
Eliza Saroma
Sk¹d siê bra³y tureckie dzieci

Przedmuzu³mañska koncepcja cz³owieka
w Azji Centralnej

Wstêp
��������������������������������������

Zanim podejmiemy próbê odpowiedzi na zawarte w tytule przekorne pyta-
nie: sk¹d siê bra³y tureckie dzieci, wyja�nijmy najpierw, kto tak naprawdê
bêdzie bohaterem niniejszego referatu. Kogo zatem nale¿y rozumieæ pod
pojêciem: ludy tureckie?

Nale¿¹ one � wraz z pokrewn¹ im grup¹ ludów mongolskich i tungusko-
mand¿urskich � do rodziny jêzykowej okre�lanej mianem a³tajskiej. Ich
wyodrêbnienie siê ze wspomnianej wspólnoty historycy przedmiotu datuj¹
ju¿ na schy³ek III wieku p.n.e. Powsta³o wtedy na obszarach obecnej
Mongolii po�wiadczone w chiñskich �ród³ach pañstwo Hiung�nu, czyli,
innymi s³owy, zwi¹zek huñski, trzon którego � jak na to zdaj¹ siê
wskazywaæ wspó³czesne badania � stanowi³y plemiona okre�lane potem
mianem Turków. Bezpo�redni nastêpcy twórców Hiung�nu, tak zwany
przez staro¿ytnych Chiñczyków lud Tu�küe, który na arenê dziejow¹ wkro-
czy³ w po³owie VI wieku n.e. (wraz z uformowaniem siê pierwszego kaga-
natu orchoñskiego), pos³uguje siê ju¿ ca³kowicie ukszta³towanym jêzykiem
tureckim w swej odrêbnej od innych a³tajskich dialektów formie.

Ró¿ne s¹ kryteria stosowane przez naukowców w celu przeprowadzenia
podzia³u tureckich plemion na okre�lone grupy. Obok najpowszechniej
uznawanych dyferencji dialektalnych, w�ród najbardziej istotnych elemen-
tów ró¿nicuj¹cych wymienia siê najczê�ciej historyczne procesy, warunku-
j¹ce rozmieszczenie poszczególnych grup ludno�ci i determinuj¹ce rodzaj
ich wzajemnych powi¹zañ. Obecn¹ wersjê klasyfikacji podajemy za S.
Ka³u¿yñskim [1986]:

1. Ga³¹� zachodniohuñska:
Zaliczane do tej ga³êzi ludy dzieli siê na cztery grupy: bu³garsk¹, oguzyjsk¹,
kipczack¹ i kar³uck¹.
Grupê bu³garsk¹ stanowi¹ dzi� Czuwasze, potomkowie dawnych Bu³garów
nadwo³¿añskich, zamieszkuj¹cy tereny nad doln¹ Wo³g¹ i Kam¹. Dyskusyj-
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na jest przynale¿no�æ do tej w³a�nie grupy Karaimów, którzy � byæ mo¿e �
wywodz¹ siê od historycznych Chazarów.
Grupa oguzyjska to dzisiejsi Turkmeni, zamieszkuj¹cy Turkmeniê; Gaga-
uzi � poszczególne rejony Ukrainy, Mo³dawii, Rumunii i Bu³garii; Azerbej-
d¿anie (Azerzy), rdzenna ludno�æ Azerbejd¿anu oraz turecka ludno�æ
wspó³czesnej Turcji.
Grupê kipczack¹ tworz¹ obecnie: Karaimi, zasiedlaj¹cy niewielkie tery-
toria wokó³ takich o�rodków, jak Poniewie¿ i Troki na Litwie oraz £uck,
Halicz i okolice Eupatorii na Krymie (Ukraina); Kumycy � mieszkañcy
Dagestanu; Karaczaje i Ba³karzy � Kaukaz i czê�ciowo Kirgizja; Tatarzy �
Tatarstan wraz z niektórymi terytoriami s¹siednimi oraz Syberia zachodnia;
tzw. Tatarzy krymscy, niegdy� podstawowa warstwa ludno�ci Chanatu
Krymskiego, dzi� stanowi¹cy niewielk¹ grupê mieszkañców Kazachstanu;
Baszkirzy � autochtoni Baszkirii; Nogaje � Kraj Stawropolski i Czerkieski
Obwód Autonomiczny; Karaka³pacy, bêd¹cy czê�ci¹ ludno�ci Uzbekistanu
oraz Kazachowie, którzy ¿yj¹ na terenie Kazachstanu.
Na grupê kar³uck¹ sk³adaj¹ siê dzisiaj: Uzbecy w Uzbekistanie oraz wspó³-
cze�ni Ujgurowie, zasiedlaj¹cy g³ównie zachodni¹ czê�æ Chin.

2. Ga³¹� wschodniohuñska:
Wyodrêbnia siê w niej dwie grupy: ujgursko�oguzyjsk¹ i kirgisko�kip-
czack¹.
Grupê ujgursko�oguzyjsk¹ tworz¹ wspó³cze�nie: Tuwiñczycy, mieszkañcy
Tuwy; Jakuci, rdzenna ludno�æ Jakucji; Chakasi � grupa pomniejszych
plemion znad Jeniseju (Chakasja) oraz drobne ludy syberyjskie: Karagasi �
Kraj Krasnojarski; Kamasyñczycy � równie¿ Kraj Krasnojarski (górny bieg
Many i Kanu); Szorowie � g³ównie pó³nocny A³taj i Tatarzy Czu³ymscy �
basen Czu³ymu, bêd¹cego dop³ywem Obu.
Grupa kirgisko-kipczacka to dzi�: Kirgizi, zamieszkuj¹cy Kirgizjê oraz
A³tajczycy z rejonów by³ego Górnoa³tajskiego Obwodu Autonomicznego
[Ka³u¿yñski 1986:5�11].

Referat niniejszy ma w zamierzeniu dotyczyæ najstarszej, rodzimej wars-
twy tureckich wierzeñ, sprzed okresu wp³ywów islamu i innych wielkich
religii. Badaniem ludów tureckich od strony etnograficznej zajmowali siê z
du¿ym powodzeniem zw³aszcza uczeni rosyjscy i pó�niej radzieccy, którzy
w koñcu XIX stulecia i w pierwszych dziesiêcioleciach XX zanotowali
wiele interesuj¹cych obrzêdów oraz �ladów dawnych koncepcji religijnych,
z których do dzisiaj przetrwa³y tylko nieliczne. Dlatego przyjêli�my za
regu³ê pos³ugiwanie siê w toku wypowiedzi czasem przesz³ym, pomimo, ¿e
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na relikty niegdysiejszych obyczajów mo¿na w niektórych miejscach,
bardziej oddalonych od centrów cywilizacji, natrafiæ jeszcze i dzi�1.

Sk¹d siê bra³ cz³owiek?
��������������������������������������

"Widzisz te kwiaty i drzewa? Kiedy� by³y one bardzo ma³e, a ziarenka, z
których wyros³y, takie malutkie, ¿e prawie niewidoczne. Natomiast si³a
umieszczona w ziarenkach by³a tak potê¿na, ¿e zaczê³y rosn¹æ i rosn¹æ.
(...). Ziarenko widzimy, ale tej si³y nie widzimy" � oto wypowied�
mieszkanki po³udniowego A³taju, zapytanej o istotê kut, czyli duszy
[£abêdzka�Koecherowa 1998:96].

Nad ró¿norodno�ci¹ tureckich wyobra¿eñ zwi¹zanych z dusz¹ nie spo-
sób siê teraz rozwodziæ � trzeba by osobnego referatu. Podstawowe przeko-
nanie, wspólne dla wszystkich, dotychczas badanych systemów religijnych
tureckich ludów Azji Centralnej, ka¿e nam jednak w toku rozwa¿añ na
temat istoty powstawania ¿ycia zatrzymaæ siê na chwilê przy próbie
charakterystyki ogólnego sposobu pojmowania duszy przez mieszkañców
omawianych terytoriów. Tym przekonaniem jest niezachwiana wiara w kut
jako nieodzowny element konstytutywny ka¿dej ¿yj¹cej istoty. Innymi
s³owy: wszystko, co ¿yje, posiada kut � inaczej nie by³oby tym, czym jest.

Kut jest chyba najbardziej rozpowszechnionym w�ród opisywanych
plemion okre�leniem dotycz¹cym duszy w ogólno�ci. Ju¿ wczesno�rednio-
wieczne napisy na stelach grobowych, znane z okresu drugiego kaganatu
orchoñskiego (VI�VII wiek), pozwalaj¹ interpretowaæ ludzk¹ kut jako
przeznaczenie, los (najczê�ciej dobry), ¿yciodajn¹ si³ê, wytyczaj¹c¹ jej
posiadaczowi rytm ¿ycia i przynajmniej do pewnego stopnia determinuj¹c¹
je [por. np. £abêdzka�Koecherowa 1998:95]. W pewnym sensie mo¿na j¹
próbowaæ przyrównywaæ do melanezyjskiej mana lub rzymskiego geniusza.
Kut, jako wyraz bo¿ej ³aski, tworzy³ najwy¿szy Bóg � Niebo [Tryjarski
1991:28], za wcielanie ich w poszczególne stworzenia odpowiedzialne by³y
natomiast osobne bóstwa, o których bêdzie jeszcze mowa poni¿ej.

Tureckie pogl¹dy na temat elementów pozacielesnych, w³a�ciwych
¿ywej istocie, na kut siê nie koñcz¹. W rozmaitych systemach wierzeñ
wystêpuje wiele pojêæ, bêd¹cych nazwami pomniejszych, ale nie mniej
istotnych dusz, czy te¿ mo¿e � czê�ci g³ównej duszy kut. Takimi by³y np. u
                                                  
1 Za podstawê zastosowanej w tek�cie transkrypcji pos³u¿y³y zasady pisowni i wymowy
wspó³czesnego jêzyka tureckiego.
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Jakutów dusze: salgýn–kut (dusza–powietrze lub dusza powietrzna), buor–
kut (dusza–ziemia lub dusza ziemska) i iye–kut (matka–dusza) [Alekseev
1975:120]. Tuwiñczycy naryñscy wyró¿niali w cz³owieku trzy dusze: z³¹ �
muu sünüs, �redni¹ � dund sünüs i dobr¹ � sayn sünüs [Tryjarski 1991:81],
a np. Teleuci znali ich a¿ siedem [£abêdzka�Koecherowa 1998:97].

Bardzo rozpowszechniona w�ród Turków Azji Centralnej by³a wiara w
rodzaj duchowego sobowtóra cz³owieka, który podczas snu móg³ oddzielaæ
siê od cia³a, a po �mierci opuszcza³ je. Niektóre plemiona uto¿samia³y go
po prostu z kut, która na czas pobytu poza cia³em zmienia³a ewentualnie
nazwê, przeistaczaj¹c siê np. u Jakutów i Teleutów w byt zwany dyula
[£abêdzka�Koecherowa 1998:97]. Swego pogr¹¿onego we �nie posiadacza
opuszcza³a tak¿e wspomniana jakucka salgýn–kut [Alekseev 1975:120],
tuwiñska dund sünüs [Tryjarski 1991:81] czy teleucka sür. Ta ostatnia
funkcjonowa³a tak¿e � m. in. u Jakutów � jako wcielenie ludzkiej psychiki,
pod którym to pojêciem mo¿na chyba rozumieæ pojmowane ³¹cznie auto-
�wiadomo�æ i obraz wewnêtrznych doznañ cz³owieka (czyli ogólnie � wra¿-
liwo�æ) [por. £abêdzka�Koecherowa 1998:98]. Dusza sür (znana pod ró¿-
nymi okre�leniami praktycznie w ca³ej tureckiej Azji Centralnej) tak¿e by³a
dzie³em bóstwa najwy¿szego [Alekseev 1975:84] i zdaje siê, ¿e stanowi³a
byt w³a�ciwy wy³¹cznie cz³owiekowi [zob. £abêdzka�Koecherowa 1998:98].

Wyró¿niano tak¿e duszê�tchnienie, uto¿samian¹ z oddechem (bo¿ym
tchnieniem) jako nieod³¹cznym atrybutem ¿ycia. Wierzono, ¿e pozostaje
ona w ci¹g³ym ruchu [Tryjarski 1991:79]. Rozpowszechnionym dla niej
mianem jest týn (m.in. u Teleutów, Jakutów, Szorów, Telengitów czy
Tuwiñczyków szamanistów) [£abêdzka�Koecherowa 1998:97; Tryjarski
1991:80]. Takie jest równie¿ znaczenie zaczerpniêtego z jêzyka mongol-
skiego wyrazu sünüs, u¿ywanego jak pamiêtamy, u Tuwiñczyków naryñ-
skich jako ogólne okre�lenie duszy [Tryjarski 1991:80].

