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NAUKA O KONKRETNOM

Dugo su naučnici voleli da navode jezike kojima nedostaju reči za izražavanje pojmova kao što su pojam drveta ili životinje, iako se u njima sreću sve reči koje su potrebne za podroban popis vrsta i podvrsta. Ali dok su se oni pozivali na te slučajeve kako bi potkrepili tvrđenje ο tobožnjoj nesposobnosti „primitivaca“ da apstraktno misle, zaboravljali su druge primere koji potvrđuju da obilje apstraktnih reči nije odlika samo jezika civilizovanih naroda. Tako u Činuk jeziku sa severozapada Severne Amerike apstraktne reči označavaju mnoga svojstva ili odlike bića i stvari: „Taj način izražavanja“, kaže Boas, „češći je u ovom nego u bilo kom drugom jeziku koji znam“. Rečenica: opaki čovek je ubio jadno dete, na Činuk jeziku glasi: čovekova opakost ubila je detetovu jadnost; a da bi se kazalo da neka žena upotrebljava odveć malu kotaricu reći će se: ona stavlja korenje ružičaste biljke u majušnost kotarice za školjke. (Boas 2, str. 657–658).

U svakom jeziku, uostalom, govor i sintaksa pružaju sredstva koja su neophodna za popunjavanje praznina u rečniku. A tendenciozni karakter argumenta pomenutog u prethodnom stavu jasno se ispoljava kada se obrati pažnja na to da je obrnuta situacija, to jest situacija u kojoj termini veoma širokog značenja odnose prevagu nad specifičnim nazivima, takode bila korišćena da bi se potvrdilo intelektualno siromaštvo divljaka:

„Među biljkama i životinjama Indijanac daje posebno ime samo korisnim ili štetnim vrstama; ostale se sve od reda nazivaju opštim imenom ptica, korov, itd.“ (Krauze, str. 104).

Jedan posmatrač iz novijeg doba, kako izgleda, takode misli da urođenik daje imena i shvata samo u zavisnosti od svojih potreba:

„Još se sećam veselosti koju je kod mojih prijatelja sa Markiskih ostrva… izazvalo interesovanje (u njihovim očima – obična glupost) botaničara iz naše 1921. godine izvedene ekspedicije za bezimeni korov (’neupotrebljiv’) koji je skupljao i čije je ime hteo da sazna“. (Hendi i Pukui, str. 119, beleška 21).

Ipak, Hendi uporeduje tu ravnodušnost sa ravnodušnošću što je u našoj civilizaciji specijalist ispoljava prema pojavama koje ne spadaju neposredno u oblast u kojoj on radi. A kada njegova saradnica urođenica podvlači da je na Havajima „svaki botanički, zoološki ili neorganski oblik za koji se zna da je dobio ime (i bio personalizovan) predstavljao… nešto što se koristilo“, ona brižljivo dodaje: „na ovaj ili onaj način“, i precizira da ako „veliki broj raznovrsnih životinja koje žive u morima i šumama, meteoroloških ili pomorskih pojava nije imao ime“, to je dolazilo otuda što one nisu bile smatrane „korisnim ili… vrednim pažnje“, što nisu ekvivalentne karakterizacije, pošto se jedna odnosi na teorijski, a druga na praktični plan. Nastavak teksta u kome se ističe drugi plan na račun prvog to potvrđuje: „Život se svodio na iskustvo sa tačnim i strogo određenim značenjem“. (Isto delo, str. 119).

Doista, broj i preciznost pojmova drugačiji su u svakom jeziku i, kao što je to u XVIII veku vrlo dobro zapazio pisac članka „ime“ u Enciklopediji, upotreba više ili manje apstraktnih reči ne zavisi od intelektualnih sposobnosti, već od različitog stepena interesovanja svake posebne društvene zajednice u sklopu nacionalnog društva: „Popnite se na opservatoriju; svaka zvezda tu više nije samo zvezda, nego zvezda β iz sazvežđa Kozoroga, ili γ iz sazvežđa Kentaura, ili ζ iz sazvežđa Velikog Medveda, itd., uđite u manjež, svaki konj tu ima svoje vlastito ime, Sjajni, Obešenjak, Besni itd. Uostalom, čak i ako bi doslovno trebalo shvatiti napomenu (navedenu na početku ove glave) ο jezicima koje nazivamo primitivnim, ne može se na osnovu nje izvesti zaključak da tim jezicima nedostaju opšti pojmovi: reči hrast, bukva, breza, itd., nisu manje apstraktne od reči drvo, i od dva jezika od kojih bi u jednom postojala samo ova poslednja, dok drugi ne bi znao za nju, iako bi imao više desetina i stotina reči za označavanje vrsta i podvrsta, drugi bi, a ne prvi, sa ovoga gledišta bio bogatiji pojmovima.

Kao i u jezicima zanata, bogatstvo pojmova odgovara napregnutijoj pažnji sa kojom se posmatraju svojstva stvarnog sveta, i budnijem interesovanju za razlikovanja koja se u njemu mogu izvršiti. Ta glad za objektivnim znanjem predstavlja jedan od najzanemarenijih vidova misli onih koje zovemo „primitivcima“. Ako je ona retko kad usmerena prema stvarnim činjenicama koje se nalaze na istom nivou kao i stvarne činjenice kojima se bavi moderna nauka, ona podrazumeva intelektualne postupke i metöde posmatranja koji se mogu porediti sa onima kojima se nauka služi. U oba slučaja, svet predstavlja predmet mišljenja bar onoliko koliko i sredstvo za zadovoljavanje potreba. Svaka civilizacija ispoljava težnju da preceni objektivnu usmerenost svoje misli, što znači da ta usmerenost uvek postoji. Kada počinimo grešku misleći da divljakom upravljaju isključivo njegove organske ili ekonomske potrebe, mi ne vodimo računa ο tome da nam on upućuje isti prekor, i da njemu njegova sopstvena želja za sticanjem znanja izgleda uravnoteženija od naše:

„Korišćenje prirodnih bogatstava kojima su raspolagali urođenici sa Havaja bilo je skoro potpuno i mnogo potpunije od njihovog korišćenja u današnjoj komercijalnoj eri, koja nemilice koristi nekoliko proizvoda, trenutno finansijski rentabilnih, zanemarujući i uništavajući često sve ostalo.“ (Hendi i Pukui, str. 213).
Svakako, poljoprivreda koja proizvodi za tržište nije isto što i botaničarevo znanje. Ali, ignorišući ovo drugo i poklanjajući pažnju samo poljoprivredi onda kada uzima u odbranu urodeničku poljoprivredu i ističe njene prednosti, stara havajska plemkinja samo ponavlja grešku koju je Malinovski učinio tvrdeći da jedino krčanje praznog stomaka podstiče primitivce da se interesuju za totemske biljke i životinje.

Sa Tesmanovom napomenom ο Fangima iz Gabona, u kojoj on beleži (str. 71) „preciznost sa kojom oni zapažaju najmanje razlike medu vrstama jednog istog roda“, podudara se opaska dva već navođena autora koja se odnosi na Okeaniju:

„Veoma izoštrena čula urođenika omogućavala su im da tačno označe generičke odlike svih vrsta koje žive na zemlji i u moru, kao i najmanje promené u prirodnim pojavama kao što su vetrovi, svetlost i boje određenog tipa vremena, reljef talasa, promené u njihovom snažnom odbijanju, vodena i vazdušna strujanja.“ (Hendi i Pukui, str. 119).

Kod Hanunoo urođenika sa Filipina tako jednostavan običaj kao što je žvakanje betela pretpostavlja poznavanje 4 podvrste palminog oraha i 8 surogata, 5 podvrsta betela i 5 surogata (Konklin 3).

„Skoro sve aktivnosti Hanunoo urođenika zahtevaju duboko poznavanje lokalne flore i precizno poznavanje botaničkih klasifikacija. Nasuprot mišljenju prema kome društvene zajednice sa naturalnom privredom koriste samo mali deo lokalne flore, one je koriste u razmeri od 93%.“ (Konklin, 1, str. 249).

To podjednako važi i za faunu:

„Hanunoo urođenici razvrstavaju lokalne oblike ptičje faune u 75 kategorija… oni razlikuju oko 12 vrsta zmija… 60 tipova riba... više od dvanaestak morskih i slatkovodnih ljuskara i isto toliko tipova paukova i stonoga… Hiljade insekata svrstani su u 108 kategorija sa posebnim imenima, među kojima 13 obuhvataju mrave i termite… Oni razlikuju više od 60 klasa morskih i više od 25 vrsta kopnenih i slatkovodnih mekušaca… 4 tipa pijavica koje sišu krv…: ukupno 461 zoološki tip.“ (Isto delo, str. 67–70).

Jedan biolog ovako govori ο jednoj pigmejskoj populaciji sa Filipina:

„Karakterističnu crtu Negrito urođenika, po kojoj se oni razlikuju od svojih suseda hrišćana iz ravnica, predstavlja njihovo izvrsno poznavanje biljnog i životinjskog sveta. To poznavanje ne podrazumeva samo tačno određivanje vrste fenomenalnog broja biljaka, ptica, sisara i insekata, već i poznavanje običaja načina života svake vrste…“
„Negrito urođenik potpuno je srastao sa sredinom u kojoj živi i, što je još važnije, on neprekidno proučava sve što ga okružuje. Često sam viđao jednog Negrita kako, ne znajući tačno koju biljku ima pred sobom, kuša njen plod, miriše lišće, lomi i ispituje stabljiku, posmatra mesto na kome ona raste. I tek na osnovu svih tih data, on će izjaviti da poznaje ili ne poznaje biljku koju ima pred sobom.“
Pošto je pokazao da se urođenici interesuju i za biljke od kojih nemaju neposredne koristi, zbog značenjskih odnosa kojima su one povezane sa životinjama i insektima, isti pisac nastavlja:

„Izoštren posmatrački dar pigmeja, njihovu punu svest ο vezama između biljnog i životinjskog života… na upečatljiv način ilustruju njihove diskusije ο načinu života slepih miševa. Tididin živi pod sparušenim palminim lišćem, dikidik pod lišćem divlje banane, litlit u bambusovim šikarama, kolumbôy u šupljinama stabala, konanabâ u gustim šumama, itd.“
„Tako Negrito urođenici iz plemena Pinatubo poznaju i razlikuju način života 15 vrsta slepih miševa. I pored toga, njihova klasifikacija slepih miševa, kao i klasifikacija insekata, ptica, sisara, riba i biljaka, počiva poglavito na fizičkim sličnostima i razlikama.“
„Skoro svi muškarci sa najvećom lakoćom nabrajaju specifična i opisna imena bar 450 biljaka, 75 ptica, skoro svih zmija, riba, insekata i sisara, i čak 20 vrsta mrava
… a poznavanje botanike kod mananâmbala, vrača-iscelitelja oba pola, koji stalno koriste biljke upražnjavajući svoju veštinu, upravo je zapanjujuće.“ (R. B. Foks, str. 187–188).

Ο jednoj zaostaloj populaciji sa ostrva Riu-Kiu jedan istraživač kaže:

„Čak i dete često može da prepozna vrstu drveta na osnovu jednog njegovog komadića, a uz to i njegov pol (u skladu sa predstavama koje urođenici imaju ο polu biljaka), posmatrajući izgled drveta i kore, njegov miris i tvrdoću, i druge odlike istog tipa. Čitava tuceta riba i školjki označavaju se posebnim imenima, kao i njihova specifična obeležja, način života i polne razlike u okviru svakog tipa…“ (Smit, str. 150).

Nekoliko hiljada Koahuila Indijanaca, stanovnika jednog pustinjskog kraja na jugu Kalifornije u kome samo nekoliko retkih porodica belaca uspeva danas da se održi, nisu mogli da iscrpe prirodne izvore hrane; oni su živeli u izobilju. Jer, u tome na izgled oskudnom kraju, oni su poznavali ništa manje nego 60 biljaka koje su se mogle upotrebiti za ishranu, i 28 drugih biljaka sa narkotičnim, stimulativnim ili lekovitim svojstvima (Berouz). Samo jedan Informator iz plemena Seminola razlikuje 250 biljnih vrsta i podvrsta (Stertivent). Popisano je 350 biljaka koje poznaju Hopi Indijanci i više od 500 biljaka za koje znaju Navaho Indijanci. Botanički jezički fond kod Subanuna, koji žive na jugu Filipina, sadrži više od 1.000 naziva (Frejk), dok Hanunoo upotrebljavaju blizu 2.000 botaničkih naziva
. Radeći samo sa jednim informatorom iz Gabona, g. Silan je nedavno objavio etno-botanički rečnik sa otprilike 8.000 naziva koji pripadaju jezicima ili dijalektima 12 ili 13 susednih plemena (Voker i Silan). Najvećim delom neobjavljeni rezultati do kojih je u Sudanu došao Marsel Griol sa svojim saradnicima obećavaju da će biti podjednako zadivljujući.

