, to jest zameinych ko-
biet przygotowujgcych ciasto weselne, wykonywany podczas jego wypieku, czy sko-
ki starosciny z czepkiem. Zwraca uwage symbolika pojawiajacych sie tu rekwi-
zytow: pieczywa obrzedowego, symbolu pomy§lnosci oraz czepka, symbolu statusu,
a zarazem roli i kompetencji, do ktoérych praw panna mloda nabywa w rezultacie
wesela. Istotna jest takze obsada wykonawcza. Tanczg mezatki, a wiec kobiety
z grupy reprezentujgcej przyszito§¢ panny milodej. Przedstawione dane dostarczaja
wyjasnienia przyczyn, ze wzgledu na ktore skok wystepuje w dziataniach magicz-
nych 1 obrzedowych jako apotropeion. Jest nig wlasnie owa symboliczna zdolnosé
do przelamywania przestrzeni ku gbrze i czasu ku przysztosei.

% W tych tancach skoki sg raczej domens inicjujgcych, podczas gdy inicjowa-
ny nie porusza sie wecale lub wykonuje ruchy nieudolne, niepeine, niezwykle, jak:
pelzanie, ruchy w pozycji kucznej, ,kulejgce” itp.

¥ Informacja dotyczy tanca wykonywanego w przeddzien §w. Michata (29.09).
Kazda z panien, zanim siegnela po jeden z trzech ukrytych przedmiotdw wrdzig-
cych o jej przysziym losie, wykonywala ten taniec trzykrotnie dookola izby w kie-
runku ,ze stoicem”, Za: Moszynski, 1967, t. 2: 1, s. 385.
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weselnego z terenu Polski, w tej jego czesci, w ktorej wystepujg juz
jako ,jednost”, w tancu szamana wokoél pary malzenskiej nie posiadaja-
cej potomstwa, podczas seansu majgcego zapewni¢ im narodziny potom-
ka (Wasilewski, 1979, s. 65-66) — jest to tez rodzaj terapii tanecznej,
w tancu tarantysty odbudowujgcego swa zdezintegrowang osobowosé (de
Martino, 1970, s. 85-91) czy w najbardziej znanym rytuale tanecznym
Indian Ameryki Pdlnocnej ,,tanicu stofica”, generujgcym — zgodnie z wie-
rzeniami jego wykonawcéw — istnienie i prawidlowe funkcjonowanie
$wiata 40,

Widoczna w przytoczonych przykladach powtarzalnosé asocjacji sko-

"ku i ruchu obrotowego z dzialaniami nie tylko antycypujacymi, ale

i ewokujgeymi niejako przysztosé, wskazuje, iz te formy ruchu oraz ka-
tegorie przyszlose, przywolanie przyszlosci, laczy zwigzek semazjologicz-
ny. Zarazem ostatni przyklad dokumentuje, ze realizowane za posred-
nictwem tanca o prawoskretnym ruchu obrotowym symboliczne prze-
kraczanie czasu terazniejszego ku przyszlosci wiaze sie $cisle z sytuowa-
niem sie podmiotu dzialan w ramach odtwarzanego przezen ruchem,
pierwotnego porzadku centrycznego.

Zgodnie z mitami Indian prerii ,taniec slonca” ofiarowany zostal lu-
dziom w latach glodu (suszy spowodowanej bezruchem cial niebieskich)
przez sily nadprzyrodzone, wraz z obietnicg, ze powtarzanie go zapewni
im pomys$lnosé i obfite stada zwierzat, a przede wszystkim istnienie
i funkcjonowanie $wiata w prawidlowy sposob.

,Postepujcie zgodnie z moimi instrukcjami — méwi w micie Czejennéw Grzmig-
cy Piorun# do mlodego szamana i towarzyszacej mu kobiety — a gdy wyjdziecie
z wnetrza tej gory, wszystkie ciala niebieskie beda w ruchu. Grzmigcy Piorun
obudzi je, stonce, ksigzyc, gwiazdy i deszcz, ktéry rodzi owoce. Wszystkie zwie-
rzeta wyjda za wami i p6jda do waszych siedzib. WeZ te czapke z rogami i no$
ja podczas ceremonii, ktérg wam ofiarowalem, a bedziecie posiadali wladze nad
wszystkimi zwierzetami. W16z ja, gdy wyjdziesz stad, a ziemia bedzie ci blogosla-
wié” (Alexander, 1964, s. 123).

W przedstawionym tekscie pojawia sie motyw wedréowki (por. dalsze
uwagi dotyczgce ruchowych symboli procesu zdobywania wiedzy) uwien-
czonej dotarciem do centrum, to jest do wnetrza gory kosmicznej, z kto-

40 Najbardziej znany opis tego tatica zawarty jest w pracy angielskiego ma-
larza i podréinika Georga Catlina, Letters and Notes on the Manners and
customs and conditions of North American Indians (London, 1844, t. 1, s. 127-128).
Jest to zarazem jeden z cenniejszych opiséw tego tanca z uwagi na moment re-
jestracji, szczegblowosé opisu oraz materiat ilustracyjny. W mojej pracy korzysta-
lam z polskiego tlumaczenia odnodnego fragmentu cytowanego w pracy Mirostawy
i Aleksandra Posern-Zielinnskich (1977, s. 102-106). Ponadto korzystalam
z prac: Dorsey, 1903; Spier, 1921; Jones, 1955; Shimkin, 1953; Voget,
1953.

4 Piorun uwazany byl tu za glos Wielkiego Ducha (kreatora). Wyobrazano go
w postaci ptaka (,thunderbird” — ptak piorun). Za: Alexander, 1964, s. 99-100.
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rej wierzcholka przemawia do ludzi reprezentant sil nadprzyrodzonych,
ustanawiajgc zasade funkcjonowania $wiata: powtarzany corocznie ry-
tual taneczny *2. Ruch poszczegélnych tancow wchodzgeych w jego sklad
organizowany byl wokol pala, przyjmujgcego niekiedy forme krzyza,
udekorowanego przedmiotami symbolizujagcymi sily natury. Sam pal sta-
nowil symbol zwigzku nieba i ziemi — jednosci kosmosu (Alexander,
1964, s. 89; Anpetu Ojhanke Wanica, 1979, s. 19; Eliade, 1970, s. 80-81).
Tanczacy obiegali go po obwodzie kola, powtarzajgc w ten sposéb, w ry-
sunku przestrzennym ruchu tanecznego skorelowanym z symbolem jed-
nosci kosmosu, wyobrazenie budowy $swiata. Wsérdéd Indian prerii byl to
krzyz lub kwadrat opisany kolem. Zgodnie z informacjami podanywmi
przez Alexandra (1964, s. 97-101), wyobrazenie to jest zarazem symbo-
licznym odpowiednikiem organizacji sit natury oraz spolecznosci ludz-
kiej. Zasloneczny kierunek ruchu tego tanca jest przy tym zgodny z kie-
runkiem modlitwy, w ktérej zwracano sie kolejno ku zachodowi, pdinocy,
wschodowi i poludniu, a takze z kierunkiem rytualnego palenia tytoniu.

Podobnymi danymi potwierdzajgcymi preferencje centrycznej orga-
nizacji ruchu w tancach, ktore — jak ,,taniec stonca” — towarzyszg ob-
rzedowym sytuacjom liminalnym i ewokujacym przyszlos¢, dysponuje-
my dla szeregu kultur éwiata. Dla obszaru samej Ameryki Pohocnej
wymieni¢ nalezy drugi najbardziej znany taniec Indian prerii, ,,taniec
bizona” 3. Wykonywany z poczatkiem sezonowych wedrowek tych zwie-
rzgt, tanczony po obwodzie kola, ze sloricem, w relacji do stalego cen-
trum, sprowadza¢ mial w poblize siedzib ludzkich stada bizonéw. Znaj-
duje on swe ,instrumentalne” uzasadnienie w przytoczonym wyzej mi-
cie, zgodnie z ktoérym czlowiekowi przekazana zostala wladza nad zwie-
rzetami i — w moim przekonaniu — stanowi w cyklu zdarzen obrze-
dowych roku kontynuacje i pochodng tanca stonca (por. uwagi dotyczace
ceremonii O-kee-pa), jakkolwiek w zrodlach najczesciej opisywany jest
jako osobny, nie zwigzany w nim rytuat taneczny.

Ta sama zasada organizacji ruchu widoczna jest w tancach inicjacyj-
nych Kwakiutléow (Zachodnie Wybrzeze) wykonywanych woké! pnia ce-

4 Rytuat ,tanca stonca” mial miejsce w okresie bliskim terminowi letniego
przesilenia stonecznego, przed rozpoczeciem sezonu wedréwek bizonéw. W jego
opisach wiele uwagi i miejsca poswiecono krwawym torturom, ktérym poddawani
byli tancerze (w istocie raczej bohaterzy dramatu), jakkolwiek nie byly one po-
wszechnym. ani najbardziej istotnym elementem rytuatu. Najbardziej rozbudowane
zostaly przez grupy sjuanskie. W wielu wypadkach jednak byly wzbronione, a wéréd
Indian Kiowa panowalo przekonanie, Ze pojawienie sie krwi w tym tancu jest
niekorzystnym znakiem. Za: Alexamnder, 1964, s. 90.

48 Zgodnie ze §wiadectwem Catlina taniec ten trwal tak diugo, az stwierdzo-
no nadejscie bizonéw, to jest niekiedy nawet dwa czy trzy tygodnie. Wykonywato
go nieprzerwanie 10-15 tancerzy, przy czym na miejsce zmeczonego, opuszczajacego
krag taneczny, wchodzil natychmiast kolejny z grona dotychczasowych widzow.
Za: Posern-ZieliAscy, 1977, s. 95.



104 JOLANTA KOWALSKA

dru wyobrazajacego axis mundi* oraz w tantach Irokezow (rejon Wiel-
kich Jezior), gdzie role odpowiadajgcg roli cedru u Kwakiutlow odgry-
wala pinia *>. Notowana jest tez u Zuni. Mity kosmogoniczne tej grupy
zawieraja motyw wedrowki i poszukiwania centrum $wiata (Alexander,
1964, s. 206-211; Benedict, 1935, t. 1, s. 1-50; Benedict, 1966, s. 137-141).
Zgodnie z wierzeniami Zuni jest ono mitycznym miejscem tanca zamiesz-
kiwanym przez tanczacych bogow katcina. Jego symboliczng transpo-
zycja staje sie kazdorazowo obszar, gdzie wykonywane sg tance ludzi
przyjmujacych na czas ich trwania role tanczacych bogdw.

Dla terenu Azji reprezentatywny przykiad centrycznej organizacji
ruchu tanecznego w dzialaniach obrzedowych ewokujgcych przyszlose
sg tybetanskie, noworoczne tance $wigtynne wykonywane wokol imago
mundi — oltarza (de Nebesky-Wojkowitz, 1971, s. 9-64). Roéwniez tance
kagure japonskich szamanek miko, zbudowane z powtarzajgcych sie okra-
zen platformy, umozliwiajgce przyzwanie boéstwa lub zapoznanie sig
z jego wyrokami. Tance te sg replikg mitycznego tanca bogini Ame-nou-
zumie, wykonanego na odwroconym do géry dnem bebnie, przed wejsciem
do jaskini, w ktérej ukryla sie zagniewana Ameterasu — Slonce. Ame-
-nouzume wywabila nim Ametarasu z jaskini zazegnujgc w ten sposob
niebezpieczenstwo pierwszego zatmienia Sloneca (Kotanski, 1978, s. 207-
218; 1983, s. 125-127). Reprezentatywny jest tu takze taniec bon wyko-
nywany w Japonii podczas $wiat zadusznyeh w intencji zmartych, przez

4 Na temat cedru i jego roli w kosmogonii Kwakiutléw por.. Boas, 1936,
cz. 2, s. 86-109, 175-181, 217-218, 261-269; 1925, s. 310-357.

45 Mowi o tym mit o ,straconych dzieciach”, braciach zamienionych w Pleja-
dy. Obudzeni pewnej nocy $piewami i muzykg zaczeli tafhczyé. Tanczac wznosili
sie coraz wyZej w niebo, az Ksiezyc litujac sie nad nimi zamienit ich w gwiazdy,
nakazujac, by kazdego roku przez 9 dni fanczyli nad obrzedowym domem pozosta-
wionych na ziemi ludzi. Jeden z braci slyszac skargi swej matki obejrzalt sie
i spadt na ziemie z taka silg, Ze zostal w niej pogrzebany. Matka przez rok opla-
kiwala jego émieré. Po roku, w miejscu, gdzie chlopca pochlonela ziemia, wyrdst
ped, ktéry rozwinat sie w siegajace nieba drzewo pinii. Mit ten zawiera szereg
charakterystycznych motywow wlasciwych mitom moéwigcym o poprzedzanym $mier-
cig re-kreowaniu §wiata z poczatkiem kazdego roku, znajdujagcym wyraz w obrze-
dowosci poczatku roku, na obszarze calego $wiata. Nastepujace po sobie zdarzenia

opisuje szereg: sakralizacja (przez taniec!) — czynnik zaklocajacy (spojrzenie
wstecz) — upadek i $mieré -—— odrodzenie (z ciala ofiary lub bohatera). Towarzy-
szy mu drugi szereg: lament matki pozostawionej na ziemi (matka = ziemia) —
powrot do lona matki ziemi — odrodzenie. Na rekreacyiny aspekt mitu o powsta-

niu Plejad i jego zwigzek z obrzedowoscig poczatku roku zwroécil uwage Mac
Elwain (1978, s. 106). Przedstawione dane podaje za: Alexander, 1964, s. 26-
27; Mac Elwain, 1978, s. 107-108. Na temat noworocznych tancéw Irokezow
zob.: Kurath, 1964, s 4-26, Rzecz charakterystyczna, ze wiele tych tancéw
(,,Woman’s Shuffle Dance”, ,Corn Dance”, ,Society of Womens Plantes Dance”)
wykonywanych jest w kierunku przeciwslonecznym. Jak jednak notuje Kurath, sa
to tance dziekczynne, zwigzane z kultami wegetacji. Akcja tanca dotyczy
wiee przeszio$ci, co uzasadnia kierunek ruchu,
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wszystkich mieszkancow wiosek, wokdl specjalnie na te okazje wzno-
szonych wiez, wyobrazajacych srodek s$wiata (Kotanski, 1979, s. 219;
Hincks, 1910).

Egzemplifikacje mozna poszerza¢ powotujgc sie na odpowiednie dane
z innych kontynentéw. Poprzestane na trzech jeszcze tylko przykladach
zarejestrowanych na obszarze Afryki. W taficach transowych grupy Ven-
da z Afryki Poludniowej, ruch okrezny i ruch obrotowy kojarzone sg
scisle z miejscem wykﬂiania klasyfikowanym jako centrum i z mozli-
woscig osiggniecia przez tanczgcego stanu possesion przez przodka. Mo-
ze sie to sta¢ jedynie w domu rodzinnym (Blacking, 1977, s. 39). Z ko-
lei rytual tanca Sigi Dogonéw z Afryki pélnocno-zachodniej, odgrywany
co 60 lat w celu odtworzenia sit witalnych plemienia. Trescig owego ry-
tuatu sg zdarzenia mitycznego poczatku. Jak juz wspominalam, zgodnie
z mitem kosmogonicznym Dogondw ,,wszystko” zaczelo sie od spiralne-
go ruchu wewnatrz jaja kosmicznego i wirowego tanca ,boskiego garn-
carza” Amma. Ostatnim zas etapem ustanawiania porzadku swiata bylo
spuszczenie z nieba na ziemie arki, w ktorej przybyli przodkowie ludzi.
Tresci te wyrazane sg w piesniach spiewanych w sekretnym jezyku, jak
rowniez w tancach, w ktérych preferowanym elementem formalnym jest
interesujaca mnie tu konstrukcja choreograficzna (Griaule, Dieterlen,
1965, s. 61-62, 95-101; Dieterlen, 1971, s. 1-11; Plass, 1970/71, s. 1821).
Na koniec wreszcie taniec obowigzujacy rodzicéw bliznigt zanotowany
dla wschodniocafrykanskiej grupy nilotyckiej Banjoro. Wykonywali go
krazgc wokél umieszezonej po $rodku podworza galtezi drzewa (wylgez-
nie z gatunku mutoma antiris africana ze wzgledu na symboliczng aso-
cjacje tego drzewa z bliznietami i ich mitycznym rodzicem — Pytonem)
odprawiajgc tym samym rytual puryfikacyjno-zabezpieczajacy (Beaettie,
1962, s. 1-12).

