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WSPOZALEZNOSC SYMBOLIKI RUCHU TANECZNEGO
1 RZECZYWISTOSCI O OKRESLONEJ WALORYZACJI *

Koncepcija, zgodnie z ktorg czasoprzestrzenna rzeczywistos¢ jest zre-
latywizowana wobec okre§lonego centrum i ma charakter dualny?!, na-
rzuca czlowiekowi konkretne reguly postepowania. Przestrzeganie ich
jest warunkiem koniecznym skutecznosci ludzkich poczynan. Jedng z pod-
stawowych regut jest utrzymanie jednorodno$ci okreslonych i wydzielo-
nych sfer dualnej rzeczywistosci: swojej i obcej. W plaszczyZnie symbo-
liki determinuje ona koniecznos¢ spdjnosci semantycznej wszelkich uzy-
tych symboli. Regula ta znajduje m. in. odzwierciedlenie w rodzaju za-
leznodei lagczacych ruch taneczny o okreslonej kulturowej konotacii,
ze zwaloryzowana rzeczywistoscia, przy czym moze to byt zalezmose
o charakterze analogii badZ opozycji.

I. ANALOGIA SYMBOLIKI MIEJSCA I RUCHU

W rozwazaniach zawartych w pierwszej czesci tego artykutu (Kowal-
ska, 1986, s. 83-138) oraz w artykule poswieconym analizie symboliki
mitycznego tanca kreacyjnego Siwy-Nataradzy i jego wyobrazen rzez-
biarskich (Kowalska, 1984), w ktorych oméwilam znaczenie kategorii
centrum w tancu, wskazywalam m. in. na stwierdzony przez wielu
badaczy fakt, ze wszelkie istotne — a wsréd nich obrzedowe — dziala-

* Pierwsza czesé tego artykulu znalazia sie w tomie 30, zeszyt 1 ,Etnografii
Polskiej”.

! Taka koncepcja rzeczywisto$ci przypisywana jest spoleczenstwom tradycyij-
nym. Por. dane bibliograficzne we wprowadzeniu do calosci tego artykulu.

11 — Etnografia, t. XXX/2
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nia czlonkéw spolecznosci tradycyjnych lokalizowane byly w miejscu
identyfikowanym jako centrum. Decydowal o tym archetyp myslenia,
zgodnie z ktéorym srodek jest miejscem swietym, a zarazem szczegdl-
nym punktem pelni czasoprzestrzeni, w ktérym ma miejsce jednoczenie
sfer rzeczywistosci (Eliade, 1970, s. 61-86). Dzieki tej wlasciwosci w cen-
trum mozliwy ma byé — jak wierzono — przeplyw istnien i energii
witalnej pomiedzy niejednorodnymi obszarami §wiata.

Regula determinujgca wspomniang wyzej lokalizacje istotnych dzia-
tan ludzkich decyduje takze o tym, ze centralny punkt osiedla czy obo-
zowiska (nie zawsze jest to jego faktyczny srodek, jakkolwiek najcze-
$ciej pokrywaja sie) jest miejscem tanca 2 Modelowym przykladem tej
wspblzaleznosei jest uzasadniona w micie kwalifikacja miejsca tanca
u Indian Zuni jako serca (pepka, srodka — pojecia te wystepuja
w tym wypadku jako wyrazenia synonimiczne) swiata 3. Analogiczng sy-
gnature ma takze, zgodnie z kulturowg kwalifikacjg miejsc, sam obszar
siedzib ludzkich i kazda poszczegélna siedziba, przy czym rola wyjgtko-
wa przypada domowi, ktory jest niejako ,,z natury” w srodku (Eliade,
1970, s. 78). Podobnie rzecz si¢ ma, gdy 6w Srodek jest dany i raz na
zawsze oznaczony drzewem, slupem, oltarzem badz budowls.

W tym obszarze, a wiec w rzeczywisto$ci sakralnej i swojej, loka-
lizowane sg wszelkie tance, w ktérych celem wykonania jest pozytywne
i konstruktywme oddzialywanie na rzeczywistos¢ i magiczne wspoldzia-
tanie z nig. W poprzedniej czeSci artykulu moéwilam o zarejestrowanym
w kulturze Vendéw z Afryki pld. przekonaniu, Ze stan possession (za-
wladniecia) przez przodka moze by¢ osiggniety jedynie w wyniku tanca
wykonywanego na terenie nalezgecym do rodziny tancerza. Identyczna
logika kojarzen decyduje, ze takie dzialania magiczne, jak sprowadzanie
przychylnego ludziom bdstwa, przelewanie na nich jego mocy i blogo-
stawienstwa czy uczlowieczanie istot ,nieludzkich”, jezeli realizowane sg
za posrednictwem tanca, to wykonywanego w jedynym wlasciwym po
temu miejscu: w obszarze swojskosci, poprzez centrum. Tu wiec na
przyklad, na centralnym placu wsi tancza u Muriéw z Indii Centralnych
tzw. ,konie bogéw” — tancerze, ktorych zadaniem jest uzyczenie swych
cial bogom pragnacym skosztowaé ludzkich rozrywek w czasie trwania
uroczystosci Pen Karsana (,,boskich zabaw’’) 4.

W centrum, to jest w domu obrzedowym, ktory stanowil replike

2 Por. kapitalng uwage Claude Lévi-Strauss’a, Ze miejsce tafica jest miejscem
przenikania sfer, jednoczenia przeciwienstw (Lévi-Strauss, 1971, s. 218).