Najveća prisnost sa biološkom sredinom, strasna pažnja sa kojom se ona posmatra i precizna znanja ο njoj često su proizvodili snažan utisak na istraživače, jer su ukazivali na stavove i preokupacije po kojima su se urođenici razlikovali od svojih belih posetilaca. Kod Teva Indijanaca iz Novog Meksika:

„I male razlike se označavaju… oni imaju imena za sve vrste četinara koji rastu u oblasti u kojoj oni žive; međutim, razlike među četinarima teško se zapažaju i, među belcima, neuvežbana osoba ne bi bila u stanju da ih uoči… Doista, nikakve smetnje ne bi bilo da se na jezik Teva Indijanaca prevede udžbenik iz botanike.“ (Robinz, Herington, Freir Mereko, str. 9 i 12).

U jednom jedva nešto malo romansiranom opisu, E. Smit Bauen duhovito je naslikala svoju obeshrabrenost kada je, odmah po svome dolasku u jedno afričko pleme, poželela da najpre nauči njegov jezik: njeni informatori smatrali su kao potpuno prirodno da na početnom stupnju nastave skupe velik broj botaničkih uzoraka čija su imena kazivali pokazujući joj ih; ona nije bila u stanju da ih raspozna, ne toliko zbog njihove egzotične prirode koliko zato što je nikad nisu zanimali bogatstvo i raznovrsnost biljnog sveta, dok su urođenici smatrali da se ta vrsta radoznalosti podrazumeva:

„Ovi ljudi su zemljoradnici: njima su biljke isto toliko važne i bliske kao i ljudska bića. Ja pak, nikad nisam živela na nekoj farmi i nisam baš mnogo sigurna da bih razlikovala begonije od georgina ili petunija. Biljke, kao i jednačine, imaju opasan običaj da izgledaju slične kada su u stvari različite, ili da izgledaju različite onda kada su slične. Prema tome, zbunjujem se u botanici kao i u matematici. Prvi put u životu nalazim se u ljudskoj zajednici u kojoj desetogodišnjaci nisu jači od mene u matematici, ali i u sredini u kojoj svaka biljka, divlja ili pitoma, ima sasvim određeno ime i upotrebu, u kojoj svaki čovek, svaka žena i svako dete poznaju stotine vrsta biljaka. Niko od njih nikad neće pristati da poveruje da sam nesposobna da, čak i ako to budem htela, ο tim biljkama naučim koliko i oni.“ (Smit Bauen, str. 22).

Potpuno je drugačija reakcija jednog specijaliste, pisca jedne monografije u kojoj se opisuje preko 300 vrsta ili podvrsta lekovitih biljaka koje upotrebljavaju neke populacije iz Severne Rodezije:

„Uvek me je iznenađivala gotovost sa kojom su urođenici iz Balovala i susednih pokrajina pristajali da govore ο svojim lekovima i svojim otrovima. Da li im je polaskalo interesovanje koje sam pokazivao za njihove metode? Da li su smatrali naše razgovore razmenom obaveštenja između kolega? Ili su hteli da se razmeću svojim znanjem? Bilo kakav da je biorazlogtakvog njihovog držanja, nikada se nisu dali moliti. Sećam se jednog čudnog starog Lušazija, koji je donosio čitave naramke suvog lišća, korenja i stabljika da bi me uputio u sve načine njihove upotrebe. Da li je bio pre travar nego vrač? Nikad nisam mogao da rasvetlim tu tajnu, ali sa žaljenjem zaključujem da nikad neću raspolagati njegovim poznavanjem psihologije Afrikanaca i njegovom spretnošću u lečenju saplemenika: kada bi se moje znanje iz medicine i njegova darovitost udružili, bio bi to vrlo koristan spoj.“ (Gilgs, str. 20).

Navodeći jedan odlomak iz svojih putnih beležnica, Konklin je hteo da ilustruje onaj prisni dodir između čoveka i sredine u kojoj on živi ο kome etnolog stalno razmišlja kada su u pitanju urođenici:

„U 06.00 časova, po kiši koja je rominjala, Langba i ja napustismo Parinu i krenusmo prema Binliju… U Arasaasu, Langba zatraži od mene da isečem više kaiševa kore, dimenzija 10 X 50 cm, drveta anapla kilala (Albizia procera /Roxb/ Benth) da bismo se zaštitili od pijavica. Trljajući unutrašnjom stranom kore članke na nozi i same noge, stvarali smo ružičastu penu koja je delovala kao izvrsno odbojno sredstvo. Blizu Ajpuda, Langba se iznenada zaustavi na putanji kojom smo išli, zabode spretno svoj štap u ivicu staze i iščupa jednu travku, tawag kûgun buladlad (Buchnera urticifolia R. Br.), koja će mu, reče, poslužiti kao mamac… na zamki za divlje veprove. Posle nekoliko trenutaka (a išli smo brzo), on se opet zaustavi da bi iščupao malu suvozemnu orhideju (koju je bilo teško opaziti pod rastinjem što ju je skrivalo) zvanu liyamliyam (Epipogum roseum) (D. Don. Lindl.), biljku koja se upotrebljava za magijsko uništavanje insekata koji kao paraziti žive na usevima. U Binliju, Langba se pobrinuo da ne ošteti nabrane biljke dok je prebirao po svojoj velikoj torbi od palminog lišća kako bi pronašao apug, gašeni kreč, i tabacu (Nicotiana tabacum L.), koje je hteo da ponudi ljudima iz Binlija u zamenu za druge materije koje se mogu žvakati. Posle razgovora ο odlikama lokalnih podvrsta betel-bibera (Piper betle L.), Langba je dobio dozvolu da poseče izdanke slatkog krompira (Ipomoea batatas (L.) Poir) koji su pripadali dvama različitim biljnim oblicima i koje su razlikovali kao kamuti inaswang i katnuti lupam… Na krompirištu posekosmo od svake podvrste 25 izdanaka (dugih oko75 cm), koji su u stvari predstavljali krajeve stabljike, i brižljivo ih umotasmo u velike sveže listove domaćeg pitomog saging saba (Musa sapientum compressa) (Blco. Teodoro) da bi ostali vlažni do našeg dolaska u Langbino selo. Putem smo žvakali stabljike tubu minama, neku vrstu šećerne trske (Saccharum officinarum, L.), jednom smo se zaustavili da sakupimo nekoliko bunga, opalih katehuovih oraha (Areca catechu L.), a drugi put da bismo brali i jeli plodove, slične divljim trešnjama, sa nekoliko žbunova bugnaya (Antidesma brunius (L.) Spreng). Sredinom popodneva dospesmo do Mararima; najveći deo putovanja protekao nam je u razgovorima ο promenama u vegetaciji tokom posljednjih decenija.“ (Konklin, I, str. 15–17).
To poznavanje i jezička sredstva kojima ono raspolaže protežu se i na morfologiju. U teva jeziku upotrebljavaju se različiti nazivi za skoro svaki deo tela kod ptica i sisara (Henderson i Herington, str. 9). Morfološki opis lišća kod drveća ili biljaka sadrži 40 naziva, a za razne delove mladice kukuruza postoji 15 imena.

Za opisivanje sastavnih delova i svojstava biljaka Hanunoo urođenici raspolažu sa 150 naziva za kategorije pomoću kojih identifikuje biljke „i raspravljaju medu sobom ο stotinama obeležja po kojima se one razlikuju, i koja često odgovaraju svojstvima sa određenim, kako lekovitim tako i prehrambenim značajem.“ (Konklin, I, str. 97). Urođenici Pinatubo, kod kojih je popisano više od 600 biljaka sa određenim imenom „ne samo što neverovatno poznaju te biljke i načine na koje se one mogu koristiti, već upotrebljavaju blizu 100 reči za opisivanje njihovih delova ili karakterističnih vidova.“ (R. B. Foks, str. 179).

Jasno je da tako sistematski razvijeno znanje ne može biti uslovljeno samo praktičnom korišću. Pošto je podvukao bogatstvo i preciznost znanja iz botanike i biologije kojima raspolažu Naskapi, Mikmak, Malecit i Penobskot Indijanci sa severoistoka Sjedinjenih Država i Kanade, etnolog koji ih je najbolje proučio ovako nastavlja:

„To bismo mogli očekivati kada je reč ο načinu života krupne divljači od koje se dobijaju hrana i sirovineza domaću radinost. Nije čudno… što lovac iz plemena Penobskot iz države Mejn praktično bolje poznaje način života i karakter kanadskog irvasa nego najstručniji zoolog. Ali kada po zasluzi ocenimo brižljivost sa kojom su Indijanci posmatrali i sistematizovali naučne činjenice u vezi sa nižim oblicima života kod životinja, onda će nam se dopustiti da budemo malo iznenađeni.“
„Ceo razred gmizavaca… nema nikakvog ekonomskog značaja za te Indijance; oni ne jedu zmijsko meso ni meso vodozemaca, i ne koriste nijedan deo njihove kože, osim u vrlo retkim slučajevima – za spravljanje napitaka protiv bolesti, ili za vračanje.“ (Spek, str. 273).

Pa ipak, kao što je Spek pokazao, Indijanci sa severoistoka Severne Amerike izgradili su pravu herpetologiju, sa posebnim imenima za sve rodove gmizavaca i ostale vrste ili podvrste. 
Precizna definicija prirodnih proizvoda koje narodi iz Sibira upotrebljavaju kao lekove, i specifična vrednost koju im oni pripisuju ilustruju brižljivost, oštroumnost, smisao za pojedinost i vođenje računa ο razlikama kod posmatrača i teoretičara u društvenim zajednicama toga tipa: tako se kod Itelmena i Jakuta pauci i bele gliste gutaju kao lek protiv neplodnosti; kod Oseta se loj crnog balegara koristi za lečenje straha od vode, dok se kod Surgutskih Rusa zdrobljena bubašvaba i kokošija žuč koriste za lečenje čira i hernije; Jakuti koriste u vodi razmekšane crvene gliste za lečenje reumatizma, a Burjati štukinu žuč za lečenje očnih bolesti; sibirski Rusi gutaju živog raka i vijuna kao lek od padavice i svih bolesti, dok Jakuti koriste doticanje detlićevim kljunom, detlićevom krvlju, uduvavanje praha mumificiranog detlića kroz nos i jaje ptice zvane kukša za lečenje zubobolje, škrofula, sakagije i tuberkuloze; Ojroti upotrebljavaju jarebičinu krv i konjski znoj za lečenje hernije i bradavica, a Burjati golubiju čorbu za lečenje kašlja; osobi koju je ujeo besan pas Kazasi daju da popije rastvoreni prah od samlevenih nožica ptice tilegus, dok kod Rusa sa Altaja od groznice obolela osoba nosi osušenog slepog miša oko vrata; i najzad, osobama obolelim od neke očne bolesti Ojroti sipaju kap po kap vodu od istopljenog komada leda koji je prethodno bio obešen ispod gnezda ptice remiz. Kada je medved u pitanju, Burjati smatraju da njegovo meso ima 7 različitih terapeutskih podvrsta, krv 5, salo 9, mozak 12, žuč 17, i dlaka 2. Kalari skupljaju stvrdnuti medvedov izmet posle zimskog perioda kao lek protiv zatvora. (Zelenjin, str. 47–59). U jednoj Lebovoj studiji naći ćemo isto toliko bogat popis lekova koje koristi jedno afričko pleme.

Na osnovu sličnih primera, koje bismo mogli naći u bilo kom kraju sveta, rado bismo izveli zaključak da ljudi ne poznaju životinjske i biljne vrste samo zato što su im one korisne: oni su ih proglasili za korisne ili zanimljive pošto su ih najpre upoznali.
*

Prigovoriće nam se da takvo znanje jedva može biti efikasno na praktičnom planu. Ali njegov glavni cilj upravo i nije praktične prirode. Ono odgovara intelektualnim zahtevima pre nego, ili umesto zadovoljavanju potreba. 