Na podstawie przeprowadzonego tu omoéwienia grupy tancow towa-
rzyszacych sytuacjom liminalnym, kférych ruch organizowany jest w re-
lacji do pewnego stalego centrum, stwierdzamy, ze mamy w nich do czy-
nienia nie tylko z symbolicznym wyobrazeniem organizowania rzeczy-
wistosci przez ruch taneczny, ale réwniez z lokalizowaniem tanca w rze-
czywistosci juz zwaloryzowanej. Symbolizuje to rekwizyt umieszczony
w Srodku kregu tanczacych (pal lub drzewo) badz samo miejsce wyko-
nania (siedziba ludzka).

Prezentowane dotychczas informacje dokumentuja przede wszystkim
mozliwoséci ruchowej eksploracji przestrzeni w plaszezyZnie horyzontal-
nej, przekladang dzieki asocjacjom symbolicznym na uklad pionowy i ka-
tegorie czasowe. Skok by! jedynym elementem ruchu pozwalajgcym na
,.bezposrednie” uzytkowanie przestrzeni w osi géra—doél. Na baczng uwa-
ge zasluguja zatem pietrowe formy tancow wykonywanych w kole, no-
towane na poludniowej Slowianszczyznie, na Ukrainie, na terenie Indii
Pélnoenych (Pendzab) i na Kaukazie. Najpelniejsze informacje, jakimi na
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ich temat dysponuje, dotycza poludniowostowianskiego kola na kolu
(Mladenovié¢, 1973, s. 118-128; 1980, s. 62-63; 1979, s. 73-77; Jankovic,
1937).

W poludniowej Serbii i Macedonii skladalo sie ono w niektérych wy-
padkach z trzech pieter: kola dolnego, goérnego i stojacego na ramionach
tancerzy goérnego kregu solisty. Znaczgce jest nazewnictwo poszczeg6l-
nych czlonéw. Dolny nazywano stub — stup, ‘;ilar, posredni sprat —
wiazacy, lacze, pietro, soliste za§ blasiniaé — Poswiecajacy. Taniec ten
wykonywano w okresie $wigt Wielkiej Nocy, z reguly na placu przed
kosciotem. Tancerze dolnego kregu poruszali sie wolno po obwodzie kola
powodujgc obracanie sie calej konstrukeji, podczas gdy blasiniaé wy-
glaszal mowe, w ktorej skladal obecnym zyczenia powodzenia i wygla-
szal formule magiczng, majgca ochroni¢ przed zlem ludzi i bydle. Po-
dobnie budowany by! pietrowy taniec kolowy chambaria, tzn. stodoty,
wykonywany na terenie Bulgarii (Kornica) w okresie wiosennym przez
kobiety (Mladenovié, 1973, s. 124), a takze niektére odmiany wielopo-
ziomych meskich tancéw w kole znanych z terenu Kaukazu (Mladeno-
vi¢, 1973, s. 124-125). Czestszg wszakze odmiang jest ugrupowanie dwu-
pietrowe.

Figura, ktorg tym razem w planie wertykalnym tworzg tanczacy (do-
da¢ warto, ze w pewnych odmianach pietrowych tancow z Czarnogéry
wystepuja takze skoki), oddaje idee centrum w sposéb — mozna powie-

dzie¢ — dostowny. Tancerze odtwarzajg porzgdek s$wiata budujac gore
kosmiczng, stajg sie nig niejako i przejmujg w podejmowanym dziata-
niu — tym zas jest powolny taniec po obwodzie kola — jej funkcje #6.

Przedstawiong tu przeze mnie mozliwos$é interpretacji potwierdzajg naz-
wy nadawane pietrom serbsko-macedonskiego kola na kolu, skladajgce
sie na wypowiedz: stup-—tacze—blogoslawigcy (blogostawienie), uporzad-
kowanie wielopoziomowego bulgarskiego kola kobiecego i meskich z Kau-
kazu wokoét drzewa, a wreszcie sama wielopoziomowos$é konstrukeji ko-
respondujaca z archetypem budowy kosmosu oraz wlasciwy tym tan-
com rodzaj ekspansji ruchowej w osi géra—dol.

Istotny jest takze fakt, ze omawiana forma tanca wigze sie z okre-
sem §wigt wiosennych i — podobnie jak opisane wyzej — z obrzedami,
ktorych celem jest zapewnienie pomysinosci: ludzi, plonowania ro$lin,
hodowli zwierzat. Dla terenu Ukrainy potwierdzajg go informacje Mo-
szynskiego ¥7. Jesli za$ idzie o obszar Indii, zgodnie z danymi przytacza-

48 Porownaj watek z mitologii hinduskiej méwigcy o wydobyciu z dna oceanu
amrity i trzynastu innych przedmiotéw przy uzyciu matewki, ktéra byla goéra kos-
miczna Mandara (Dowson, 1978, s. 291-292). Porownaj takze dane na temat ak-
tywnej roli géry kosmicznej, przejawiajgcej sie w ruchu obrotowym, przytaczane
przez Haavio (1979, s. 204-210).

47 Moszynski sklanial sie ku interpretowaniu tej formy tanca jako rodza-
ju zachowania zabawowego (1967, t. 2: 2, s. 375). Na temat ukranskiego pietrowego
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nymi przez Enakshi?®, notowane tu pietrowe tance kulu wykonywane
byly w podobnym celu w okresie wiosennym %, a taniec bhangara w cza-
sie wysiewu i zbioru pszenicy (Enakshi, 1970, s. 183).

Rzecz przy tym charakterystyczna, Ze podobnie jak polskie tance za-
pustne ,,na urodzaj”, analogiczne tance ze skokami znane z obszaru ca-
lej Europy czy zielonos§wigtkowe tance kalusarow znajdujg swoje miejsce
takze w obrzedowosci weselnej, na przyklad ,taniec slonca” Indian pre-
rii i tance katcin u Zuni towarzyszgce $wietom cyklu rocznego lgczone
sg zarazem z rytami inicjacyjnymi stosowanymi wobec mlodziezy meskiej,
tak i pietrowe formy tanca zwigzane ze Swietami wiosennymi wystepo-
waly réwniez w obrzedowosci weselnej (Mladenovié, 1973, s. 126). Re-
gularno$¢ ta odzwierciedla paralelizm obrzedow przejscia cyklu zycia
ludzkiego z odpowiednimi obrzedami powtarzalnych cykli istnienia $wia-
ta. Wskazuje takze na fakt, ze skoki, rézne odmiany ruchu obrotowego
oraz konfiguracji kot koncentrycznych, w jakich grupujg sie tanczacy,
sg w towarzyszgcych tym obrzedom tancach grupag ruchowych wyrazen
bliskoznacznych asocjowanych z podstawowym pojeciem centrum i mo-
tywem ,,podrézy” przez centrum. Sg symbolami organizacji czasoprze-
strzeni w relacji do owego centrum, a zarazem i jej penetracji poprze-
dzajacej organizacje ,,pierwotng”’ opisywang w mitach, jak rowniez kaz-
da organizacje ,,wtérng”, realizowang w obrzedach.

Uwage zwraca jedna jeszcze cecha wspdlna owych ,,wyrazen blisko-
znacznych”. Wszystkie one, z wyjgtkiem skoku, stanowig transmu-
tacje spirali. Zaleznos¢ ta, ewidentna w wypadku ruchu wirowe-
go, w zwielokrotnieniu obiegow po obwodzie kola oraz w konfiguracji
kol koncentrycznych, jest zaszyfrowana nieco glebiej, niemniej jednak
oczywista. Na jej obecnos¢ wskazuje wielowarstwowosé kregu tworzo-
negoc w wyniku powtérzen rysunku kola (kolejne jego obiegi niejako na-
kladajg si¢ na siebie) i uktadu kot koncentrycznych. Skojarzenie wymie-
nionych elementéw ruchu z ruchem rozwijajgcym sie po spirali i sym-
bolikg spirali szczegélnie mocno akcentuje ich penetracyjny charakter.
Wyigtkowg sytuacje skoku uzasadnia wspomniany wyzej fakt, iz jako
jedyny umozliwia on ,bezposrednie” przemieszczanie si¢ tanczgcych
w osi gora—dol.

Ze sformulowang tu teza o synonimicznosci wyrédznionych oznaczni-
kow jako konotantéow tresci , komunikacja przez centrum” koresponduje

tafica w kole zob.: Harasymeczuk, 1964; Tkaczenko, 1954. Zgodnie z opi-
nig tej ostatniej, pietrowe tafice w kole wystepowaé mialy takze na terenie Litwy.

4% Obydwa wystepujace tu rodzaje tanca pietrowego w pierwszej fazie sg jed-
nopoziomowe. Réwniez w tahcu karma Gondéw z Indii Centralnych czwarta faza
Jest dwupietrowa, Enakshi, 1970, s. 205.

4 Tance te mialy stuzy¢ przede wszystkim symbolicznemu sprowadzaniu bo-
go6w na ziemie, miedzy ludzi. Pomys$lne urodzaje byly pochodna tego dzialania.
Enakshi, 1970, s. 182. :
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interesujace spostrzezenie Sachsa. Kojarzyl on tance towarzyszace ob-
rzedom plodnosci, inicjacjom oraz magicznym zabiegom leczniczym, za-
wierajgce te elementy ruchu, z pojawiajacymi sie w identycznych oko-
licznosciach tancami, ktorych choreografia bazuje na szeregowej forma-
cji ,,mostu” (Sachs, 1965, s. 87-88, 142, 162-163, 229) 3. Inaczej mowiac
zakladal, ze te przeciwstawne rozwigzania choreograficzne w pewnych
okoliczno$ciach — w sytuacji obrzedowego odradzania sie zycia — wy-
stepujg jako rozwigzania réownorzedne. Sachs mysli tu zawartej nie voz-
wingl. Argumentow potwierdzajgcych jej sluszno$¢ dostarczaja ustale-
nia na temat uniwersalnej symboliki mostu jako posrednika pomiedzy
dwoma rodzajami rzeczywistosci (dwoma stanami, dwoma s$wiatami) 7!,
zgodnej — w sensie mediacji — z symbolikg spirali, skoku (szczegdlrie
przeskoku), a rowniez géry kosmicznej i kolumny niebios (Eliade, 1970,
s. 72-73; 1974, s. 121, 203-204, 282).

2. DWUDZIELNOSC RZECZYWISTOSCI

Z koncepcjg centrum jako kardynalnego punktu relatywizujgcego
i organizujgcego rzeczywisto$¢ amorficzng wiaze sie idea dualizmu $wia-
ta i komplementarnosci zjawisk. W przedstawionych rozwazaniach po-
jawily sie sygnaly co do sposobdéw ich ruchowej reprezentacji. Byly to
dychotomia ruch—bezruch i fowarzyszgca jej prawidlowosé i nieprawi-
dlowost ruchu oméwione w punkcie pierwszym.

Ze wzgledu na charakteryzowany obecnie aspekt znakowosci tworzy-
wa tanecznego, na plan pierwszy wysuwa sie sformulowana przez Ge-
rardusa van der Leeuwa (w analogii do starogreckiej strofy i antystrofy)
zasada ruchu i antyruchu widoczna w tancach 1gezaeych opozycyjne kie-
runki ruchu w spojnej calosci dzialania. W odniesieniu do tancéw o for-
macji kolowej scharakteryzowana zostala ona tu juz dosé obszernie. In-
nym jej rozwigzaniem choreograficznym jest tzw. ,,przeciwtaniec”, to
jest taka forma tanca, w ktorej wystepuje opozycyjne rozmieszczenie
tancerzy w szeregach (niekiedy zwielokrotnionych) lub grupach. Podob-

5% Formacja mostu polega na takim ugrupowaniu tancerzy, ze dwa szeregi iub
para tancerzy trzymajg sie za wzniesione do gory rece (w tancach z bronig nicgy
to byé¢ np. skrzyZowane w gbérze szable), pod ktorymi przechodzi solista, para so-
listow lub kolejno wszyscy tanczacy. Notowane sg takze takie rozwigzania, w kto-
rych mostem jest szereg tancerzy stojacych w rozkroku. Przejscie pod mostem
moze sie odbywa¢ w pozycji wyprostowanej, kucznej lub na czworakach albo tez
pelzajacej. Trzy ostatnie wystepujg przede wszystkim w tancach towarzyszacych
obrzedom inicjacyjnym oraz zwigzanych z kultami wegetacji.

51 Reprezentatywnym przykladem asocjacii tych dwoch porzadkéw symbolicz-
nych jest taniec altajskiego szamana. Tanaczyl on postugujgc sie zwyklymi w tan-
cach szamanskich elementami ruchu. Jednym 2z ostatnich etapdéw przebywanej
w kierunku potudniowym drogi jest most ,cienki jak wlos z konskiego ogona”,
igczgey dwa brzegi bezdenne] przepasci. Po dotarciu na drugi brzeg szaman znaj-
duje sie w sferze zaswiatéw. Za: Eliade, 1974, s. 200-204.
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nie jak tancom w kole, towarzyszy im dychotomiczna wariantowos¢ po-
slugiwania sie ruchem przez tancerzy obydwu grup, nie tylko ze wzgle-
du na kierunki, ale tez maniere wykonawczg i aspekt czasowy 52, Prze-
ciwstawienie sobie dwoch ,,chorow” tancerzy wspélwystepuje w nich
takze z podzialem ze wzgledu na pleé bgdz role pelione przez tanczg-
cych zgodnie z dramaturgig calosci dzialania 5.

Dualizm swiata moze by¢ jednak wyobrazany w nich samg opozycjg
dwoch zespolow wykonawcow. Reprezentatywnym przykladem takiego
rozwigzania jest starochinski taniec opisany przez Marcela Graneta (Gra-
net, 1973, s. 168-174). Wykonywany byt on w okresie $wiat zimowych 1 —
jak wierzono — mial przyspiesza¢, a przede wszystkim zapewnia¢ na-
dejscie pory cieptej i odradzanie sie przyrody. W kosmogonii chinskiej
na pelnie wszelkiego istnienia skladaly sie dwa elementy: jang, kojarzo-
ny ze sloficem, niebem i pierwiastkiem meskim, oraz in, asocjowany
z ksiezycem, ziemig i pierwiastkiem kobiecym. Taniec, o ktérym tu mo-
wa, przedstawial w konwencji pantomimy S$cieranie sie i wspoldziala-
nie jang i in. Tanczony byl wylgcznie przez mezezyzn podzielonych na
dwa zespoly, pelnigcych odpowiednio role reprezentantéw obydwu ele-
mentéw $swiata. Umowne srodki pantomimiczne stuzyly jedynie fabula-
ryzacji dzialania, uzupelniajgc tres¢ podstawowsg -— dwudzielnos¢ natury
rzeczywistosei — relacjg o konsekwencjach podobnej struktury $wiata.