Istnia³ te¿ szczególny rodzaj duszy, która nigdy nie rozstawa³a siê ze
swym posiadaczem; niekiedy nawet razem z nim umiera³a. Duszê tê do
opuszczenia cia³a mog³y zmusiæ jedynie z³e duchy lub czary. Z regu³y (choæ
nie zawsze) bywa³y to byty jak gdyby ni¿szego rzêdu, uto¿samiane
ca³kowicie z ziemskim aspektem ¿ycia. Takimi duszami dla Jakutów by³y:
iye�kut, zamieszkuj¹ca cia³o i buor�kut, bezustannie wokó³ niego kr¹¿¹ca
[Alekseev 1975:120]. Tuwiñczycy za� rodzili siê i umierali wraz ze sw¹
muu sünüs [Tryjarski 1991:81].

Ponadto znane s¹ okre�lenia ca³ej masy zupe³nie ju¿ partykularnych
bytów, zwanych przez niektórych badaczy umownie duszami "drugiego
stopnia" [zob. Tryjarski 1991:79], takich, jak dusza�kszta³t, dusza�szkielet,
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dusza�krew czy dusza�p³omieñ. Dla potrzeb niniejszego referatu zwracamy
ju¿ w tym miejscu uwagê na zaliczan¹ do tej kategorii tzw. duszê wegeta-
tywn¹, zwi¹zan¹ z kobiecym ³o¿yskiem [Tryjarski 1991:79], co nie pozosta-
nie bez znaczenia dla niektórych omawianych w toku wypowiedzi rytua³ów.

Sk¹d bra³y siê dusze, w jaki sposób i kiedy istota je otrzymywa³a?
Wspomnieli�my ju¿ na pocz¹tku o tym, ¿e kut wszystkiego, co ¿yje (a z
regu³y tak¿e i sür) pochodzi od naczelnego bóstwa niebiañskiego, które jako
stworzyciel dusz mog³o przybieraæ ró¿ne imiona. Czasem spotykamy w tej
roli bóstwa pomniejsze lub boskich opiekunów poszczególnych szczepów
czy rodów (najczê�ciej zamieszkuj¹cych �wiêt¹ rodow¹ górê mitycznych,
stotemizowanych przodków � zwierzêta). Tworzyli oni kut zarówno ludzi,
jak i innych ¿ywych stworzeñ [£abêdzka�Koecherowa 1998:96, 98n], ale
ich bezpo�rednio nie przekazywali. Za wcielanie dusz w poszczególne
jednostki odpowiedzialne by³o odrêbne bóstwo, patronuj¹ce generalnie
p³odno�ci i  urodzajowi � u Kirgizów, Uzbeków i wiêkszo�ci tureckich
ludów Syberii by³a to bogini Umay; b¹d� ca³a kategoria bóstw � np. u
Jakutów takie bóstwa zwa³y siê ayýýsýt [Alekseev 1977:120]. Oto, jak
wzglêdem cz³owieka rzecz siê mia³a zdaniem Jakutów: stworzone przez
Ürüng Ayýý Toyona (Bia³ego Stwórcê Pana) kut i sür przejmowa³a bogini
Nelbey Ayýýsýt i wk³ada³a je w ciemiê mê¿czyzny. Ten podczas aktu p³cio-
wego przekazywa³ je kobiecie, która tym sposobem zachodzi³a w ci¹¿ê
[Alekseev 1975:84]. Wszystko zatem wskazywa³oby na to, ¿e jakuckie
dziecko ju¿ od momentu poczêcia stanowi³o istotê ludzk¹, pe³niê bowiem
cz³owieczeñstwa � wed³ug Jakutów � gwarantowa³o w³a�nie posiadanie
obydwu wy¿ej wymienionych dusz kut i sür. Dla porównania: dwie ostatnie
ze swoich trzech dusz � dund sünüs i sayn sünüs � p³ód kobiety tuwiñskiej z
okolic Narynu otrzymywa³ dopiero w pi¹tym miesi¹cu ci¹¿y; przy czym
dobra dusza (sayn sünüs), której siedzibê stanowi³ pas jej posiadacza, a¿ do
momentu przywdziania tego pasa (co nastêpowa³o dopiero w wieku 7�9 lat;
w przypadku ch³opców � podczas rytua³u obrzezania, o którym szczegó³owo
opowiemy poni¿ej) snu³a siê bezradnie wokó³ dziecka. Oczywi�cie czyni³o
j¹ to szczególnie podatn¹ na atak z³ych demonów, co by³o tym bardziej nie-
po¿¹dane, ¿e dusza ta � w my�l tuwiñskich wierzeñ � mia³a strzec cz³owie-
ka od wszelakich nieszczê�æ [Tryjarski 1991:82]. Mo¿na wiêc zaryzykowaæ
tezê, ¿e stuprocentowym cz³owiekiem m³ody Tuwiñczyk stawa³ siê w³a�-
ciwie dopiero w momencie, w którym formalnie przestawa³ byæ dzieckiem.

Widzimy zatem, ¿e niezwykle trudnym, je�li nie wrêcz niemo¿liwym
jest jednoznaczne okre�lenie nawet w przybli¿eniu wspólnego dla wszyst-
kich tureckich plemion momentu, w którym rzeczywi�cie stawa³ siê cz³o-
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wiek. Zale¿a³o to od w³a�ciwego mieszkañcom poszczególnych terytoriów
rodzaju wyobra¿eñ religijnych. Jedno natomiast zdaje siê nie ulegaæ
w¹tpliwo�ci: g³êboko wierzono w istotn¹ rolê rodziców w procesie powo³y-
wania do ¿ycia potomka. �wiadcz¹ o tym � poza wyra¿anymi ustnie przeko-
naniami, które zarysowali�my na przyk³adzie Jakutów � tak¿e liczne obrzê-
dy, zwi¹zane z aktem prokreacji i jego rol¹. Za przyk³ad mo¿e tu pos³u¿yæ
symbolika uzbeckiego obrzêdu olma otýº (ciskanie jab³kiem), rozpowszech-
nionego równie¿ i w innych miejscach Azji Centralnej, podczas którego
maj¹c¹ niebawem wyj�æ za m¹¿ dziewczynê, hu�taj¹c¹ siê w towarzystwie
krewnych i znajomych kobiet na drewnianej, pod³u¿nej hu�tawce, mê¿-
czy�ni wraz z przysz³ym mê¿em obrzucali jab³kami. Owoce s¹ powszechnie
u Turków wystêpuj¹cym  symbolem p³odno�ci, a miarowy, wahad³owy ruch
hu�tawki obrazowaæ mia³ stosunek p³ciowy [Snesarev 1969:79]. Podobn¹
wymowê posiada³y rytua³y przedsiêbrane podczas kulminacyjnego punktu
uroczysto�ci zawarcia ma³¿eñstwa � w momencie ceremonii nikoh (nikâh),
kiedy cementowa³o siê zwi¹zek. Znane s¹ one równie¿ z terenów prak-
tycznie ca³ej Azji Centralnej, a zmierza³y do zabezpieczenia m³odej pary
przed czarami, które uniemo¿liwi³yby zbli¿enie. Za takie przeszkody uzna-
wano przede wszystkim wszelkie wêz³y (rozwi¹zywano nawet wst¹¿ki panny
m³odej i pas pana m³odego) oraz potajemne zamkniêcie przez którego� z
uczestników ceremonii jakiegokolwiek zamka. Dlatego np. w Chorezmie
ceremonia nikoh odbywa³a siê bez udzia³u osób trzecich; krewni m³odych
pikietowali dooko³a domu, pilnie strzeg¹c wej�cia i nie wpuszczaj¹c nikogo
do �rodka [Snesarev 1969:83n].

Nie mo¿na zatem, omawiaj¹c dotycz¹ce poruszanego tematu wierzenia
poszczególnych ludów tureckich, deprecjonowaæ roli rodziców w procesie
kszta³towania siê nowego cz³owieka. Istoty nadprzyrodzone tworzy³y ¿ycie
w takich jego przejawach, jak energia witalna, �wiadomo�æ i psychika,
oddech czy wreszcie forma cielesna (poszczególne aspekty duszy czy te¿
dusz), rodzice za�, poprzez akt p³ciowego po³¹czenia siê, inicjowali
wzbudzenie tego ¿ycia, sprowadzali dziecko na �wiat, wzbogacaj¹c przy
okazji boski twór o cechy indywidualne. Umo¿liwiali zatem realizacjê
boskiego przeznaczenia. A przynajmniej starali siê umo¿liwiæ.
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Aby sta³ siê cz³owiek
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W spo³eczeñstwach postfiguratywnych, o silnej, wiod¹cej wrêcz pozycji
rodu � do jakich niew¹tpliwie zaliczyæ nale¿y tureckie plemiona Azji
Centralnej � bardzo wa¿ne by³o posiadanie du¿ej rodziny. Osoba mog¹ca
siê pochwaliæ rozbudowan¹ struktur¹ powi¹zañ krewniaczych i powinowac-
kich cieszy³a siê wysok¹ pozycj¹ spo³eczn¹ oraz powszechnym uznaniem.
Odwrotnie, brak zwi¹zków rodzinnych powodowa³ zepchniêcie na margines
z piêtnem "obcego" � "begona" (nieufny stosunek do takich indywiduów
objawia³ siê wielokrotnie nawet w specyfice obrz¹dku pogrzebowego)
[Snesarev 1969:76]. W tym kontek�cie jeszcze bardziej staje siê zrozumia³a
usilna d¹¿no�æ do zapewnienia sobie jak najwiêkszej liczby potomstwa;
zw³aszcza, ¿e w�ród dzieci utrzymywa³a siê z regu³y bardzo wysoka �mier-
telno�æ [por. Snesarev 1969:88]. Zawarcie ma³¿eñstwa w celu wydania na
�wiat potomstwa mo¿na uznaæ za g³ówny cel ¿ycia cz³onka tureckiego
plemienia. P³odno�æ uwa¿ana by³a za szczególny dar niebios (zwi¹zany z
posiadaniem wyj¹tkowo szczê�liwej kut); jej przeciwieñstwo za� uznawano
za przypad³o�æ typowo kobiec¹. Jak dalece przynale¿no�æ kobiety do
rodzaju ludzkiego uto¿samiano z jej naturaln¹ zdolno�ci¹ do macierzyñ-
stwa, �wiadczy fakt, ¿e w wielu przypadkach (np. u Tatarów) mê¿czyzna
odprawia³ ¿onê, z któr¹ nie móg³ doczekaæ siê dziecka, pod zarzutem, ¿e
nie jest ona cz³owiekiem. Przed straszliwym widmem bezp³odno�ci, która
mog³a byæ wynikiem czarów lub dzia³alno�ci z³ych duchów [Snesarev
1969:81], kobiety stara³y siê zatem ustrzec za wszelk¹ cenê.

Przede wszystkim wierzono w moc licznych amuletów. Powszechnym w
Azji Centralnej symbolem p³odno�ci by³ skarabeusz � jego czu³ki, czêsto
oprawione w srebro i noszone przewa¿nie w charakterze wisiorka, mia³y
zapewniæ posiadaczkom takiej ozdoby (zwanej ºohu kunduz) liczne potom-
stwo. Podobnemu celowi s³u¿y³y koraliki lub p³askie trójk¹ciki � tumary � z
drewna, zw³aszcza morwowego (równie¿ popularny symbol p³odno�ci);
robiono z nich naszyjniki albo naszywano na odzie¿. Kobiety tad¿yckie i
uzbeckie pok³ada³y nadziejê w naszyjnikach, bransoletach i wst¹¿kach do
w³osów zdobnych nasionami morwy, ko�æmi niektórych gatunków zwierz¹t,
fistaszkami, ziarnkami granatu i tumarami ze s³omy jêczmienia [Borozna
1975:285�287]. Z kolei korale z korala s³u¿yæ mia³y � prócz wy¿ej
wymienionych � tak¿e Kazaszkom, Karaka³paczkom i Turkmenkom
[Borozna 1975:293]. Wiele dobrego móg³ w tym wzglêdzie zdzia³aæ m³ody
ksiê¿yc � jego moc rozbudzania p³odnej si³y powinna by³a sp³ywaæ na
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pragn¹ce zostaæ matkami tureckie niewiasty z ca³ej nieomal Azji Centralnej
poprzez naszyjniki z pere³ i macicy per³owej, poddane dzia³aniu jego
promieni [Borozna 1975:290]. Wreszcie � po¿¹dany skutek mog³y spowo-
dowaæ figurki bóstw p³odno�ci (syberyjskiej Umay czy jakuckiej Nelbey
Ayýýsýt), zawieszane nad pos³aniem kobiety [Ivanov 1971:148].