Pravi problem nije u tome da se sazna da li dodir detlićevog kljuna leci zubobolju, već da li je, sa izvesnog gledišta, moguće „povezati“ detlićev kljun i čovekov zub (to je kongruencija čija terapeutska formula predstavlja samo jednu hipotetičnu primenu pored tolikih drugih) i pomoću takvih združivanja stvari i bića uspostaviti začetak nekog reda u svetu, pošto je bilo kakvoj klasifikaciji svojstvena neka dobra strana. Tako jedan moderni teoretičar taksonomije piše:

„Naučnici se mire sa sumnjom i neuspehom, jer ne mogu drugačije. Međutim, nered je jedina stvar koju oni ne mogu i ne treba da trpe. Sav zadatak čiste nauke sastoji se u tome da svede na najmanju meru haotični način opažanja, koji se javio na nižem i, verovatno, nesvesnom planu, sa samim počecima života. U izvesnim slučajevima zapitaćemo se da li poredak koji je bio izgrađen predstavlja objektivno obeležje pojava, ili je to veštačka naučnikova tvorevina. To pitanje neprekidno se postavlja u oblasti životinjske taksonomije… Ipak, osnovni postulat nauke je da u samoj prirodi postoji red… U svome teorijskom delu nauka se svodi na sređivanje, te... ako je tačno da sistematika predstavlja takvo sređivanje, termine sistematika i teorijska nauka moći ćemo da smatramo za sinonime.“ (Simpson, str. 5).

Taj zahtev za redom nalazi se u samoj osnovi misli koju nazivamo primitivnom, ali samo zato što se on nalazi i u osnovi svake misli: jer oblike mišljenja koji nam izgledaju veoma daleki lakše poimamo polazeći od svojstava koja su zajednička njima i našem načinu mišljenja.

„Svaka sveta stvar treba da bude na svome mestu“, pametno je pisao jedan mislilac urođenik. (Flečer, 2, str.34). Moglo bi se čak reći da je baš to i čini svetom, jer kad bismo je, makar samo u mislima, odstranili, čitav svetski poredak bio bi razoren; ona, prema tome, doprinosi njegovom održavanju time što zauzima mesto koje joj pripada. Poklanjanje pažnje najmanjim sitnicama pri izvođenju obreda koje, pri površnom posmatranju, može izgledati potpuno bespredmetno, objašnjava se brigom za sprovođenjem onoga što bismo mogli nazvati „ravnomernim mikroraspoređivanjem“: ne treba preskočiti nijedno biće, predmet ili samo jedan vid kojima treba dodeliti mesto u jednoj grupi. Obred Hako, koji izvode Poni Indijanci, otkriva nam toliko stvari samo zato što je bio dobro analiziran. Prizivanje koje prati prelaženje preko reke deli se na više faza: prva odgovara trenutku ulaženja putnika u vodu; druga obeležava početak njihovog kretanja kroz nju, a treća trenutak u kome voda potpuno prekriva njihova stopala; vetar se priziva u trenutku kada se svežina oseti samo na pokvašenim delovima tela, zatim i ponegde drugde, najzad na čitavoj koži: „tek onda možemo bezbedno da pregazimo reku.“ (Isto delo, str. 77–78). Kao što Informator izričito kaže, „moramo se obratiti posebnim bajanjem svakoj stvari koju srećemo, jer Tirava, vrhovni duh, prebiva u svim stvarima, te sve što susrećemo na putu može da nam pomogne… Naučili su nas da poklanjamo pažnju svemu što vidimo.“ (Isto delo, str. 73–81)
Ta težnja za podrobnim posmatranjem i sistematskim popisivanjem odnosa i veza može, ponekad, da dovede do rezultata neosporne naučne vrednosti : takav je bio slučaj sa Indijancima iz plemena Blekfut, koji su predskazivali početak proleća na osnovu stepena razvijenosti bizonovih zametaka izvađenih iz utrobe ženki ubijenih u lovu. Međutim, ti uspesi ne mogu se posmatrati odvojeno od tolikih drugih sličnih dovođenja u vezu koje nauka smatra za iluzorne. Ali zar nije stvar u tome što se magijska misao, „ta divovska varijacija na temu načela uzročnosti“, kako su govorili Iber i Mos (2, str. 61), od nauke razlikuje manje po tome što ne zna za determinizam ili ga prezire, no po tome što ga mnogo odlučnije i nepomirljivije zahteva, a taj zahtev nauka može, u krajnjem slučaju, smatrati preteranim i preuranjenim?

„Posmatrana kao sistem prirodne filosofije, ona (witchcraft) podrazumeva jednu teoriju uzroka; nesreća je posledica vradžbina koje deluju zajedno sa prirodnim silama. Ako nekog čoveka bivo natakne na rogove, ili ako mu na glavu padne tavanica čije su potporne grede razjeli termiti, ili ako dobije zapaljenje kičmene moždine, urođenici iz plemena Azande tvrdiće da su bivo, tavanica ili bolest uzroci koji se udružuju sa vradžbinama da bi ubili tog čoveka. Vradžbine nisu odgovorne za bivola, tavanicu i bolest, jer oni postoje sami po sebi; ali one su odgovorne za posebnu okolnost koja ih dovodi u uništavajuću vezu sa izvesnom osobom. Tavanica bi se u svakom slučaju srušila, ali vradžbine su bile razlog što je ona pala u određenom trenutku, kada se određena osoba odmarala ispod nje. Od svih tih uzroka, jedino se vradžbine mogu preduprediti, jer jedino one potiču od neke osobe. Protiv bivola i tavanice ne može se ništa učiniti. Iako se i oni priznaju kao uzroci, takvi uzroci nemaju nikakvog značaja u ravni društvenih odnosa.“ (Evans-Pričard, 1, str. 418–419).

Sa ovog gledišta, osnovna razlika između magije i nauke sastojala bi se, dakle, u tome što jedna polazi od opšteg i potpunog determinizma, dok druga pravi razliku između nivoa od kojih samo za neke važe izvesni oblici determinizma, koji se ne mogu primeniti na druge nivoe. Ali zar se ne bi moglo poći dalje i smatrati da strogost i preciznost kojima se odlikuju magijska misao i obredne radnje izražavaju nesvesno shvatanje istinitosti determinizma kao načina postojanja fenomena koje nauka proučava, tako da bi determinizam bio globalno naslućen i odglumljen pre nego što je otkriven i poštovan? Magijski obredi i verovanja bili bi u tom slučaju izraz čina vere u nauku koja tek treba da se rodi.

Ali to nije sve. Zbog svoje prirode, te anticipacije mogu ponekad da budu ne samo krunisane uspehom, već mogu i dvostruko da prednjače; u odnosu na samu nauku, i u odnosu na metode ili rezultate koje će nauka usvojiti tek u nekom kasnijem stadijumu svoga razvitka, ako je tačno da se čovek najpre uhvatio ukoštac sa onim što je najteže: sistematizacijom na nivou čulnih data, kojima je nauka dugo okretala leda i koje ona tek počinje da uklapa u svoju perspektivu. U istoriji naučne misli do takvog anticipiranja došlo je u više mahova; kao što je Simpson (str. 98) pokazao pomoću primera uzetog iz biologije XIX veka, ono se objašnjava time što – budući da naučno objašnjenje uvek odgovara otkrivanju jednog „ustrojstva“ – svaki pokušaj toga tipa, čak i kada se nadahnjuje načelima koja nisu naučna, može slučajno da dovede do otkrivanja pravih ustrojstava. To se čak može predvideti,ako pođemo od toga da je, po definiciji, broj struktura ograničen: strukturiranje bi onda imalo unutrašnju efikasnost, ma kakvi bili načela i metodi kojima se ono nadahnjuje.

Moderna hernija svodi raznovrsnost ukusa i mirisa na spojeve različito združenih ugljenika, vodonika, kiseonika, sumpora i azota. Pomoću tabela prisutnosti i odsutnosti ovih elemenata i utvrđivanjem njihovih količina i gornjih granica, ona uspeva da objasni razlike i sličnosti između kvaliteta koje bi nekada kao „sekundarne“ isključila iz oblasti svojih proučavanja. Ali utvrđivanje tih sličnosti i razlika ne iznenađuje estetsko osećanje: to utvrđivanje ga pre bogati i osvetljava pružajući podlogu združivanjima koje je estetsko osećanje već naslućivalo, i za koja bolje shvatamo zašto bi, i pod kojim uslovima, istrajno služenje samom intuicijom već omogućilo njihovo otkrivanje; tako na primer, dim od duvana može, za logiku oseta, da predstavlja dodirnu tačku dveju grupa: jedne koja obuhvata prženo meso i prepečenu koru hleba (koji su, kao i dim duvana, azotna jedinjenja); i druge, u koju spadaju sir, pivo i med, zbog prisustva dijacetila u njima. Divlja trešnja, cimet, vanila i kseresko vino obrazuju jednu grupu, što se može ne samo osetiti već i shvatiti, jer svi sadrže aldehid, dok se srodni mirisi kanadskog čaja („wintergreen“), lavande i banane objašnjavaju prisustvom estera. Samo bi nas intuicija navela da u istu grupu svrstamo crni i beli luk, kupus, belu repu, rotkvice i slačicu, iako botanika razdvaja porodicu ljiljana od porodice krstašica. Potvrđujući tačnost čulnih utisaka, hernija pokazuje da se te dve inače različite porodice dodiruju na drugom planu: one u sebi skrivaju sumpor (K., V.). Primitivni filosof ili pesnik mogao je izvršiti ta pregrupisavanja nadahnjujući se posmatranjima koja nemaju veze sa hernijom ili bilo kojim drugim oblikom nauke: etnografska literatura otkriva velik broj pregrupisavanja čija empirijska i estetska vrednost nije manja. Ona nisu posledica samo neobuzdanog združivanja, koje ponekad dovodi do nekog rezultata zahvaljujući samoj igri slučaja. Srećnije inspirisan nego u već navedenom odlomku u kome iznosi to tumačenje, Simpson je pokazao da je zahtev za organizovanjem potreba zajednička i umetnosti i nauci, i da, usled toga, „taksonomija, koja predstavlja prevashodno sređivanje, ima i veliku estetsku vrednost“. (Naved. delo., str. 4). Stoga će nas manje iznenaditi činjenica da estetsko osećanje može, raspolažući samo svojim sopstvenim sredstvima, da otvori put taksonomiji i čak da predvidi neke njene rezultate.
*

Mi ipak ne prihvatamo zbog toga vulgarnu tezu (koja je, uostalom, prihvatljiva iz neke uže perspektive) da je magija stidljivi oblik nauke koja još traži svoj jezik: jer ako bismo magijsku misao hteli da svedemo na jedan trenutak, ili na jednu etapu tehničke i naučne evolucije, oduzeli bismo sebi svaku mogućnost da je shvatimo. Ona je pre senka što ide ispred tela kome pripada, u izvesnom smislu potpuna kao i ono, isto toliko dovršena i koherentna u svojoj nematerijalnosti kao i materijalno biće kome samo prethodi. Magijska misao ne predstavlja prvi korak, početak, skicu, deo neke još neostvarene celine; ona predstavlja čvrsto povezani sistem, koji je nezavisan od onoga drugog sistema koji će nauka obrazovati, ako izuzmemo formalnu sličnost što ih zbližava i zbog koje se prvi smatra za metaforički izraz drugog. Stoga bi, umesto da suprotstavljamo magiju nauci, bolje bilo da ih uporedimo kao dva načina spoznaje, nejednaka po svojim teorijskim i praktičnim rezultatima (jer je, sa ovoga gledišta, tačno da nauka ima više uspeha nego magija, iako magija već nagoveštava nauku u tom smislu što i ona ponekad ima uspeha), ali jednaka po vrsti duhovnih radnji koje oba pretpostavljaju, i koji se manje razlikuju po svojoj prirodi, a više po tipovima pojava kojima se bave.

Doista, ti odnosi proističu iz objektivnih uslova u kojima su se javili magijsko saznavanje i naučno saznavanje. Istorija ovoga poslednjeg dosta je kratka da bismo ο njoj bili dobro obavešteni; ali činjenica da se moderna nauka javila tek pre nekoliko vekova postavlja jedan problem ο kome etnolozi nisu dovoljno razmislili; ime neolitski paradoks potpuno bi mu odgovaralo.

U neolitsko doba učvršćuje se čovekovo vladanje najznačajnijim veštinama zahvaljujući kojima nastaje civilizacija: grnčarstvom, tkanjem, zemljoradnjom i pripitomljavanjem životinja. Nikome danas ne bi palo na pamet da te ogromne uspehe objašnjava slučajnim nagomilavanjem niza pronalazaka učinjenih nasumce, ili pak zahvaljujući pasivno uočenom prizoru nekih prirodnih pojava.