3 Zgodnie z wierzeniami Zuni $rodek $wiata jest mitycznym miejscem tanca
zamieszkiwanym przez tanczgcych bogdéw katcina, Jego symboliczng franspozyciag
staje sie kazdorazowo obszar, gdzie wykonywane sa tance ludzi przyjmujacych na
czas ich trwania role tanczacych bogéw (za: Alexander, 1964 s, 1853).

4 Symbolika miejsca wzmacniana tu jest symbolika rekwizytu anga wycbra-
Zajacego kosmiczne uniwersum (Gell, 1980, s. 219).
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domu istot nadprzyrodzonych, wybudowanym na ich zlecenie i wedle
instrukeji wydanych czlowiekowi w czasie mitycznym, tanczyli mezczyz-
ni i kobiety Kwakiutléw urealniajgc w tancu xwe-zxweé pierwotny kon-
takt z tymi istotami (Boas, 1935, s. 27-32). Podobunie kobiety Irokezow
dziekowaly za udane zbiory kukurydzy minionego roku, tatniczge podezas
zimowych uroczystosci wokoél pnia pinii symbolizujgcego $rodek Swiata.
Co wiecej taniczyly w tzw. ,, dtugim domu”, ktéry bedae siedliskiem ludzi
stanowil zarazem ziemski odpowiednik siedziby si! nadprzyrodzonych
(Alexander, 1964, s. 34; Kurath, 1964, s. 16-21).

Réwniez mezezyzni w Macedonii i Serbii wykonywali ,,blogoslawigce”
ludziom i zwierzetom kolo ma kolu na dziedzincu przed kosciolem, to
jest w miejscu centralnym i $wietym, przy czym szczego6lnie wazna jest
w tym wypadku korespondencja tak kwalifikowanego miejsca oraz kon-
figuracji tanczgcych zarazem kolowej i pietrowej, ktérg wczesniej zin-
terpretowalam jako symboliczny odpowiednik géry kosmicznej (Mlade-
novi¢, 1973, s. 118-128; 1980, s. 62-63; Kowalska, 1986, s. 106).

W jsrodku $wiata przebywali takze badz powracali do niego w kul-
minacyjnym momencie obrzedu inicjowani przywracani spolecznosci lu-
dzi, m. in. takze za posrednictwem tanca. Reprezentatywny dla tej ka-
tegorii jest taniec hamatsy — ludozercy — mlodziennca Kwakiutléw aspi-
rujgcego do czlonkostwa w bractwie ludozercoOw. Mtodzieniec ten na
okres przygotowan do obrzedu znikal z wioski i, jak wierzono, przenosit
si¢ do krainy Ludozercy z Poélnocy polozonej na krancach ziemi. W dniu
obrzedu powracal przywolywany tancem czlonkéw bractwa niedzwiedzi.
Zjawial sie wpadajgc do domu obrzedowego przez otwor w dachu. Byt
we wladaniu Ludozercy: zachowywal sie jak szalomy, kasal ludzi, doko-
nywal aktu rytualnego kanibalizmu spoiywajgc spreparowane w specjal-
ny sposob cialo zabitego niewolnika. Wszystkim tym jego poczynaniom
towarzyszy! taniec, jakkolwiek niekiedy stan oszolomienia byt tak glteboki,
ze hamatse nie mogl tanczyé, poniewaz nie byl zdolny do wykonania
serii skoordynowanych ruchéw; inaczej mowiac ruch jego byl ruchem
blednym 3. Po pewnym czasie hamatse wymykal sie do lasu. Calosé
dzialan powtarzana byla trzykrotnie, a na koniec egzorcyzmy — w kto-
rych taniec odgrywal role tonizujgcg stan psychiczny inicjowanego,
a w plaszezyznie symboliki wyrazal jego powrét do spotecznosei ludzi —
uwalnialy go od szatu 8.

5 Poréwnaj dane dotyczace mozliwoséci interpretacji ruchu blednego i niepra-
widlowego jako symboli procesu poznawczego, zawarte w poprzedniej czesci arty-
kutu.

6 Zwraca uwage fakt, Ze egzorcyzmujgcymi mogli byé jedynie czlonkowie brac-
twa niediwiedzi, a wigc istoty tej samej kategorii majgce jednak za soba peiny
proces transformacji. Byli oni niejako wprowadzajacymi w nowe zycie opiekuna-
mi hamatsy. Nasuwa sie w zwigzku z tym dodatkowa mozliwo$é interpretacji po-
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Zgodnie z tg samg logikg analogii wspdlwystepujacych symboli, dzia-
lania zwigzane z cyklicznie powracajacym stanem chaosu lub kryzysu
wyprowadzane sg poza okreslony tu obszar. Na przyklad w polskiej kul-
turze ludowej wszystkie tance okresu zapustow wykonywamne byly na
drogach lub w karczmie, czyli na obszarze — odpowiednio — granicz-
nym i niczyim. Jedynie tance ze skokami na urodzaj Inu i konopii po-
jawiajgce sie w koncowej fazie zapustéw wykonywane byly nie tylko
w karczmie, ale takze w obejéciu — ,,na Smieciach” i bezposrednio na
polach. W polskiej kulturze ludowej obszary niczyj i gramiczny (karcz-
ma i drogi) byly takze miejscem tancéw okresu noworocznego, z ktéry-
mi lgczona byla symbolika periodycznego powrotu do poczgtku. Wyjgtek
stanowity tu tance oprowadzanego po wsi ,,zwierzecia”, w ktérych wy-
obrazano misterium $mierci i powrotu do zycia.