Bez wahania mo¿na stwierdziæ, ¿e rytua³y zwi¹zane z zapewnieniem
potomstwa stanowi³y w tureckich spo³eczno�ciach najpowszechniejszy typ
obrzêdów. By³y osnow¹ uroczysto�ci za�lubin, wiele z nich wi¹za³o siê z
celebracj¹ aktu narodzin; natrafiamy na nie nawet przy pogrzebie. Zasad-
niczo wkracza³y wiêc w ka¿d¹ dziedzinê ¿ycia. Prócz tego, istnia³y osobne
obrzêdy, zwi¹zane bezpo�rednio z tym najwa¿niejszym ludzkim d¹¿eniem.

Z pro�b¹ o dziecko nale¿a³o zwróciæ siê do bóstwa, odpowiedzialnego za
rozdzielanie dusz [por. Alekseev 1975:120]. Je¿eli to nie skutkowa³o,
mo¿na by³o szukaæ ratunku we wstawiennictwie duchów � opiekunów rodu
(w wierzeniach niektórych plemion jakuckich � nota bene � to w³a�nie one
rozdziela³y dusze) [£abêdzka�Koecherowa 1998:96, 98]. Znamy jakucki
zwyczaj, zgodnie z którym kobieta d³ugo bezskutecznie staraj¹ca siê o
dziecko wêdrowa³a pod tzw. "gniazdowaty modrzew" (tzn. modrzew o
mocno, na wzór gniazda spl¹tanych ga³êziach), pod którym rozk³ada³a bia³¹
koñsk¹ skórê i tak d³ugo modli³a siê do opiekuñczego ducha swego rodu, a¿
z drzewa spada³ na skórê jaki� przedmiot lub owad. Wrzucony do uprzednio
przygotowanej miski topionego mas³a i spo¿yty, powodowaæ mia³ narodziny
upragnionego potomka, zwanego "gniazdowatym dzieckiem", które � wedle
spostrze¿eñ Jakutów � bywa³o popêdliwe, ale za to d³ugo ¿y³o [Ka³u¿yñski
1986:127n]. Innym sposobem by³o zwrócenie siê o duszê dziecka do bóstwa
wcielaj¹cego kut w zwierzêta; u Jakutów np. skutkowaæ mia³a pro�ba do
ayýýsýt psa – chocia¿ dzieci przezeñ przynoszone odznacza³y siê z³ym
charakterem [Alekseev 1975:120n].

Mo¿na te¿ by³o próbowaæ pozbyæ siê bezp³odno�ci na w³asn¹ rêkê.
Istnia³a szansa, ¿e uda siê zwróciæ przypad³o�æ demonom, które j¹ zes³a³y,
podczas przekraczania skalnej rozpadliny, przechodzenia pod wystaj¹cymi
nad ziemiê korzeniami drzew b¹d� przez wykopane w ziemi tunele � stano-
wi¹ce, zgodnie z tureckim �wiatopogl¹dem, granice miêdzy �wiatem ziem-
skim a podziemnym [£abêdzka�Koecherowa 1998:26n].

Z Chorezmu mamy po�wiadczone istnienie instytucji nazr: ofiarowy-
wania (po�wiêcania) dzieci. Rodzice, pró¿no oczekuj¹cy latoro�li, kiedy
¿adne inne metody nie skutkowa³y, udawali siê do ºeyhów � opiekunów
grobu cz³owieka uznanego b³ogos³awionym, lub do iºana � ¿yj¹cego b³ogo-
s³awionego, z pro�b¹ o wymodlenie potomka w zamian za obietnicê po�wiê-
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cenia pierworodnego b³ogos³awionemu. Je¿eli mod³y odnios³y skutek,
dziecko takie od momentu narodzin uwa¿ane by³o za w³asno�æ tego, komu
zosta³o ofiarowane; w wieku 7�9 lat (ch³opiec � po ceremonii obrzezania)
przechodzi³o pod opiekê ºeyhów albo iºana, wstêpuj¹c nierzadko w s³u¿bê
�wi¹tynn¹ [Snesarev 1969:93n].

Ze wzglêdu na ich niesamowit¹ mnogo�æ, nie bêdziemy siê tu
szczegó³owo rozwodziæ nad obrzêdami, którym poddawa³y siê pragn¹ce
potomstwa tureckie kobiety podczas ceremonii za�lubin. Do�æ stwierdziæ, ¿e
rytualny sens ca³ej tej uroczysto�ci polega³ w³a�nie na zapewnieniu m³odej
parze d³ugiego i bardzo owocnego pod wzglêdem progenitury po¿ycia.
Rytua³y te w znakomitej wiêkszo�ci opiera³y siê na prawid³ach magii
sympatycznej. Stosuj¹c pewne uproszczenie, mo¿emy podzieliæ je na trzy
zasadnicze grupy: obrzêdy z udzia³em dziecka (lub dzieci), obrzêdy z
udzia³em ludzi starych oraz ochrona przed bezp³odno�ci¹.

Za przyk³ad rytua³u nale¿¹cego do tej pierwszej grupy niech pos³u¿y
charakterystyczny obrzêd z terenów uzbeckich. Pannie m³odej,
zaje¿d¿aj¹cej wozem (arb¹) pod dom pana m³odego, ten ostatni sadza³ na
kolanach ma³ego ch³opca; wynika³o to z faktu, ¿e w rodzinie zwykle
bardziej po¿¹dany by³ syn (choæ zdarza³o siê, ¿e obok ch³opca sadzano
równie¿ dziewczynkê). W innym wariancie tego¿ rytua³u dziecko brali
kolejno na kolana oboje m³odzi (poczynaj¹c od mê¿czyzny); lub te¿ przeci¹-
gano je � od g³ów ku stopom � wzd³u¿ u³o¿onych symbolicznie na pos³aniu
i szczelnie nakrytych ko³dr¹ nowo¿eñców [Snesarev 1969:77].

Jak to ju¿ zosta³o wspomniane, ludzie wiekowi, którzy szczê�liwie od-
chowali spor¹ gromadkê latoro�li, uchodzili w�ród tureckich wspó³ple-
mieñców za osoby szczególnie godne szacunku. Ich udzia³ w ceremonii za-
�lubin oraz w przygotowaniach doñ mia³ spowodowaæ sp³yniêcie na m³o-
dych przynajmniej czê�ci przypadaj¹cego im w udziale szczê�liwego losu.

I tak np. w Chorezmie wiekowa, wielodzietna niewiasta zajmowa³a siê
szyciem kuºayany � czyli rytualnej zas³ony, maj¹cej podczas �lubu spe³niaæ
rolê ochronnego parawanu dla szczególnie podówczas nara¿onej na
dzia³anie z³ych mocy kobiety. Leciwe, ciesz¹ce siê licznym potomstwem
kobiety i tacy¿ mê¿czy�ni ubierali te¿, odpowiednio, pannê m³od¹ i jej
przysz³ego ma³¿onka w �lubne szaty, dodaj¹c obowi¹zkowo do ich stroju co�
z w³asnego przyodziewku. Warto wspomnieæ i o zwyczaju odwrotnym,
równie¿ z terenów Chorezmu, doskonale ilustruj¹cym wiarê w zwrotne
dzia³anie magii sympatycznej u wiêkszo�ci przebadanych dot¹d ludów
tureckich: oto po �lubie sukniê panny m³odej oddawano matce jej mê¿a;
noszenie jej przez tê ostatni¹ mia³o synowej zapewniæ ³askawy los, podobny
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do losu �wiekry, tzn. najpierw wydanie na �wiat syna, a po latach
uczestnictwo w jego za�lubinach [Snesarev 1969:77n].

W spo³eczno�ciach o szczególnie ¿ywych tradycjach szamañskich
rytua³ami maj¹cymi zapewniæ m³odej parze potomstwo zajmowa³ siê sam
szaman. Np. u Jakutów funkcjonowa³ osobny obrzêd "sprowadzania
dziecka", podczas którego obecny na �lubie szaman stara³ siê o bez-
po�rednie uzyskanie dla nowo¿eñców dusz niemowlêcia od bogini Nelbey
Ayýýsýt [Alekseev 1975:88n].

Osobny problem w czasie ceremonii �lubu stanowi³o zagro¿enie kobiety
ze strony z³ych si³, które � oprócz licznych innych nieszczê�æ � mog³y tak¿e
spowodowaæ bezp³odno�æ. Podczas zawierania zwi¹zku ma³¿eñskiego
kobieta zmienia³a przynale¿no�æ rodzinn¹, a � co za tym idzie � tak¿e
zespó³ opiekuñczych duchów. Dopóki proces ów nie uleg³ pomy�lnemu
zakoñczeniu, stanowi³a nader ³akomy, bo ³atwy do zdobycia, k¹sek dla
wszelkich ciemnych, szkodliwych mocy, zsy³anych przez demony lub ludzi.
Dlatego za szczególnie niebezpieczny uwa¿ano jakikolwiek kontakt panny
m³odej z kobiet¹ bezp³odn¹, która swoj¹ przypad³o�æ mniej lub bardziej
�wiadomie mog³a przysz³ej mê¿atce po prostu przekazaæ. Uzbecy np. nie
tylko nie dopuszczali niewiast dotkniêtych "çilla" w bezpo�rednie pobli¿e
panny m³odej; dbali równie¿ bardzo rygorystycznie, aby taka osoba nie
przebieg³a w poprzek drogi, ³¹cz¹cej domy narzeczonych, któr¹ przeje¿d¿aæ
mia³a arba wychodz¹cej za m¹¿. Podczas wspomnianej ju¿ ceremonii nikoh
rzesza krewnych pilnowa³a, ¿eby niep³odna kobieta nie przekroczy³a dachu
siedziby, w której odbywa³a siê uroczysto�æ, wyzbywaj¹c siê swej "çilla" na
rzecz �wie¿o upieczonej ¿ony. Na du¿ych obszarach Azji Centralnej znano
te¿ rytua³ oczyszczania ogniem; przejazd wozu z narzeczon¹ przez niewiel-
kie ognisko, p³on¹ce w ogrodzie przysz³ego mê¿a, wyzwala³ dziewczynê od
rzuconych na ni¹ ewentualnie po drodze uroków [Snesarev 1969:81�83].

W rytua³y, maj¹ce zapewniæ kobietom przy nim obecnym � w tym tak¿e
matce � liczne potomstwo, obfitowa³y równie¿ czynno�ci zwi¹zane z celeb-
racj¹ aktu narodzin dziecka. Zdaniem etnografów, w niektórych spo³eczno�-
ciach (np. u Chori�Buriatów) na ten aspekt uroczysto�ci k³adziono nawet
wiêkszy nacisk, ni¿ na obrzêdy zwi¹zane z samym noworodkiem [Ivanov
1971:149]. I tak u wy¿ej wspomnianych Chori�Buriatów istnia³ niezwykle
wa¿ny obrzêd, odprawiany trzeciego dnia po narodzinach, zwany "oczysz-
czeniem", któremu obowi¹zkowo podlega³y wszystkie obecne przy porodzie
kobiety. Oto w miejscu porodu wykopywano w klepisku jamkê, w której
wraz z kêskami po¿ywienia zasypywano woj³okowy mieszek z ³o¿yskiem
po³o¿nicy. Dokonawszy najpierw oczyszczenia �wie¿o upieczonej matki dy-
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mem spalonych w ognisku traw, uczestniczki rytua³u ustawia³y nad jamk¹
ma³y namiocik z patyczków, przykryty p³atem baraniej skóry i bia³¹ chust¹
(o symbolice podobnych namiocików powiemy dalej). Nastêpnie we wnêt-
rzu tej konstrukcji zapala³y ogieñ i nabrawszy w usta topionego mas³a (rola
tego ostatniego w obrzêdach zwi¹zanych z p³odno�ci¹ zas³uguje na podkre�-
lenie) � wybryzgiwa³y je z siebie wprost na p³on¹c¹ urasê, �miej¹c siê przy
tym jak najha³a�liwiej i g³o�no przyzywaj¹c szczê�cie zawo³aniem: aahruy!
Tym szczê�ciem mia³o byæ wydanie w niedalekiej przysz³o�ci na �wiat
dziecka [Ivanov 1971:149]. Identyczn¹ wymowê posiada³y niektóre aspekty
(�miech, okrzyki i mazanie twarzy mas³em) podobnego obyczaju, zwanego
"odprowadzeniem bogini Ayýýsýt", celebrowanego równie¿ na trzeci dzieñ
po porodzie przez Jakutów (patrz poni¿ej) [Ivanov 1971:146�148].