Da bi se svaka od pomenutih veština javila, bilo je neophodno da ljudi stolećima aktivno i metodično posmatraju svet u kome su živeli i postavljaju smele hipoteze čiju su valjanost proveravali neumorno ponavljanim ogledima, kako bi ih napo letku usvojili ili odbacili. Zapažajući brzinu sa kojom su urođenici na Filipinima aklimatizovali i usvojili biljke iz Novoga sveta, dali im imena i, u velikom broju slučajeva, kako izgleda, čak i ponovo otkrili njihovu primenu u lečenju, strogo paralelnu sa njihovom tradicionalnom primenom u Meksiku, jedan biolog ovako objašnjava tu pojavu:

„Biljke čije lišće ili stabljike imaju gorak ukus obično se upotrebljavaju na Filipinima protiv bolova u stomaku. Svaka novouvezena biljka sa istom odlikom biće veoma brzo isprobana. Stalno vršeći oglede sa biljkama, većina urođenika sa Filipina brzo nauči, držeći se kategorija sopstvene kulture, u koje se svrhe mogu upotrebljavati uvezene biljke.“ (R. B. Foks, str. 212–213).

Da bi se korov preobrazio u kulturu, a divlja životinja pripitomila, da bi se u jednom ili drugom stvorila prehrambena ili tehnološka svojstva kojih na početku uopšte nije bilo, ili su se jedva mogla naslutiti; da bi se od nepostojane ilovače koja se lako trošila, raspadala ili pucala, napravila čvrsta i nepromočiva grnčarija (ali samo pod ovim uslovom: da je medu mnogim organskim i neorganskim materijama prvo bila pronađena materija najpodesnija za njeno ispošćavanje, kao i da su bili utvrđeni odgovarajuće gorivo, temperatura i trajanje pečenja sudova, stepen korisnog oksidiranja); da bi se izgradile često spore i složene tehnike koje omogućavaju gajenje biljaka bez dovoljno zemlje ili vode, i pretvaranje otrovnog semena i korenja u hranu, ili pak korišćenje tog otrova u lovu, ratu, obredu – bili su, bez sumnje, potrebni uistinu naučni duhovni stav, istrajna i uvek budna radoznalost, glad za upoznavanjem jedino radi zadovoljstva koje donosi samo poznavanje, jer je samo mali broj zapažanja i ogleda (za koje moramo da pretpostavimo da su najpre i pre svega bili nadahnuti ljubavlju prema znanju) mogao da dovede do praktičnih i odmah primenljivih rezultata. Uz to još ostavljamo po strani metalurgiju bronze i gvozda, metalurgiju skupocenih metala, pa čak i prostu obradu prirodno čistog bakra kovanjem koja se pojavila nekoliko milenijuma pre metalurgije, i koje sve već zahtevaju vrlo visoku tehničku stručnost.

Čovek iz neolitskog doba ili iz protoistorije naslednik je, dakle, duge naučne tradicije; međutim, da je duh koji je nadahnjivao njega, kao i sve njegove prethodnike, bio potpuno isti kao i duh modernih ljudi, kako bismo mogli da shvatimo činjenicu da se on zaustavio i da nekoliko milenija stagnacije razdvaja, kao neko odmorište, neolitsku revoluciju od savremene nauke? Taj paradoks može se resiti samo na jedan način: postoje dva različita načina naučnog mišljenja, koji, svakako, nisu funkcije nejednakih stadijuma u razvitku ljudskog duha, već dva strategijska nivoa na kojima priroda dopušta naučnoj spoznaji da je napadne: jedan od njih približno odgovara nivou percepcije i uobrazilje, dok sa drugim to nije slučaj; kao da se nužni odnosi koji predstavljaju predmet svake nauke – bila ona neolitska ili moderna – mogu otkriti na dva različita načina: jednim koji je vrlo blizak čulnoj intuiciji, i drugim koji joj je manje blizak.

Svako razvrstavanje bolje je od nereda; pa čak i razvrstavanje na nivou čulnih svojstava predstavlja etapu na putu ka uspostavljanju jednog racionalnog poretka. Ako bi iz gomile raznovrsnih plodova trebalo izdvojiti relativno teže i relativno lakše, bilo bi opravdano da se najpre odvoje kruške od jabuka, iako oblik, boja i ukus nisu u vezi sa težinom i veličinom, jer se krupnije jabuke lakše razlikuju od sitnijih kada su izdvojene, nego kada su pomešane sa različitim voćem. Već iz ovoga primera vidi se da razvrstavanje ima vrednost čak i na nivou estetskog opažanja.

S druge strane, i mada ne postoji nužna veza između čulnih kvaliteta i raznih svojstava, u velikom broju slučajeva između njih postoji bar jedan stvarni odnos, i uopštavanje toga odnosa, čak i kad nije racionalno zasnovano, može u toku vrlo dugog vremenskog perioda da predstavlja u teorijskom i praktičnom pogledu korisnu operaciju. Nisu svi otrovni sokovi gorki i ljuti, niti su otrovni svi sokovi koji su gorki i koji pale; međutim, priroda je tako ustrojena da je korisnije, i za misao i za akciju, da se postupa tako kao da ekvivalencija koja zadovoljava estetsko osećanje odgovara i jednoj objektivnoj realnosti. Iako nije na nama da ovde istražujemo zašto je tako, ipak ćemo reći da vrste koje imaju neko upadljivo obeležje: oblik, boju ili miris, verovatno daju posmatraču ono što bi se moglo nazvati „pravom povezivanja“, na osnovu koga on može pretpostaviti da su ta vidljiva obeležja znak isto izuzetnih, ali skrivenih svojstava. Pretpostaviti da bi i sâm odnos između jednih i drugih mogao biti čulan (na primer, da seme koje ima oblik zuba čuva od zmijskog ujeda, ili da neki žuti sok predstavlja specifičan lek za poremećaje žuči, itd.) privremeno je bolje nego imati ravnodušan stav prema uspostavljanju bilo kakve veze; jerklasifikacija, čak i kad je heteroklitna i proizvoljna, čuva bogatstvo i raznolikost popisanih stvari; odlučujući da ο svemu treba voditi računa, ona olakšava stvaranje jednog „pamćenja“.

Činjenica je da su pomoću takvih metoda mogli da budu postignuti izvesni rezultati koji su bili neophodni da bi čovek mogao da napadne prirodu sa jedne druge strane. Nije tačno da su mitovi i obredi plod „funkcije izmišljanja“, koja, kao što se to često tvrdilo, okreće leda stvarnosti; njihova glavna vrednost i jeste u tome što su do našeg vremena preneli, u fragmentarnom obliku, načine posmatranja i razmišljanja koji su bili (i, bez sumnje, to i ostaju) potpuno prilagođeni za vršenje otkrića izvesnog tipa, onih otkrića koja bi se u prirodi mogla učiniti polazeći od spekulativnog organizovanja i korišćenja čulnog sveta pomoću čulnih termina. Po svojoj prirodi, to znanje ο konkretnom nije ni moglo doći do istih rezultata do kojih su došle egzaktne i prirodne nauke, ali ono nije bilo manje naučno, niti njegovi rezultati manje stvarni. Postignuti deset hiljada godina pre ovih drugih rezultata, oni još i danas predstavljaju podlogu naše civilizacije.

*

Uostalom, kod nas se zadržao jedan oblik aktivnosti koji nam, na tehničkom planu, dosta dobro omogućava da zamislimo kakva je na spekulativnom planu mogla biti nauka koju ćemo radije nazvati „prvobitna“ nego primitivna: to je aktivnost koja se obično označava rečju „domaće majstorisanje“ (bricolage). Prvobitno značenje glagola bricoler vezano je za loptanje, bilijar, lov i jahanje, pri čemu je ovaj glagol uvek označavao neko sporedno kretanje odbijene lopte, psa koji luta, konja koji skreće s pravog puta da bi izbegao neku prepreku. Danas je bricoleur osoba koja se bavi ručnim radom koristeći se sredstvima zaobilaznim u odnosu na sredstva kojima se služi čovek od zanata. Osobenost mitske misli je u tome što je njen rečnik heteroklitan i, iako dosta širok, ipak ograničen. Međutim, ona se njime služi bilo kakav da je zadatak koji sebi postavlja, jer ne raspolaže ničim drugim. Tako nam ona izgleda kao neka vrsta intelektualnog domaćeg majstorisanja, što objašnjava među njima zapažene veze.

Kao i domaće majstorisanje na tehničkom planu, mitska misao može, na intelektualnom planu, da postigne sjajne i neočekivane rezultate. Zauzvrat, često je zapažan mitsko-poetski karakter domaćeg majstorisanja: bilo na planu umetnosti koju zovemo „sirova“ ili „naivna“, bilo u fantastičnoj arhitekturi vile poštara Ševala, dekoru Žorža Melijesa, ili pak u arhitekturi koju je ovekovečilo Dikensovo Veliko iščekivanje, ali koju je, svakako, najpre nadahnulo posmatranje „zamka“ g. Vemika u predgrađu, sa njegovim minijaturnim pokretnim mostom, topom što ispaljuje hitac kad izbije devet časova, i bašticom sa salatom i krastavcima, zahvaljujući kojoj bi, u slučaju nužde, stanovnici zamka mogli da izdrže i opsadu…

To poredenje vredi produbiti, jer ono omogućava da se bolje shvate stvarni odnosi između dva različita tipa naučnog poznavanja. Domaći majstor je sposoban da obavi velik broj različitih poslova; ali, za razliku od inženjera, njemu za izvršenje tih zadataka nisu neophodne sirovine i odgovarajuće, u skladu sa njegovim projektom nabavljene alatke: svet njegovih instrumenata je zatvoren, a pravilo njegove igre je da se uvek mora snaći sa „priručnim sredstvima“, to jest uz pomoć u svakom trenutku ograničene skupine alatki i materijala, koji su uz to još i heteroklitni, jer sastav te skupine nema nikakve veze sa njegovim trenutnim projektom, niti, uostalom, sa bilo kakvim posebnim projektom, već predstavlja slučajan rezultat svih prilika koje su se ukazale za obnavljanje ili bogaćenje zalihe delova, ili za njeno održavanje pomoću ostataka od ranijih građenja i rasturanja. Skup sredstava kojima raspolaže domaći majstor ne može se, dakle, definisati polazeći od nekog projekta (što bi, uostalom, bar teorijski podrazumevalo, kao kada je reč ο inženjeru, postojanje onolikog broja skupina instrumenata koliki je broj vrsta projekata); njega određuje samo njegova instrumetalnost. Drugim rečima, i da se poslužimo upravo jezikom domaćeg majstora, delovi se skupljaju ili čuvaju prema načelu „to uvek može da posluži“. Ti delovi imaju, dakle, samo upola određenu namenu; ona je, sa jedne strane, dovoljna da domaćem majstoru ne bude potreban poseban alat i poznavanje svih zanata, a, sa druge strane, nedovoljna da bi svaki deo imao tačno i strogo određenu namenu. Svaki deo predstavlja skup u isti mah konkretnih i mogućih odnosa; delovi su operatori, a mogu se upotrebiti radi obavljanja bilo kakve radnje u okviru jednog tipa.

Na isti način, elementi mitskog mišljenja uvek se nalaze na pola puta između opažaja i pojmova. Bilo bi nemoguće izdvojiti prve iz konkretne situacije u kojoj su nastali, dok bi pribegavanje drugima zahtevalo da misao bar privremeno može da ostavi po strani svoje projekte. Međutim, postoji nešto što posreduje između slike i pojma. To je znak, pošto ga uvek možemo definisati (kao što je to Sosir prvi učinio govoreći ο posebnoj kategoriji jezičkih znakova) kao vezu između slike i pojma, koji, u tako ostvarenom spoju, igraju uloge označitelja i označenog.