Rezultatem przyjecia dualistycznej koncepeji ontologicznej jest przy-
pisywanie cech swojskosci i obcoéci (przychylnosci i wrogoscei) zwaloryzo-
wanym obszarom $wiata i ich mieszkancom. Opozycja swoje—obce jest
w tym wypadku uszczegolowionym wariantem idei dualizmu rzeczywi-
stosci transponowanej na stosunki ludzkie. Znajduje ona wyraz w tzw.
tancach wojennych” najczesciej, jakkolwiek nie zawsze nalezgcych do
»przeciwtanca” 3. Wsréd opracowanych przez Gertrude Kurath tadcow
Irokezow, ktorych ruch przebiega z reguly po obwodzie kola, wystepuje
niewielka liczba taficow szeregowych oraz bazujacych na opozycji gru-
py tancerzy do zespolu Spiewajacych i nietanczgeych solistéw lub prze-
ciwleglej opozycji dwoch par tancerzy w figurze kwadratu. Sg to z re-
guly tance wojenne. Niektore z nich w momencie rejestracji przez Ku-

# W wypadku maniery wykonawczej beda to: zréznicowanie tempa ruchu po-
szczegbdlnych grup, stopnia komplikacji ewolucji i rodzaju uzytych krokow. Wpro-
wadzone moga byé takZe stylizowane cytaty ruchu nietanecznego lub ,nieludzkie-
go”. Je§li idzie o aspekt czasowy, bedzie to przede wszystkim kontrapunkt ruchu
1 bezruchu.

58 Sachs stwierdza, ze o ile kolo jest najczescie] forma ,nieprzedstawiajgcg”,
o tvle uklad szeregowy, takze w postaci pojedynczego szeregu, notowany jest w tan-
cach o charakterze dramatu wyobrazajgcych pewng fabule. Sachs, 1965, s. 155.

5 Ugrupowanie kolowe wystepuje tu w sytuacjach, gdy pierwszorzednym ce-
lem wykonania tafca jest podkres$lenie zwartosci grupy. Por. dalsze uwagi na
temat wyznaczania granic i okre$lania stanu posiadania za pomoecg ruchu tanecz-
nego.
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rath cze$ciowo zmienily funkeje i weszly w sklad zespoldéw obrzedowych
o innym charakterze. Zachowaly jednak typowa dla przeciwtanca kon-
figuracje tanczacych, zrodla zas potwierdzajg, ze w okresach dawniej-
szych pelnily role tancéw wojennych %.

Motyw Scierania sie przeciwienstw zwigzany z opozycja swojego i ob-
cego zawazyl takze na przeciwtanecznej konstrukeji niektorych tancow
korowodowych z terenu Wielkorusi, Bulgarii i Serbii (Moszynski, 1967,
t. 2: 2, s. 377-390). Choreografia tych tancow ograniczona jest zazwy-
czaj do przemiennego zblizania sie i cofania jednego szeregu tancerzy do
drugiego. Anegdota wypowiadana jest w tekscie piesni, ktorej kolejne
strofy $piewane sg przez tanczacy aktualnie szereg, mowigcej raz o spo-
rze o pole uprawne, w innym wypadku o targu o dziewczyne itp., wy-
raznie akcentujgcej konkurencyjnosé i opozycje obydwu grup, widoczna
w podziale tanczacych, a takze i w charakterze ruchu. Gdy bowiem je-
den z szeregéw posuwa sie do przodu, drugi stoi nieruchomo lub nie-
kiedy cofa sie nieco. Zasada ruchu i antyruchu znajduje tu zatem wy-
raz takze w opozycjach ruch—bezruch oraz ruch do przodu—ruch do
“tylu, inaczej méwiac: ruch [+]—ruch [—]. Sg to charakterystyczne dla
przeciwtanca sposoby poslugiwania sie fworzywem ruchowym.

Opozycja szeregowa wystepuje takze w tancach towarzyszacych oh-
rzedom pogrzebowym, oddajgc tym razem podzial na $wiat zywych
i zmarltych. Tu przeciwtaniec wspolwystepuje z reguty z formami koto-
wymi. Fakt ten znajduje uzasadnienie w charakterze obrzedu nalezacego
do podstawowych obrzedoéw przejécia w cyklu zycia ludzkiego. Zabie-
giem, ktéry moglby dostarczyc znaczgcych informacji, byloby w tym wy-
padku przeSledzenie nastepstwa formacji kolejnych tancéw pojawiaja-
cych sie w caloSci obrzedu, rozwazanych w asocjacji z celem dzialan,
ktorym towarzysza. Dane, jakimi w tym wzgledzie dysponujemy, sa
skromne — mozna wigc mowi¢ jedynie o pewnych przypuszezeniach.
Niewatpliwie jednak istotna jest tu zaréowno ewokacja ,,centralnego
otwarcia” i mozliwa dzieki niemu symboliczna komunikacja pomiedzy
pietrami Swiata i kategoriami istnienia, jak i dokumentacja réznicy, a na-
wet wrogo$ci pomiedzy $wiatem zywych i $wiatem zmarlych.

W opisanym np. przez Jane Goodale dwudniowym rytuale ,,tanca dla
zmarlego”, kultywowanym przez lud Tiwi z wysp Melville’a (Goodale,
1959/60, s. 3-13) %%, w ktorym akcentowane jest przede wszystkim dzia-

58 Dotyczy to ,Eagle Dance”, ,Scalping Dance”, ,Pole Dance”, ktore weszly
w sklad obrzedéw zwiazanych z kultami wegetacji i rytualami leczniczymi. Mozna
przypuszczaé, ze zaszla tu transpozycja motywu walki ze stosunkéw miedzyludz-
kich na relacje ,czlowiek-rzeczywisto§é”. Dane za: Kurath, 1964, s. 6-8.

56 Przedstawiony w artykule opis rytuatu powstal na podstawie jego rekon-
strukcji ,,wystawionej” poza zwyklym kontekstem sytuacyjnym, inscenizowanej na
prosbe autorki artykulu, Jane Goodale. Nie byla to jednak rekonstrukcja w sensie
historycznym, bowiem w momencie rejestracji, to jest w roku 1954, w wypadku
$mierci czlonka spolecznosci Tiwi ,taniec dla zmarlego” nadal byt wykonywany.
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lanie na rzecz zmarlego, przewazajg tance w kole wykonywane ,,w obec-
nosci” tzw. pali pogrzebowych (nazwa ta nadawana jest owym rekwizy-
tom przez autorke opisu). Pale te stanowig w przekonaniu Tiwi symbol
odradzania sie zycia. Mamy tu do czynienia z sygnalizowang wczesnie]j
symbolikg zwigzku ruchu po obwodzie kola z wyobrazeniem drzewa zy-
cia 97,

Przeciwtaniec wykonywany jest dwukrotnie: w pierwszym dniu, bez-
posrednio po dotarciu procesji mieszkancow wsi w poblize cmentarza,
gdzie rozgrywana jest calos¢ akcji obrzedowej, oraz podczas lamentu nad
zmartym. bLgcza sie z nim zabiegi puryfikacyjne i zabezpieczajace (oka-
dzanie, malowanie cial%®) przed niekorzystnymi skutkami spodziewane-
go, ale koniecznego kontaktu ze Swiatem zmarlych. Wystepuje tu opo-
zycja nieruchomego chéru mezczyzn, okrgzanego w tancu przez soliste,
do grupy kobiet, ktérych ruch w manierze powolnego ,,szuranego’” prze-
mieszczania sie przebiegal w linii prostej. Biorgc pod uwage kontekst
sytuacyjny i sposéb wykonania tego tanca sklaniam sie ku zinterpreto-
waniu go wilasnie jako relacji o swiecie zywych i umartych. To rozszcze-
pienie rzeczywistosci zarazem uzasadnia potrzebe wykonania ,tanca dla
zmarlego”, w ktéorym cziowiek wspoldziala z silami nadprzyrodzonymi
w jednym z wielu aktéw dramatu istnienia ,,socjalizujac” $mier¢ i przy-
wracajgc zaklocong nig rownowage ,,ludzkiego $srodowiska ekologicznego”.

W omawianym przykladzie idea dualizmu rzeczywistosci symbolizo-
wana jest zaré6wno przez relacje swoje—obce, jak i opozycje meskie—ko-
biece, znajdujgce choreograficzny wyraz w przeciwstawieniu grupy nie-
tanczacych mezczyzn szeregowi tanczacych kobiet °. Podobna mozliwosé

57 Rekwizytowi w postaci drazka, niekiedy dilugiej laski irzymanej przez wy-
konawcéw, w tancach zaliczanych do kategorii tzw. ,stick-dances”, w sytuacjach,
gdy tance te towarzyszyly obrzedowym rozwigzaniom sytuacji przej$cia miedzy zy-
ciem i $miercig, najprawdopodobniej wtasciwa jest symbolika drzewa 2Zycia. Do
,stick-dances” zaliczano m.in. wspomniane tance kalusaréw wchodzace w skiad
obrzedéw leczniczych oraz obrzedu weselnego, a takie — jako pobudzajace ptod-
noéé ziemi — wykonywane w okresie §wigt wiosennych. Na temat ,stick-dances”
zob.: Sachs, 1965, s, 121-123; Blake, 1970/71,

58 Malowanie cial mialo ochronié¢ uczestniké4w tanca dla zmarlego przed ewen-
tualno$cia rozpoznania ich przez obecng w czasie obrzedu wéréd Zywych dusze
czlowieka, ktéremu byl on pos$wiecony. Okadzanie i przechodzenie przez dym za-
bezpieczaé mialo przed zlamaniem koSci. Znajduje tu zastosowanie symbolika ko-
§ci jako wyobrazenie wiezi pokrewienistwa. Zwraca uwage fakt, Zze gdy wszyscy
uczestnicy obrzedu, poza bliskimi krewnymi zmarlego, podejmuja zabiegi zabez-
pieczajace ich przed ,zlamaniem ko$ci” (przez co rozumieja $mieré¢ ich samych lub
kogo$ z ich bliskich), ci ostatni obowiazani sg do wykonania tanca, w ktérym sy-
mulujg uszkodzenie nogi lub jej zlamanie. Goodale interpretuje to jako symbol
nieobecnoéci zmartego, W moim przekonaniu istotna jest w tym wypadku raczej
symbolika postaci jednonogich i kulawych, status ktérych przypada rodzinie zmar-
lego. Dane za: Goodale, 1959/60, s. 9.

5 Kwalifikacja: kobieta = obce, mezZzczyzna = swoje, ktéra nasuwa podzial rél
w rytuale tanca dla zmarlego, nie jest powszechna. Asocjacje symboliczne zaleza
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»wzmocnienia” wypowiedzi czgsto jest wykorzystywana w przeciwtan-
cu. Sachs wskazuje przede wszystkim na erotyczny aspekt tancow, w kto-
rych wystepuje opozycyjna konfiguracja ,,chéréw’” meskiego i kobiecego,
stowarzyszona niekiedy z opozycja pary lub par solistow, przypisujac
im znaczenie gry miltosnej {Sachs, 1965, s. 155). W stwierdzeniu tym jest
niewagtpliwie wiele racji, co potwierdzajg przytaczane przez Sachsa (1965,
s. 155-160) i inne znane na ten temat dane. Nie jest to jednak ich tres¢
jedyna. Do naturalnej opozycji plci (i wlasciwego jej znaczenia erotycz-
no-seksualnego) dolgczyt sie szereg kulturowych asocjacji. W rezultacie
pelni ona role ich reprezentanta, przykitadu czego dostarcza wlasnie
przedstawiony rytual taneczny.

Podobnie, w skomponowanych przeciwtanecznie korowodach z terenu
Stowianszezyzny, o ktérych byla mowa wyzej, opozycja szeregow me-
skiego i kobiecego stanowila powtoérzenie wypowiedzi na temat walki
przeciwienstw zawartej w tekscie pie$ni. Z kolel w tancach zamykajg-
cych drugi i trzeci akt ceremonii O-kee-pa Mandanow (Hoebel, Frost,
1976, s. 340-346) konkurencyjnos¢ grup kobiet i mezezyzn kojarzona by-
la z opozycjg chaos—lad.

Trescig owe]j ceremonii powtarzanej corocznie z poczatkiem lipca by-
Iy zdarzenia mifyczne zwigzane — zgodnie z wierzeniami praktykujgce-
go ja plemienia — z genezg rodzaju ludzkiego . Do jej integralnych ele-
od kontekstu. We wspomnianym wczeéniej tancu pogrzebowym Indian Bororo,
zmariych (obcych, ale i przodkéw) wyobrazaja mezczyzni, zarazem jedyni wyko-
nawcy tanca. Kobiety sa ,,widzami” reprezentujgc spolecznosé zywych, zarazem
ludzi i swoich. Podobny podziat rél spotykamy w tancach, ktéore wykonywane byly
przez mezczyzn w trakcie rytualu wieficzacego zabiegi puryfikacyjne obowigzu-
jgce ich po zabiciu wroga (zob.: Frazer, 1890, t. 2, s. 165-185). Z kolei w tan-
cach pogrzebowych opisywanych przez Malinowskiego (Trobriandy), aktywnymi
ich uczestniczkami byly kobiety, wylaczone jednak od bezposredniego udzialu w tan-
cach swigtecznego okresu milamala stanowigcego polaczenie uroczystosci $wieta
zbiorow i swieta zmartych, w ktérych brali udzial wylgcznie mezczyzni (za: M a-
linowski, 1958, s. 508-511; 1980, t. 2, s. 176-178).

8 Na pelny obraz kosmogonicznych wierzen Mandanoéw skiadajg sie dwa cykle
mitologiczne. Zgodnie z pierwszym, w poczatkach $wiat zbudowany byl wielopo-
ziomowo. Cztery pietra wznosily sie¢ ponad i cztery ponizej powierzchni ziemi. Lu-
dzie zyli woéwezas w podziemnej wiosce, do ktérej dotart pewnego dnia ped wi-
norosli. Najplerw zwierzeta, a nastepnie ludzie wspinali si¢ po nim do $wiata gor-
nego, az w konicu ped zerwal sie pod ciezarem pewnej tegiej kobiety. W ten spo-
sOb zerwana tez zostala ,droga” pomiedzy poziomami $wiata. Nastgpil wéwcezas
potop, w ktorym zginela wiekszosé stworzen (takze i ludzi), ktore wydostaly sie
na powierzchni¢ ziemi. Drugi cykl mitéow, w ktorym miesci sie takze mit O-kee-pa,
nalezy do typowych dla kosmogonii grup sjuanskich koncepcji stworzenia $wiata,
zgodnie z ktérymi w dziele tworzenia bierze udzial dwéch demiurgéw. Pan Zycia
(Ojciec Stonce) stworzyt Pierwszego Czlowieka (in. Samotnego Czilowieka), kiory
z kolei utworzyl ziemie z mulu wyniesionego na powierzchnig ziemi przez kaczke.
Po tym Pan Zycia i Samotny Czlowiek poklécili sie¢ i podzielili ziemie miedzy sie-
bie. Samotny Czlowiek stworzyt ludzi, a nastgpnie by! ich nauczycielem i opie-~
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mentéw nalezaly: inicjacja mlodziencéw oraz tance stonica i bizona.
W matrylokalnej i matrylinearnej spolecznosei Mandanow przedstawi-
cielkami tadu byly kobiety. One tez (co decyduje o ich roli w O-kee-pa)
uprawnione byly do posredniczenia w przeplywie ,,mocy” ¢!. Przechwy-
tywaly nie ujeta w zadne karby, nie zorganizowang potencje witalng
uosobienia chaosu — Oxinhede — (przejmujgc tym samym wtadze nad
wszystkim, co zyje), by w zakonczeniu ceremonii ,,udzieli¢” jej inicjo-
wanym, a takze mezczyznom biorgcym udzial w wymienionych wyzej
rytuatach tanecznych, ktérym na czas trwania O-kee-pa przypadal sta-
tus istot aseksualnych. W tancach unaoczniajgcych w symbolice ruchu
te dwa fakty, to jest przechwycenie i udzielenie mocy witalnej, erotyka
pelnita role podrzedna wobec zasadniczej relacii o §wiecie, ktéremu czlo-
wiek nadaje ksztalt podejmowanymi przez siebie dzialaniami, odwolu-
jac sie w nich do kanonu zdarzen czasu mitycznego. Oxinhede, z ktérym
,nie bylo wiadomo co poczgé¢”, zostal uémiercony, w rezultacie za$§ zli-
kwidowano wprowadzony przez niego beziad. Mlodzi mezczyzni (Oxin-
hede jest wyobrazeniem ich pierwotnej natury) sa socjalizowani przez
omawiany obrzed.