Do pomocy w sprowadzaniu kolejnych potomków "zatrudniano" czêsto
tak¿e w³asne, nowo narodzone dzieci. Kilka dni po narodzinach, uzbeccy
rodzice przyodziewali synka w szczególny rodzaj nakrycia g³owy: türt
timaklý tuppý (co znaczy: czapka z czterema uszami, czy te¿ rogami).
Oznacza³o to, ¿e w bliskiej przysz³o�ci obok synka mile widziani byliby
trzej jego braciszkowie. Nieco bardziej pow�ci¹gliwi w tym wzglêdzie
bywali Turkmeni � obok identycznego z wy¿ej wymienionymi "dört gulaklý
berik", wystêpowa³y u nich te¿ skromniejsze "beriki" o dwóch tylko uszach
[Snesarev 1969:95].

Wreszcie u wielu tureckich ludów Azji Centralnej istnia³ specjalny
sposób postêpowania ze zmar³¹, której nie dane by³o doczekaæ siê
progenitury. Telengici np. zwykli byli wynosiæ pos³anie takiej kobiety za
drzwi, a j¹ sam¹ uk³adali na opró¿nionym w ten sposób miejscu bezpo-
�rednio na ziemi. Rytua³y takie t³umaczono chêci¹ uchronienia przed bez-
p³odno�ci¹ pozosta³ych przy ¿yciu niewiast � krewnych i uczestniczek
obrzêdu pogrzebowego [Tryjarski 1991:218].

D¹¿no�æ do uzyskania potomstwa by³a wiêc, jak widaæ, g³ównym moto-
rem ró¿norakich dzia³añ magicznych i rytua³ów, towarzysz¹cych tureckim
mieszkañcom omawianych regionów przez okres ca³ego ¿ycia. Kolejnym co
do wa¿no�ci celem, stawianym sobie przez cz³onków opisywanych spo³ecz-
no�ci, by³o zapewnienie pojawiaj¹cym siê wreszcie na �wiecie upragnionym
latoro�lom optymalnych warunków rozwoju, co de facto sprowadza³o siê do
walki o bezpieczne przetrwanie przez nie nader trudnego okresu pierwszych
chwil, a nastêpnie � pierwszych lat ¿ycia.
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Narodziny i pierwsze chwile
��������������������������������������

¯elazny no¿yk, rozbicie ¿eliwnego garnka, przyniesienie do jurty brzozy...
O takich wizjach sennych niew¹tpliwie marzy³y zamê¿ne Turczynki znad
Abakanu. Zwiastowa³y one bowiem narodziny dziecka [zob. Ka³u¿yñski
1986:125].

Ten moment nale¿a³ jednak do najtrudniejszych zarówno w ¿yciu kobie-
ty, jak i noworodka. Dojrzewaj¹ce w ³onie matki dziecko, zgodnie z tureck¹
koncepcj¹ przestrzeni [por. np. £abêdzka�Koecherowa 1998:25�44], nieja-
ko ³¹czy³o w sobie dwa �wiaty: górny � niebiañski i �rodkowy � ziemski,
przynale¿¹c jeszcze, przynajmniej czê�ciowo, do tego pierwszego. Przyby-
waj¹c na �wiat przekracza³o zatem pewn¹ granicê, co wi¹za³o siê oczywi�-
cie ze wzmo¿on¹ podatno�ci¹ na wszelkiego rodzaju czary i uroki, które
mog³y w konsekwencji doprowadziæ nawet do �mierci. Wraz ze swym
potomkiem, granicê tê przekracza³a równie¿ matka, zespolona z nim przez
pêpowinê i ³o¿ysko. Rytua³y zwi¹zane z samym porodem koncentrowa³y siê
wiêc na dwóch podstawowych kwestiach: umo¿liwieniu pomy�lnego prze-
biegu rozwi¹zania oraz zapewnieniu pojawiaj¹cemu siê w³a�nie na �wiecie
¿yciu i jego rodzicielce ochrony przed zgubn¹ w skutkach ingerencj¹
nieczystych si³.

Zwyczaj dopomagania rodz¹cej poprzez likwidacjê wszelkich znajdu-
j¹cych siê w okolicy zapór rozpowszechniony by³ w�ród kultur praktycznie
ca³ego �wiata � przestrzegali go równie¿ Turcy. W samym pomieszczeniu,
jak te¿ w jego bezpo�rednim s¹siedztwie rozpl¹tywa³o siê zatem wêz³y,
kobiety rozplata³y warkocze i zdejmowa³y z naczyñ pokrywki, mê¿czy�ni
(zwykle czekaj¹cy w pobli¿u) rozpinali lub rozwi¹zywali pasy [Snesarev
1969:89]. Otworem powinny staæ tak¿e drzwi i ewentualne okna siedziby, w
której odbywa³ siê poród; grozi³o to jednak niebezpieczeñstwem, na
zewn¹trz bowiem z regu³y czyha³ ju¿ na duszê dziecka z³y duch. Dlatego
np. Szorowie pozostawiali u wej�cia do jurty tylko w¹sk¹ szparkê � wystar-
czaj¹c¹, aby u³atwiæ narodziny, ale zdecydowanie zbyt ma³¹, by mog³a siê
przezeñ przecisn¹æ ¿ar³oczna ayna [Dyrenkowa 1963:257]. Przed atakiem
demona, który jakim� sposobem przenikn¹³ jednak do pomieszczenia, móg³
jeszcze uchroniæ wytyczony sznurkiem wokó³ pos³ania rodz¹cej magiczny
kr¹g [Snesarev 1969:90]. Na wypadek za�, gdyby i to zawiod³o, pod
poduszkê wk³adano fetysze � najpopularniejszymi by³y cebula, czosnek,
chleb i ¿elazny nó¿ [Snesarev 1969:92].
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 Ufano te¿ powszechnie w pomoc opiekuñczych duchów domowych.
Dlatego, je�li istnia³a mo¿liwo�æ wyboru, kobiety w przyt³aczaj¹cej
wiêkszo�ci decydowa³y siê rodziæ w miejscu zamieszkania � w którym przez
ca³y ten czas (i najczê�ciej przez okres kilku najbli¿szych dni) na palenisku
bezustannie p³on¹³ ogieñ [Dyrenkowa 1963:257].

 Ten ostatni spe³nia³ istotn¹ rolê zw³aszcza przy komplikacjach, które
uznawano za przejaw nadzwyczajnej aktywizacji dzia³alno�ci wrogich si³,
czemu nale¿a³o jak najszybciej zaradziæ. T³uczono wiêc np. w ¿elazne kot³y
albo zawieszano w izbie na³adowan¹ strzelbê, ¿eby tym skuteczniej
odstraszyæ natarczywego demona. W wyj¹tkowo dramatycznych chwilach
kobiety u Szorów, asystuj¹ce przy narodzinach, wyrzuca³y przez drzwi i
otwór nad paleniskiem roz¿arzone szczapy, aby przegnaæ szturmuj¹c¹ aynê
[Dyrenkowa 1963:257].

Doprowadzenie porodu do szczê�liwego fina³u bynajmniej nie
oznacza³o, ¿e bezpo�rednie zagro¿enie usta³o. Okres adaptacji do nowych
warunków, a wiêc i szczególnej podatno�ci na z³e moce, przeci¹ga³ siê dla
obojga � matki i nowo narodzonego dziecka � na czas kilkudziesiêciu
najbli¿szych dni. W tym okresie wszelkie ich relacje ze �wiatem
zewnêtrznym ogranicza³y siê jedynie do kontaktów z najbli¿szymi
cz³onkami rodziny, urozmaicanych ewentualnie sporadyczn¹ wizyt¹
którego� z bardziej zaprzyja�nionych s¹siadów. Poza w³a�ciwym dla wielu
systemów religijnych przekonaniem o rytualnej podówczas nieczysto�ci
kobiety, chodzi³o o to, aby zminimalizowaæ ryzyko rzucenia na ni¹ i jej
potomka czaru lub uroku przez osobê o wrogich zamiarach, wzglêdnie
obdarzon¹ "z³ym spojrzeniem" [Snesarev 1969:90]. Konsekwencjom
wtargniêcia takich niepo¿¹danych go�ci na teren domostwa starano siê
przeciwdzia³aæ poprzez liczne rytua³y � m. in. Uzbecy okadzali "ska¿on¹" w
ten sposób izbê dymem z paleniska, w którym sp³on¹³ ci�niêty tam skrawek
odzie¿y intruza. Aby kto� podobnego pokroju nie nast¹pi³ przypadkiem na
ko³drê � co poczytywano za szczególnie z³y omen � w wielu regionach Azji
Centralnej przez ca³y okres po³ogu pos³anie matki odgradza³ od otoczenia
wytyczony ju¿ w pierwszym etapie porodu wspomniany kr¹g ze sznura,
który generalnie spe³nia³ rolê szeroko pojêtej bariery ochronnej przed
rozmaitymi, nadprzyrodzonymi zagro¿eniami [Snesarev 1969:90].

Przez kilka pierwszych dni istnienia na �wiecie ma³y Turek podlega³
jeszcze opiece bóstwa wcielaj¹cego dusze, które najczê�ciej czynnie uczest-
niczy³o w akcie narodzin. W podziêce za pomoc nale¿a³o uczciæ je ofiarami
� np. w postaci topionego mas³a, wylewanego na ogieñ [Alekseev 1974:85].
Rytua³, który teraz opiszemy, nale¿a³ do najwa¿niejszych tureckich obrzê-
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dów, dotycz¹cych bezpo�rednio noworodka i zwi¹zanych z jego pó�niej-
szym funkcjonowaniem w spo³eczeñstwie. U Jakutów � na przyk³adzie
których, z uwagi na najbardziej chyba przejrzyst¹ i charakterystyczn¹
symbolikê, mamy zamiar go przedstawiæ � wi¹za³ siê on w³a�nie z adoracj¹
bóstwa p³odno�ci i nosi³ miano "odprawiania bogini Ayýýsýt".

Jakucka Nelbey Ayýýsýt opuszcza³a dom trzeciego dnia po porodzie.
Przy pos³aniu po³o¿nicy, zwykle u jej nóg, w p³ytkiej wykopanej w ziemi
jamce, ¿egnaj¹ce j¹ kobiety zakopywa³y skórzany woreczek z ³o¿yskiem.
Nad tak powsta³ym zag³êbieniem budowa³y z drewnianych prêcików wysoki
na oko³o 35 cm namiocik � urasê � z wej�ciem, zgodnie z tureckim obycza-
jem, usytuowanym po stronie wschodniej. Obok urasy umieszcza³o siê
miniaturowy, drewniany konowi¹z oraz wyciête ze skóry albo papieru
figurki: ³osia (lub jelenia), psa tudzie¿ pary nart, a tak¿e drewniany model
³uku wraz ze strza³¹ � je�li nowo narodzonym by³ ch³opiec � wzglêdnie
konia, koby³y, �rebiêcia i k³adzionych zwykle we wnêtrzu urasy no¿yc �
je¿eli dziecko by³o dziewczynk¹. Ca³o�ci obrazu dope³nia³y stawiane po obu
stronach namiociku ¿erdki z zawieszanymi na szczycie skórzanymi kr¹¿ka-
mi: wiêkszy, na d³u¿szej tyczce, przy po³udniowym boku wyobra¿a³ s³oñce;
mniejszy, przy boku pó³nocnym � ksiê¿yc. Nastêpnie uczestniczki rytua³u
rozpala³y we wnêtrzu namiociku ogieñ, na pastwê którego rzucano wspom-
niane figurki; przy czym rodzicielka ch³opca (móg³ to byæ te¿ zaanga¿owa-
ny specjalnie do tego celu m³odzieniec) dokonywa³a wcze�niej symboliczne-
go uboju ³osia lub jelenia wystrzeliwan¹ z drewnianego ³uku strza³¹, atrybu-
ty za� dziewczynki wk³adano w p³omienie za pomoc¹ owych spreparowa-
nych no¿yc. Na zakoñczenie w pogorzelisku urasy spalano dla Ayýýsýt
ofiarê: kawa³ki po¿ywienia, g³ównie miêsa i mas³a [Ivanov 1971:144�147].

W interpretacji Jakutów sens zarysowanego obrzêdu przedstawia³ siê na-
stêpuj¹co: ch³opcu � przysz³emu my�liwemu � mia³ on zapewniæ pomy�l-
no�æ w spe³nianiu ¿yciowej powinno�ci ¿ywiciela rodziny (symbolika ³uku
oraz figurek ³osia, jelenia i psa, a tak¿e nart, które w tamtych warunkach
zasadniczo wykorzystywano podczas polowania); dziewczynka za� powinna
by³a wyrosn¹æ na dobr¹ gospodyniê, wykazuj¹c¹ bieg³o�æ w czynno�ciach
zwi¹zanych z wytwórstwem odzie¿y, co uwa¿ano za podstawow¹ kobiec¹
umiejêtno�æ (no¿yce) oraz przyk³adnie dbaj¹c¹ o wci¹¿ powiêkszaj¹cy siê
dziêki jej staraniom dobytek (figurki koni) [Ivanov 1971:145].