Kao i slika, znak je nešto konkretno, ali on je po svojoj moći upućivanja sličan pojmu: i jedan i drugi ne odnose se isključivo na sebe same, već mogu da označe i nešto drugo. Ipak, pojam ima u tom pogledu neograničen kapacitet, dok je kapacitet znaka ograničen. Ta razlika i sličnost lepo se vide na primeru domaćeg majstora. Pogledajmo kako on radi: iako je ponesen svojim projektom, njegova prva praktična radnja je retrospektivna; on mora da se obrati jednoj već postojećoj skupini alatki i materijala; da napravi njen prvi ili ponovni popis; najzad, i naročito, da zapodene sa njom neku vrstu razgovora da bi, pre nego što izvrši izbor, napravio pregled mogućih odgovora koje ona može da pruži na problem koji je pred nju postavljen. On ispituje sve te heteroklitne predmete iz svoje riznice
 da bi shvatio šta bi svaki od njih mogao da „označi“, doprinoseći na taj način definisanju celine koju tek treba napraviti, a koja će se na kraju razlikovati od instrumentalne skupine samo po unutrašnjem rasporedu delova. Neka kocka od hrastovine može da bude podmetač za nedovoljno čvrstu jelovu dasku, ili pak postolje, što bi omogućilo da se istakne struktura i sjaj starog drveta. U prvom slučaju ona će predstavljati površinu, a u drugim materiju. Ali te mogućnosti uvek su ograničene zbog osobene istorije svakoga delà i onog što je u njemu unapred određeno kao posledica prvobitne namene ili prilagođavanja koja su na njemu vršena da bi poslužio u druge svrhe. Delovi koje domaći majstor skuplja i upotrebljava „prenapregnuti“ su kao i sastavni delovi mita, čije su moguće kombinacije ograničene zbog toga što su oni uzeti iz jezika u kome već imaju jedan smisao koji ograničava slobodu rukovanja njima. (Levi-Stros, 5, str. 35). S druge strane, odluka zavisi od mogućnosti prebacivanja nekog drugog delà u slobodnu funkciju, tako da će svaki izbor povlačiti za sobom potpunu reorganizaciju strukture, koja nikada neće biti kao struktura ο kojoj se neodređeno sanjarilo, niti kao neka druga koja joj se mogla pretpostaviti.

Bez sumnje, i inženjer postavlja pitanje svome „sagovorniku“, pošto sredstva, moć i znanja kojima on raspolaže nikada nisu neograničeni i pošto, u tom negativnom vidu, on nailazi na otpor ο kome mora da vodi računa. Skoro bi se moglo reći da se on obraća svetu, dok se domaći majstor obraća zbirci ostataka stvari koje je čovek napravio, to jest jednoj kulturnoj podskupini. Teorija informacija pokazuje, uostalom, kako je moguće, a često i korisno, svesti fizičareve postupke na neku vrstu dijaloga sa prirodom, što bi ublažilo razliku između naučnika i domaćeg majstora koju pokušavamo da odredimo. Ipak, razlika će uvek postojati, čak i ako se uzme u obzir činjenica da naučnik nikada ne razgovara sa čistom prirodom, već sa izvesnim stanjem odnosa između prirode i kulture, koje se može odrediti pomoću perioda istorije u kome on živi, civilizacije njegovoga doba i materijalnih sredstava kojima on raspolaže. Kada se nađe pred određenim zadatkom, on, kao ni domaći majstor, ne može da učini bilo šta; i on će najpre morati da napravi pregled jednog unapred određenog skupa teorijskih i praktičnih znanja i tehničkih sredstava, koja ograničavaju broj mogućih rešenja.

Razlika, dakle, nije tako apsolutna kao što bismo bili u iskušenju da pomislimo; ona, međutim, ostaje stvarna utoliko što se, suočen sa stegama koje sažeto izražavaju jedno stanje civilizacije, inženjer uvek trudi da prokrči put i postavi se sa one njihove strane, dok domaći majstor, hteo – ne hteo, ostaje s ove njihove strane. Time, u stvari, hoćemo da kažemo da prvi operiše pojmovima, a drugi znacima. Na osi suprotnosti između prirode i kulture, skupine kojima se oni služe osetno su razmaknute. Doista, bar jedan od načina na koji se znak suprotstavlja pojmu sastoji se u tome što drugi želi da bude potpuno otvoren prema stvarnosti, dok prvi prihvata, i čak zahteva, da se u tu stvarnost unese i nešto ljudsko. Po snažnim i teško prevodljivim Persovim rečima: „It addresses somebody“. („To se nekome obraća“, „to nekome nešto govori“, i sl.)
Mogli bismo, dakle, da kažemo da i naučnik i domaći majstor tragaju za porukama. Domaći majstor skuplja u neku ruku već prenesene poruke, poput onih trgovačkih priručnika koji, sažimajući dotadašnja iskustva iz te oblasti, omogućavaju nalaženje ekonomičnog rešenja za sve nove situacije (ipak, pod uslovom da one spadaju u istu vrstu kao i nekadašnje situacije); dok čovek od nauke, inženjer ili fizičar, uvek računa sa onom drugom porukom koja bi se mogla iznuditi od sagovornika, uprkos njegovom ustezanju da se izjasni ο pitanjima za koja odgovori nisu unapred bili ponovljeni. Pojam se tako ukazuje kao sredstvo za otvaranje skupine sa kojom se radi, a značenje kao sredstvo pomoću koga se vrši njena reorganizacija: ona je ne proširuje i ne obnavlja, nego se ograničava na to da dobije željenu grupu pomoću njenih transformacija. 

Slika ne može da bude ideja, ali može da igra ulogu znaka ili, tačnije rečeno, da se zajedno sa idejom nalazi u jednom znaku; a ako ideja još nije tu, može da ne zauzima njeno buduće mesto i da, kao u negativu, pokaže njene obrise.

Slika je „okamenjena“, jednosmisleno vezana za svesni čin koji je prati; ali ako su znak i slika koja je stekla moć označavanja još bez sadržine, to jest nemaju istovremene i teorijski neograničene odnose sa drugim bićima istog tipa (što je privilegija pojma), oni su već permutabilni, to jest sposobni da uzastopno stupaju u odnose sa drugim bićima, iako u određenim granicama, i, kao što smo videli, pod uslovom da uvek obrazuju jedan sistem u kome će se preinačenje jednog delà samo od sebe odraziti i na sve druge delove: na tom planu, obim i sadržina ο kojima logičan govore ne postoje kao dva različita i dopunska vida, nego kao nešto što je čvrsto povezano. Tako shvatamo kako mitska misao, iako ne može da se oslobodi slika, može već da uopštava, dakle da ima naučni karakter: i ona se služi analogijama i poređenjima, čak i ako se, kao što je to slučaj u domaćem majstorisanju, njene tvorevine uvek svode na novi raspored delova čija priroda ostaje nepromenjena, bilo da se oni nalaze u sastavu instrumentalne skupine, ili u napravljenom predmetu (oni, osim u pogledu unutrašnjeg rasporeda, uvek obrazuju isti predmet): „Reklo bi se da su mitološki svetovi predodređeni da budu razgrađeni odmah pošto su stvoreni, da bi od njihovih delova postali novi svetovi.“ (Boas, 1, str. 18). U ovoj dubokoj napomeni Boas gubi, međutim, iz vida da u tome neprestanom ponovnom građenju pomoću istog materijala raniji ciljevi uvek igraju ulogu sredstava: ono što je bilo označeno pretvara se u označitelja, i obrnuto.
Pomenutom formulom, koja bi mogla da posluži kao definicija domaćeg majstorisanja, objašnjava se zašto u mitskom mišljenju sva raspoloživa sredstva treba da budu implicitno popisana ili zamišljena da bi mogao da se definiše rezultat koji će uvek predstavljati kompromis između strukture .instrumentalne skupine i strukture projekta. Kada bude ostvaren, projekat će, prema tome, neizbežno odstupati od prvobitne namere (koja je, uostalom, obična shema), što predstavlja efekat koji su nadrealisti srećno nazvali „objektivna slučajnost“. Ali to nije sve: poezija domaćeg majstorisanja može se objasniti i time što se ono ne ograničava samo na ostvarivanje ili izvođenje nekih zamisli; ono, kao što smo pokazali, „govori“ ne samo sa stvarima, već i pomoću stvari, pričajući izborom koji vrši u ograničenom broju mogućnosti ο karakteru i životu svoga tvorca. Iako nikada ne ostvaruje potpuno svoj projekat, domaći majstor u njega uvek unosi nešto svoje.

I sa tog stanovišta, mitsko razmišljanje nam se ukazuje kao intelektualni vid domaćeg majstorisanja. Cela nauka izgrađena je na razlikovanju slučajnog i nužnog, koje je istovetno sa razlikovanjem događaja i strukture. Kvaliteti koje je nauka na svome početku proglašavala predmetom svog zanimanja bili su upravo oni koji su, pošto nisu pripadali proživljenom iskustvu, ostajali izvan događaja i bili im u neku ruku strani: to je smisao pojma primarnih kvaliteta. Osobenost mitske misli (i domaćeg majstorisanja, na praktičnom planu) jeste u tome što ona izgrađuje strukturirane celine, ne neposredno, pomoću drugih strukturiranih celina,
 već služeći se ostacima i otpacima događaja: „odds and ends“, kako bi rekli Englezi, ili parčadima i ostacima, fosiliziranim svedocima istorije nekog pojedinca ili društva. U izvesnom smislu, odnos dijahronije i sinhronije je, prema tome, preokrenut: mitska misao, taj domaći majstor, izgrađuje strukture sređujući

događaje ili, tačnije, ostatke događaja,
 dok nauka koja je „u pokretu“ samim tim što se konstituiše, stvara u vidu događaja svoja sredstva i rezultate pomoću struktura koje neprekidno izgrađuje i koje predstavljaju njene hipoteze i teorije. Ali, treba da nam bude jasno da tu nisu u pitanju dva stadijuma, ili dve faze evolucije znanja, jer su oba postupka podjednako valjana. Fizika i hernija već teže da opet postanu kvalitativne, to jest obraćaju pažnju i na sekundarne kvalitete, koji će, pošto budu objašnjeni, postati sredstva pomoću kojih se objašnjava; a biologija možda tapka u mestu očekujući taj događaj da bi i sama mogla da objasni život. Mitska misao nije samo rob događaja i iskustava koje neumorno raspoređuje i preuređuje da bi im otkrila neki smisao; ona je i osloboditeljka, jer ustaje protiv odsustva smisla, sa kojim se nauka najpre bila pomirila da se nagodi.

*

U prethodnim razmatranjima dotakli smo više puta problem umetnosti, i možda bismo ukratko mogli pokazati kako se, gledano iz te perspektive, umetnost nalazi na pola puta između naučne spoznaje i mitske ili magijske misli; jer svima je poznato da umetnik ima sličnosti i sa naučnikom i sa domaćim majstorom: zanatskim sredstvima on izrađuje materijalan predmet koji je u isti mah i predmet spoznaje. Razliku između naučnika i domaćeg majstora videli smo u tome što, kada. su u pitanju sredstva i ciljevi, oni dodeljuju obrnute funkcije događaju i strukturi, jer jedan stvara događaje (menjanje sveta) pomoću struktura, a drugi strukture pomoću događaja (ovako uprošćena, ova formulacija izgleda netačna, ali naša analiza treba da omogući njeno nijansiranje). Pogledajmo sada ovaj Klueov ženski portret i zapitajmo se koji su razlozi dubokog estetskog uzbuđenja koje nas, reklo bi se neobjašnjivo, obuzima pri pogledu na ovaj čipkasti okovratnik, čija je svaka pojedinost predstavljena skrupuloznom tehnikom trompe-l’oeil-a. (Tabla I).

[image: image2.jpg]



Tabla I

Nismo slučajno izabrali za primer Kluea; znamo da je on voleo da slika u umanjenoj razmeri: njegove slike predstavljaju, dakle, kao i japanski vrtovi, umanjena kola i brodovi ugrađeni u boce, ono što se na jeziku domaćeg majstora zove „umanjeni modeli“. Postavlja se pitanje da li umanjeni model (a „remek-delo“ kalfe koji polaže majstorski ispit jeste umanjeni model) ne predstavlja, uvek i svuda, obrazac umetničkog delà. Jer, odista izgleda da svaki umanjeni model ima estetsku vokaciju – a odakle bi on crpao to stalno svojstvo ako ne iz samih svojih dimenzija? – i obrnuto, ogromna većina umetničkih delà takode predstavlja umanjene modele. Taj način slikanja mogli bismo objasniti, pre svega, kao posledicu težnje za uštedom u materijalu i sredstvima, i navesti u prilog ovom objašnjenju delà neosporno umetnička iako monumentalna. Ipak, moramo se sporazumeti u pogledu definicija: slike iz Sikstinske kapele predstavljaju umanjeni model i pored svojih ogromnih dimenzija, pošto je njihova tema Strašni sud. Ista je stvar i sa kosmičkom simbolikom verskih spomenika. S druge strane, možemo se zapitati da li estetski doživljaj koji imamo, na primer, gledajući kip konjanika natprirodne veličine treba objasniti time što on pokazuje čoveka čiji je rast uvećan do razmera kakve stene, ili pak time što on svodi na razmere čoveka ono što nam je iz daljine izgledalo kao stena.