Podobnie rzecz sie ma w szeregu innych tancéw zwigzanych z kul-
tami plodnosci i wegetacji, w ktorych przeciwstawne ugrupowanie tan-
cerzy wedle plci wspotwystepuje z akcentami erotycznymi, az po symu-
lowany badz rzeczywiscie odbywany rytualny akt plciowy. Znamienna
jest przy tym wystepujgca czesto dwufazowosé akeji tanecznej, polega-
jaca na dwu- lub wielorzedowym przeciwtancu w pierwszej fazie oraz
na lgczeniu sie tancerzy we wspdlnym kregu badz korowodzie w fazie
drugiej 2. Tego rodzaju rozwigzanie choreograficzne odzwierciedla na-
stepstwo symboli, ktdére opisuje formula: podzielone—zigczone.

kunem. On tez stworzyl zwierzeta i wszystko, co Zyje. Pan Zycia za§ powotal do
zycia Hoite (Nakrapianego Orla), ktory stal sie przeciwnikiem Samotnego Cziowie-
ka. Kwestia najbardziej tu nas interesujgca jest konflikt wywolany uwiezieniem
przez Hoite wszystkich zwierzat w ,psiej pieczarze”, dokad zwabil je przy
pomocy tanca. Samotny Czlowiek, wraz z towarzyszgcym mu mlodziehcem
z plemienia Mandandéw, wystepujacym w roli jego syna, podjal wedrowke, w re-
zultacie ktoérej dotar? do ,psiej pieczary” i zdobyl tajemnice owego magicznego
tanca, przy pomocy ktérego mozna posig$é wladze nad zwierzetami. W rezultacie
Hoita uwolnil zwierzeta i1 przyrzekt Samotnemu Czlowiekowi wspdiprace dla do-
bra ludzi. Dane za: Alexander, 1964, s. 105-106; Hoebel, Frost, 1976,
S. 341-342.

81 Termin ten uiZywany jest tu w takim sensie, jak u van der Leeuwa w od-
niesieniu do ,,mocy jako takiej”, co zgadza sie z koncepcjag mocy Mandanéw. Van
der Leeuw, 1978b, s. 227-233.

82 Przykladem, po ktéry chce w tym wypadku siegngé, jest taniec karma wy-
konywany przez Gondéow z Indii Centralnych po zakoniczeniu zbiordéw. Wykonujg
g0 mezezyzni 1 kobiety, jego przebieg zas wyglada nastepujaco: taniec rozpoczy-
najg kobiety, meZczyZni natomiast tworzg nieruchomg grupe stojacg na uboczu.
W pierwszej fazie kobiety formuja linie, w drugiej kwadrat, w trzeciej kolo i wéw-

8 — Etnografia Pol. 30/1
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Ze wzgledu na okolicznosci, jakim tance te towarzyszyly, wiasciwa
im konstrukecja choreograficzna speiniala takze role symbolu jednoczenia
wspolistniejgcych, przeciwstawnych, zarazem jednak uzupelniajgcych sie
wzajemnie elementéw rzeczywistosci. Znajduje w nich zastosowanie nie
tylko symbolika opozycji meskie—kobiece kojarzonej z dualizmem swia-
ta, ale takze uniwersalna symbolika intymnego zwigzku kobiety i mez-
czyzny, pojmowanego jako akt kreacji, przy czym owa dwuelementowosé¢
ma charakter pozytywny, jest bowiem warunkiem sine qua non jego spet-
nienia %8,

Opozycja meskie—zenskie ma pozytywne znaczenie rowniez w tan-
cach patoe’doe i pakarena (Indonezja, wyspa Celebes), ktére nalezg do
kategorii tancéw dworskich, wykonywanych przy specjalnych okazjach,
jak: koronacja i intronizacja panujgcego, wesela, wyrzynanie sie pierw-
szych zebow dziecka itp. (Simatupang, brw., s. 133-144). Stanowily one’
paoli, to jest ,s$rodek, ktory przynosi szczescie”, dla osoby, kiérej byly
dedykowane. Jes$li idzie o choreotechnike, poezatkowe ugrupowanie ko-
lowe, wystepujgce w introdukcji do tanca, przeksztalcane byto tu w uklad
przeciwstawianych sobie (w rozmieszczeniu na scenie stuzgcej do tanca
i w kolejnosci ruchu) grup mlodzienicow i dziewczat — w pekarena, oraz
kobiet i mezczyzn, mlodziencow i dziewczat — w patoe’doe. Ow podzial

czas do tanca wilgczaja sie mezczyini tworzac kolo wewnetrzne. W fazie czwartej
pojedyncze koto meskie przeksztalcane jest w pietrowe otaczane nadal kregiem
kobiet. W ostatniej, piatej fazie, uczestnicy tanca tworza mieszang linig: kobieta,
mezczyzna, kobieta itd. Brak jest danych na temat kierunkéw ruchu w czasie tego
tanca i na temat charakteru ruchu poszczegélnych grup w kolejnych fazach. Nie
sg to zreszta dane w tym wypadku najwazniejsze. Sama kolejno$é wystepujacych
po sobie formacji poczynajac od trzeciego etapu, w polaczeniu z symbolikg obsady
wykonawczej, sklada sie na klarowna wypowiedZ w omawianej materii. Podobny
przebieg ma szereg innych tancéw z terenu Indii wykonywanych wiasnie po zakon-
czeniu zniw. Dane za: Enakshi, 1970, s. 175-218.

Analogiczny kanon asocjacji symbolicznych wlasciwy jest taficom zwigzanym
z kultami ptodnosdci i wegetacji, w ktérych pierwsza faza jest domeng kobiet lub
mezezyzn (ten pierwszy przypadek jest czestiszy), w drugiej zas§ nastepuje polacze-
nie obydwu plei. Za przykiad tanca z dominacja kobiet stuzyé moga zapustne tance
»na urodzaj” czy tance sobétkowe z terenu Polski i Slowianszczyzny; natomiast
tanca, ktérego wykonawcami sg mezZczyzni dopuszczajgcy kobiety dopiero w ostat-
niej fazie — Kunapipi, corroboree plemion Alawa, Mara i Mangaraja zamieszkujg-
cych rejon Roper River w Australii. Dodaé¢ przy tym nalezy, Ze przebieg tego
obrzedu w wersji zarejestrowanej przez Lockwooda ré6ini sie zasadniczo od zawar-
tego w pracy W. L. Wernera, wlasnie ze wzgledu na udzial kobiet w obrzedzie.
Prawdopodobnie zawazyla tu roéinica w czasie rejestracji. Praca Wernera ukazala
sie w latach 30-ych, a Lockwooda w latach 60-ych naszego wieku. Dane za: Wer-
ner, 1937, s. 290-311; Lockwood, 1969, s. 127-135,

88 Poréwnaj w tej kwestii trafne uwagi Gluzinskiego dotyczgce symboliki tan-
coOw orgiastycznych (Gluzinski, 1927, s. 100-101). Zobacz takze na temat ko-
notacji zwigzku mezZczyzny i kobiety w: van der Leeuw, 1978b, s. 138-139, 292-
293, 302-303, 416.
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i opozycja akcentowane odmiennym charakterem ruchu kazdej z grup
stanowigce odwolanie do idealnych modeli megskosci i kobiecosei ® spra-
wialy, ze tance te byly nie tylko relacjg na temat odmiennosci $wiata
mezezyzn i kobiet (taka interpretacje sugeruje Simatupang). Zawieraly
one takze informacje, ze paoli pochodzi od wszystkich uczestnikow uro-
czystodei, stanowi niejako pelny dar. Przedstawione fakty uzasadnia-
ja stwierdzenie, iz opozycja meskie—kobiece towarzyszgca ruchowi prze-
ciwstawnych sobie grup tancerzy, uszczegodlawia wlasciwg mu symbolike
dualizmu o tresci dodatkowe: dysjunkcji kategorii w ramach poszczegdl-
nych klas zjawisk.

3. GRANICE

Trosky czlowieka zyjgcego w niejednorodnej rzeczywistosei jest —
poza okredleniem zasady jej organizacji — wydzielenie obszaréw jedno-
rodnych oraz ustalenie ich granic. Liaczy sie z tym koniecznos$¢ zdefinio-
wania pewnych zjawisk i faktéw jako swoje (bliskie, identyczne, wcho-
dzace w zasdb stanu posiadania) i odréznienia ich od obecych. Ponownie
wiec mamy do czynienia z opozycjg swoje—obce. Poniewaz przy tym,
zgodnie z kulturowym archetypem pojmowania tych faktéw, kategoria
swojskost identyfikowana jest jako pewna jakos¢ zorganizowana, obcosé
za$ asocjowana jest ze stanem chaosu, mamy takze do czynienia z opo-
zycja chaos—lad. Ze wzgledu na problem granicy znaczenie ma symboli-
ka kola magicznego porzadkujgcego, a jednoczesnie wyraznie dzielgcego
rzeczywisto$¢ na dwie roznowartosciowe strefy: cassirerowski ludzki swiat
czasu i przestrzeni oraz $wiat, w ktorym zwykle miary czasu i prze-
strzeni ulegaja niejako zawieszeniu.

Motyw obiegania i otaczania w tancu pewnego wyodrebnionego absza-
ru (oraz znajdujacych sie na nim postaci i obiektow) zamykanego we
wnetrzu powstajacej w ten sposob figury kola, wystapit wielokrotnie
w prezentowanych dotychczas przykladach. Ewokacja centrum wigzala
sie w nich z nadawaniem temu obszarowi znaczenia szczegblnego, przy
czym obwéd kola pelnit role wydzielajgcej go granicy. W tancach o cha-
rakterze podrézy mistycznych byl to obszar Swiety, na ktérym moglo
dokona¢ sie to, co w zwyklych warunkach bylo niemozliwe. A wiec:
wyleczenie chorego, w stosunku do ktérego zawiodly inne metody te-
rapii, zapewnienie potomka bezdzietnej parze matzefiskiej, zdobycie wie-
dzy o czasie przyszlym i wiedzy prawdziwej, wywarcie presji na przy-
szte zdarzenia, a przede wszystkim przeplyw bytoéw 1 energii witalnej
pomiedzy poziomami kosmosu, stanowigcy warunek dokonania sie i przy-

& Dziewczeta i kobiety poruszajg sie plynniej i wolniej, ornamentujgc ruch ge-
stem, natomiast mezczyzni i mlodziency tanhcza szybciej, bardzie] ostro, przy czym
taniec ich zawiera elementy ruchu wilasciwego taficom wojennym. Simatupang,
brw., s. 140-141.
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czyne sprawczg wymienionych zdarzen. Granica wyznaczana ruchem
i konfiguracjg tanczacych zapewniala izolacje przed niekorzystnymi
wplywami, ktére moglyby zakldci¢ skuteczno$é podejmowanych dziatan.

Szczegodlnie jasno widoczne jest to w tancach leczniczych. ,,Terapeu-
ta” tanczyt wokél chorego zamykajgc go niejako w kregu swoich
czynnosci i wpltywow %. Podobny, izolacyjny i zawlaszczajgcy sens ma-
ja tance wykonywane wokol wszelkich obiektéw, ktére majg byé¢ podda-
ne oddziatywaniu tanczacego lub oddane w jego wylgczne wiladanie. Wy-
mieni¢ tu mozna procesyjne tarice wokot pédl uprawnych (Lechowa, 1967,
s. 277-302; Moszynski, 1967, t. 2: 1, s. 445-446; van der Leeuw, 1978D,
s. 424-425), parataneczne obchodzenie i tance wokoét domoéow i siedzib
ludzkich %, taniec inicjujgcych wokél inicjowanego, na przyklad taniec
mezatek woko!l oczepionej panny mlodej wystepujacy w weselach z te-
renu Polski ¥, czy — wykonywany na polnocno-zachodnim pograniczu

8 Bardzo interesujgcy opis terapii tanecznej zawiera biografia aborygena austra-
lijskiego, Ja, Australijezyk. Bohater wspomniei zostal w mlodosci ,,wysSpiewany”’
przez ,czarnego doktora” i grozila mu $mieré. Wyleczyl go inny, silniejszy ,czarny
doktor”. W obydwu wypadkach dzialania magicznego, to jest , wyspiewania” i le-
czenia, terapeuci postugiwali sie tancem jako sposobem brania delikwenta
w posiadanie. Pierwszy tanczyl wokol wyobrazenia osoby, ktérej chcial za-
szkodzi¢, drugi wokol samego chorego. Dane za: Lockwood, 1969, s. 19-22.

% Na terenie Europy dzialania te zwiazane sg z okresem BozZego Narodzenia
i Nowego Roku (kolednicy, herody, obchod z kozg, turoniem itp.) oraz $§wiat wio-
sennych (obchéd z kurkiem, niedZwiedziem, wedréwki po calej wsi od domu do
domu bulgarskich lazaric, peperugi i dodoli, polskich dziewczat z gaikiem i analo-
giczne formy obchodzenia wsi z wyobrazeniem drzewa Zzycia; wreszcie obieganie
siedzib przez roznego rodzaju zamaskowane postaci w ostatnich dniach karnawalu
itp.). W tym samym czasie dom i cala zagroda mogly by¢ obchodzone przez jej
mieszkancow badZz jedynie przez gospodarza czy gospodynie. Je$li idzie o teren
Polski, znaczgca jest etymologia pojeé¢ ,,obchdéd” na okres§lenie calo$eci dzialan opi-
sanego rodzaju oraz ,obejscie” w znaczeniu zagroda, calos¢ siedziby ludzkiej, ma-
jacych wsp6lny Zrodlostéw w czasowniku obchodzié. Motyw obchodzenia polgczo-
nego z tancem notowany jest takze w obrzedowosci weselnej. Panna mloda obcho-
dzita (lub byla oprowadzana) wokoét zagrody, domu czy ognia. Dodajmy, ze dotyczy
to nie tylko Europy czy jedynie spolecznos$ci osiadlych, okrgzanie bowiem przez
mlodg mezatke miejsc jej przynaleinoséci lub insygniéw roli
w ktorg wchodzi wraz z zawarciem malzenstwa, rejestrowano we wszystkich kul-
turach, w ktérych zawarcie malzenstwa jest wlasciwym obrzedem inicjacjii w sto-
sunku do kobiety. Zwraca przy tym uwage, Ze okraZanie i obchodzenie symbolizuje
tu obustronno$é zwigzku (i zawlaszczania) laczacego tanczaca z obiektem zabiegdw.
Kobieta staje si¢ panig domu, ale jednoczesnie wlasno$cig domu, swojego rodzaju
domo adscripti.