Od siebie uzupe³nimy, ¿e � zgodnie ze starotureck¹ zasad¹, wywodz¹c¹
siê jeszcze z pierwszych wieków n.e., "dom jak �wiat, �wiat jak dom" � jurta
koczownika wraz z jej najbli¿szym otoczeniem stanowi³a, w przekonaniu
tureckich mieszkañców Azji Centralnej, imago mundi. Charakterystyczna
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dla kosmogonii szamañskich wizja �wiata [por. Wierciñski 1994:139�144]
kaza³a Turkom ujmowaæ opis Kosmosu w ramy opozycji: wschód � zachód,
pó³noc � po³udnie. Wschód � podobnie, jak ranek i wiosna � kojarzy³ siê z
przybywaniem (wej�cie), a wiêc równie¿ z narodzinami i odradzaniem siê
¿ycia (odwrotnie zwi¹zany nierozerwalnie ze �mierci¹ i noc¹ zachód); z
po³udniem za� zwi¹zane by³y wszelkie pozytywne aspekty ¿ycia, takie, jak
umiarkowane ciep³o, �wiat³o, góra � których przeciwieñstwa przynale¿a³y
do strefy pó³nocnej. Opozycje te spaja³a w kompatybiln¹ ca³o�æ symbolika
wytyczaj¹cych rytm ¿ycia cia³ niebieskich. Zwi¹zany z pó³noc¹ ksiê¿yc, sty-
muluj¹c p³odne si³y przyrody, uosabia³ mêski pocz¹tek wszechrzeczy, s³oñ-
ce � ¿yciodajnym ciep³em swych promieni umo¿liwiaj¹c wszelki wzrost �
przedstawia³o sob¹ pocz¹tek ¿eñski. Centrum tego modelu stanowi³a o� �
axis mundi � ³¹cz¹ca trzy sfery (górn¹ � niebiañsk¹, �rodkow¹ � ziemsk¹ i
doln¹ � podziemn¹), któr¹ na ogólne potrzeby plemienia odzwierciedla³a
najczê�ciej �wiêta góra, za� partykularnie � rodowe drzewo i w³a�nie jurta
(której rytualnym odpowiednikiem by³a urasa). Konowi¹z wyznacza³
magiczn¹ granicê (odpowiednik rzymskiego pomoerium) miêdzy terytorium
doñ przynale¿nym, podlegaj¹cym jeszcze opiece ¿yczliwych duchów �
opiekunów rodu i domu, a zewnêtrzn¹ przestrzeni¹, zdominowan¹ przez
nieoswojone si³y ró¿norakiego autoramentu, w tym tak¿e z³o�liwe demony
[por. np. £abêdzka�Koecherowa 1998:26�30].

Widzimy wiêc, ¿e zgodnie z rozbudowan¹ symbolik¹ tego typu
obrzêdów, kobieta i mê¿czyzna ju¿ od momentu narodzin mieli z góry
naznaczone do odegrania w konserwatywnym �wiecie tureckich
spo³eczeñstw �ci�le okre�lone, w³a�ciwe ka¿dej p³ci role, zmierzaj¹ce w
prostej linii do zoptymalizowania warunków przetrwania ca³ej ludzkiej
grupy. Rytualny akt spalenia urasy, zarówno przy tej, jak i przy wielu
innych uroczysto�ciach ofiarnych zwi¹zanych z kultem przyrody i p³odno�ci
[por. £abêdzka�Koecherowa 1998:32], mia³ na celu zjednanie przychylno�-
ci zawiaduj¹cej ogniem bogini urodzaju, a tym samym � uzyskanie gwa-
rancji niezak³óconego trwania dla tradycyjnego porz¹dku wszechrzeczy.

Pozbawienie noworodka dodatkowego "p³aszcza ochronnego" w postaci
bezpo�redniej opieki bóstwa urodzaju otwiera³o w jego ¿yciu kolejny
rozdzia³, w którym obowi¹zek zadbania o jego ci¹gle jeszcze bardzo
zagro¿one istnienie spada³ ca³kowicie na barki rodziców i krewnych.
Zw³aszcza, ¿e wraz z odej�ciem bogini wygasa³a tak¿e magiczna funkcja
³o¿yska jako elementu spajaj¹cego dziecko z matk¹ � rozpoczyna³o wiêc
ono de facto w pe³ni samodzieln¹, ziemsk¹ egzystencjê.
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W Chorezmie zakopywano ³o¿ysko po³o¿nicy w domu, pod samym
progiem, gdzie � jak Turcy wierzyli � zamieszkiwa³y dobre, domowe duchy.
Czasem umieszczano je na dachu, aby w swoim czasie dziecko sta³o siê
"p³odne jak ptak" � wraz z ga³¹zk¹ morwy, by wyrós³ zeñ "¿ywiciel swoich
rodziców". Znany jest te¿ zwyczaj grzebania ³o¿yska pod korzeniami
drzewa, z którym splecione by³o ¿ycie noworodka (indywidualny
odpowiednik drzewa rodowego) lub sadzania na miejscu takiego pochówku
podobnego drzewa [Snesarev 1969:91]. £o¿ysko rodzicielki stanowi³o
bowiem jak gdyby integraln¹ czê�æ poczêtej z niej latoro�li, no�nik jednej z
wielu dusz (b¹d� jej aspektów), przynale¿nych ¿ywej istocie (por. powy¿ej).
St¹d p³ynê³o u Turków przekonanie o niezwykle mocnej nici magii sympa-
tycznej, ³¹cz¹cej cz³owieka z ³o¿yskiem jego matki. Podobny zwi¹zek �
wedle rozpowszechnionego u wielu opisywanych ludów mniemania � istnia³
miêdzy dzieckiem a pêpowin¹. Uzbeckie kobiety np. zwyk³y by³y przy-
wi¹zywaæ j¹, zawiniêt¹ w chustê, do ko³yski niemowlêcia; przejawy
troskliwej o ni¹ dba³o�ci przyczynia³y siê do zwiêkszenia odporno�ci malca
na choroby i nieszczê�cia [Snesarev 1969:91].

Temu ostatniemu d¹¿eniu podporz¹dkowana by³a te¿ wiêkszo�æ odpra-
wianych wokó³ noworodka obrzêdów.

Popularnym, rytualnym posi³kiem, przyrz¹dzanym w dniu pierwszej
k¹pieli, by³ makaron. Z regu³y jego d³ugo�æ sporo przekracza³a znane nam
dzi�, przeciêtne wymiary w³oskiego spaghetti � a wszystko po to, aby
"dziecko d³ugo ¿y³o". Obaw¹ o nienaturalne przyspieszenie jego �mierci
podyktowany by³ te¿ w Chorezmie bezwarunkowy zakaz skracania
pierwszej, nak³adanej nowo narodzonemu koszulki [Snesarev 1969:92].
Bardzo wa¿ny by³ równie¿ kolor tej ostatniej � niektóre bowiem barwy
poczytywano za szczególnie atrakcyjne dla z³ych mocy i odwrotnie. Np.
Szorowie nigdy nie ubierali swych pociech na czarno. Bia³y z kolei dzia³aæ
mia³ na demony odstraszaj¹co. Nader czêstym sposobem protekcji przed
gro�b¹ przedwczesnej utraty ¿ycia by³o tak¿e sporz¹dzanie pierwszych
ubranek dla dzieci z odzie¿y ludzi leciwych, czy wrêcz owijanie maleñstwa
bezpo�rednio w tak¹ odzie¿ [Dyrenkowa 1963:257].

Przeznaczon¹ dla niemowlêcia (koniecznie drewnian¹) ko³yskê, zanim
po raz pierwszy je w ni¹ po³o¿ono, poddawano zabiegom maj¹cym na celu
przepêdzenie mog¹cego siê w niej ukrywaæ demona. Z regu³y pos³ugiwano
siê kadzid³ami; np. Szorowie okurzali j¹ dymem spalonego w wêglach
ja³owca [Dyrenkowa 1963:257]. Tak przygotowan¹ ko³yskê ci sami
Szorowie w niektórych okolicach zawieszali z dala od ziemi na wbitym w
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strop izby haku, na który nabijano ptasi obojczyk (cietrzewia lub dzikiej
gêsi) � ¿eby dziecko nabra³o si³y [Dyrenkowa 1963:258].

Ochronê przed nieprzyjaznymi mocami mia³ te¿ u progu ¿ycia zapewniæ
pierwszy amulet. Nader powszechna w tureckiej Azji Centralnej, zw³aszcza
w rejonach Kazachstanu, by³a bransoletka z kuzmunçaków: czarnych, mas-
tykowych koralików, zdobnych bia³ym "oczkiem" � imituj¹c oko, odwraca³y
one uroki [Borozna 1975:289]. Z kolei przed agresj¹ napastliwego demona
� abaasý, zabezpieczaæ mia³ jakuckiego ch³opczyka drewniany pogrzebacz
z nadpalonym koñcem, a dziewczynkê � no¿yczki; przedmioty te uk³adano
na dnie ko³yski [Dyrenkowa 1963:278]. Atakowi z³ych duchów zapobiegaæ
równie¿ mia³y, ciesz¹ce siê uznaniem zw³aszcza w�ród ludów Syberii,
wk³adane pod poduszkê, przyczepiane do ko³yski lub umieszczane ponad
ni¹ drewniane modele ³uku i strza³y; przy czym dziewczynka z regu³y
otrzymywa³a tylko strza³ê, zawiniêt¹ dodatkowo w skórê królika albo
konopny sznur (tak np. u Szorów) [Dyrenkowa 1963:259]. Tuwiñczycy,
ufaj¹c w nieustaj¹c¹ moc wcielaj¹cej dusze bogini urodzaju, obwi¹zywali
strza³ê bia³ym ga³gankiem, nazywanym przez nich po prostu "May�ana"
(Matka May, czyli Umay) [Ivanov 1971:148n]. Wieszano te¿ na ko³ysce
albo na szyi dziecka z¹b lub pazur dzikiego zwierza, wzglêdnie szpon ptaka,
oprawiane czêsto w srebro (popularne zw³aszcza u Tuwiñczyków i
Jakutów). Szorowie mieli w zwyczaju ozdabianie ko³ysek swoich maleñstw
¿uchw¹ wiewiórki, skór¹ królika lub muszlami kauri, wykorzystywanymi w
tym celu w³a�ciwie w ca³ej Azji Centralnej; podobnie, jak ma³e dzwoneczki,
których d�wiêk odstrasza³ z³e duchy [Borozna 1975:288].

Specjalnym przywilejem cieszy³y siê pierworodne dzieci w Chorezmie:
za dodatkow¹ os³onê s³u¿y³a im ko³dra, uszyta z kuºayany � rytualnego
parawanu �lubnego ich matek (por. powy¿ej). Jak niegdy� pannê m³od¹, tak
teraz jej latoro�l broni³a ona przed zgubnym wp³ywem nieczystych si³
[Snesarev 1969:78].

W rodzinach, w których dzieci czêsto umiera³y, praktykowa³o siê jeszcze
specjalne, dodatkowe obrzêdy. W Chorezmie np. noworodka tu¿ po
urodzeniu zanoszono do domu kobiety ciesz¹cej siê dobr¹ s³aw¹ i sadzano
jej go na kolanach, co przedstawia³o akt usynowienia. Po kilku dniach, za
odpowiedni¹ op³at¹, dziecko � wedle oczekiwañ pozbawione ju¿ ci¹¿¹cego
nañ fatum swych biologicznych rodziców � zabierano z powrotem [Snesarev
1969:93n]. W wielu rejonach A³taju z³o�liwe demony usi³owano wywie�æ w
pole, wyprawiaj¹c pogrzeb szmacianej laleczce, u³o¿onej w ko³ysce w miej-
sce tymczasowo "wykradzionego" zeñ przez jednego z krewnych dziecka
[£abêdzka�Koecherowa 1998:91]. Gdzieniegdzie (m.in. we wspomnianym
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Chorezmie) kobiety odbieraj¹ce poród usi³owa³y doprowadziæ do naro-
dzenia siê dziecka w "p³aszczyku" z ³o¿yska, co mia³o wzmóc ochronn¹ rolê
tego ostatniego wzglêdem maleñstwa i umocniæ jego bezpo�redni zwi¹zek z
matk¹. "Ýçinda bekilgay" ("niech bêdzie ukryty wewn¹trz") � uzbecka
interpretacja zwyczaju nasuwa przypuszczenie, ¿e byæ mo¿e chodzi³o o
symboliczne przed³u¿enie ci¹¿y [por. Snesarev 1969:93].