Siegajgc po bardziej egzotyczne przyklady tancow, ktorych lokaliza-
cje determinuje ta sama regula, przytoczy¢ mozna péinocnoaustralijska
ceremonie kunapipi osadzong w mitycznej sytuacji prapoczatku, cele-
browang cze$ciowo na granicy obozowiska i — poza S$ciSle okreslonymi
fazami (wstepng i koncows) cbhwarowang zakazem uczestniczenia dla ko-
biet, ktorym przypada tu status istot nieczystych, odpowiedzialnych za
mityczny kryzys, tj. powodz 7. Na terenie glownego obozu nalezacego do
mezczyzn, gdzie wykonywano wiekszo$¢ tancéw wchodzaeych w sklad
tej ceremonii, pozostawali wylacznie dojrzali mezczyzni, a wiec czlonko-
wie grupy, ktorzy mieli poza sobg inicjacje i reprezentowali harmonie
oraz sakralny aspekt rzeczywistosci. Do obozu mezczyzn wprowadzani by-
li z czasem inicjowani chlopcy i woéwczas taniec przenoszono na granice
obozowiska.

Innym przykladem tanca zwigzanego z sytuacjg chaosu, wyprowa-
dzanego poza obszar klasyfikowany jako swdj, sg oméwione przeze mnie
wczesniej w rozwazaniach dotyczgcych ruchowych symboli wyobrazajg-
cych proces poznawczy (Kowalska, 1986) tance wykonywane podczas
inicjacji na szamana w poludniowoamerykanskim plemieniu Karibéw.
Byly one niejako ,zamykane” w domu obrzedowym, stanowigcym za-
rowno centrum, jak i obszar izolowany od wlasciwej siedziby ludzi

mylki i kary za pomylke w tancu bractwa niediwiedzi, 0 czym moéwilam w pierw-
szej czeéci artykutu. Przyjmujac, Ze w planie symboliki ruchu zwielokrotnienie
obiegu kola jest transmutacjg spirali, taniec tego bractwa wykonywany w celu we-
zwania hamatsy, wolno zinterpretowaé jako czynno$é (a zarazem dzialanie magicz-
ne) otwierajaca i budujaca jego droge z krainy LudoZercy z Pélnocy do siedzib
ludzi. Pomyika jest wéweczas réwnoznaczna z zerwaniem tej drogi (dane za: Be-
nedict, 1966, s. 260-265; Boas, 1930, s. 105-110).

7 Ceremonia ta, razem z trzema innymi zaliczana przez Wernera do tzw. ,kon-
stelacji mitu Wawilak”, skoncentrowana jest na kwestii istnienia i reprodukcii
zycia (Werner, 1937 s. 247-250 —  konstelacja mitu Wawilak”; s. 290-311 —
przebieg ceremonii kunapipi; s. 372-398 — interpretacja).
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(w tym przypadku ma miejsce inwersja symboli denctujgcych znacze-
nie miejsca, w ktérym wykonywane byty te tance ).

Rowniez tance kalusaréw, zwigzane z kryzysem, to jest chorobg, mia-
ly zwykle za scene droge lub lgke poza wsig, w przypadku zas, gdy ru-
salska bolest’ wyjatkowo opornie poddawala sie zabiegom tancerzy-tera-
peutow, tance te przenoszono na jedng z okolicznych 1gk srédlesnych,
uwazang tradycyjnie za siedzibe rusatek (Moszynski, 1967, t. 2, cz. 1,
s. 351, 602-603).

W ostatnim z wymienionych przykladéw taniec jest juz nie tylko
»Wyprowadzany” poza teren osady ludzkiej (to jest swdj), ale przenoszo-
ny konkretnie w obszar wplywow mocy pozaludzkich. Analogiczny zabieg
mial zastosowanie wobec vrzino kolo — owego ,,oblednego kregu” wy-
konywanego na cmentarzu, ktory ,klamra taneczng”’ separowal aran-
zowany stan chaosu i tym samym stanowil magiczny $rodek umozliwia-
jacy — w przekonaniu wie$niakéw z Serbii i Bulgarii — usuniecie rze-
czywistego kryzysu w przyrodzie, suszy (Moszynski, 1967, t. 2, cz. 1,
s. 273. O koncepcji ,klamry tanecznej” zob.. Kowalska, 1986). Identycz-
nie lokalizowany jest ,,taniec dla zmarlego” plemienia Tiwi wykonywany
na terenie przycmentarnym i niwelujacy niekorzystne skutki $mierci
jednego z czlonkow grupy ludzkiej (Goodale, 1959/60).