8 Mysle o tej fazie oczepin, w ktorej panna mitoda poddaje sie juz zabiegom
oczepiajacych ja kobiet. Z uwagi na omawiang kwestie naleiy rozréznié dwie fazy
tanca towarzyszqcego oczepinom. W pierwszej, podczas zakladania czepka, tarncza
wylacznie otaczajace panne mloda mezatki. Sygnalizowana jest tu przede wszyst-
kim izolacja obiektu ich zabiegdw od wszelkich wplywoéw zewnetrznych. Wzmacnia
to niekiedy fakt, Ze oczepiny przenoszone sa z glownej izby do zamkniete]j komory,
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tego obszaru — taniec wszystkich dojrzatych uczestnikéw wesela wokol
pomieszezenia, w ktérym panstwo mlodzi spedzajg noc poslubng (Mo-
szynski, 1928, s. 182-207). Dalej — tance wokét trofeéw wojennych, nie-
kiedy tak niezwyklych, jak skalp lub glowa zabitego przeciwnika. Re-
zultatem tych tancéw mialo by¢ zawlaszczanie nie tylko samego obiektu
dzialan, ale takze jego cech (Sachs, 1965, s. 75-76). Na koniec wreszcie
tance wokoé! nabytych badz nabywanych przedmiotéw. Reprezentatyw-
nym ich przykladem jest taniec z wysp Fergussona dookola todzi opisa-
ny przez Ann Chowning, wykonywany przez wszystkich mieszkancéow
wsi, poniewaz wszyscy oni byli wlascicielami nowego nabytku (Chow-
ning, 1960/61, s. 32-39).

Tance te, rowniez ze wzgledu na symbolike granicy, zawierajg inne
jeszcze znaczenie. W wypadku, gdy wykonywane sg przez grupe tance-
rzy, zachodzgca pomiedzy nimi interakcja prowadzi do wytworzenia wie-
zi. Przedmiotem wzajemnego oddziatywania jest tu nie tylko obiekt znaj-
dujacy sie wewnatrz kregu (przy czym obiekt ten w szeregu wypadkow
jest idea oczywistag dla uczestnikow dziatan, nie wyobrazang przed-
miotowo), ale takze kazdy z tancerzy oddziatujgcy na pozostalych przez
sam fakt uczestnictwa w tancu. W efekcie tanczacy ludzie tworzg sa-
mymi sobg iruchem, jaki wykonuja, zwarty uklad o okre-
$lonych granicach. Zarazem, biorgc udzial w tancu, dokumentujg swoja
przynaleznos¢ do powstalego ukladu, a wraz z nim autonomie wobec
wszystkiego, co zewnetrzne. Ruch po obwodzie kola i kotowa konfiguracja
tanczacych pelniag w tym wypadku role oznacznikéw tresci izolacja oraz
granica %, sam zas udzial w tancu sygnalizuje tresci wspélnota i — jak-
kolwiek nie zawsze — jednos¢.

do ktérej nie ma wstepu nikt poza panng milodg i dokonujgcymi oczepin kobieta-
mi. W drugiej fazie oczepin oczepiona panna mloda taniczy w gidwnej izbie (czesto
przed tym jest jeszcze oprowadzana), z mezatkami lub wszystkimi dojrzalymi czion-
kami grupy, wspélny taniec badZz tez tanczy z kazdy i kazdym ,raz dookola”. Tu
na plan pierwszy wysuwa sie informacja o przynaleznosci mtodej mezatki do grupy
zameznych.

Interesujace s3 dane z terenu Rumunii dokumentujace, ze w analogiczny spo-
sOb ~— jeéli idzie o choreotechnike — sygnalizowane jest zawlaszezanie panny mio-
dej przez rodzine jej meza. Partnerami jej w tancu sg kolejno wszyscy czlonkowie
jego rodziny poczynajac od krewnych najdalszych, na najblizszych kohczae. Za:
Pop, 1979, s. 135-146. Z kolei informacje z pogranicza Rumunii i Jugostawii (Ba-
nat) wykazuja, ze w tenze sposéb sygnalizowane bylo w obrzedzie weselnym swo-
jego rodzaju prawo wszystkich mezZczyzn z rodu pana miodego do miodej mezatki.
Za: Swiezawski, 1903, s. 209-239. Por. takze ciekawa polemike Bystronia z po-
gladami Pipreka na temat symboliki okrecania sie obrzedowego. W: Bystron,
1980, s. 199-203.

88 Poréwnaj wezesniejsze uwagi na temat izolacyjno$ci grupy tanczacych. Z kolei
w zestawieniu z uwagami na temat roli symbolu kota w podrézach mistycznych
stwierdzamy, Ze kolo w ruchu po obwodzie kola i kolowej konfiguracji tanczacych
jest oznacznikiem o charakterze wyrazenia homonimicznego (z jednej strony koto —
symbol podrézy mistycznej, z drugiej — symbol jednosci).
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Wazne sg tu dane przytaczane przez Mladenovi¢ (1980) na temat ko-
lowych form tanca z terenu poludniowej Slowianszezyzny (Serbia). Wy-
nika z nich, ze udzial w kolo byl przez tanczacych identyfikowany ze
wspoétudzialem nie tylko w tancu, ale w pewnej jakosci istnienia, samo
za$ kolo bylo formg bycia razem. Wyrazalo sie to w jednorodnosci
ruchu wszystkich tanczacych, nad prawidlowoscig ktorego czuwal kolo-
vodia (przewodnik tanca). Pewna mozliwosé indywidualizacji ruchu, poza
dozwolonymi formami tanca solo (wykonywanego zwykle wewnatrz kota
przez osoby pelnigce szczegblne role w obrzedzie, ktéremu towarzyszyt
taniec), byla przywilejem jedynie kolovodii. Ponadto, w kolo obowiazy-
waly stale reguly rozmieszczenia tanczacych w obrebie kregu ze wzgledu
na wiek i ple¢ (zgodnie z zasadami stratyfikacji spolecznej) ¥ oraz wla-
czania nowych tancerzy do kregu i przeksztalcania kola w linie prosts,
spirale lub meander 70

Zarazem, tak z konstrukcjg kola zamknigtego, jak i otwartego ?}, zwig-
zane byly pewne restrykcje stosowane wobec ,,winnych” pomyltki w ru-
chu czy przerwania kola w czasie tanca. Byli oni bici, kolovodia za$, ,,pod
panowaniem ktoérego” zdarzy! sie podobny incydent, tracil na zawsze
prawo do przewodniczenia kolu. Restrykcje te zblizone sg do oméwionych
w pierwszym punkcie artykulu, w zwigzku z zagadnieniami ruchu i bez-
ruchu oraz ruchu [-+] i ruchu [—], na przykladach tanca Bractwa Niedz-
wiedzi u Kwakiutlow i tanca panujacego przed poddanymi z Dahomeju.
Obecnoéé ich w kolo uzasadniaja przedstawione wyzej dane na temat
sposobu rozumienia udzialu w tancach tego rodzaju przez tanczacych i za-
sad ich organizacji. W takim kontekscie zerwanie tanca lub pomyika
w ruchu sg jednoznaczne z zakloceniem ustalonego porzadku tanca,
a przede wszystkim symbolizowanej przez udzial w nim wspélnoty istnie-
nia i dzialaniu grupy ludzi. Sg one zarazem nie usprawiedliwionym w za-

% Oddaje je regula: lepsi przed gorszymi, co w tym wypadku oznacza: starsi
przed mlodszymi, mezczyini przed kobietami. Za: Mladenovid, 1980, s. 59, 62,
66; 1973, s. XXX.

70 Nowi tancerze mogli wigczaé¢ sie do tafica zajmujae miejsce na koficu tego
czionu kola, w ktérym tanczyli przedstawiciele ich grupy wiekowej i spolecznej.
W nowszych odmianach kola, w ktorych kobiety i mezZczyzni uszeregowani sg na-
przemiennie, nalezy dolgczaé tak, by nie zaklocaé przyjetego porzadku konfiguracji
tanczgcych. Do przeksztalcania kola uprawniony byt kolovodia. Zdarzaly sie jed-
nak incydenty tego rodzaju, ze inny ambitny dobry tancerz konkurujgcy z kolovodiqg
moégl w trakcie tanca oderwaé grupe tancerzy i uformowaé koto konkurencyjne.
Jak stwierdza Mladenovi¢, stanowilo to tak wielkg obraze dla kolovodii, e prowa-
dzilo zwykle do powaznych konfliktéw i walki. Jezeli przy tym konkurent kolovodii
obrazit ktorgé z tancerek, moglo dojsé nawet do zabdjstwa. Mladenovic, 1980,
s. 66-67.

1 Dwbdch uprzywilejowanych tancerzy: kolovodia i kec (,niosgcy koniec”) nie
nawigzuje bezposredniego kontaktu fizycznego. Kolo zamkniete uwazane jest przez
specjalistbw za forme bardziej archaiczng niz otwarte, stanowiace o silniejszej in-
tegracji tancerzy.
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den sposéb wypadkiem naruszenia granicy owej wspoélnoty, stad kary:
zaréwno dla czlonka spolecznoéci popelniajgcego blad w tancu, jak tez
dla kolovodii — ,detronizowanego krola”, ktory nie zdolal utrzymaé
spéjnosci powierzonego mu ukladu 2.

Innym przykladem ilustrujgcym omawiane zagadnienie sg kolowe ko-
rowody procesyjne stanowigce — obok rytualnego ,trzesienia sie¢” —
drugi co do waznosci element obrzedéw shakeréw 3. Wykonywali je
wszyscy uczestnicy obrzedu okrazajac w dwoch szeregach w kierunku
przeciwstonecznym wnetrze kosciota. Wzmacniali oni przy tym dodatko-
wo, symbolicznie i realnie ,,zwarcie szeregéw’ chwytajgc sie nawzajem
i $ciskajgc mocno za dlonie w tym celu, by ,nie zdolal wcisngé sie po-
miedzy nie diabel” 74

Shakeryzm, podobnie jak szereg innych religii synkretycznych Ame-
Tyki, stanowi wyraz proby odnalezienia sie Indian w nowych warunkach
i ustalenia modus vivendi pomiedzy zdezaktualizowanym sposobem zycia
przodkow i ich wierzeniami a obcym i dominujgcym $wiatem ludzi bia-
tych i ich religig. Jest tez koncepcjg moralnego odrodzenia si¢ Indian
i srodkiem kompensacji, przy czym w doktrynie bardzo mocno akcento-
wana jest odmienno$¢ Indian i Biatych, sama za$ religia uwazana jest za
religie indiansky. Przy tym, jakkolwiek w chwili obecnej shakerysci nie
s3 wrogo nastawieni wobec Bialych, dazg jednak do odizolowania
sie od nich. :

Autorka artykuilu, z ktérego czerpie przedstawione dane, podkresla
integracyjng funkcje i panindianski charakter shakeryzmu, przyjmujae
zarazem na tej podstawie, ze procesyjne korowody wchodzgce w sklad
obrzedéw majg za zadanie tworzenie wiezi miedzy twspélwyznawcami.
Bliskoé¢ fizyczna stymulowaé mialaby bliskosé psychiczng. W $wietle
przedstawionych faktow (akcentujgc stuszno$é tej opinil) uwazam, Ze

2 Na graniczng — w sensie izolacji grupy tanczacych — symbolike kola wska-
zuje takze kierunek ruchu. Najczestszy jest kierunek przeciwsloneczny, czyli ,za-
mykajacy”. Jest on rejestrowany w formach nowszych, wystepujgcych na terenach
wschodnich, natomiast formy starsze zastoneczne utrzymujg sie na zachodzie Jugo-
slawii (a takze Bulgarii, gdzie stwierdzono analogiczng prawidlowo$é). Nasuwa sig
domniemanie, Ze decydujaca jest w tym wypadku blisko$é granicy tureckiej, a wige
granicy panstwa, ktére podbito i zdominowalto na diugo ludy Pélwyspu Balkanskie-
skiego, czyli inaczej méwigce blisko$§é pierwiastka obcego, wrogiego, ktéra sprawia,
ze na plan pierwszy w symbolice tych tancéw wysuwa sie tresé: ,,jednosé odizolo-
wanej grupy” dominujgca tresci wynikajace z koneksji obrzedowych.

78 Méwie o shakeryzmie indianskim powstalym na poczatku O6smej dekady
XIX w., nie za$ o sekcie tej samej nazwy, ktéra powstala w Anglii, w 1747 r. Dane
za: Nowicka, 1971, s. 41-52.

74 Shakeryzm przejal od chrzescijanstwa wiare w Boga-Ojca, stworce ziemi,
Jezusa — Jego syna, Ducha Swietego i matke Jezusa Marie, a takze wiare w anioly
i diably. W opisanym tu dzialaniu zwraca uwage motyw ruchu przeciwslonecznego
asocjowanego z tworzeniem nieprzenikliwej wspolnoty.
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w obrzedach shakeréw rownie istotna byta symbolika izolacjonizmu. Wy-
dzielania i zabezpieczania ,granica” owej indianskiej wspolnoty reli-
gijnej.

Formy rozwigzan choreograficznych niemniej $cisle jednoczgce i wy-
dzielajace tanczacych w autonomiczna grupe, mimo Ze nie nawigzuja oni
jakiegokolwiek bezposéredniego kontaktu fizycznego, reprezentuje opisa-
ny przez Lorne Marshall leczniczy taniec Buszmendéw !Kung (Marshall,
1962, s. 221-252). Jego wykonanie mialo zapewnia¢ zdrowie i oddala¢
zlo, przy czym obiektem dzialania byl w nim nie pojedynczy, konkretny
czlowiek, lecz zdrowie i bezpieczenstwo wszystkich czitonkéw zyjgcej ra-
zem wspdlnoty ludzkiej. Wykonywali go tez wszyscy zainteresowani, roz-
lokowujacy sie na ten czas koncentrycznie, nie tworzgc jednak uporzad-
kowanych kregdéw, lecz luzna strukture kolistg. Jak zauwaza Marshall,
stanowili oni w tym tancu jeden wspdlnie dzialajgcy organizm, scemen-
towany urytmizowanym ruchem i Spiewem. Owa sp6jnos¢ oraz koncen-
tracja grupy-organizmu, wyrazajace sie w dosrodkowej orientacji tan-
czgcych, decydowaly, ze tworzyli oni swiat dla siebie, ,,zamkniety” na
wplywy obce czy szkodliwe 75.

Do ruchowych srodkow reprezentacji idei granicy nalezy réwniez ta-
niec wykonywany w parze. Zwraca uwage fakt, iz konfiguracja parzysta
jest zredukowanag do minimum wersjag konfiguracji kotowej, przy czym
semantyka tych dwoch rozwigzan formalnych jest réwnowaina wlasnie
ze wzgledu na tres¢ autonomizacja grupy ludzi okres$la-
jgcych granice swego ekskluzywnego $§wiata. Charak-
terystyczne, ze tak jak ma to miejsce w kole tanczgcych ,,zwigzanym”
uchwytem czy w grupie spajanej interakéjq, podobnie i taniec w parze
narzuca jako swojego rodzaju maniere wykonawczg konieczno$¢ nie tyl-
ko partnerowania, ale i wspoldziatania, wyrazajgcg wspolnote
istnienia, takze woéwecezas, gdy jest to wspdélnota przeciwienstw. Inaczej
méwige, ruch i konfiguracja tanczgcych przyjmujgce forme kola, ewo-
kujg idee samowystarczalnego, wyizolowanego ukladu.