Na uwagê zas³uguje jeszcze jeden, przynale¿¹cy do tej kategorii, tym
razem � co charakterystyczne � typowo mêski obrzêd, znany zw³aszcza z
terenów Chorezmu i Kazachstanu. Oto ojciec dziecka zaprasza³ pod swój
dach kilkoro krewnych i bliskich znajomych na specjaln¹ ucztê, na której
potraw¹ by³o ugotowane w ca³o�ci jagniê. Spo¿ywano je bez u¿ycia
sztuæców. Skórê, ko�ci, rogi i kopyta zawijano nastêpnie w bia³¹ chustê i
zakopywano na cmentarzu [Snesarev 1969:94]. Mog³o np. chodziæ � jak w
przypadku laleczki � o ofiarê zastêpcz¹, ale mo¿liwe te¿, ¿e chciano w ten
sposób wzmocniæ duszê dziecka � w pewnych bowiem okolicach wierzono,
¿e dusza odczuwa potrzebê posilania siê zapachem gotowanego miêsa i
t³uszczu [por. Tryjarski 1991:82].

Bardzo ciekawym i bardzo jednocze�nie szerokim, trudnym do wyczer-
pania tematem s¹ zwyczaje zwi¹zane z nadawaniem tureckim dzieciom
imion. Postaramy siê zatem ograniczyæ do kwestii najistotniejszych.

O wyborze imienia dla potomka generalnie decydowali rodzice. Typowo
tureckie, przedislamskie miana (powszechne w Turcji i dzisiaj) to
faktycznie ró¿ne czê�ci mowy; g³ównie rzeczowniki pospolite, ale
spotykamy w tej funkcji tak¿e przymiotniki, czasowniki w rozmaitych
formach gramatycznych, imies³owy, liczebniki i inne. Kryteria, jakimi
pos³ugiwano siê przy doborze, równie¿ bywa³y niejednolite � pocz¹wszy od
indywidualnych upodobañ, poprzez tradycje rodowe i rodzinne, a¿ po znane
nam dobrze z tradycji europejskich próby ingerencji w przysz³y los
potomka, "doprecyzowania" wytyczonej ogólnie przez bóstwa za pomoc¹
kut ¿yciowej drogi jak¹� bardziej konkretn¹ wskazówk¹ (imiona o
charakterze predykcyjnym, typu: Güçlü � Silny, czy Güzel � Piêkna). Nad
wyraz popularne w ca³ej, tureckiej Azji Centralnej by³o obdarzanie dzieci
imionami ludzi starych, wielodzietnych i w ogóle uwa¿anych za posiadaczy
szczê�liwej kut � równie¿ i w ten sposób mog³a siê nowo przyby³ym na
�wiat udzieliæ ich pomy�lno�æ [Dyrenkowa 1963:257].

Typow¹ formê walki z prze�laduj¹cym wiele tureckich rodzin proble-
mem nagminnego, przedwczesnego umierania dzieci stanowi³o nadawanie
kolejnemu nowo narodzonemu imienia bêd¹cego nazw¹ zwierzêcia lub
ro�liny � co mia³o wprowadziæ dybi¹cego na jego dusze demona w b³¹d
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[Dyrenkowa 1963:257]. Turkmeni np. w takich przypadkach zwykli byli
darzyæ zarówno synów, jak i córki mianem�zaklêciem: Tursun (Pozostañ)
[Ka³u¿yñski 1986:129]. Po¿¹dany skutek mo¿na te¿ by³o uzyskaæ,
zniechêcaj¹c ducha imieniem szczególnie odpychaj¹cym � u tych¿e Turk-
menów spor¹ ponoæ popularno�ci¹ cieszy³o siê miano: Ýt Almaz (Pies By
Nie Wzi¹³) [Ka³u¿yñski 1986:129n].

Szczê�liwym za� rodzicom, nara¿onym na k³opoty ze zliczeniem sporej
gromadki swych pociech, mog³o dopomóc "numerowanie" ich zgodnie z
równie¿ do�æ powszechnym zwyczajem u¿ywania w funkcji imion
liczebników porz¹dkowych (por. np. ³aciñskie: Quintus, Sextus). Natomiast
zabiegiem stosowanym przez bezskutecznie oczekuj¹ce mêskiego potomka
rodziny np. turkmeñskie, by³o nazwanie kolejnej, przychodz¹cej na �wiat
dziewczynki zawo³aniem Yeter (Wystarczy). Starano siê wiêc, jak widaæ,
upiec czasem przy tej okazji tak¿e i w³asn¹ pieczeñ [Ka³u¿yñski 1986:129].

Najwcze�niejsze i zarazem poczytywane za najbardziej niebezpieczne
dla dziecka dni jego pobytu na �wiecie up³ywa³y zatem w g³ównej mierze
pod znakiem rytualnych przygotowañ do maj¹cych go � w zamierzeniu �
czekaæ d³ugich lat pomy�lnego ¿ycia. Najpe³niej i najpro�ciej d¹¿enie to
wyra¿a siê w symbolice takich obrzêdów, jak pierwsza k¹piel, ubieranie czy
uk³adanie w ko³ysce, których ideê zawrzeæ by mo¿na w lapidarnym
sformu³owaniu: pierwsze � oby nie ostatnie. K³adziono równie¿ du¿y nacisk
na aspekty spo³eczne tych i innych rytua³ów, odprawianych wokó³
noworodka. Zanim jednak dziecko osi¹gnê³o kwalifikuj¹cy je do miana
pe³noprawnego cz³onka spo³eczno�ci wiek m³odzieñczy, musia³o jeszcze
up³yn¹æ co najmniej kilka trudnych lat.

Ku doros³o�ci
��������������������������������������

Przez ca³y okres dzieciñstwa przysz³y cz³onek tureckiej spo³eczno�ci
funkcjonowa³ na specjalnych prawach "przybysza", nie w pe³ni jeszcze
zasymilowanego z grup¹, co wy³¹cza³o go tym samym spod opieki pewnych
bóstw i duchów � opiekunów zbiorowo�ci (przede wszystkim totemicznych
przodków � za³o¿ycieli plemienia). Przypomnijmy te¿, ¿e np. najwa¿niejsza
tuwiñska dusza sayn sünüs, chroni¹ca przed z³ym losem, zamieszkiwa³a w
pasie, który otrzymywa³o siê dopiero z chwil¹ rytualnego wkroczenia w
doros³o�æ [Tryjarski 1991:81]. Mo¿na wiêc �mia³o powo³aæ siê na tezê
pewnej uczonej, ¿e wychowanie dzieci w geograficzno�spo³ecznych warun-
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kach tureckiej Azji Centralnej sprowadza³o siê de facto do nieustaj¹cej
walki ich rodziców z gotowymi w ka¿dej chwili przypu�ciæ na ³atw¹
zdobycz atak z³ymi mocami i duchami [por. Dyrenkowa 1963:257].

Ko³ysanki, �piewane niemowlêtom przez ich matki u Szorów, stanowi³y
w zasadzie ró¿nego rodzaju inwokacje. Intonowano b³agalnie pod adresem
bóstwa najwy¿szego: "Kudaj, zbaw moje dziecko" i "Nie pozwól moim
oczom laæ ³ez" (przyczyn¹ których by³by, rzecz jasna, jego zgon). Bezpo�-
rednio do demona kierowano za� nastêpuj¹c¹ pogró¿kê: "Ayna, która po¿re
moje dziecko, niech o�lepnie na oboje oczu" [Dyrenkowa 1963:258]. Turcy
pilnowali te¿, aby nikt nie zbudzi³ �pi¹cego malca w obawie przed sp³o-
szeniem jego nieobecnej podówczas duszy, co mog³o doprowadziæ do umys-
³owej niewydolno�ci, czy wrêcz �mierci [Dyrenkowa 1963:258]. Ýye–kut
przestraszonego jakuckiego dziecka mog³a wyskoczyæ z cia³a, co skut-
kowa³o tym samym [£abêdzka�Koecherowa 1998:96].

Amulety zawsze uznawano za najskuteczniejsz¹, dora�n¹ broñ przeciw
wrogim si³om, niezbêdn¹ ka¿demu cz³owiekowi w jego codziennych, ¿ycio-
wych zmaganiach. Ich rola oczywi�cie wzrasta³a w przypadku realnych
niebezpieczeñstw � a dzieciñstwo od pocz¹tku do koñca stanowi³o przecie¿
jedno wielkie pasmo zagro¿eñ. Dlatego wszelkie tego typu zabezpieczenia
nigdy w oczach rodziców nie traci³y na znaczeniu.

Dzieci, które wyros³y ju¿ z ko³yski, nosi³y swoje amulety na wzór doros-
³ych. Dobr¹ s³aw¹ cieszy³y siê zw³aszcza przedmioty zwi¹zane z ptakami,
generalnie graj¹cymi wa¿n¹ rolê w kulcie p³odno�ci � w przypadku dzieci
mia³y g³ównie zabezpieczaæ przed urokami [por. Borozna 1975:282�284].
Pióra i szpony puchacza umieszczali swym pociechom przy nakryciu g³owy
m.in. Kazachowie i Uzbecy [Ka³u¿yñski 1986:124; Borozna 1975:284].
Uzbeccy rodzice z okolic Taszkientu, szczególnie ci permanentnie trac¹cy
swoje dzieci, hodowali nawet czêsto w celach profilaktycznych puchacza we
w³asnym domu [Borozna 1975:283n]. Popularne by³y te¿ � gustowali w
nich zw³aszcza Tad¿ycy � pióra dzikiej kaczki [Borozna 1975:283], a tak¿e
pawie, kogucie ba¿ancie i go³êbie [Borozna 1975:282n]. Sprawdza³y siê
równie¿ w tej roli wyobra¿enia ptaków lub niektórych ich czê�ci (np.
skrzyde³), noszone w charakterze naszyjników albo naszywek; ich dodat-
kowy, korzystny dla m³odego pokolenia aspekt polega³ na zapewnieniu w
przysz³o�ci sukcesów w wydawaniu na �wiat w³asnych dzieci [por. Borozna
1975:283]. Innymi, popularnymi rodzajami amuletów by³y, równie¿ s³u¿¹ce
prewencji przeciw urokom, przyszywane do dziecinnych ubranek koraliczki
i trójk¹ciki (tumary) z drewna, nasion i kwiatów � te ostatnie dziewczyn-
kom z regu³y wplatano w warkocze, podobnie, jak muszle kauri � tak¿e
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bardzo rozpowszechniony w Azji Centralnej �rodek zaradczy [Borozna
1975:286, 288]. Jak monstrualne rozmiary móg³ przybieraæ lêk przed zau-
roczeniem, ilustruje przyk³ad z terenów Chorezmu: pozornie zaniedbane,
przyodziane w brudne, podarte i po³atane ³achmany dzieci stanowi³y tam,
paradoksalnie, ¿ywy dowód olbrzymiej troskliwo�ci rodziców. Uwa¿ano
bowiem, ¿e urok spowodowaæ mo¿e ustna pochwa³a lub nawet tylko
przypadkowe spojrzenie z sympati¹ na malucha przez zwyk³ego prze-
chodnia [Snesarev 1969:93].

Oprócz zawsze gro�nych demonów, dzieciom zaszkodziæ mog³y te¿
obra¿one duchy domowe, w stosunku do których doro�li nie dope³nili
stosownych obrzêdów. Dlatego przy ró¿nych okazjach nie omieszkiwano
poleciæ potomstwa ich specjalnej, ¿yczliwej opiece [por. Alekseev 1975:73].
O zdrowie i pomy�lno�æ "topºýrýlgan bola" ("dziecka ofiarowanego") mod-
lono siê w Chorezmie bezpo�rednio do zmar³ego b³ogos³awionego, któremu
zosta³o ono po�wiêcone, wzglêdnie zwracano siê o modlitwê do iºana, który
wcze�niej wyprosi³ u bóstwa jego dusze (o instytucji nazr mówili�my
wcze�niej) [Snesarev 1969:96]. Dziecko takie wychowywano zreszt¹ w
szczególny sposób: biologicznych rodziców obowi¹zywa³ ca³kowity zakaz
karania go za przewinienia lub niepos³uszeñstwo, gdy¿ � jak to ju¿ zosta³o
wcze�niej zaznaczone � faktycznie nale¿a³o ono do tego, komu je, jeszcze
przed narodzinami, przyrzeczono [Snesarev 1969:95n].