Jakkolwiek w tancach tych ma miejsce zgodnos$¢ symboliki miejsca
ich wykonania z charakterem dzialania, wystepuje w nich dysonans uzy-
tych form symbolicznych ze wzgledu na obsade. Sfera obca ,,nieludzka”
przekraczana jest przez ludzi. Zwraca przy tym uwage fakt, ze ludzie
ci zmieniajg niekiedy swoja naturalng konotacje na przeciwstawng przez
odpowiednie zabiegi magiczne i charakteryzacje. Wariant ten reprezen-
tujg na przyklad: transformacja tancerzy biorgcych udzial w vrzino kolo
sygnalizowana nago$ciag i dzialaniami przekraczajacymi zwykle normy,
jak rowniez obco$é noworocznych i zapustnych przebierancow dokumen-
towana analogicznymi dzialaniami i kostiumem. Natomiast w przypadku,
gdy konotacja tancerzy pozostaje niezmieniona, w czasie trwania tak lo-
kalizowanego tanca albo po jego zakonczeniu wystepuja zabiegi i rekwizy-
ty pelnigce funkcje zabezpieczajacg i oczyszczajgca. W leczniczym tancu
kalusaréw bylo to rozbicie naczynia z wodg i elementy stroju (dzwonki,
ziola), w ,,tancu dla zmarlego” zas$ maskujgce — w intencji — malowanie
cial i okadzanie dymem. Obrzedowe oczyszczenie dokonywane po tancu
ma miejsce takze woéwcezas, gdy zachodzi przypadek symbolicznej trans-
formacji tancerzy. Na przyktad wszystkich uczestnikéw wvrzino kolo obo-
wigzywala rytualna kapiel dokonywana przez nich w zakonczeniu ry-
tualu (Moszynski, 1967, t. 2, cz. 1, s. 273; Vakarelski, 1965, s. 303/304).

8 Jak sie zdaje, taka inwersja symboli wystepuje (jak i w tym przypadku)
woéwczas, gdy taniec wykonywany jest na terenie zewnegtrznego (w stosunku do
siedzib ludzkich) centrum stanowiacego obszar wtajemniczen.
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Nalezy zwrocic uwage na fakt, ze w wielu przypadkach tance nieza-
meznej mlodziezy rowniez wykonywane s3 poza obszarem siedzib ludz-
kich lub na ich marginesie. Wspomnijmy chociazby tance sobotkowe
stanowigce domene mlodziezy (przede wszystkim dziewczat) lokalizowane
na ,,polu niczyim”, lgkach, ugorach (Dekowski, 1947, s. 206-208; Rawita-
Gawronski, 1898, s. 176-177; Kréek, 1898, s. 308-324; IKS, 1891, s. 41-43;
Wiort, 1896, s. 97-115); tance ,,po drodze” (takze w karczmie) wykony-
wane przez mlodziez i panstwa miodych w weselach z terenu Polski,
w pierwszej ich fazie stanowigcej wstep do zdarzen, ktore majg sie roze-
gra¢; wspomniane przeze mnie w zwiazku z kwestia ruchowych srodkow
wyrazu tresci ,,granica” (Kowalska, 1986) zabawowe tance intermedialne
bedgce domeng mlodziezy czy dziewczece tance kolowe z terenu Wegier
taficzone w okresie wiosennym na specjalnych przeznaczonych do tego
celu placach usytuowanych na peryferiach wsi, przy czym byl to jedyny
rodzaj tanca dozwolony w okresie, gdy calg spolecznos¢ obowigzywal
zakaz tatczenia (Martin, 1974, s. 19-24) 5.

Kwestie peryferyjnego miejsca tanca niezameznej mlodziezy intere-
sujaco egzemplifikujg fakty zarejestrowane przez Johna Blackinga w od-
niesieniu do grupy Venda (Blacking, 1977, s. 40-41, 49-53). Nalezace tam
do mlodziezy tatnice tszigombela (dziewczecy) i tszikanganga (stanowiacy
wlasno$¢ miodziezy meskiej) oblozone sg wrecz makazem wykonania na
terenie obcym, to znaczy w sasiednich wsiach. Co wiecej, tanczone sg one
tam takze na peryferiach, nie za$ na placu tanecznym w centrum wsi.
Wystepuje w nich zarazem znaczgca inwersja cech tancerzy, znajdujaca
wyraz w ruchu i kostiumie. Dziewezeta noszg meskie kamizelki i nakry-
cia glowy, a tanczac poruszajg sie w sposob tak ekspresyjny, jak zwykle
czynig to mlodziency. Natomiast ci ostatni przywdziawszy dziewczece
okrycia 1 paciorki poruszajg sie delikatniej niz czynig to w innych tan-
cach. Nasuwa sie przypuszczenie, ze podobnie jak w przypadku vrzino
kolo, tak i tu tancerze ,,przystosowujy” sie do rzeczywistosci, w ktorg
wkraczaja: w §wiecie obcym stajg sie wlasnym przeciwienstwem 10.

Zilustrowana przytoczonymi przykladami kwalifikacja miejsca obce-
go, a SciSlej moéwigc: peryferii i graniec, jako wlasciwe] sceny tancoéw
mlodziezy stanowi pochodng generalnej zasady, zgodnie z ktérg sferg
dzialan mlodziezy sg szeroko rozumiane pogranicza, to jest pogranicza
nie tylko w sensie przestrzennym, ale przede wszystkim socjologicznym.
Skrajnym tego wyrazem jest jej przedinicjacyjna, niekiedy diugotrwala
i drastyczna izolacja od reszty spolecznosei. Fakty te uzasadnia nieusta-
bilizowany pod wzgledem rél peinionych w grupie ludzkiej status owych

¢ Mialo to miejsce jedynie we wsiach zamieszkanych przez ludno$é wyznania
katolickiego.