Najzad, čak i „prirodna veličina“ polazi od umanjenog modela, jer se pri grafičkom ili plastičnom transponovanju umetnik mora odreći izvesnih dimenzija predmeta: volumena u slikarstvu, a boja, mirisa, i taktilnih utisaka čaki u vajarstvu; obe umetnosti odriču se dimenzije vremena, pošto je celina predstavljenog delà opažena u trenutku.

Kakvu to moć ima umanjivanje, bilo da je reč ο razmerama ili ο broju svojstava? Izgleda da je ona rezultat preokretanja saznajnog procesa: da bismo upoznali stvarni predmet kao celinu, uvek smo skloni da najpre upoznamo njegove delove. Otpor koji nam on pruža savlađujemo deo po deo. Umanjivanjem razmera dolazi da obrnute situacije: umanjen, čitav predmet izgleda razumljiviji; kvantitativno umanjen, on nam izgleda i kvalitativno pojednostavljen. Tačnije rečeno, zbog kvantitativnog transponovanja povećava se i postaje raznovrsnija naša moć nad predmetom koji je homologan stvarnom predmetu: preko njega, ovaj poslednji možemo uzeti u ruku, izmeriti mu težinu na dlanu i obuhvatiti ga jednim pogledom. Lutka sa kojom se dete igra nije više protivnik, suparnik, ili čak sagovornik; u njoj i pomoću nje osoba se menja i postaje subjekat. Nasuprot onome što se događa kada se trudimo da upoznamo neku stvar ili biće u njihovoj prirodnoj veličini, kod umanjenog modela poznavanje celine prethodi poznavanju sastavnih delova. Pa čak i ako je to samo iluzija, svrha umanjivanja je da se stvori ili pothranjuje ta iluzija, koja inteligenciju i osećajnost daruje zadovoljstvom koje se već samo zbog toga može nazvati estetskim.

Dosad smo govorili samo ο razmerama koje, kao što smo upravo videli, podrazumevaju postojanje dijalektičkog odnosa između veličine – to jest kvantiteta – i kvaliteta. Ali umanjeni model ima još jedno svojstvo: on je napravljen, „man made“, i štaviše, „ručno“. On, dakle, nije obična projekcija, pasivni homologon predmeta: on predstavlja pravi eksperiment na datom predmetu. Ako je model veštački proizvod, možemo da shvatimo kako je napravljen, i to poimanje načina na koji je on izrađen daje još jednu dimenziju njegovom biću; osim toga – videli smo to kada smo govorili ο domaćem majstorisanju, a primer „manira“ kod slikara pokazuje da je tako i u umetnosti – taj problem se uvek može rešiti na više načina. Kako izbor jednog rešenja povlači za sobom preinačavanje rezultata do koga bi dovelo neko drugo rešenje, opšti pregled tih permutacija virtuelno je dat u isti mah kad i posebno rešenje koje se pruža pogledu gledaoca, i tako se on – a da toga nije ni svestan – preobražava u aktivnog činioca. Samim posmatranjem gledalac otkriva druge moguće modalitete istoga delà i nejasno oseća da se on sa više prava može smatrati njihovim tvorcem nego sam autor, koji ih je zanemario isključujući ih iz svoga delà; a ti modaliteti predstavljaju nove perspektive iz kojih se može posmatrati stvoreno delo. Drugim rečima, bitno svojstvo umanjenog modela je u tome što odsustvo čulnih dimenzija on nadoknađuje inteligibilnim dimenzijama.

Vratimo se sada čipkastom okovratniku na Klueovoj slici. Sve što smo maločas rekli odnosi se na njega jer, da bi se on predstavio kao projekcija u jednom prostoru svojstava čije su čulne dimenzije manje i malobrojnije od dimenzija stvarnog predmeta, trebalo je da postupak bude obrnuto simetričan onome kojim bi se poslužila nauka da je nameravala (što je njena funkcija) da napravi – umesto da predstavi – ne samo novi bod čipke na mestu već postojećeg boda, već i pravu čipku umesto naslikane. Nauka bi odista radila u prirodnoj veličini, ali na taj način što bi izumela razboj, dok umetnost radi u umanjenoj razmeri i njen je cilj da stvori odgovarajuću sliku datog predmeta. Priroda prvog postupka je metonimijska, jer on zamenjuje jedno biće drugim, posledicu njenim uzrokom, dok je priroda drugog metaforična.

To nije sve. Jer, ako je tačno da se odnos prvenstva između strukture i događaja ispoljava na obrnuto simetričan način u nauci i domaćem majstorisanju, jasno je da se, takođe sa ovog gledišta, umetnost nalazi negde na sredini između njih. Čak i ako predstavljanje čipkastog okovratnika u obliku umanjenog modela podrazumeva, kao što smo to pokazali, unutrašnje poznavanje njegove morfologije i tehnike njegove izrade (a da je bilo u pitanju predstavljanje čoveka ili životinje rekli bismo: anatomije i položaja tela), ono se ne može svesti na dijagram ili tehnološku tabelu: ono vrši sintezu tih unutrašnjih svojstava, kao i svojstava koja zavise od prostornog i vremenskog konteksta. Krajnji rezultat je čipkasti oko vratnik, onakav kakav on apsolutno jeste, ali i takav da u istom trenutku na njegov izgled utiče perspektiva iz koje ga vidimo, ističući jedne delove a skrivajući druge, čije postojanje ipak i dalje utiče na ono što vidimo: kontrast između njegove beline i boja drugih delova odeće, odsjaj sedefastog belog vrata koji on uokviruje i odsjaj nebeskog svoda u jednom trenutku jednoga dana; takav takođe i po onome što znači kao svakidašnji ili svečan ukras, nov ili pohaban, tek ispeglan ili izgužvan, žene iz naroda ili kraljice, čija fizionomija potvrđuje, opovrgava ili određuje njen položaj u jednoj sredini ili društvu, nekom kraju sveta, ili periodu istorije… Uvek ostajući na pola puta između sheme i anegdote, genijalnost slikara sastoji se u tome da on spoji unutrašnje i spoljašnje poznavanje, jedno biće i jedno postajanje; da izradi svojom kičicom predmet koji ne postoji kao predmet, a koji on ipak ume da stvori na svome platnu : on je potpuno uravnotežena sinteza jedne ili više veštačkih i prirodnih struktura, jednog ili više prirodnih i društvenih događaja. Estetsko uzbuđenje proizlazi iz toga jedinstva koje je u jednom predmetu uspostavio čovek, prema tome – virtuelno – i posmatrač koji kroz umetničko delo otkriva mogućnost njegovog postojanja između plana strukture i plana događaja.

Ova analiza zahteva više napomena. Na prvom mestu, ona nam omogućava da bolje shvatimo zašto nam se mitovi ukazuju u isti mah kao sistemi apstraktnih odnosa i kao predmet estetske kontemplacije; doista, stvaralački čin iz koga nastaje mit obrnuto je simetričan činu iz koga je nastalo umetničko delo. U poslednjem slučaju, polazi se od skupine koju obrazuju jedan ili više predmeta i jedan ili više događaja kojima umetničko stvaralaštvo daje obeležje celine time što ističe njihovu zajedničku strukturu. Mit ide istim putem, ali u obrnutom smeru: on se služi jednom strukturom da bi stvorio apsolutan predmet koji će izgledati kao skup događaja (jer svaki mit priča neku istoriju). Umetnost polazi, dakle, od jedne skupine (predmet + događaj) i teži otkrivanju njene strukture; mit polazi od jedne strukture pomoću koje preduzima izgrađivanje jedne skupine (predmet + događaj).
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Tabla II

Ako nas ova prva napomena podstiče da naše tumačenje primenimo na sve slučajeve, druga bi nas pre navela na to da ga ograničimo na samo neke slučajeve. Da li je tačno da se svako umetničko delo sastoji u integrisanju strukture i događaja? Ništa se slično, izgleda, ne može reći ο ovom tlingitskom malju od kedrovine koji se upotrebljava u ribolovu i koji, dok pišem ove redove, posmatram na jednoj polici svoje biblioteke. (Tabla II). Umetnik ga je izvajao kao neko morsko čudovište želeći da njegov oblik odgovara telu te životinje, drška njenom repu, i da anatomske proporcije koje se propisuju jednoj izmišljenoj životinji budu takve da taj predmet može da bude svirepa životinja što ubija bespomoćne žrtve i da istovremeno predstavlja veoma podesno oruđe za ribolov kojim ribar s lakoćom rukuje i pomoću koga postiže zadovoljavajuće rezultate. Prema tome, na ovom oruđu, koje predstavlja i prekrasno umetničko delo, sve izgleda strukturalno: kako njegova mitska simbolika, tako i njegova praktična funkcija. Tačnije rečeno, predmet, njegova funkcija i simbolično značenje kao da se uklapaju jedno u drugo i obrazuju zatvoreni sistem u koji događaj nema nikakvog izgleda da ude. Položaj, izgled i izraz čudovišta ništa ne duguju istorijskim okolnostima u kojima je umetnik mogao da ga primeti živog, da sanjari ο njemu ili da ga zamisli. Pre bi se reklo da je njegovo nepromenljivo biće konačno uobličeno u lignoznoj materiji čija vrlo fina struktura omogućava izražavanje svih njegovih odlika, i vezano za upotrebu za koju ga, izgleda, predodređuje njegov empirijski oblik. Sve što smo upravo rekli ο ovom posebnom predmetu važi i za druge proizvode primitivne umetnosti: neki kip iz Afrike, neku masku iz Melanezije… Zar nismo tako definisali samo jedan istorijski i lokalni oblik umetničkog stvaralaštva verujući da otkrivamo ne samo njegova bitna svojstva, već i svojstva pomoću kojih se on može dovesti u inteligibilnu vezu sa drugim načinima stvaranja?

Da bismo savladali ovu teškoću, mislimo da će biti dovoljno da proširimo naše tumačenje. Ono što smo, govoreći ο Klueovoj slici, privremeno definisali kao događaj ili skup događaja, sada vidimo iz jednog šireg ugla: događaj predstavlja samo jedan oblik ispoljavanja slučajnosti čije uklapanje (koje se opaža kao nužno) u jednu strukturu izaziva estetsko uzbuđenje, i to bez obzira na tip umetnosti. U zavisnosti od stila, mesta i epohe, ta slučajnost ispoljava se u tri različita vida, ili u tri razna trenutka umetničkog stvaranja (oni, uostalom, mogu da budu združeni): ona se javlja na nivou povoda, realizacije ili namene. Jedino u prvom slučaju ona se javlja u obliku događaja, to jest slučajnosti koja prethodi stvaralačkom činu i nalazi se izvan njega. Umetnik tu slučajnost uzima iz spoljašnjeg sveta: jedan stav, izraz, jedno osvetljenje ili jedna situacija događaji su čiji čulni i inteligibilni odnos sa strukturom predmeta na koji utiču ti modaliteti on zapaža i unosi u svoje delo. Ali mogućno je i da slučajnost bude unutrašnje prirode i da se ispolji u toku realizacije: u veličini i obliku komada drveta kojim umetnik raspolaže, u pravcu pružanja njegovih vlakana, kvalitetu strukture drveta, u nesavršenosti alatki kojima se umetnik služi, u otporu koji materija ili projekat pružaju u toku rada, i u nepredvidljivim smetnjama. Najzad, slučajnost može da bude spoljašnja, kao u prvom slučaju, ali da dolazi posle stvaralačkog čina (a ne da mu prethodi): to se događa kad god delo ima određenu namenu, pošto će tada umetnik izraditi svoje delo u skladu sa modalitetima i mogućnim fazama njegove buduće upotrebe (pa, prema tome, stavljajući se svesno ili nesvesno u položaj njegovog korisnika).

Prema tome, proces umetničkog stvaranja sastojaće se, već prema prilici, u traženju dijaloga, u nepromenljivom okviru sučeljavanja strukture i događaja, bilo sa modelom, bilo sa materijom, bilo sa korisnikom, u zavisnosti od toga čiju poruku umetnik pre svega anticipira svojim radom. U glavnim crtama, svaki od tih slučajeva odgovara jednom lako odredljivom tipu umetnosti: prvi, likovnim umetnostima Zapada; drugi, umetnostima koje nazivamo primitivnim ili ranim; i treći, primenjenim umetnostima. Ali, doslovno shvatajući te podele, previše bismo uprostili stvari. Svaki umetnički oblik sadrži sva ta tri vida, i od ostalih oblika razlikuje se samo po stepenu u kome su oni u njemu zastupljeni. Sasvim je izvesno, na primer, da se čak i slikar koji neguje najčistiji akademizam sukobljava sa problemima realizacije, i da sve umetnosti koje nazivamo primitivnim imaju dvostruko obeležje primenljivosti: prvo, zato što mnogi njihovi proizvodi predstavljaju tehničke predmete; a drugo, zato što čak i ona njihova delà koja izgledaju najudaljenija od praktičnih preokupacija imaju tačno određenu namenu. Znamo, najzad, da se čak i posude u stanu mogu posmatrati nezavisno od njihove praktične vrednosti.