W razie choroby dziecka, któr¹ uwa¿ano za wynik dzia³alno�ci gnêbi¹-
cych dusze demonów (por. np. £abêdzka�Koecherowa 1998:99), z regu³y �
podobnie jak w przypadku doros³ych � zwracano siê do znachora lub
szamana, który móg³ wyleczyæ równie¿ pewne specyficzne przypad³o�ci,
zsy³ane � jak uwa¿ano � przez Niebo (do takich zaliczano m.in. bóle g³owy
i parali¿) [por. £abêdzka�Koecherowa 1998:111]. Leczenie dzieci odby-
wa³o siê przy pomocy zió³ [por. Tryjarski 1993:130] albo zabiegów magicz-
nych, które w ogólno�ci polega³y na wyprowadzaniu przypad³o�ci z chorego
malca i przenoszeniu jej np. na szmacian¹ lalkê, grzeban¹ nastêpnie na
cmentarzu (Chorezm) [Snesarev 1969:94]. Tak samo postêpowali np.
Kazachowie z pozosta³o�ciami po rytualnie ugotowanym i spo¿ytym przez
rodzinê w ramach kuracji ma³ego pacjenta zwierzêciu (o znaczeniu podob-
nych obrzêdów w przypadkach wysokiej �miertelno�ci w�ród dzieci � por.
rozdzia³ poprzedni) [Snesarev 1969:94]. Tad¿ycy za� wierzyli, ¿e choroba
pozostanie na cmentarzu, je¿eli zanios¹ tam dziecko i potrzymaj¹ je przez
chwilê g³ow¹ w dó³ nad mogi³¹ [Snesarev 1969:95].

Powszechn¹ metod¹, stosowan¹ w celu przed³u¿enia ¿ycia dziecka, by³
wspomniany ju¿ zwyczaj szycia lub przerabiania dla nich ubrañ z odzie¿y
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osób ciesz¹cych siê d³ugowieczno�ci¹ [Dyrenkowa 1963:257n]. A je�li po-
tomstwo rzeczywi�cie masowo wymiera³o i nic nie mo¿na by³o na to pora-
dziæ � jako ostatnia deska ratunku pozostawa³a pechowym rodzicom (np.
Szorom) zmiana ska¿onego przekleñstwem miejsca zamieszkania [Dyren-
kowa 1963:258].

Je�li szczê�cie dopisa³o, dusze okaza³y siê wystarczaj¹co silne, nie
przeszkodzi³a podstêpna dzia³alno�æ demonów, czary ani uroki (wzglêdnie
ich fatalne skutki uda³o siê odwróciæ) � dziecko osi¹ga³o wreszcie wiek,
który upowa¿nia³ je do pe³nego w³¹czenia siê w rytm ¿ycia spo³eczno�ci.
Zanim przejdziemy do opisu zwi¹zanych z tym donios³ym wydarzeniem
obrzêdów � kilka s³ów na temat jego faktycznego znaczenia.

Dla tureckich ch³opców moment ten nadchodzi³ wraz z ceremoni¹ ob-
rzezania. M³ody Tuwiñczyk przywdziewa³ wtedy wreszcie swój pas [por.
Tryjarski 1991:82], a np. niektórym Uzbekom obcinano ostatni, dziecinny
jeszcze kosmyk w³osów [Snesarev 1969:96]. Dziecko przestawa³o byæ dziec-
kiem � stawa³o siê m³odzieñcem, który spod opiekuñczych skrzyde³ matki
przechodzi³ pod w³adcz¹ rêkê ojca, który od tej pory ju¿ bezpo�rednio przy-
gotowywa³ go do przysz³ej roli g³owy rodziny, my�liwego i wojownika. Na
wiêkszo�ci tureckich obszarów Azji Centralnej mia³o to miejsce, gdy syn
osi¹ga³ wiek 7 lub 9 lat (liczba z regu³y musia³a byæ nieparzysta) [por. Sne-
sarev 1969:97] � a ¿e dla Turków nie by³ to wiek zbyt m³ody, aby w razie
niebezpieczeñstwa chwyciæ za broñ, �wiadcz¹ zarówno mity � w jednej z
wersji podania o pocz¹tkach rodu Aºýna, mitycznego praprzodka Turków,
lud Tu–küe wywodzi siê od wilczycy i beznogiego m³odzieñca, który utraci³
swe koñczyny walcz¹c jako dziewiêciolatek z wojskami wrogiego pañstwa
Lin [£abêdzka�Koecherowa 1998:148n] � jak i �wiadectwa historyczne:
jeszcze w XVII wieku w Imperium Osmañskim su³tan mia³ teoretycznie
prawo wezwaæ do stawienia siê na wojnê sipahich, pocz¹wszy od siódmego
roku ¿ycia [por. Rycaut 1678]. Nie wi¹za³o siê to oczywi�cie z dojrza³o�ci¹
p³ciow¹, która nadchodzi³a pó�niej, by³a zauwa¿ana [por. Tryjarski
1993:223] i oznacza³a, ¿e m³odzieniec jest ju¿ w³a�ciwie (przynajmniej for-
malnie) gotowy do ma³¿eñstwa. Dziewczynka za� nie wychodzi³a spod opie-
ki matki, ale mniej wiêcej w tym samym momencie zmienia³a zabawki na
ig³ê i no¿yce i zaczyna³a byæ przyuczana do obowi¹zków ¿ony i gospodyni.

W Chorezmie ten najwa¿niejszy � po narodzinach � fakt w ¿yciu
dziecka czczono �wiêtem zwanym sunnat toy [Snesarev 1969:97]. W samej
uroczysto�ci, jak i w czynno�ciach wstêpnych, szczególnie mile widziany i
gorliwie po¿¹dany by³ udzia³ ludzi ciesz¹cych siê powa¿nym wiekiem, pow-
szechnym szacunkiem, zdrowiem i licznym potomstwem; by³ to przecie¿
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jeden z tych szczególnych, jak je Turcy zwali "otwartych" [£abêdzka�Koe-
cherowa 1998:30] momentów, kiedy wszelka magia, tak¿e sympatyczna,
dzia³a³a najskuteczniej. Podczas celebry przygotowawczej � uma toy � stare
kobiety inicjowa³y wiêc ceremonia³ szycia dla m³odego adepta do stanu
mêskiego wyprawki (w jej sk³ad � nota bene � wchodzi³o tak¿e nowe
ubranie). One te¿ piek³y dla go�ci zapasy placków [Snesarev 1969:97].

Sam zabieg obrzezania, kiedy kolejny etap ¿ycia faktycznie siê rozpo-
czyna³, uznawany by³, z oczywistych przyczyn, za wyj¹tkowo niebezpieczny.
Przed inwazj¹ z³ych mocy, tak, jak w pierwszych chwilach ¿ycia, chroniæ
mia³ ch³opca rozci¹gniêty wokó³ jego pos³ania sznur. Na wszelki wypadek,
pod poduszk¹ le¿a³y te¿ w pogotowiu fetysze: cebula, papryka, czosnek i
pewne rodzaje traw [Snesarev 1969:97n]. Operacjê z regu³y wykonywa³
szaman albo uprawniony do tego znachor (rzadziej � i ju¿ w nowszych
czasach � lekarz). W przyleg³ej izbie matka stara³a siê u�mierzyæ ból syna,
zanurzaj¹c palce w naczynia z m¹k¹ i t³uszczem (popularny sk¹din¹d
zwyczaj np. w kulturach australijskich) [Snesarev 1969:98].

Po dokonanym akcie, przy pos³aniu �wie¿o upieczonego m³odzieñca sta-
wiano � w celach ochronnych i oczyszczaj¹cych � �wieczkê lub lampê
(ogieñ). Znowu dawa³y znaæ o sobie wierzenia dotycz¹ce wielo�ci dusz lub
jej cz¹stkowo�ci: rodzicielka za symboliczn¹ op³at¹ odbiera³a od wykonaw-
cy zabiegu odciêt¹ czê�æ cia³a swej latoro�li, aby � podobnie, jak pêpowinê
� troskliwie j¹ przechowywaæ. Mog³a te¿ wspania³omy�lnie zrezygnowaæ z
tego przywileju na rzecz bezp³odnej krewnej, która za¿ywa³a podówczas
napletek jako skuteczne antidotum na sw¹ przypad³o�æ [Snesarev 1969:98].

Niezwykle istotnym komponentem uroczysto�ci by³o, zawieraj¹ce �
zdaniem etnografów, badaj¹cych podobne obrzêdy na obszarze ca³ej Azji
Centralnej � elementy bardzo archaicznych obrzêdów, rytualne widowisko:
tamoºo. W sk³ad przedstawienia wchodzi³y wystêpy �piewaków, tancerzy,
linoskoczków, zapa�ników oraz walki baranów i psów. Bez w¹tpienia
jednak za najwa¿niejsz¹ uwa¿ana by³a wieñcz¹ca tamoºo konkurencja
strzelania do celu [Snesarev 1969:98].

W zawodach, polegaj¹cych na mierzeniu ze strzelby do zawieszonej na
tyczce monety, brali udzia³ zaproszeni go�cie. Rozpatruj¹c sens tego
rytua³u, uczeni przywo³uj¹ na uwagê funkcjonuj¹ce nie tylko w krêgach
kulturowych omawianych obszarów magiczne znaczenie broni jako narzê-
dzia odstraszaj¹cego demony (istotna rola strzelby w tureckich obrzêdach
zwi¹zanych z porodem zosta³a ju¿ przez nas zaznaczona w poprzednim
rozdziale; wykorzystywano j¹ w takich¿e celach równie¿ podczas za�lubin).
Podobny sens przypisywa³o siê niegdy� oszczepowi i ³ukowi � ju¿ sama
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nazwa uzbeckiej konkurencji: "altýn kavak" ("z³ota tykwa"), wskazuje na
ewolucjê opisywanego obyczaju na ziemiach Chorezmu, który, istotnie, w
dawniejszych wiekach polega³ na strzelaniu z ³uku do zawieszonej na
drzewie tykwy. Analogiczny rytua³ przetrwa³ np. u Tad¿yków w postaci
miotania w wisz¹c¹ tykwê garstek popio³u [Snesarev 1969:99]. Ca³a oprawa
tamoºo stanowi³a, wed³ug badaczy, odzwierciedlenie przeniesionych w wy-
miar symboliczny rytów przej�cia, którym obowi¹zkowo niegdy� podlega³
wstêpuj¹cy do grona m³odzieñców ch³opiec [Snesarev 1969:98].

W ten sposób koñczy³ siê w ¿yciu przeciêtnego tureckiego mieszkañca
Azji Centralnej najtrudniejszy pod wzglêdem rytualnym okres. Nastêpne
lata mia³y ch³opcom przynosiæ coraz wiêksz¹ doskona³o�æ w kunszcie
my�liwskim i wojennym; dziewczynkom za� � og³adê przy czynno�ciach
gospodarskich. A¿ wreszcie, o ile z³y los nie stan¹³ na przeszkodzie,
nadchodzi³ TEN moment, kiedy cz³owiek do�ciga³ podstawowego celu
swego istnienia: zawiera³ ma³¿eñstwo i zak³ada³ rodzinê. Z chwil¹ szczê�li-
wego pojawienia siê na �wiecie pierwszego dziecka � a zw³aszcza ch³opca �
zamyka³o siê tureckie ko³o ¿ycia. Chyba nic bowiem nie oddaje tureckiego
sposobu widzenia �wiata tak trafnie, jak stare porzekad³o: m³odzieniec staje
siê prawdziwym mê¿czyzn¹ dopiero wówczas, gdy posadzi drzewo, zbuduje
dom i sp³odzi syna.

Dziecko � bohater, dziecko � szaman
��������������������������������������

"Promienie s³oñca wype³ni³y namiot. Zakwili³o dzieciê, a buziê mia³o jak
b³êkit i czerwone jak maliny usteczka, wzrok or³a, a pi¹stki unurzane we
krwi" [Sepetçioglu 1977:110] – tak staroujgurski epos opisuje narodziny
Oguza, najwiêkszego tureckiego herosa, odnowiciela �wiata, którego chwa-
³ê opiewa³y przekazy mityczne i poematy wszystkich bez ma³a tureckich
plemion [£abêdzka-Koecherowa 1998:158].

 Czasami zdarza³o siê tak, ¿e w normalnej na pozór tureckiej rodzinie
rodzi³o siê dziecko szczególne. Postaramy siê teraz krótko scharakteryzo-
waæ zwi¹zane z tym faktem wierzenia.