10 Inwersja kwalifikacji wykonawcy tanca z reguly towarzyszy magicznej trans-
lokacji inicjowanych i celebrantéw w rzeczywisto$é obcg rzeczywistosci ludzi.
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dojrzalych do malzenstwa i podjecia obowigzkéw czlowieka dojrzalego,
lecz niezameznych i mie podejmujacych tych obowigzkéw jej czlonkow.
W rezultacie, w plaszczyznie konotacji symbolicznych, mlodziezy przy-
pisywana jest kwalifikacja reprezentantéw (bo — w tymze sensie —
»rezydentow’”) granicznej fazy zycia, ktora koresponduje z kwalifika-
cjami miejsc obcych jako ,,chaotycznych” %, oraz granic jako miejsca
przenikania zjawisk z obydwu dzielonych przez nig sfer dualnej rzeczy-
wistosci.

Ta sama regula rzadzi lokalizacjg tancéw innych postaci, ktérym
przypisywane sg trwale znamiona chaosu lub czasowej tylko dezorgani-
zacii, ktora wynika z sytuacji, w jakiej sie znajduja, badz z podejmowa-
nych przez nie dzialan. Cmentarze, uroczyska, rozstaje drog, opuszczone
domy i wszelkie obszary znajdujgce sie poza sferg znang i bezpieczna,
badz na jej granicy, s3 miejscem wilasciwym dla tanca istot ,nieludzkich”
i obeych. Zgodnie z wierzeniami tu wlasnie tanczy¢ mial diabel, wily,
rusalki, wszelkiego rodzaju demony, czarownicy i czarownice trudnigcy
sie czarng magia i odbywajacy spotkania z diablem na Lysej Gorze. Tu
wiee, kierujac sie wskazaniami plyngcymi z takich wierzen, tanczyé
mieli takze ci wszyscy, ktérzy pragneli wtajemniczenia w zlo, jak row-
niez ludzie cheacy szkodzi¢ komus ze swych bliznich badz dokonaé¢ czy-
nu wymagajacego zlamania obowigzujgcego prawa i podejmujacy w tym
celu dzialania magiczne, ktoérych elementem byl taniec 2. W ten sposéb
tez wyobraznia ludzka wykreowala scenerie tzw. ,taficow $mierci” 13,
Omawiana zasada kojarzenia zdecydowala takze o kwalifikacji drog, kto-
rymi ciggnetly procesje ludzi dotknietych epidemiami tanecznymi, ogar-
niajacymi u schylku $redniowiecza znaczne obszary Europy (von Boehn,
1928, s. 65-69; Meerloo, 1961; Gluzinski, brw.).

Natomiast wlasciwym miejscem tanca ludzi pozostajg nieodmiennie
ich siedziby, zlokalizowane — zgodnie z archetypem — w srodku znanej
rzeczywistosci. W pewnych wszakze sytuacjach, dyktowanych niejako
spoleczng konieczno$cig, wystepuje lamanie zasady analogii symboliki
ruchu oraz miejsca i okolicznosci jego wykonania, wypieranej przez dy-
sonansowy ukiad wyrazen symbolicznych.

11 Chaotyczno$é” obcego nie wynika z destrukturyzacji, lecz z odmiennosci
porzadku, zgodnie z zasada, ze $wiat obcy jest Swiatem na opak.

12 Charakterystyczne, Ze dokonany czyn decyduje o kontacji takiego tancerza.
Ciekawy przykiad pierwszego z dzialan przytacza Moszyhski powolujac sie na
Kolberga (Moszynski, 1967, t. 2, cz. 1, s. 303). Z kolei przykladem dzialania
przelamujacego norme spoteczng, kojarzonego z tancem, jest metoda uwodzenia
kobiety za poérednictwem tanca, praktykowana przez plemiona z rejonu Roper
River w pin. Australii (dane za: Lockwood, 1966, s. 147-150).

12 Tegendy na temat pochodzenia tanca Smierci przytacza Gluzinski (brw.). Na
temat motywu tanca S$mierci w kulturze pdinego S$redniowiecza zob.: Trevor-
-Roper, 1966, Na temat tanca §mierci zob.: von Boehn, 1928, s. 72-73; Sachs,
1964, s. 252.
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II. DYSONANS SYMBOLIKI MIEJSCA I RUCHU

Z kwestig dysonansu miejsca i ruchu lgczy sie zagadnienie wprowa-
dzania ruchu niezwyklego i ruchu kwalifikowanego jako ,nieludzki” emi-
towanego przez tancerzy, ktorzy posiadajg status ludzi, jak réwniez ruchu
istot z definicji ,,nieludzkich” lub obcych w ten obszar rzeczywistosci,
ktory identyfikowany jest przez grupe ludzka jako swoéj. Laezy sie z nig
takze zagadnienie wprowadzania ruchu ludzkiego w obszar obcosci.
W obydwu przypadkach ma miejsce naruszenie jednorodno$ci obszarow
o Scigle okreslonej waloryzacji. Przedmiotem mojego zainteresowania jest
pierwszy z wymienionych wariantow.