Posle ovih ograda, lako možemo ustanoviti da su ta tri vida funkcionalno povezana, i da nadmoć jednog ograničava ili potpuno oduzima mesto drugima. Takozvano učeno slikarstvo jeste ili veruje da je slobodno, kako u pogledu realizacije tako i u pogledu namene. U svojim najboljim ostvarenjima ono pokazuje da je potpuno savladalo tehničke teškoće (uostalom, može se smatrati da je njih konačno savladao još Van der Vejden, posle koga problemi koje su slikari rešavali spadaju još skoro samo u zanimljivu fiziku). Sve se, u krajnjoj liniji, događa tako kao da slikar sa svojim platnom, bojama i četkicama može da učini baš ono što mu je volja. S druge strane, slikar teži da od svoga delà napravi predmet nezavisan od bilo kakve slučajnosti i vredan po sebi i za sebe; to, uostalom, podrazumeva formula slike „sa štafelaja“. Oslobođeno od slučajnosti i na planu realizacije i na planu namene, učeno slikarstvo može, dakle, da je u potpunosti prenese na povod; i, ako je naše tumačenje tačno, ono čak ne može bez nje. Ono se, dakle, definiše kao žanr – slikarstvo, pod uslovom da znatno proširimo značenje toga izraza. Jer, gledano iz vrlo široke perspektive iz koje ovde posmatramo stvari, napor portretiste – makar to bio i Rembrant – da na svome platnu uhvati najkarakterističniji izraz lica i čak skrivene misli svoga modela iste je vrste kao i napor Detaja, na čijim su kompozicijama verno predstavljeni čas bitke i borbeni poredak vojski, broj i raspored dugmadi, po kojima se prepoznaju uniforme svakog roda vojske. Ako nam je dopušteno da se slobodnije izrazimo, i u jednom i u drugom slučaju, „prilika čini čoveka lupežom“. U primenjenim umetnostima odnos između ta tri vida je obrnut; one daju prevagu nameni i realizaciji, čije su slučajnosti, u uzrocima koje smatramo „najčistijim“, približno uravnotežene, i u isti mah isključuju povod. Tako nam pehar, čaša, predmet od pruća ili neka tkanina izgledaju savršeni onda kada je njihova praktična vrednost nezavisna od vremena jer u potpunosti odgovara njihovoj nameni kod ljudi koji ne žive u istom razdoblju ili civilizaciji. Ako su teškoće pri realizaciji u potpunosti savladane (kao što se događa onda kada je izrada poverena mašinama), namena može postajati sve preciznija i određenija, i primenjena umetnost tada se preobražava u industrijsku umetnost; u obrnutom slučaju nazivamo je seljačkom ili rustičnom umetnošću. Najzad, primitivna umetnost suprotna je učenoj ili akademskoj umetnosti: ova poslednja interiorizuje realizaciju (kojom je ovladala ili veruje da je ovladala) i namenu (pošto je „umetnost radi umetnosti“ sama sebi cilj). Zauzvrat, ona je primorana da eksteriorizuje povod (koji traži od modela): on tako postaje deo onoga što se označava. Nasuprot tome, primitivna umetnost interiorizuje povod (pošto je realnost natprirodnih bića koja ona rado predstavlja nezavisna od okolnosti i vanvremenska), a eksteriorizuje realizaciju i namenu, koje, prema tome, postaju deo označitelja.

Tako na jednom drugom planu ponovo srećemo onaj dijalog sa materijom i sredstvima realizacije pomoću koga smo bili definisali domaće majstorisanje. Za filosofiju umetnosti osnovni problem je da se ustanovi da li materiju i sredstva realizacije umetnik priznaje za sagovornike ili ne. Bez sumnje, to svojstvo im se uvek priznaje; u najmanjoj meri kada je reč ο odveć učenoj umetnosti, a u najvećoj meri u sirovoj ili naivnoj umetnosti koja se graniči sa domaćim majstorisanjem, a nauštrb strukture u oba slučaja. Ipak, nijedan oblik umetnosti ne bi zasluživao to ime kad bi postao rob spoljašnjih slučajnosti, bilo da je reč ο slučajnosti povoda ili slučajnosti namene, jer bi se delo, u tom slučaju, srozalo na nivo likovnog prikaza (suplementarnog u odnosu na model) ili instrumenta (komplementarnog u odnosu na obrađivanu materiju). Čak i najučenija umetnost, ako nas uzbuđuje, postiže to samo pod uslovom da na vreme zaustavi to rasipanje slučajnosti u korist povoda i uklopi je u delo, dajući ovom dostojanstvo nezavisnog predmeta. Ako jedino arhaične i primitivne umetnosti i „primitivni“ periodi učenih umetnosti ne stare, oni za to treba da zahvale baš stavljanju slučaja u službu realizacije, dakle korišćenju – koje teže da učine potpunim – sirovih data kao empirijske građe jednog značenja.

Treba, najzad, da dodamo da je ravnoteža između structure i događaja, nužnosti i slučajnosti, interiornosti i eksteriornosti nesigurna, i u stalnoj opasnosti da bude poremećena u ovom ili onom pravcu, u zavisnosti od promené mode, stila i opštih društvenih prilika. Sa tog gledišta impresionizam i kubizam ukazuju se manje kao dve uzastopne etape u razvoju slikarstva, a više kao dva saučesnička poduhvata – iako oni nisu nastali u istom trenutku – koji deluju u dosluhu da bi pomoću deformacija koje se dopunjavaju produžili vek jednom načinu izražavanja čije je samo postojanje (danas to bolje zapažamo) bilo ozbiljno ugroženo. Povremena moda „kolaža“, koji su nastali u trenutku kada je zanatstvo izumiralo, mogla bi da predstavlja samo transponovanje domaćeg majstorisanja na teren kontemplativnih ciljeva. Najzad, naglasak koji se stavlja na događajni vid može se takođe razdvojiti: tada ćese na račun strukture (treba shvatiti: strukture sa istoga nivoa, jer nije isključeno da je strukturalni vid vaspostavljen na drugom mestu i na jednom novom planu) više isticati čas društvena temporalnost (kao, na kraju XVIII veka, na Grezovim slikama ili u socijalističkom realizmu), čas prirodna i čak meteorološka temporalnost (u impresionizmu).

Ako na spekulativnom planu mitska misao ima nečeg sličnog sa domaćim majstorisanjem na praktičnom planu, i ako se umetničko stvaranje nalazi na podjednakom odstojanju od ta dva vida aktivnosti i nauke, odnosi između igre i rituala istoga su tipa.

Svaka igra definiše se skupom pravila koja omogućavaju praktično neograničen broj partija; ali ritual, koji se takođe „igra“, pre liči na neku povlašćenu partiju odabranu među svim mogućnostima, jer jedino ona dovodi do uspostavljanja ravnoteže izvesnog tipa između dva tabora. To transponovanje lako se može proveriti na primeru urođenika Gahuku-Gama sa Nove Gvineje, koji su naučili da igraju fudbal, ali koji nekoliko dana uzastopce igraju onoliko utakmica koliko je potrebno da se postigne potpuna ravnoteža između utakmica koje je svaka od dve strane dobila i izgubila (Rid, str. 429), što znači da oni igru smatraju ritualom.

Isto bi se moglo reći i za igre Indijanaca iz plemena Foks, održavane povodom svetkovina usvajanja, čiji je cilj bio da se zameni jedan umrli roditelj i tako omogući konačan odlazak pokojnikove duše.
 Pogrebne rituale Indijanaca iz plemena Foks, odista kako izgleda nadahnjuje velika briga da se pleme otarasi svojih pomrlih pripadnika, i da spreči njihovu osvetu živima zbog gorčine i tuge koje osećaju što se više ne nalaze među njima. Urođenička filosofija, dakle, odlučno staje na stranu živih: „Smrt je surova; ali je tuga još surovija.“
Smrt potiče iz onoga vremena kada su natprirodne sile uništile mlađeg od dva mitska brata koji igraju ulogu kulturnih heroja kod svih Algonkina. Ali ona još nije bila konačna: stariji brat učinio ju je konačnom odbacujući, i pored svoga bola, molbu duha svoga brata koji je hteo ponovo da zauzme svoje mesto medu živima. Držeći se toga primera, ljudi treba da ispolje čvrstinu prema mrtvima: oni će im objasniti da, umrevši, nisu ništa izgubili, jer će redovno dobijati poklone u duvanu i hrani; zauzvrat, od njih se očekuje da, kao naknadu za smrt, na čiju realnost oni podsećaju žive, i za bol koji im njome zadaju, jamče živima dug život, odeću i hranu: „Odsad nam mrtvi donose izobilje“, komentariše urođenik Informator, „oni (Indijanci) za to treba da ih pridobiju laskanjem“ („coax them“). (Mičelson, I, 369, 407)
Međutim, rituale usvajanja, koji su neophodni da bi pokojnikova duša pristala da konačno ode na onaj svet gde će preuzeti svoju ulogu duha čuvara, redovno prate sportska takmičenja i igre (u kojima odlučuje veština ili sreća) između tabora obrazovanih podelom ad hoc na dve polovine: Tokan sa jedne, a Kiko sa druge strane; i, u više navrata, izričito se kaže da se u toj igri sukobljavaju živi i mrtvi, kao da živi, pre nego što se konačno oslobode pokojnika, žele da mu pruže utehu da odigra još jednu utakmicu. Ali iz te načelne asimetrije između dva tabora automatski proizlazi da je ishod utakmice unapred određen:

„Evo šta se događa kada igraju loptom. Ako je čovek (pokojnik) zbog koga se obavlja ritual usvajanja iz plemena Tokana, njegovi saplemenici dobijaju utakmicu. Pripadnici plemena Kiko ne mogu da pobede. A ako se svetkovina održava zbog jedne žene iz plemena Kiko, Kikoagi pobeđuju, a Tokanagi ne mogu da pobede.“ (Mičelson, I, str. 385).

A šta se događa u stvarnosti? U velikoj biološkoj i društvenoj igri koja se neprekidno odvija između živih i mrtvih, jasno je da su prvi jedini pobednici. Ali – čitava severnoamerička mitologija to može da potvrdi – pobediti u igri na simboličan način (koji bezbroj mitova slika kao stvaran), znači „ubiti“ protivnika. Pošto po pravilima pobedu uvek odnosi tabor mrtvih, njima se, prema tome, daje iluzija da su oni stvarno živi, a da su njihovi protivnici mrtvi jer ih oni „ubijaju“. Praveći se da igraju sa mrtvima, živi ih, u stvari, izigravaju i tako im vezuju ruke. Formalna struktura te igre, koja bi, na prvi pogled, mogla da liči na neko sportsko takmičenje, potpuno je slična formalnoj strukturi čistog rituala kakav je Mitavit ili Midevivin u tim istim algonkinskim plemenima, kad novoobraćenici dopuštaju da ih simbolično ubiju mrtvi, čiju ulogu igraju posvećeni, da bi, po cenu odglumljene smrti, postigli produženje stvarnog života. U oba slučaja, smrt je zloupotrebljena, ali samo zato da bi bila prevarena.