Realna i symboliczna autonomizacja grupy jest wyrazna we wszyst-
kich rozwigzaniach choreograficznych, w ktorych ma miejsce wyodreb-
nianie zespolu tancerzy z grona tanczgcych, tanczgcych z grupy ludzkiej,
badz tez jednoczenie w tancu pewnej okreslonej zbiorowosci. Natomiast
moznost symbolizowania przez nie rozgraniczania wewnetrznie jedno-
rodnych wzajemnie za§ przeciwstawnych, obszarow i sfer rzeczywistosci
nie jest czytelna ani oczywista poza rozwigzaniami koltowym i przeciw-
tanecznym.

7 Na ciekawy aspekt zaleznosci signifié z signifiant w wypadku kola wskazuje
John Blacking. Wysuwa on mianowicie przypuszczenie, ze taniec (a w nim psycho-
somatyczny poziom odbioru rzeczywistosci poprzez ruch — komentarz J. K.) jest
raczej Zrédlem aniZzeli nastepstwem mys$lenia symbolicznego. Blacking, 1977,
s. 44.
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Na tym baczniejszg uwage zasluguje zatem szczegédlna odmiana okra-
zania magicznego, ktorg okreslam mianem ,klamry tanecznej”. Mam
na mysli takie sytuacje, w ktorych taniec w kole (ale takze kazdy taniec
bez wzgledu na forme), wystepujac w poczatkowej i koncowej fazie
obrzedu (albo jego poszczegdlnych czesci, czy tez przed i po pewnych
dzialaniach instrumentalnych), okresla ich granice w sensie ram czaso-
wych, a zarazem ram strukturalnych. Elementem znaczacym jest tu
obecnos¢ tanca w pierwszym i ostatnim akcie obrzedu, przed i po wta-
$ciwym dziataniu obrzedowym.

W przedstawionych wezesniej przykiadach ruchowych symboli tresci
granic w tancu, wydzielanymi obiektami oddzialywania byly pewne
postaci i przedmioty obiegane tancem, oddzialywajgcy na siebie nawza-
jem wykonawcy tanca, czy nawet nieuprzedmiotowione w zaden sposéb
idee. W tym wypadku owym chronionym i wydzielanym przedmiotem
dziatania tanecznego jest samo dzialanie obrzedowe.

Modelowym przykladem zastosowania klamry tanecznej jest tzw. vrzi-
no kolo z terenu Serbii, posiadajgce tez — zgodnie ze $wiadectwem Ka-
zimierza Moszynskiego — odpowiedniki na terenie Bulgarii (Moszynski,
1967, t. 2: 1, s. 273) 7. Byl to kolowy taniec poprzedzajgcy i zamykajacy
dzialanie obrzedowe, lacznie z ktorym mial stanowi¢ magiczny sposob
przerywania suszy. Calos¢ akeji rozgrywala sie w nocy. Grupa mezczyzn
udawala sie na cmentarz, poza obreb wsi. Rozpalali oni tam ognisko, wy-
bierali wodza, a nastepnie zrzuciwszy odziez tanczyli dookola ogniska
,,do upadlego” i w zupelnym milczeniu. Na znak dany przez wodza przy
ogniu pozostawalo tylko kilku uczestnikéw, inni zad ruszali do wsi, czy-
nigc wszelkimi sposobami jak najwiekszy halas. Znalazlszy sie w jej
obrebie, nadal halasujge, obiegali jg cala, po czym wracali do ogni-
ska, gdzie po raz drugi, w sposéb identyczny jak poprzednio, wyko-
nywali vrzino kolo. Trbjfazowosé dzialan: taniec—dzialanie nietaneczne—
taniec, bedaca istotg klamry tanecznej, jest tu wyrazna.

Moszynski zwrocit uwage przede wszystkim na $rodkows czes¢ obrze-
du, czyli dzialanie nietaneczne, interpretujgc je jako oblawe i wyga-
nianie Zmija, ktéry osiedlajgc sie wéréd ludzi stal sig mimowolnym
sprawcg suszy ,jako ze burze i grady omijajg siedzibe Zmija” (Moszyn-
ski, 1967, t. 2: 1, s. 273, 486-487). Caly rytual zas trakuje jako przyklad
wyplaszania i odstraszania demonéw za posrednictwem dzwieku. Inter-
pretacja ta budzi zastrzezenia przede wszystkim ze wzgledu na charak-
terystyke domniemanego sprawcy nieszczg$cia wyganianego ze wsi, kto-
rego Moszynski nazywa wymiennie Zmijem lub Smokiem, jakkolwiek

7 W prowadzonych przeze mnie pracach nie dotarlam do Zadnego innego opisu
vrzino kolo czy form analogicznych, poza opisem pozostawionym przez Moszynskie-
go. O tancu tym wspomina wprawdzie Vakarelski, jest to jednak informacja o cha-
rakterze przyczynku, przy czym interpretacja tanca jest tam taka sama, jak u Mo-
szynskiego, Vakarelski, 1965, s. 303-304.
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w ludowe] mitologii poludniowo-stowianskiej sg to postaci antagonistycz-
ne (Tomicki, 1976, s. 69-85, szczegélnie s. 82). Zmij nalezy do istot pioru-
nowladnych sprawujgcych opiekg nad plodnoscia, zwalczajacych wszelkie
ciemne sily zagrazajgce urodzajom, a co najwazniejsze zsylajacych desz-
cze i zwalczajgcych Smoki, ktére zatrzymuja wode badz powodujg nad-
mierne, szkodliwe opady, gradobicia itp.

Kierujac sie zatem interpretacjg Moszynskiego, zgodnie z ktorg vrzino
kolo jest dzialaniem represyjnym, nalezaloby przyjac, ze wyganiany byl
ze wsi Smok, w przeciwnym bowiem wypadku dzialanie to nabiera cech
dwuznacznego ,,paktu z diablem”, w rezultacie ktérego przestrzen sie-
dzib ludzkich dla niewiadomych przyczyn otwierana by byla na wplyw
sit, od ktérych w zwyklych warunkach byla starannie izolowana. Przy
tym podobne ,otwarcie” byloby przyczyng poglebienia kryzysu, gdy szlo
0 jego zazegnanie.

Watpliwosci budzi takze odstraszajgca i represyjna interpretacja tych
dzialan obrzedowych. Nazwa tanca — vrzino kolo, to znaczy ,sabat cza-
rownic” lub ,,zaczarowane” albo ,bledne kolo” (Wierzbicki, Radnovi¢,
Chlabicz, 1966, s. 246) — sugeruje, ze mamy tu do czynienia z odwrdce-
niem prawidel rzeczywisto$ei ludzkiej. Znajduje to odzwierciedlenie
w symbolice elementéw kontekstu wykonaweczo-sytuacyjnego: miejscu
tanca, ktorym jest cmentarz, gdzie tancza jedynie istoty demoniczne,
nocnej porze wykonania, nagosci i milezeniu tancerzy, ich izolacji od
wszystkich pozostalych mieszkanicow wsi. Zwraca tez uwage fakt, ze
tancerze obiegajac wie§ halasujg, ale nie wydajg ludzkich gloséw, a je-
dynie ,mruczg” lub ,rycza”. Inaczej moéwigc, nie zachowujg sige jak
ludzie.

Na podstawie przedstawionych danych wprowadzam interpretacje
vrzino kolo (lgcznie z sekwencjg srodkowsg) jako dzialania magicznego,
ktore stanowilo odpowiedz czlowieka na zaklocenie praw przyrody i wy-
nikajacy stad kryzys (dtugotrwalg susze), a zarazem probe naprawy za-
istnialego stanu rzeczy w planie bardziej ogélnym niz wyplaszanie poza
granice wsi domniemanego sprawey ?’. Uczestnicy obrzedu, zgodnie
z moim zalozeniem, przyjmowali na siebie role wrogich sit (stad ,,sposob
bycia tancerzy”), zyskujgce tym samym mozliwosé kontrolowania ich. Od-
grywali przelamanie rzeczywistosci ludzkiej i kryzys (pierwszy taniec
i penetracja wsi), by nastepnie moéc go zazegna¢ (powrét na cmentarz
i ponowny taniec) usuwajgc go ze swej rzeczywistosci i oddzialajgce gra-
nicg ,,blednego”, a zarazem ,,zaczarowanego” kregu 8.

™ Tego rodzaju uszczegblowienje mozna uznaé za rezultat swoistych racjonaliza-
cji. Por. mechanizm reakcji na wewnetrzny kryzys psychiczny w tarantyzmie, gdzie
ukonkretniong ,wing” przypisuje sie tarantuli. De Martino, 1971, s. 198-206,
255-269. ' ‘

8 W zapisie Moszynskiego brak informacji na temat kierunku ruchu tanczacych
poruszajacych sie¢ po obwedzie kola. Sens okreslenia bledny sugeruje nie tyle bled-
nos$é dzialania, ile raczej jego obledno$é, odmiennosé, nieludzkosé.
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Klamra taneczna spotykana jest powszechnie jako czynnik kompozy-
cyjny w obrzedach i calych cyklach obrzedowych zwigzanych genetycz-
nie z kategorig rites de passage. W przedstawianych tu rozwazaniach
sygnalem tego zagadnienia byt rozkiad obecnosci tanca w obrzedach cy-
kli rocznego i indywidualnego, ze wzgledu na dychotomie ruch—bezruch.
Mozna wyrozni¢ dwa sposoby wyrazania tresci granica, ktére majg cha-
rakter klamry tanecznej, wynikajace z udzialu tanca w tych obrzedach.

Po pierwsze, tance wchodzgce w sklad aktow i dzialann obrzedowych
w roli ich elementéw integralnych, pojawiajace sie w fazie poczgtkowej
i koncowej dzialania, okreslajg jego punkty skrajne, a zarazem sygnali-
zujg zwartosé. Z drugiej strony, tance ,intermedialne”, pojawiajgce sie
pomiedzy poszczegdlnymi aktami obrzedu, podkreslaja nastepstwo kolej-
nych jego faz. Przykiladem tych ostatnich mogg byt zabawowe tance
niezameznej mlodziezy w polskich weselach, plasujace sie w nich w taki
wlasnie sposéb. Nie pelnily one bezposrednio istotnych funkeji obrzedo-
wych, a stanowily jedynie rodzaj leitmotivu spajajgcego wszakze kolejne
akty w calosc. Podobnie rzecz sie ma z obecnoscig tancow o charakterze
zachowan ludycznych w rocznym cyklu obrzedowym, skoncentrowanym
na zyciu jako wartosci uniwersalnej. Pojawiaja sie pomiedzy nastepujg-
cymi po sobie kolejno kompleksami dzialan obrzedowych, w okresach,
ktore okreslam ,,czasem trwania”, czasem codziennym stanowigcym prze-
ciwwage eliadowskiego czasu swietego (Eliade, 1970, s. 97-113).

Do kategorii ruchowych symboli tresci granica w tancu nalezg takze
tance ,,wspomagajgce”’, wykonywane rownoczesnie z inng czynnoscig
obrzedowyg czy praktiyczng, a majgce zapewni¢ jej pomyslny przebieg.
Przykladami: taniec towarzyszgcy wypiekowi ciasta obrzedowego w we-
selach ze wschodnich obszaréw Polski (Moszynski, 1928, s. 185, 196, 202),
poleski taniec wykonywany przez dojrzalych uczestnikow wesela, gdy -
panstwo mlodzi spedzajg pierwszg wspodlng noc (Moszynski, 1928, s. 191-
192) 7, czy pojawiajacy sie w analogicznych okolicznosciach bulgarski
taniec ¢ukane na piper, stanowigcy domene mezczyzn (Vakarelski, 1965,
s. 274), oraz cytowany przez Sachsa taniec aborygenéw australijskich
wykonywany przez kobiety i mlodych chlopcéw, podeczas gdy mezezyini
znajdujg sie na polowaniu (Sachs, 1965, s. 76). W tym ostatnim przykla-
dzie, dodajmy, kobiety i chilopcy tanczyli wokél wyobrazen zwierzgt, na
ktore polowali mezezyzni.

Taniec ,,wspomagajacy” towarzyszy z reguly dzialaniom, ktore stano-
wig w obrzedzie element gry z losem, mogacej powies¢ sie lub nie, badz
- dzialaniom utylitarnym — wykonaniu konkretnej pracy — ktore ze
wzgledu na swa wage w 2zyciu czlowieka domagajg sie odpowiednika

® W przeciwienstwie do wspomnianego wczeSniej tanca wykonywanego wokot
pomieszczenia, gdzie mlodzi spedzajg pierwsza wspo6lng noc, taniec ten wykony-
wany byl w innym pomieszczeniu lub na podwérzu. Trwal tak dlugo, jak diugo
panstwo mlodzi pozostawali razem.
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w planie obrzedowym, a przy tym takze stanowig element gry losowej.
Taniec staje sie ich rzecznikiem i reprezentantem. Jednoczesénie sluzy
magicznemu przekazywaniu sil i energii analogicznie do przekazu paoli
zawartego w tancach pakarena i patoe’doe przez sam fakt obecnosci
w okreslonych okolicznosciach. Sachs stusznie okresla taki przekaz jako
telepatyczny (Sachs, 1965, s. 76).

Wykonanie tanca stanowi tu takze sygnal separowania i wydzielania,
a zarazem zabezpieczania dzialan, ktorym towarzyszy. Tworzona granica
jest par excellance strukturalng granicg jungowskiego participation my-
stiqué znajdujgca wyraz w trwaniu tanca (Jung,' 1976, s. 134). Widoczna
jest ona takze w pozostatych wariantach granicznych wyrazen w tancu,
jakkolwiek tam na plan pierwszy wysuwa sie symbolika przestrzennych
i czasowych kategorii kulturowych. W tymze sensie, symbolika granicy
wyrazanej trwaniem ruchu stanowi element przekazu zawartego w kaz-
dym tancu, ktéry dziejgc sie jest zarazem symbolicznym generatorem
rzeczywistosci swojej lub obcej, a wraz z nig optymalnych warunkow
majacych nastapi¢ zdarzen.

4. RUCHOWE SRODKI WYRAZU PROCESU POZNAWCZEGO

Z aktywnym, poznawczo-konstrukcyjnym stosunkiem cziowieka do
rzeczywistosci wiaze sie problem blgdzenia jako modus operandi wilasci-
wy kondycji ludzkie] oraz bledu jako czynnika weryfikujacego kon-
struowane hipotezy, wyznaczajgcego kolejne etapy poszukiwan. Kores-
pondujg z nimi symbole: linii prostej jako wizerunku najdoskonalszej
drogi poznania, ktérej przypisywana jest z reguty boska proweniencja,
spirali i meandru wyobrazajgcych droge ludzkiego poznania—blgdzenia
oraz idea labiryntu jako odpowiednika nie do konca poznawalnej rzeczy-
wistosci.

W przedstawionych dotychczas rozwazaniach sygnalizowalam obec-
nos¢ tych symboli w omawianych przykladach tancéw. Dominowaly
w nich symbole poznania—blgdzenia. Role te pelnily réine warianty
ruchu obrotowego — ruch wirowy, ruch wokoét wlasnej osi, po obwodzie
kota itd., kojarzone pod wzgledem formalnym i tresciowym z symbolem
spirali. Wystapil takze odpowiednik owej idealnej linii prostej — skok
(kolejny to argument uzasadniajgcy role skoku jako apotropeionu), jedy-
na — jak pamietamy — forma ruchu umozliwiajgca ,,bezposrednia” pe-
netracje czasoprzestrzennej rzeczywistosci 'w osi géra—dol. Pofrednig
forme stanowig tarice, w ktéorych ma miejsce koniunkcja symboli linii
prostej i spirali, wykonywane wokodl rekwizytu symbolizujacego zwiagzek
nieba i ziemi, wyznaczajacego zarazem kardynalny punkt organizacji rze-
czywistosci. Odczytuje jg jako relacje o ludzkim poznaniu—bladzeniu,
zyskujacym sens i celowo$¢ w kontakeie z sacrum. Zakladam przy tym,
ze analogiczna moze by¢ semantyka tancéw, w ktérych ruch obrotowy
{gczony jest ze skokiem.
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Rozwazenie kwestii poznania i penetracji rzeczywistosci pod katem
bigdzenia jako metody zdobywania wiedzy umozliwi szersze niz dotych-
czas uwzglednienie ruchowych symboli stosunku podmiotowego ego, tan-
czgcego czlowieka, nie tylko do rzeczywistosci, ale i do siebie samego.
Potrzeba refleksji tego rodzaju zwigzana jest z sytuacjami kryzysu i de-
strukturyzacji osobowosci ego (a wraz z nig destrukturyzacji jego rze-
czywistosci) oraz z odpowiadajgca im w planie obrzedowym liminalng
fazg obrzedow przejscia.