Dysonans pomiedzy symbolikg miejsca a lokalizowanego w nim ruchu
tanecznego wystapit parokrotnie w oméwionych dotychezas przykladach
tancow. Miedzy innymi obecny byl w tancu hamatsy, inicjowanego mio-
dzienca z plemienia Kwakiutlow. Tancerz ten mial status istoty odczlo-
wieczonej. Nabywal go w czasie swej obrzedowej izolacji (nieobecnosci
we wsi), ktéra stanowita odpowiednik pobytu w krainie Ludozercy z Pol-
nocy. Pomiedzy ludzi hamatse wracal jako szaleniec; tak tez tanczy?l
badz demonstrowal, ze tanczy¢ (jak ludzie) nie potrafi.

Analogiczny sens ma kazdy taniec inicjowanego wykonany w fazie
recepcyjnej obrzedu przejscia, w ktérym pojawia sie ruch markujgcy
okaleczenie tancerzy (szczeg6lnie zas okaleczenie nég) badz tez ruch nie-
zwykly czy ,nieludzki”. Tak wilasnie rzecz sie ma w przytaczanym w po-
przedniej czesci tego artykutlu ,kulawym tahcu” panny milodej, wyko-
nywanym po oczepinach, w ktérym miloda kobieta demonstrujgc swoje
zawieszenie pomiedzy dwoma stanami: panny i mezatki, poruszala sie
W sposOb nieprawidtowy — kulata 14

Wsérod cytowanych juz przeze mnie przykladow tancow, dysomans
symboliki miejsca 1 ruchu wystgpit takze w autoterapeutycznym tancu
tarantystki Marii z Nardo, w fazie, ktorg Ernesto de Martino zakwali-
fikowal jako faze identyfikacji z pajakiem, ja zas zinterpretowalam jako
bestiaryzacje tancerki (Kowalska, 1986, s. 126). Widoczny byl on row-
niez w tancu, ktéry przyszli szamani plemienia Karibéw wykonywali
przed pierwszg podréig mistyczng, réwnoznaczng z wtajemniczeniem.
Inicjowanj mlodziency identyfikowali si¢ w nim z jaguarami i nietope-
rzami, poruszali sie ,jak” one?® (Kowalska, 1986, s. 127-128). Mial on
takze miejsce w tancu Oxinhede, uosobieniu chaosu, wystepujacym w po-

4 Nie jest obojetny rodzaj ruchu nieprawidlowego. Kulawogé stanowi ceche
mediantow kojarzonych ze sfera chtoniczna. Por.. Lévi-Strauss, 1971, s. 295-
296.

8 W tym wypadku opozycja nie jest tak oczywista, jak w poprzednich, jak
wspomniatam bowiemn calo$¢ obrzedu jest , wyprowadzona” do specjalnie budowa-
nego w tym celu pomieszezenia, zlokalizowanego poza obszarem osady.
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czatkowej fazie ceremonii O-kee-pa Mandandw, poswieconej rekonstruk-
cji zasobu sit witalnych plemienia.

Przyklady te wskazuja, ze dysonans symboliki miejsga i ruchu to-
warzyszacy transformacji jest oznaka tego procesu. Zarazem, na plasz-
czyznie symboliki zdarzen, dysonans ten moze ewokowaé kontrolo-
wang destrukturyzacje rzeczywistosci dokonywang za-
rowno w planie indywidualnym (inicjowanego), jak i uniwersalnym. Wi-
doczne jest to w sposob szczegélnie klarowny w ostatnim z przykiladow.
Obecnosé Oxinhede 1 umiejscowienie jego tanca na poczgtku ceremonii
odtwarzajacej zdarzenia mityczne sygnalizuje przelamanie spéjnej struk-
tury rzczywistosei i powrdt do sytuacji pierwotnego kryzysu, bedacego
jednoczesnie kryzysem w rocznym cyklu istnienia $wiata i granicznym
momentem w zyciu inicjowanych mlodziencéw. Po spemhieniu swej roli
Oxinhede by! eliminowany. W micie mowa jest o tym, ze zostal uSmier-
cony (przed tym wszakze dal Zycie poczynajac potomstwo ze S$miertel-
nymi kobietami), W obrzedzie kobieta, ktora pézniej wraz z szamanem
i starszymi plemienia kierowala przebiegiem inicjacji (a w jej zakonczeniu
,suruchamiata” seks aseksualnych na czas obrzedu mlodziencow i mez-
czyzn-tancerzy), pozbawiala go jego mocy zdzierajgc zen wyobrazenie
fallusa. Gdy sie to dokonalo, Oxinhede (tj. czlonek spolecznosci, ktory
pelnit jego role w O-kee-pa) byt bity i brutalnie usuwany poza obszar,
na ktorym rozgrywala sie uroczystosé 19.

Agresywna postawa ludzi wobec postaci reprezentujacych chaos i od-
miennosé jest regula. Moze by¢ ona demonstrowana w dwdéch sytuacjach:
w momencie przelamania spdjnosci obszaru swojskiego, co z tancem wig-
zane jest stosunkowo rzadko, badz — jak wyzej — gdy obcy wypelnili
swe obrzedowe zadania usprawiedliwiajgce ich obecnos¢ w swiecie ludzi.