Bohatera zsy³a³o Turkom bóstwo najwy¿sze (które niekiedy poczytywa-
no za jego bezpo�redniego ojca) [por. £abêdzka�Koecherowa 1998:158n].
O wyj¹tkowo�ci przychodz¹cego na �wiat malca �wiadczy³a jego "niebiañ-
ska" twarz � "kök" ("niebiañski b³êkit") uznany by³ powszechnie przez
Turków za kolor �wiêty i boski atrybut [£abêdzka�Koecherowa 1998:159].
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Intensywnie czerwone usta, znamionuj¹ce "ogniste tchnienie", tudzie¿
skrwawione d³onie noworodka p³ci mêskiej t³umaczono jako niechybny
znak, ¿e oto pojawi³ siê na ziemi wojownik o wyj¹tkowej sile i odwadze
[£abêdzka�Koecherowa 1977:199, przyp. s. 111]. Z kolei niemowlêta o
oczach "al" � ognistych, przenikliwych jak oczy or³a, �wiêtego stra¿nika
Nieba � czeka³a, wedle ró¿nych interpretacji, przysz³o�æ wojownika albo
b³ogos³awionego [£abêdzka�Koecherowa 1977:199, przyp. s. 111; 1998:
159]. "�wiête dzieci, w których oczach ogieñ" � zwykli byli mawiaæ miesz-
kañcy A³taju [£abêdzka�Koecherowa 1998:159].

Zwiastuny, obwieszczaj¹ce narodziny szamana, jak te¿ zasadnicze
aspekty jego ¿yciorysu, czytelnie przedstawi³ A. Wierciñski [1994:126�
138]. Model ten zasadniczo odpowiada realiom omawianych tu ludów
tureckich. Odsy³aj¹c wiêc zainteresowanego czytelnika bezpo�rednio do
cytowanej pozycji, niniejszym ograniczymy siê tylko do u�ci�lenia tego
obrazu w niektórych punktach.

Szaman, w przeciwieñstwie do bohatera, nie rodzi³ siê w zwyk³ej rodzi-
nie, w³a�ciwo�æ tê bowiem z regu³y uzyskiwano dziedzicznie, tak¿e w linii
¿eñskiej (np. u Jakutów) [Alekseev 1975:130]. Wed³ug Jakutów, dusze kan-
dydata na szamana: iye�kut, buor�kut i salgýn–kut (czasem tylko ta ostat-
nia, "powietrzna") by³y tu¿ po jego urodzeniu wykradane przez duchy gór-
nego lub �rodkowego �wiata i umieszczane w dziuplach b¹d� na ga³êziach
�wiêtego drzewa, gdzie przechodzi³y trwaj¹ce od kilkunastu miesiêcy do
kilkunastu lat szkolenie [£abêdzka�Koecherowa 1998:117�119]. Wszelkie
trapi¹ce dziecko w tym okresie przypad³o�ci, nierzadko notoryczna wrêcz
chorowito�æ, mog³y wiêc byæ efektem przechodzenia takich swoistych
"testów". O tym, czy wybraniec zostanie w przysz³o�ci bia³ym, czy czarnym,
dobrym, czy szkodliwym szamanem, decydowa³ rodzaj ducha, któremu uda-
³o siê porwaæ jego duszê lub dusze. Od czasu i intensywno�ci edukacji zale-
¿a³a za� jego pó�niejsza potêga. Je¿eli dusza lub dusze nie by³y w stanie
znie�æ trudów tego "kursu wstêpnego", dziecko niechybnie umiera³o [£a-
bêdzka�Koecherowa 1998:118n].

Predestynacja do funkcji szamana objawia³a siê cz³onkom spo³eczno�ci,
w której wyrasta³ kandydat, poprzez jego nietypowe zachowanie, znamionu-
j¹ce zwykle wyra�ne odchylenia od normy psychicznej. M³odzieniec lub
dziewczyna, przewa¿nie w wieku kilkunastu ju¿ lat (choæ zdarza³y siê od tej
regu³y równie¿ wyj¹tki in minus), zwykli byli wykazywaæ nieodparte sk³on-
no�ci do samotnych wypraw w tajgê, rzucania siê w wodê i ogieñ, a tak¿e
chwytania za orê¿ w celu zadania sobie rany. Miewali te¿ wizje, czêsto
podczas trwaj¹cych nawet tygodniami letargów. Jeden z indagowanych w
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tej kwestii przez badacza jakuckich szamanów wyzna³, ¿e podczas swego
trwaj¹cego trzy doby snu�transu, w który zapad³ w czternastym roku ¿ycia,
jego najgorêtszym pragnieniem by³o uderzyæ w bêben [Alekseev 1975:128].
To by³ ju¿ nieomylny sygna³, ¿e wybrañca trzeba czym prêdzej oddaæ pod
opiekê szamana (lub szamanki) � mistrza, który z wy¿yn swojego autorytetu
pokieruje dalszym duchowym wykszta³ceniem swego ucznia.

�mieræ dziecka
��������������������������������������

Czasami � w warunkach funkcjonowania opisywanych przez nas spo³e-
czeñstw, niestety, nawet bardzo czêsto � zdarza³o siê jednak najgorsze.

�mieræ � tak¿e �mieræ dziecka � jak wierzyli Turcy, nastêpowa³a z
przyzwolenia bóstwa najwy¿szego, jednak jej bezpo�rednimi sprawcami
by³y wrogie wszelkiemu stworzeniu z³e duchy [Tryjarski 1991:64]. Dzieciê-
ce dusze porywa³y wiêc b¹d� po¿era³y np. jakuckie abaasý [Dyrenkowa
1963:257], u Szorów � ayny [Dyrenkowa 1963:257], popularne zw³aszcza u
Tatarów körmesy [Tryjarski 1991:64], kirgizkie jiny [Tryjarski 1991:95]
oraz wszelkiego rodzaju yeeki, azy, ºulmusy i inne [por. £abêdzka�Koe-
cherowa 1998:91]; wzglêdnie po prostu Erlik, w³adca dolnego �wiata [Ka-
³u¿yñski 1986:148n]. W niektórych przypadkach �miertelnie szkodzi³y du-
chy zmar³ych, jak choæby a³tajski yüzyüt [£abêdzka�Koecherowa 1998:
101]. Wreszcie � dusze jakuckiego noworodka odebraæ mog³a Nelbey
Ayýýsýt, któr¹ podczas jej trzydniowego pobytu w domu po³o¿nicy czym�
ura¿ono (por. powy¿ej) [Alekseev 1975:84].

Tureckie przepisy dotycz¹ce pogrzebu generalnie uzale¿nia³y obrz¹dek
od wieku grzebanego dziecka. Najprecyzyjniejsi, zdaje siê, pod tym wzglê-
dem Tuwiñczycy uwzglêdniali przedzia³y: do 1 roku ¿ycia, od 1 roku do 3
lat i ostatni � 3�7 lat [Tryjarski 1991:221]. Równolegle stosowano bardziej
subiektywne kryteria: "dziecko nowo narodzone", "niemowlê", "dziecko
przy piersi", "takie, które samo chodzi" itp. [Tryjarski 1991:219, 221].

Na du¿ych obszarach tureckiej Azji Centralnej istnia³ zwyczaj chowania
maleñkich, zmar³ych przed wyj�ciem z ko³yski dzieci na drzewach. Spo�ród
dotychczas zbadanych ludów praktykowali go np. Jakuci, Sagajowie,
Szorowie, Tuwiñczycy�Tod¿yñcy i Tofa³arzy. Umieszczano je bezpo�rednio
w dziuplach (Tuwiñczycy�Tod¿yñcy) owiniête w korê zawieszano na
ga³êziach (Jakuci, Szorowie i Sagajowie), uk³adano miêdzy konarami w
drewnianych trumienkach (Tofa³arzy) albo grzebano pod korzeniami
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(Szorowie). Ko³yski, któr¹ normalnie rodzice przechowywali jako kolejny
fetysz, maj¹cy im zapewniæ wiêksz¹ ilo�æ potomstwa, tym razem bezwa-
runkowo pozbywano siê, z regu³y wynosz¹c daleko w tajgê � w przeciwnym
bowiem razie nieszczê�cie spotkaæ mog³o pozosta³e przy ¿yciu rodzeñstwo
zmar³ego [Tryjarski 1991:220]. Szorowie np. wieszali j¹ na drzewie, pod
którym pochowano niemowlê [Dyrenkowa 1963:258].

Zw³oki dziecka do 1. roku ¿ycia Tuwiñczycy umieszczali w jurcie z
lewej strony wej�cia, g³ówk¹ w kierunku pó³nocnym. Zamykano mu oczy �
by urok nie pad³ na jego pozosta³ych przy ¿yciu braci i siostry, oraz usta �
by nie dosiêgn¹³ byd³a [Tryjarski 1991:221]. Zawiniête w bia³¹ materiê lub
skórê bia³ego barana (zwyczaj popularny w ca³ej Azji Centralnej; inaczej �
jak t³umaczyli np. Szorowie � maleñstwo musia³oby b³¹dziæ w ciemno�-
ciach [Dyrenkowa 1963:258]) ojciec wynosi³ nastêpnie na zewn¹trz w
ko³ysce, g³ow¹ do przodu i sam grzeba³ na skraju lasu, uk³adaj¹c syna lub
córkê twarz¹ do ziemi na "poduszce" z kamienia. Tu¿ obok miejsca, w
którym spoczê³a g³ówka, pozostawia³ zdjête zeñ i podarte ubranie oraz
szcz¹tki po³amanej ko³yski [Tryjarski 1991:220]. W innych przypadkach
(np. w po³udniowej Tuwie) ojciec nie uczestniczy³ bezpo�rednio w akcie
pochówku ch³opca, zgodnie z przekonaniem, ¿e to synowie winni s¹ tê
przys³ugê rodzicom [Tryjarski 1991:222].

Starszym dzieciom urz¹dzano z regu³y pogrzeby na wzór doros³ych.
Wyposa¿enie grobowe stanowi³y jednak w tym wypadku nie przedmioty
gospodarskie, a zabawki [Tryjarski 1991:220].

Odmiennie wygl¹da³y tradycyjne przepisy dotycz¹ce dzieci rodziców,
którzy czêsto tracili potomstwo, dzieci ra¿¹co fizycznie zniekszta³conych,
martwych noworodków albo poronionych p³odów oraz pêpowin.

Czêstym zgonom niemowl¹t w rodzinie starano siê zapobiec, pos³uguj¹c
siê specjaln¹ form¹ pochówku. Skórzany worek z w³o¿onymi doñ zw³okami
i pewn¹ ilo�ci¹ jad³a wynoszono na rozstajne drogi. Fatum opuszcza³o
rodziców na rzecz pierwszej osoby, która, powodowana ciekawo�ci¹,
zdecydowa³a siê zajrzeæ do �rodka (przyk³ady podobnego postêpowania
znamy z terenów Mongolii) [Tryjarski 1991:221].

Demony mog³y spowodowaæ nie tylko chorobê lub �mieræ. Pojawienie
siê na �wiecie potworka traktowano jako efekt uwicia sobie w ciele kobiety
gniazda przez z³ego ducha. Tuwiñczycy naryñscy zwykli byli zabijaæ takie
dzieci przed up³ywem 3 dni od narodzin; po pogrzebie ca³a grupa natych-
miast zmienia³a nieczyste ju¿ rytualnie koczowisko [Tryjarski 1991:222].

Martwe p³ody i noworodki Jakuci zawijali w bia³¹ tkaninê i korê brzozy
� ojciec umieszcza³ je na du¿ym drzewie [Tryjarski 1991:220]. Tuwiñczycy
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z Mongun�Tajgi grzebali je pod kamieniami albo w skalnych szczelinach.
Naryñczycy przywi¹zywali do lewej nó¿ki takiego zmar³ego czerwon¹
tkaninê, co mia³o zapobiec podobnemu nieszczê�ciu w przysz³o�ci [Try-
jarski 1991:222].

Wraz ze zmar³ym maleñstwem Tuwiñczycy�Tod¿yñcy chowali tak¿e
jego pêpowinê, Telengici za� pêpowiny dzieci, które wcze�niej, ni¿ ich
rodzicielka, rozsta³y siê z ¿yciem doczesnym, wk³adali do trumny matki,
aby u³atwiæ jej spotkanie z potomstwem w za�wiatach [Tryjarski 1991:222].
Tkwi³o bowiem w Turkach g³êbokie przekonanie, ¿e w momencie �mierci
¿ycie siê nie koñczy � przechodzi jedynie w inny wymiar [£abêdzka�Koe-
cherowa 1998:30]. Dzieci, które odesz³y, istniej¹ zatem nadal, tak, jak ich
rówie�nicy na ziemi rosn¹ i dojrzewaj¹, osi¹gaj¹c z czasem doros³o�æ � o ile
tylko nie zaniedba siê wzglêdem nich nale¿nych zmar³ym powinno�ci.
Dlatego np. tuwiñscy krewni zwykli byli podczas pogrzebu posypywaæ dzie-
ciêce zw³oki ziarnami jêczmienia lub prosa. Wed³ug jednej z interpretacji �
je¿eli zbo¿e przyjê³o siê i zakie³kowa³o, znaczy³o to, ¿e dziecku w jego
nowej rzeczywisto�ci dobrze siê powodzi [Tryjarski 1991:220n].
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