Choreotechnikg tancoéw towarzyszgcych tym dzialaniom, wystepuja-
cym w okreslonym jak wyzej kontekscie sytuacyjnym, rzadzi réwniez
archetyp myslenia o centrycznie zrelatywizowanej czasoprzestrzeni ludz-
kiej rzeczywisto$ci. Proces jej rozpoznania symbolizowany jest ruchem
rozwijajgcym sie po spirali, ktéremu zgodnie z kulturowa kwalifikacja
ruchu przypisywana jest symbolika blgdzenia i penetracji. Reprezenta-
tywnym ich przykladem jest taniec w autoterapeutycznych seansach ta-
rantvstycznych, pelnigey w nich role dzialania ewokujgcego — do kul-
miracji — i roztadowujgcego wewnetrzny kryzys psychiczny 0. Nizej cy-
tuje opis przebiegu cyklu tanecznego Marii z Nardo zarejestrowany przez
Ernesto de Martino (de Martino, 1971, s. 86-87).

.Figury taneczne rozwijaly sie w:nastepujacym porzadku: kapela zaczela graé
tarantele i tarantystka lezaca na podiodze na wznak zaczela natychmiast reago-
wa¢ na dzwieki rzucajgc rytmicznie glowa w prawo i lewo. Nastepnie, jak gdyby
przez jej cialo przetoczyla sie fala diwiekowa, zaczela pelzaé na plecach odpycha-
jgc sie zgietymi w kolanach nogami i tlukac pietami o podloge. Glowa wybijala
gwaltowne tempo, a ruchy nég zespolone byly z rytmem taranteli. Wykonala w ten
sposéb z wyciagnietymi w bok rekami jeden obrdét po obrzedowym kregu, péZniej
odwrfcila sie nagle na brzuch — nogi rozrzucone, nieruchome rece zgiete przed
soba lub pod tulowiem, glowa w cigglym rytmicznym ruchu, wlosy w burzliwym
nieiadzie. Figury te nasladowaly w oczywisty sposdb stworzenie niezdolne do za-
jecia pozycji pionowej, jakby przyrosniete do ziemi, czyli tarantule. Tanczaca prze-
zywala wiec swojg identyfikacje z tarantula, byla ujarzmiona przez bestig, tan-
czyla z nig, co wiecej, sama byla tanczaca bestia. Po momencie identyfikacji z pa-
jakiem nastapil moment rozilgczenia: farantystka zerwala sie na nogi i przebiegla
kilkakrotnie w prostych podwéinych podskokach cobrzedowy krag, wykonujgce od
czasy do czasu niektére znane figury tradycyjnej taranteli z kolorowa chusteczka
w rekach. Trzymala chusteczke za dwa kofice w rekach opuszezonych wzdiuz tu-
towia; wzniesionych do goéry nad glowg; zgietych do tylu za plecami w ten spo-
s0b, ze jedna byla wzniesiona do gory, a druga opuszczona w doét itp. Rowniez w tej
fazie, podobnie jak w poprzednich, tarantystka przestrzegala sci§le rytm. Tanczg-
cymi stopami uderzala o podloge niezmiennie 50 razy w ciagu kazdych 10 sekund.
Po pewnym czasie, nie diuiszym niz kwadrans, cykl taneczny dobiegl konica. Ko-
to, po ktéorym przebiegala tarantystka, zaczelo sie stopniowo zmniejszaé, réwno-
waga stawala sie coraz mniej pewna, rytm nie byl juz przestrzegany z takg do-
kladnoscig i wszystko skonczylo sie frenetycznym kreceniem sie¢ w koélko zapowia-
dajacym bliski upadek, jak przy zawrocie glowy”.

8 We wnioskach z badan de Martino stwierdza, ze obserwowane przez jego
ekipe wypadki tarantyzmu apulijskiego stanowily znieksztalcong forme autonomicz-
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W opisanym cyklu tanecznym widoczne sg wyraznie trzy fazy ruchu,
ktory odbywal sie w obrebie kregu (pomocnice pilnujg, by tarantystka
nie wydalala sie poza jego granice) i przebiegal po obwodzie kola. W po-
czatkowej, tanczaca rozpoznawala niejako sytuacje, w ktorej znalazla
sie, i granice danego jej $wiata (do pewnego stopnia mamy tu takze do
czynienia z rekonstrukcjg granic). Wykonala pierwszy peilny obrét po
obwodzie kola, lezac na plecach, po czym przyjela pozycje, ktéra oznaj-
mita: ,,jestem tarantula” i poddala sie dzialaniu swej ,zgryzoty, ktéra
kaze plakaé” ®, Nie bez znaczenia jest wlasciwa tej fazie preferencja
ruchu ,,niezwyklego”, znamionujacego najpierw bezradnos¢, a nastepnie
bestiaryzacje tarantystki.

Kolejno nastepuje faza, ktorg de Martino identyfikuje jako faze wal-
ki 2, Maria z Nardo, przyjawszy pozycje stojacg, sciga swg przesladow-
czynie przebiegajac wielokrotnie krag taneczny (zwraca tu uwage obec-
nos¢ skoku, znaczgca ze wzgledu na okreslong wyzej jego symbolike),
przy czym pojawiajgce sie tu elementy choreotechniki zwyklej taranteli
stanowig — jak nalezy domniemywaé — sygnal normalizacji sytuacji 8.

Nie uzyskawszy wyzwalajgcej laski $w. Pawla Maria przegrywa i po-
nownie ulega ,zgryzocie” zaciesniajgc obwod przemierzanego kola az
do calkowitej nieomal jego redukcji, do obrotow wokoét wilasnej osi, po

nego zjawiska kulfurowego, na ktorego charakter szczegélnie silny wplyw wywarta
historia Apulii w okresie ksztaltowania si¢ jego pierwocin, to jest pomiedzy eks-
pansja islamu na te tereny a wyprawami krzyzowymi. Symbol tarantuli jest —
zgodnie z jego przekonaniem — symbolem ,zlej przeszlo$ci”, symboliczne zas ukg-
szenie ,wyalienowanym momentem wewnetrznej zgryzoty, ktéra szuka samej siebie”
bedae symptomem nie dokonanego wyboru i konfliktéw dzialajacych w pod$wiado-
mosci tarantystow. Uzasadnienia dla obecnos$ci postaci §w. Pawla udzielajgcego ta-
rantyscie w ostatniej fazie egzorcyzmu laski, uwalniajacej go spod wplywu zatrucia
spowodowanego imaginowanym ukgszeniem, upatruje de Martino w prébach po-
chioniecia owej ekstatycznej praktyki przez Koscidl katolicki. Stwierdza takie, ze
tarantyzm, ktoéry pierwotnie pelnit role ,kulturowego systemu obronnego” w sytua-
cjach konfliktowych (poréwnuje go z innymi formami ekstazy tanecznej, opierajac
sie na materialach historycznych i etnograficznych), w postaci obserwowanej w roku
1959, tj. w okresie, gdy prowadzone byly badania, sprowadzony zostal wytacznie
do samego kryzysu identyfikowanego z chorobg. De Martino, 1971, s. 209-306.

81 Maria z Nardo, badana przy uzyciu testu list skojarzeniowych, na hasto ,.uka~
szenie” odpowiedziala: ,zgryzota, ktdra kaze ci plakaé”. De Martino, 1971, s. 333.

8 Stwierdza co nastepuje: ,,Zeby bowiem zabi¢ lub zadeptaé tarantule trzeba
na$ladowaé taniec matego pajaczka, czyli tarantele: trzeba tanczyé razem z pajgkiem,
co wigce], trzeba samemu staé¢ sie tym pajakiem, ktory tanczy, trzeba utozsamié sie
z nim bez reszty. Réwnocze$nie jednak trzeba uchwyci¢ kulminacyjny moment,
w ktérym narzuci sie tancowi pajgka wlasny rytm taneczny, zmusi pajaka, by
tanczyt az do upadtego, zmusi do ucieczki przed gonigea go stopa, zmiaidiy i roz-
depcze stopg wybijajaca gwaltownie rytm taranteli”. De Martino, 1971, s. 81.

8 Narastajgca czestotliwo$é wprowadzania tych elementéw ruchu do surowego
kanonu ruchu opisanego cyklu stanowila dla miejscowych obserwatoré6w sygnal
zblizania sig ,,wyzwolenia” tarantystki. De Martino, 1971, s. 90.
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ktorych nastepuje upadek konczacy cykl. W tej fazie ma miejsce ,,zwi-
janie” ruchu po spirali, konczace sie wirowaniem w punkcie. Tym ra-
zem kontekst wyklucza interpretacje ruchu wirowego jako dziatania krea-
cyjnego. Ruch tu nie ekspanduje, a cofa sie az do granic zdezinte-
growanego ludzkiego ,ja” tfanczacej tarantystki. Istotne znaczenie ma
i ten fakt, ze Maria z Nardo uzyskala laske przelamujac dreczacy ja
kryzys wewnetrzny, w trakcie przemierzania jednego z pelnych kregow
tanecznych, a wiec woweczas, gdy istnialy po temu optymalne warunki:
gdy byla niejako ,,w drodze” do jej uzyskania.

Omoéwiony seans tarantystyczny stanowi najpeiniejszy wsréd zareje-
strowanych w czasie badan, ktérych rezultatem jest ,,Ziemia zgryzoty”,
wariant owego rytualu poszukiwania utraconej tozsamosci. Dane doty-
czgce innych wskazuja, ze nie zawsze mialy one tak klarowng kon-
strukcje. Decydowal o tym stopien deformacji tarantyzmu apulijskiego
w momencie prowadzenia badan. Natomiast dane historyczne, przytacza-
ne w obszernym komentarzu, potwierdzajg zasadniczy schemat przebie-
gu seansu ujawniony w tym przykltadzie.

Tu takze znajdujg sie informacje dotyczace asocjacji opisanych form
ruchu symbolizujacych proces zdobywania wiedzy z rekwizytem w po-
staci liny (tarantysci trzymali sie jej w czasie tanca, przy czym niekiedy
zwieszala sie ona z drzewa, wokdl ktérego wykonywano taniec), nieobec-
nym juz w zadnej z wersji rytuatu zarejestrowanych w czasie badan
w roku 1959. Martino uzasadnia jego zastosowanie przede wszystkim
wzgledami praktycznymi. Tarantysta trzymajgc sie liny latwiej utrzymy-
wal réwnowage, przy czym dlugosé liny wyznaczala zasieg jego poruszen.
W plaszezyznie symbolicznej za$ wskazuje na zwigzek z pajgkiem (w ten
sposob tanczy¢ mieli ukgszeni przez pajaka zwieszajgcego sie z galezi
drzewa), z ktorym identyfikuje sie tarantysta, i na symbolike aioresis —
rytualnego hustania sie. Dla prowadzonych przeze mnie rozwazan wazny
jest drugi z wymienionych zwigzkéw, z uwagi na dokumentowang nim
asocjacje z obrzedami inicjacyjnymi i okresem seksualnego dojrzewania
mlodziezy (de Martino, 1971, s. 150-151, 234-252).

Podobna konstrukcja formalno-symboliczna, w ktérej ruch obrotowy
1 wirowy ,regulowane” ling kojarzone sg z ideg i semantyka spirali,
wystepuje we wspomnianej w zwigzku z podrézami mistycznymi, ta-
necznej inicjacji szamanskiej Indian poludniowoamerykanskiego plemie-
nia Kariba (Eliade, 1974, s. 128-130). Tu takze wazng role odgrywa po-
wtarzalno$¢ podejmowanych proéb, w czasie ktérych adept przyswajal
sobie nauki mistrza i stopniowo wnikal w siebie, a w rezultacie rozpo-
znawal wlasne mozliwosci, az w koncu stawal sie zdolny — jak wie-
rzyl — do przeprowadzenia faktycznej penetracji rzeczywistosci: wedréw-
ki przez poziomy kosmicznego universum.

W pierwszej fazie czterostopniowej inicjacji, nauki poprzedzane byly
tancem wykonywanym w kole, wspélnie przez wszystkich inicjowanych
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mlodziencow, przy czym nie tanczyli oni jak ,,zwykli” ludzie, ale nasla-
dowali ruchy zwierzat, o ktorych mowil im w naukach mistrz. W drugiej
fazie identyfikacja z nasladowanymi zwierzetami byla tak gleboka, ze
inicjowani — we wlasnym przekonaniu — zamieniali sie w jaguary czy
nietoperze (doda¢ nalezy, ze inicjacji towarzyszyly zabiegi deprywacyjne,
jak uzycie srodkoéw halucynogennych, powstrzymywanie sie od snu, post).

Pod koniec tej fazy wystepowal pierwszy taniec inicjowanych, ma-
jacy charakter podrézy mistycznej. Mlodziency tanczyli trzymajac sie
zwieszonych z dachu domu obrzedowego lin, obracajac sie i hustajac,
bgdz uczepieni ich wirowali w powietrzu. ,,Wstepujg” wadwczas po ,,spi-
ralnej drabinie” (jest to wlasciwa droga podroézy szamanskich Kariba,
nazywana takze drogg Ojca Vulture, kreatora i gtéwnej postaci panteo-
nu) do pierwszego pietra nieba. Znalaziszy sie tam rozpoznajg jego obsza-
ry, spotykaja nadprzyrodzone istoty, na skrzyzowaniu drdg Zycia i Smier-
ci dokonujg wyboru pomiedzy Ziemig Bez Wieczoru i Ziemig Bez Switu
{stanowi to odpowiednik wyboru kometencji), a na koniec pouczani sg
przez ducha-przewodnika o przeznaczeniu dusz po $mierei.

W ostatniej fazie inicjacji mlodziency przemierzali kolejne pietra nie-
ba, az do ostatniego, przenoszeni przez szczegdlnego rodzaju pojazd —
platforme wprawiang w ruch przez 4 rozwijajgce sie skrecone liny.

Z kolei przykilad tanca, w ktérym ruch ekspanduje w przestrzeni
w linii meandru. Rozwigzanie tego rodzaju reprezentuje stynny staro-
grecki geranos ®. Byl to rodzaj korowodu wykonywanego przez dziewcze-
ta i mlodziencow rozmieszczonych naprzemiennie w diugim lancuchu, po-
lgczonym uchwytem dloni. Tanczono go w nocy, przebiegajac ,,pod ston-
ce” meandryczng droge o skomplikowanym rysunku, przy czym zgodnie
z niektérymi swiadectwami (Lawler, 1964, s. 48, 148; Graves, 1967, s. 319)
tancerze nie§li tzw. rhymoi, co tlumaczone jest jako liny %5.

Taniec ten badacze wigzali z misteriami eleuzynskimi po$wieconymi
Demeter i Persefonie oraz z — lgezgeymi ich kult z kultem Dionizosa —
misteriami orfickimi, ktorych treécia byla tajemnica odradzajgcego sie
zycia.