Rozwiazanie pierwszego rodzaju wystepuje w tancu rozpoczynajacym
na Wyspach Trobrianda okres milamala — $wieto zbioréw, a jednoczes-
nie $wieto zmartych (Malinowski, 1980, t. 2, s. 176-178) !7. Rytual, kto-
remu towarzyszy tu taniec, przelamywal — zgodnie z opinig Bronistawa
Malinowskiego — tabu. Jakkolwiek nie zostalo to sformulowane wprost,
szlo o zakaz kontaktu zywych ze zmarlymi. W caloéci dzialania najistot-
niejszy jest dla nas atak kobiet na grupe mezczyzn rozpoczymajacych
taniec. Zaledwie ci ostatni, zgromadzeni na centralnym placu wioski,
wykonali pierwsze taneczne kroki, spoza wewnetrznego pierscienia do-

16 Charakterystyka i poczynania Oxinhede sytuuijg go w gronie herosdéw-ofiar,
a takze postaci fallicznych.

17 Zgodnie z mitem o pochodzeniu milamala, podstawowe pozywienie Tro-
briandczykéw, jam, jest darem, byl on przekazany przez ducha zmarlej kobiety jej
corce, ktdéra urodzita syna i miata zbyt malo pokarmu, by go wyzywié. Byl wiec
darem babki dla wnuka. Tekst mitu w: Malinowski, 1958, s. 508-509. Mit ten
uzasadnial ,prawo” zmarlych (jako obdarowujacych) do udzialu w $wiecie zbiordéw.
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moéw '® wypadaly krzyczace przerazliwie kobiety, ktore bijac tancerzy,
rzucajgc w mich kokosami i kamieniami, zmuszaly ich do ucieczki poza
granice wsi!® Wieczorem tego samego dnia mezczyzni powracali, by —
juz bez przeszk6d — wykona¢ pierwszy taniec. Jak wierzono, wraz z nimi
przybywaly do wsi duchy przodkéw baloma, ktore pozostawaly tam przez
najblizszy miesige, czyli przez caly okres milamala 2°.

W przypadku tego tanca mezczyzni nie sg postaciami uosabiajgcymi
zmarlych, jak ma to miejsce w tancu pogrzebowym Indian Bororo (Lévi-
Strauss, 1960, s. 257). Pelnia natomiast role reprezentantéw zmartych
i swojego rodzaju mediatoréow posredniczacych w ich przybyciu do wsi.
Gdyby jednak nie istniala owa ,,spoleczna koniecznos¢” uzasadniona pra-
wem zmarlych do udzialu w $wiecie zbioréw, tabu pozostaloby niena-
ruszone.

Opisane wyzej drugie rozwigzanie demonstracji agresywnej postawy
ludzi wobec obcych — eliminacji postaci reprezentujgcych zaswiaty po
spelnieniu przez nie oczekiwanego przez ludzi czynu — interesujgco ry-
suje sie w kontekscie obrzedu weselnego z terenu Polski. Wystepujgcemu
tu w ,kulawym tancu” dysonansowi symboliki miejsca i ruchu towarzy-
szyla obecno$¢ i partycypacja w tancu postaci obcych: kowala ?! i jego
pomocnika, Zyda i niekiedy Cygana. Pojawiali si¢ oni w chwili, gdy oka-
zywalo sie, ze oczepiona panna mloda tanczac z mezem kuleje. Obok

18 Por. na ten temat dane odnosnie do kwalifikacji przestrzeni wsi Tro-
briandzkiej w: Malinowski, 1980, t. 2, s. 154, 204. Plac centralny by! domeng
mezczyzn. Tu usytuowany byl dom wodza, dom mlodziezy, cmentarz i boisko do
‘tafica. Tu koncentrowalo sie Zycie obrzedowe. Ulica pomiedzy pierScieniem spichrzy
otaczajacych plac a zewnetrznym pierscieniem domoéw byla domeng kobiet i miej-
scem zycia prywatnego, codziennosci. Goscie przybywajacy na uroczystosci czy dla
‘wymiany kula zakladali obozowiska poza terenem wsi.

13 Podobne zachowania z identycznym podzialem roé6l miedzy plci zarejestro-
wano w Nowej Gwinei. Towarzysza one sprowadzaniu do wsi drzewa na totem
zmartego lowcey glow. Tu takze kobiety atakujace mezezyzn nie chceialy dopuscié
duchoéw przodkow, ktore — jak wierzono — przybywaly wraz z drzewem. Za:
Salunier, 1967, s. 47-48. O analogicznych zachowaniach w wypadku powrotu do
wsi zabodjcy (dotyczy to zabdjstw dokonywanych w czasie walki) wspomina Frazer
dla obszaru Nowej Gwinei i Timoru. Por.: Frazer, 1980, t. 2, s. 165/166, 169.
Taniec pojawia sie w tych wypadkach dopiero w momencie ,socjalizacji” elemen-
tu obcego.

# Rzecz znamienna, ze milamala poprzedza i nastepuje po nim okres nocnych
spacerow tzw. karibom, odbywanych w kolo, po centralnym placu wioski, przez
wszystkich jej mieszkancéw. Nasuwa sie przypuszczenie, Ze owo krazenie — jesz-
cze nie bedace tancem, ale tez juz nie zwyklym chodem — jest odmiang ,klamry
tanecznej” (por. Kowalska, 1986), wyizolowujacej kompleks $wiateczny mila-
mala z codziennego f{rybu trwania. Na temat karibom zob.: Malinowski, 1980,
't. 2, s. 347.

21 Na temat kowala i boskiego kowala zob.: Graves, 1967, s. 89-91; Eliade,
1974, s. 470-474; takie: Moszynski, 1967 t. 2, cz 1, s. 618-619. Sa to postaci
‘kojarzone z ogniem niebieskim (piorun), a zarazem z kulawoscia i sferg chtoniczna.
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dokonuigcych oczepin kobiet (czasem wystepujacych w asyscie rajka,
starszego druzby czy starosty) byli oni jedynymi uczestnikami wesela
majgcymi prawo do udzialu w swoistym rytuale tanecznym o charakterze
egzorcyzmu ,naprawiajgcym’” i ,,sprawdzajgcym” panne mlodg 2%, w re-
zultacie ktérego trzecia (lub czwarta) préba wspdlnego tanca panstwa
mlodych wienczona byla powodzeniem. Woéwcezas obcy, do tej chwili
tolerowani, byli wyrzucani z domu i bici ?. Pojawi¢ sie mogli jeszcze
w tancach w czasie przenosin i poprawin, to jest podczas kolejnego eta-
pu obrzedowej drogi, ktorg przebywala panna miloda (w tym wypadku
z domu rodzinnego do domu meza) i w sytuacji powrotu (jakkolwiek
jest to jedynie powtdrzenie fazy obrzedu). Uzasadnia to ich obecnosc
zgodnie z zasadg analogii symboli: tym razem symboliki miejsca i po-
szczegblnych postaci tancerzy. Towarzyszyly im woéwezas czesto postaci
zwierzece (bocian, niedzwiedz, koza, turon ?%) i falliczne (,,dziad” — odpo-
wiednik ,dziada” zapustnego i pelnigey tu identyczne funkcje). Taniec
postaci obcych wystepowal w niektérych wersjach wesela z Podlasia
juz podczas obiadu spozywanego po powrocie orszaku weselnego z kos-
ciola, a wiec znacznie wyprzedzal oczepiny (Dworakowski, 1935, s. 80).
Jak przypuszczam, stanowil wowczas typologiczny odpowiednik tanca
Oxinhede: byl sygnalem przelamywania i otwierania rzeczywistosci swo-
jej i ludzkiej na wplywy sfery pozaludzkiej, koniecznego ze wzgledu na
cel obrzedu, tj. transformacje panny mlodej, przemiane dziewczyny w ko-
biete.

Doda¢ nalezy, ze zgodnie z informacjami podanymi przez Kolberga,
dotyczaeymi rejonu krakowskiego, amalogiczng funkcje jak obcy petlnic¢
mogly w weselu postaci o konotacji inwertywnej. Partnerkami panny
milodej w jej tancu po oczepinach byly tam kobiety przebrane za mez-
czyzn (Kolberg, t. 6, s. 58, 88/89) . Przy tym, raz jeszcze — podobnie
jak obcy — wystepowaly one w poprawinach i przenosinach a ponadto
w zapusty, podczas tzw. ,,wkupu do bab”, stanowigcego ostatmi akt we-
selnej inicjacji kobiety, ktory przenoszony byl w czasie i realizowany

2 W niektorych wersjach ich funkecje przejmuje swacha. Zob. na temat Ig-
czenia funkcji donatora (tu swachy) i posrednika (obcych) w: Propp, 1976,
s. 146-148.

28 Mamy tu do czynienia z sygnalizowang juz przeze mnie wczeéniej, apoto-
ropaiczng funkcjg uderzenia, m. in. neutralizujgcego szkodzgcg ludziom ,moc” po-
staci obcych w jej negatywnym aspekcie.

* S3 to maszkary pojawiajace sie w okresie Nowego Roku i zapustow.

¥ Zob. takze dane przytaczane przez Toma Selwyna na temat rytualu wcho-
dzacego w sklad obrzedéw weselnych z Indii, w ktérym dwie kobiety przebrane
za meziczyzn markowaly konsumpcje malienstwa (Selwyn, 1979, s. 684-689). Od-
nosnie do kultury ludowej Slowianszczyzny Moszynski stwierdza, ze postaci za-
pustne, w tym takze transwestytywne, wystepowaé mogly w czasie pogrzebow i ob-
rzedéw zwigzanych z narodzinami (Moszynski, 1967, t. 2, cz. 2, s, 275-276).
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w ramach obrzedu ,,inicjacji”’ odrodzonego zycia w cyklu rocznym, ktéra
to rola przypada wlasnie zapustom.

Na tym koncze rozwazania, celem ktérych byla prezentacja, w jaki
sposéb w symbolice ruchu tanecznego mogg znalezé odzwierciedlenie
elementarne skladniki kulturowych koncepcji rzeczywistosci.
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Jolanta Kowalska

THE ELEMENTARY COMPONENTS OF THE CULTURAL CONCEPTIONS
OF REALITY IN THE SYMBOLISM OF THE DANCE MOVEMENT

Part 11

THE CORRELATION BETWEEN THE SYMBOLISM OF DANCE MOVEMENT
AND THE REALITY OF A PARTICULAR VALORIZATION

Summary

The first part of the article was published in the vol. XXX — 1 of “Etncgrafia
Polska”. The whole work is the study of the ways of expressing the elementary
components of cultural conceptions of reality in dance symbolism. In the first
part the author analysed the influence of the cultural connotation of meovement
on the dance symbolism. Now she focuses on the problem of the correlation be-
tween the dance symbolism with particular cultural connotation and the valorized
reality (the dual one, related to the centre) into which it is introduced. Two possi-
bilities of such a correlation have been distinguished: 1) The analogy of the place
symbolism and movement symbolisim 2) The dissonance between them.

Translated by Anna Kuczyrniska-Skrzypek