8 Dane za: Lawler, 1964, s. 46-48. Ta sama autorka opublikowala nie znany
mi artykut poswiecony szczegdlowej reinterpretacji nazwy 1 funkeji geranosu
(I. B. Lawler, The Geranos Dance — A New Interpretation, ,Transactions of
the American Philological Asscociation”, t. 77: 1946, s. 112-130). Na temat geranosu:
Zwolski, 1978, s. 36-38 i n, dotyczace ,chorei natury”. Na temat uzasadnieh mi-
tologicznych: Graves, 1967, s. 318-320; Santarcangeli, 1982, s. 212-214. Por.
takze informacje na temat wykonywanego wspolcze$nie tanica yaryitos, zwanego
takze tancem Tezeusza (Stratou, 1977, s. 19-22).

85 Jest to pojecie sporne, jednak zgodnie z informacjami podanymi przez Lawler
badacze przychylajg sie do takiej, jak zaprezentowana, jego interpretacji. Opinie
te potwierdza Graves, przy czym powoluje sie na inne przykilady zastosowania tego
rekwizytu w tancach starogreckich.
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Mitycznym pierwowzorem geranosu byl taniec panien i mlodziencow
z domow atenskich przeznaczonych na ofiare dla Minotaura, ktérych
przed $miercig w otchtaniach Labiryntu uchronil Tezeusz. On to, dzieki
pomocy Ariadne, zdolal pozna¢ i oznaczy¢ wilasciwg droge umo-
zliwiajgca zaglebienie sie w Labirynt, a nastepnie bezpieczne z niego
wyjscie, przy czym znakiem drogi byla ni¢. Tezeusz zabit Minotaura
i podazajgc za nicig wydostat sie z Labiryntu wyprowadzajac zen mlo-
dziez (zgodnie z niektérymi wersjami mitu do wnetrza Labiryntu wszed?
sam Tezeusz). W drodze powrotnej z Krety do Aten zatrzymal sie na
Delos 1 tam, przed wizerunkiem Afrodyty, wokoét ,,rogatego oitarza” zbu-
dowanego przez Apollina z lewych rogdéw bykoéow i jatdéwek, po raz pierw-
szy wykonany zostal geranos (Graves, 1967, s. 310-315; Santarcangeli,
1981, s. 213).

Do niedawna nazwe tego tanca tlumaczono doslownie — geranos,
w jezyku greckim znaczy tyle, co ,zuraw’” — i na tej podstawie przypi-
sywano mu charakter tanca nasladowczego, w kitéorym tancerze mieliby
nasladowa¢ poruszenia ptaka (zuraw byl poswiecony Demeter, jego ru-
chy za$ — z blizej nie okreslonych powodéw — kojarzono z rytualnymi
orgiami towarzyszacymi misteriom %). Przekonywajacej reinterpretacji
dokonala Lillian B. Lawler. Semantyke terminu geranos wywodzi ona
z rdzenia ,,ger-" co znaczy ,,wiC sie”, ,,wznosi¢ sie do gory spiralg”, ,,po-
rusza¢ meandrycznie”. Jest to interpretacja doskonale osadzona w przed-
stawionym kontekscie mitologicznym. Zarazem na jej zasadno$¢ wskazuje
logika uzytych symboli: meandrycznego ruchu tancerzy, odpowiadajace-
go drodze przez Labirynt, ktéra okazala sie drogg ku zyciu, dzieki pro-
wadzgce] ich nici Ariadne, symbolizowanej w tancu przez rhymoi.

Symbole te wspoélgrajg z trescig misteriow — wydobycie sie z pod-
ziemi ziarna, zycia, Persefony, odrodzenie sie rozszarpanego przez ty-
tandéw Dionizosa; wystepuje tu takze watek drogi—blgdzenia Demeter
poszukujacej porwanej Persefony oraz drogi przemierzanej w czasie oble-
du przez Dionizosa (Graves, 1967, s. 91-97, 104-111) — podobnie wywo-
dzona przeze mnie na ich podstawie ,poznawcza” wykladnia rozumienia
tego tanca.

88 Pewna wskazowkag co do istnienia tego zwiazku sg dane przytoczone przez
Gravesa na temat wiosennego erotycznego tanca kretenskiego. Ruch tancerzy 13-
czacy posuwanie sie z biegiem linii wykreslonego na posadzce wzoru labiryntu
z podskokami, kojarzony mial by¢é z ruchem przepiorki wabionej przez samca
zamknictego w klatce, zaglebiajacej sie w zasadzke o kszialcie labiryntu. Podobne
sprzezenie mialoby graé¢ role takze W wypadku geranosu, przy czym erotyka tanca
ludzi asocjowana byla z faktem, iz obydwa te ptaki wykonujag w okresie godowym
rodzaj tanca (Graves, 1967, s. 318-319). Santarcangeli z kolei uwaza za upraw-
niong interpretacje tanca ruch, ktory ekspanduje w linii menadru i tancow zwia-
zanych semantycznie z ideg labiryntu (zalicza do nich geranos), za odpowiednik
stosunku seksualnego (Santarcangeli, 1982, s. 62, 215).

9 — Etnografia Pol. 30/1
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Charakterystyczne, ze w interpretacji semantyki tanca ze wzgledu
na ruch Lawler pozostaje przy tradycyjnej kwalifikacji ruchu mean-
drycznego jako odpowiednika ruchéw weza. W tym tez skojarzeniu szu-
ka uzasadnienia dla obecnosci rhymoi, ktoére mialyby by¢ jego symbo-
lem, sam za$ taniec okresla jako ,taniec weza”. Popelnia tym samym
biad, przypisuje bowiem signifié role signifant. Ruch meandryczny, spi-
ralny, ruch, jak ruch weza, nie tlumaczg sie nawzajem, nie lgczy ich
zwigzek semazjologiczny. Sa grups synonimicznych wyrazen rucho-
wych stanowiacych oznaczniki tresci: penetracja, blgdzenie, bigdzenie po-
znawcze. W innym kodzie, np. w plastycznym, ich odpowiednikiem beda
wizerunki weza, meandru czy spirali. W innej konwencji meander lub
spirala jako schematyczne wizerunki weza symbolizowaé mogg kulturo-
we cechy weza. \

Uzasadniona jest natomiast proponowana przez Lawler interpretacja
geranosu jako tarnca radosci i zwyciestwa. Zgodnie z mitem mamy tu do
czynienia ze zwyciestwem nad $miercia, jakkolwiek sam tanieec wyraza
proces, a nie fakt. Stgd przeciwsloneczny kierunek ruchu. W tym kon-
tekscie znaczgca jest opinia Sachsa, kiory sklania sie ku interpretowaniu
tancoéw spiralnych i meandrycznych asocjowanych z ideg Labiryntu jako
drogi zmarltych?®. Nie kloci sie to z proponowanym przeze mnie
rozumieniem, jezeli uwzglednimy religijny punkt widzenia na $mierc
jako przemiane do zycia o innej jakosci. W tym sensie sg one symbolami
drogi zmarlych ku zyciu, co znajduje wyraz w fakcie, ze ruch spi-
ralny i meandryczny wspélwystepuje w nich z symbolami idealnej —
prostej — drogi poznania hadZz z symbolami idei centrum. Do tej kate-
gorii nalezg obecne w zaprezentowanych tu przykladach rekwizyty —
liny — stanowigce symboliczne odwzorowanie nici zycia 88.

Analogiczna caltostka symboliczna: ruchu, rekwizytu i sytuacji limi-
nalnej, wystepuje — siegajgc po przytaczane juz dane — w ,,taficu slon-
ca’” Indian prerii, w ktérym inicjowani mlodziency byli zawieszeni pod
dachem domu obrzedowego na linach przewleczonych przez miesnie klatki
piersiowej i plecéw (byt to element rytualnych tortur). Dojrzali za$
tancerze zwracajgcy sie do Stwoércy w podobny sposéb przytraczali sie

87 Poglad Sachsa inspirowany byl ustaleniami J. Laylard na temat symboliki
labiryntu w kulturach megalitycznych. Sachs, 1965, s. 155. Szerzej na temat tej
formy tancoéw u Sachsa s. 151-155.

8 Na temat symboliki i funkcji liny poréwnaj dane zawarte w: Eliade, 1974,
s. 50, 78, 121, 136, 226, 484, 490 ($rodek podroézy mistycznej), s. 75 (wyobrazZenie nie-
bianiskiego malienstwa), s. 111 (droga dusz). D18 terenu Stowianszezyzny zob. uwagi
Moszynskiego na temat liny oraz kwalifikacji dr6g i mostéw (Moszynski, 1967,
t. 2: 1, 5. 712), Vakarelskiego na temat drég i mostéw, ktorymi przechodzg nowozen-
¢y, symbolizowanych m. in, czerwong nitka (Vakarelski, 1965, s. 273). Poréwnaj
takze asocjacje lina—waz w mitologii hinduskiej, gdzie waz Vasuki pelnit funkcje
liny owinietej spiralnie woké} gory Mandara.
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do stupa, wokol ktorego wykonywano taniec. Zarazem, w mitach ludéw
kultywujacych ten rytual taneczny wystepowal motyw drogi prowadzg-
cej do poznania zasady organizacji i istnienia $wiata (przebywanie jej
stanowilo odpowiednik poszukiwania owej zasady) oraz motyw pngcza
winoro$li jako drogi miedzy pietrami kosmosu.

Tenze zesp6l kojarzen symbolicznych wystepuje w , kulawym tancu”
panny mlodej, wykonywanym bezposrednio po oczepinach (a wiec bez-
posrednio po obrzedowe] transformacji) w polskich weselach. Skladat sie
on z dwoch czeéci. W pierwszej panna mloda tanczac z panem miodym
kulala, byla wiec ,naprawiana” i ,,wyproébowywana” trzykrotnym po-
wtorzeniem tanca z inicjujgeymi i posrednikami-obcymi. Trzykrotne po-
wtorzenie i w ogéle powtdrzenie tanca, tym wiecej ze przebiega on po
obwodzie kola, stanowi — jak moéwitam wczesniej — transmutacje spirali.
W drugiej czes$ci panna mloda wykonywala prawidlowy taniec z panem
milodym. Zarazem, w piesni towarzyszacej oczepinom moéwiono o chmielu
wijgcym sie wokoét tyczki jako o czynniku sprawczym transformacji.
O podobnych faktach dotyczgcych tanca panny mlodej méwi Sachs po-
wolujge sie na przyklady z Bawarii, Grecji, Nowej Gwinei i Maroka
(Sachs, 1965, s. 117, 129-130), przy czym kojarzy ruch ,kulawy”, ,uszko-
dzony” wprowadzany do ciggu tanecznego z pelzaniem, czesto dominu-
jacym w zachowaniach postaci inicjowanych.

Wyodrebniony kompleks symboliczny zawierajg takze, pelnigece juz
przede wszystkim funkecje ludyczno-estetyczne i slabiej udokumentowa-
ne, argentynskie tance zniwne wykonywane wokél slupa oplatanego
w czasie tanca wstegami (Benvenuto, 1965), dziewczece tance kolattam
i pinal kolattam z Indii (Madras) zwigzane z okresem $wigt wiosennych
i mitycznym epizodem narodzin boga-herosa Ramy (Enakshi, 1970, s. 175-
176), wystepujace na terenie calej Europy tance wykonywane woko! stu-
pa umajonego zielenig (z jego wierzcholka zwieszajg sie niekiedy wstegi
trzymane przez tancerzy), wykonywane w okresie $wigt wiosennych oraz
w dniu letniego przesilenia stonecznego.

Tu wymieni¢ nalezy takze taniec mengket z Celebesu tanczony przez
mlodziez po zakonczeniu zbiordéw, laczaey w warstwie choreotechniki
elementy ruchu meandrycznego i kolowego z formacja mostu zlokalizo-
wanego wewnatrz dwoch koncentrycznych kél tancerzy, pod ktéorym ko-
lejno, w pozycji kucznej, przechodzg wszyscy tanczacy (Simatupang,
brw., s. 146-147). Wystepujgca tu kumulacja ruchowych oznacznikow
w powigzaniu z kontekstem sytuacyjnym (uroczystosciom zniwnym to-
warzyszy dobér malzenski poswiadczany wspélnym udzialem dziewczgt
i mlodzienicow w tancu -— stanowi to rodzaj zareczyn) jest dla prowa-
dzonych rozwazan szczeg6lnie wazna ze wzgledu na fakt, ze lgczy symbo-
like mediacji (most), transformacji (przejscie w pozyciji kucznej pod mo-
stem) 1 poznawczej penetracji (ruch meandryczny), przy czym symbo-
lem mediacji jest konfiguracja tanczgcych (most), nie zas rekwizyt. Na
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wspolzaleznos¢ tych elementéw i form ruchu wskazywal Sachs na mar-
ginesie uwag dotyczacych tancow meandrycznych i spiralnych zwigza-
nych z inicjacjami i obrzedami plodnosci (Sachs, 1965, s. 91-93, 117, 154).
Podobnie jednak, jak w wielu innych trafnych spostrzezeniach, kwestii
tej nie rozwingl.
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Jolanta Kowalska

THE BASIC ELEMENTS OT THE CULTURAL CONCEPTS OF REALITY IN THE
SYMBOLISM OF DANCE MOVEMENT

Part 1

CULTURAL QUALIFICATIONS OF THE MOVEMENT AND THE SYMBOLISM
OF DANCE MOVEMENTS

Summary

This paper is the succesive part of the study of the dance as a means of
cultural communication. My question is: which features of the dance determine,
that it can fulfill communicational functions? In my previous paper on the me-
chanism and means of cultural transmission in dance (Kowalska, 1985) I pointed
out, that the elementar units of the movement called in kinetography and ki-
nesics as “kinems” have no autonomous meaning. They are joined together into
particular movement wholes and have function of signs as a result of the se-~
lection and composition of all the used significant elements of the dance due to
the cultural conotation of the elements and their combination as well.
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The influence of cultural conotation of the movement on the symbolism aof
the dance is the main subject of this paper. '

As the starting point to the qualification of the movement and the organizing
factor for the logic of my reasoning I assume the idea of a human individual as
a dancing centre of emission and of the valorization of movement. The idea has
been sprung up from two statements: the normative role of the dancer-the con-
clusion of the analysis of the myth on creative dance of Siva-Nataradja (Kowal-
ska, 1984) and the Marcel Mauss’ idea, that the human body is the basic aviable
instrument of cognition and that the techniques of using the body reflect people’s
attitudes towards reality (Mauss, 1977, p. 543). In dancing (as in other kinds of
behavior as well) man operates with movement symbols reflecting his internalized
knowledge and world outlook. He is, at the same time, the centre of cognition —
and the instrument of cognition is his body. The subjective human perception of
reality distinguishes the basic spatial and temporal relations (upwards-downwards,
backwards-forwards, left-right, future-past, present-past etc). As a consequence
of cultural objectivization these relations become the basic cathegories of symbolic
classifications and so they determine the ways, in which people use the movement
in dance. They determine too the structure of ,dance texts” composed by them
like they have determined the structure of the images of Siva-Nataradja in
sculptures.

In this part of the paper I present the cultural qualification of the movement
and the movement’s antithesis and also the classification of the movement with
referrence to its spatial and temporal aspect and the influence of these classi-
fications on the symbolism of dance movement and, implicitly, the dance itself. .
The next part is going to be devoted to the connection of the valorized movement
with valorized ,human world of time and space” (Cassirer, 1977, p. 108) in consi-
deration of the dance symbolism.

Translated by Anna Kuczynska-Skrzypek