Prema tome, igra se tu ukazuje kao rastavni faktor: ona se završava stvaranjem diferencijalnog razmaka između igrača pojedinaca ili tabora koji, na početku, ni po čemu nisu izgledali nejednaki. Međutim, na kraju utakmice, izdvojiće se dve grupe: pobednici i pobeđeni. Na obrnuto simetričan način, ritual je faktor spajanja, jer on uspostavlja jedinstvo (ovde se može reći zajednicu), ili, u svakom slučaju, organsku vezu između dve na početku razdvojene grupe (koje se, u krajnjoj liniji, stapaju u jedno: prva sa licem koje vrši obred, a druga sa zajednicom vernika). U igri je, dakle, simetrija unapred uređena; ona je strukturalna, jer proističe iz načela da su pravila ista za oba tabora. Do asimetrije, pak, dolazi docnije: ona neizbežno proizlazi iz slučajnog karaktera događaja, bilo da oni zavise od namere, slučaja ili darovitosti. Kada je u pitanju ritual, slučaj je obrnut: asimetrija profanog i sakralnog, vernika i lica koje vrši obred, mrtvih i živih, posvećenih i neposvećenih, itd., unapred je smišljena i „igra“ se sastoji u tome da se svi učesnici prevedu na pobedničku stranu pomoću događaja čija priroda i ustrojstvo imaju pravo strukturalno obeležje. Kao i nauka (iako i ovde, bilo na spekulativnom, bilo na praktičnom planu), igra proizvodi događaje polazeći od jedne strukture: razumljivo je, prema tome, što takmičarske igre cvetaju u našim industrijskim društvima; dok rituali i mitovi, po ugledu na domaće majstorisanje (koje ta ista industrijska društva sada trpe samo kao „hobby“ ili razonodu), rastavljaju i preinačuju skupine događaja (na psihičkom, društveno-istorijskom ili tehničkom planu) i služe se njima kao nerazorivim delovima za stvaranje strukturalnih rasporeda koji naizmenično služe kao ciljevi i sredstva.
(Kraj prvog poglavlja)
Glava druga
LOGIKA TOTEMSKIH KLASIFIKACIJA

Ima, bez sumnje, nečega paradoksalnog u samom zamišljanju jedne logike čije termine predstavljaju parčad i komadi – ostaci psiholoških ili istorijskih procesa, koji kao takvi nisu nužni. Međutim, čim se pomene logika, misli se na uspostavljanje nužnih odnosa; ali kako bi se ti odnosi mogli uspostaviti medu terminima koje ništa ne upućuje na vršenje takve funkcije? Sudovi se mogu logično nadovezivati jedan na drugi samo u slučaju da su termini koji ih obrazuju prethodno bili sasvim precizno definisani. Zar nismo, na prethodnim stranicama, preuzeli na sebe neostvarljiv zadatak da otkrijemo uslove jedne aposteriorne nužnosti?

Ali, na prvom mestu, ta parčad i ti komadi imaju takvo obeležje samo sa gledišta istorije koja ih je stvorila, a ne i sa gledišta logike kojoj služe. Za njih se može reći da su heteroklitni samo po svojoj sadržini, jer u pogledu forme medu njima postoji analogija koju nam je primer domaćeg majstorisanja omogućio da definišemo: ta analogija sastoji se u unošenju u samu njihovu formu izvesne količine sadržine približno jednake za sve. Mitske slike sa određenim značenjem i materijal kojim se domaći majstor služi predstavljaju elemente koji se mogu definisati pomoću dvojakog kriterijuma: oni su bili upotrebljeni kao reči jednog govora koji mitsko mišljenje rastavlja poput domaćeg majstora koji brižljivo čuva male zupčanike nekog starog rastavljenog budilnika; oni se opet mogu upotrebni u istu, ili u neku drugu svrhu, ako se i najmanje izmeni njihova prvobitna funkcija.

Na drugom mestu, ni slike iz mita, ni materijal domaćeg majstora nisu rezultat čistog postajanja. Tu strogo određenu namenu, koja im, kako izgleda, nedostaje u trenutku nove upotrebe, oni su imali nedavno, kada su pripadali drugim koherentnim celinama; štaviše, oni je još imaju, zato što nisu sirova građa nego već izrađeni proizvodi, kao što su reči u jeziku, ili, u domaćem majstorisanju, delovi jednog tehnološkog sistema, dakle sažeti izrazi nužnih odnosa čije će se stege ispoljiti u raznim vidovima na svakom stupnju njihovog korišćenja. Njihova nužnost nije prosta ni jednoznačna; ona, međutim, postoji kao invarijantnost semantičke ili estetske prirode, koja karakteriše grupu transformacija koje su moguće sa tim delovima i koje, kao što smo videli, nisu brojno neograničene.

Ta logika funkcioniše donekle kao kaleidoskop, instrumenat sastavljen takođe od parčadi i komada pomoću kojih se ostvaruju strukturalna ustrojstva. Ti delovi nastaju kao posledica procesa lomljenja i razaranja, procesa koji je sam po sebi slučajan, ali oni moraju pokazivati izvesne međusobne homologije: u veličini, živosti boje, prozračnosti. Oni više nemaju vlastitog bića u poređenju sa izrađenim predmetima koji su govorili „jezikom“ čiji su oni sada otpaci (koji se ne mogu definisati); ali, sa jednog drugog gledišta, oni treba da imaju dovoljno vlastitog bića da bi korisno mogli da učestvuju u građenju jednog bića novog tipa: to biće sastoji se od ustrojstava u kojima, zbog igre ogledala, odblesci imaju istu vrednost kao i predmeti, to jest u kojima znaci zamenjuju označene stvari; u tim ustrojstvima ostvaruju se mogućnosti, čiji broj, iako veoma velik, ipak nije neograničen, pošto je on funkcija rasporeda i ravnoteža koji se mogu ostvariti između delova čiji je broj i sam konačan; najzad, i naročito, ta ustrojstva, nastala kao rezultat sticaja slučajnih događaja (obrtanje instrumenta od strane posmatrača) i jednog zakona (onoga prema kome je kaleidoskop napravljen i koji odgovara maločas pomenutom nepromenljivom elementu stega), projektuju u neku ruku privremene modele inteligibilnosti, pošto se svako ustrojstvo može izraziti u vidu strogo određenih odnosa među njegovim sastavnim delovima, i pošto je jedina sadržina tih odnosa sâmo ustrojstvo, kome u posmatračevom iskustvu ne odgovara nijedan predmet (iako se može dogoditi da tim okolišnim putem posmatrač koji ih još nikada nije video otkrije izvesne objektivne strukture pre nego njihovu empirijsku podlogu, kao, na primer, strukture kristala snega ili izvesnih vrsta radiolarija i dijatomeja).

*

Mi, dakle, zamišljamo da je takva konkretna logika mogućna. Ostaje nam da sada definišemo njena svojstva i način na koji se ona ispoljavaju prilikom etnografskog posmatranja. Ovo posmatranje razlikuje dva njena vida: afektivni i intelektualni.

Urođenička misao pripisuje neko značenje samo onim bićima kod kojih zapaža izvesnu sličnost sa čovekom. Urođenici iz plemena Odžibua veruju u postojanje sveta naseljenog natprirodnim bićima:

„… ali, nazivajući ta bića natprirodnim, mi iskrivljujemo pomalo misao Indijanaca. Ona pripadaju prirodnom poretku sveta koliko i sâm čovek, jer liče na čoveka po tome što su obdarena razumom i osećanjem. Kao i sâm čovek, i ona su mužjaci ili ženke, a neka mogu da imaju i porodicu. Poneka su vezana za određena mesta, a druga se slobodno kreću; prema Indijancima su prijateljski ili neprijateljski raspoložena.“ (Dženes, str. 29).

Druga zapažanja potvrđuju da je taj osećaj poistovećivanja dublji od predstave ο razlikama:

„Osećaj jedinstva koje, kako to urođenik sa Havaja oseća, postoji između njega i živog vida lokalnih fenomena, to jest između njega i duhova, bogova i osoba posmatranih kao duše, ne može se ispravno opisati kao neki odnos, a još manje pomoću takvih reči kao što su simpatija, empatija, anormalno, nadnormalno, neurotično, ili pak mistično ili magijsko. Taj osećaj nije „vančulan“, jer delimično spada u senzibilitet, a delimično je izvan njega. On pripada normalnoj svesti…“ (Hendi i Pukui, str. 117).

I sami urođenici ponekad živo osećaju „konkretni“ karakter svoga znanja, i oštro ga suprotstavljaju znanju belaca:

„Mi znamo kako se životinje ponašaju, kakve su potrebe dabra, medveda, lososa i drugih stvorova zato što su se nekada ljudi ženili njihovim ženkama, i što su to znanje stekli od svojih supruga, to jest od životinja… Belci su kratko živeli u ovom kraju, i ne znaju bog zna šta ο životinjama; a mi smo ovde već hiljadama godina i odavno su nas same životinje naučile. Belci sve beleže u jednu knjigu da ne bi zaboravili; ali naši preci su uzeli životinje za žene, naučili sve njihove običaje, i prenosili ta znanja sa naraštaja na naraštaj.“ (Dženes 3, str. 540).

To znanje, nekoristoljubivo i budno, usrdno i nežno, sticano i prenošeno u atmosferi supružanske i sinovlje ljubavi, opisano je u navedenom odlomku sa tako uzvišenom jednostavnošću da izgleda izlišno da tim povodom pomenemo čudne pretpostavke na koje je filosofe navelo odveć teorijsko gledanje na razvoj ljudskih znanja. Ništa ovde ne zahteva posredovanje takozvanog „načela participacije“, pa čak ni nekog metafizikom obavljenog misticizma, koji zapažamo još samo kroz deformišuće sočivo zvaničnih religija.

Praktične uslove potrebne za postizanje tog konkretnog poznavanja, sredstva i metode kojima se ono služi i afektivne vrednosti kojima je prožeto otkrivamo i možemo posmatrati u neposrednoj blizini, među ljudima koji se, zbog svojih sklonosti i životnog poziva, nalaze prema životinjama u onom položaju koji je, mutatis mutandis, koliko god to naša civilizacija dopušta, blizak položaju svih lovačkih naroda, a to su ljudi koji rade u cirkusima i zoološkim vrtovima. Posle upravo navedenih svedočanstava urođenika, ništa u tom pogledu nije poučnije od jednog opisa iz pera direktora zooloških vrtova u Cirihu u kome je reč ο njegovom prvom susretu – ako se tako može reći – sa jednim delfinom. Ne propuštajući da zapazi „krajnje ljudski pogled, neobični otvor za disanje, glatku i kao navoštenu kožu, četiri reda oštrih zuba u ustima u obliku kljuna“, autor ovako opisuje svoje uzbuđenje:

„Flipi ni po čemu nije ličio na ribu: a kada bi sa odstojanja od nepunog metra uperio na vas svoj blistavi pogled, kako biste mogli da se ne zapitate je li on stvarno životinja? Taj stvor je izazvao toliko iznenađenja, bio tako neobičan i potpuno tajanstven, da ste bili u iskušenju da u njemu vidite neko omađijano biće. Ali, avaj! mozak zoologa nije mogao da ga odvoji od ledene, i u toj prilici skoro bolne izvesnosti da se, naučno rečeno, pred njim nalazi samo Tursiops truncates…“ (Hediger, str. 138).

Ovakve reči iz pera jednog naučnika bile bi dovoljne da pokažu, kada bi to bilo potrebno, da teorijsko poznavanje nije nespojivo sa osećanjem, da znanje može da bude u isti mah objektivno i subjektivno i, najzad, da konkretni odnosi između čoveka i živih bića boje ponekad svojim afektivnim prelivima (koji i sami izviru iz onog prvobitnog poistovećivanja u kome je Ruso oštroumno video opšti uslov za nastajanje svake misli i svake društvene zajednice) čitav svet naučnog saznavanja, naročito u civilizacijama čija je nauka u potpunosti „prirodna“. Ali ako taksonomija i nežno prijateljsko osećanje mogu lepo da se slažu u zoologovoj svesti, nemamo razloga da se pozivamo na različita načela da bismo objasnili susret ta dva stava u misli naroda koje nazivamo primitivnim.

Posle Griola, Diterlen i Zaan utvrdili su širinu i sistematičnost urođeničkih klasifikacija u Sudanu. Pripadnici plemena Dogon razvrstavaju biljke u 22 glavne porodice, od kojih se neke dalje dele na 11 podgrupa. Te 22 porodice, pobrojane po odgovarajućem redosledu, dele se na dve serije. Prva je sastavljena od porodica neparnog reda, a druga od porodica parnog reda. U prvoj, koja simbolično predstavlja rađanje jednog potomka, biljke muškog i ženskog pola vezuju se za kišni i suvi period, dok u drugoj, koja simbolično predstavlja rađanje blizanaca, postoji isti, samo obrnut odnos. Svaka porodica takođe se razvrstava u jednu od ove tri kategorije: drvo, šibljika, trava
; najzad svaka porodica odgovara nekom delu tela, nekoj tehnici, društvenoj klasi ili instituciji (Diterlen, I, 2).

Ovakve činjenice izazvale su iznenađenje kada su ih prvi put opisali istraživači koji su se vratili iz Afrike. Međutim, vrlo slični oblici klasifikacije već odavno su bili opisani u Americi, i oni su nadahnuli Dirkema i Mosa da napisu jedan čuveni ogled. Upućujući čitaoca na taj ogled, dodaćemo nekoliko primera onima koji su već u njemu navedeni.

Indijanci Navaho, koji sami sebe proglašavaju za „velike klasifikatore“, dele živa bića na dve kategorije, prema tome da li ona govore ili ne. U živa bića koja ne govore spadaju životinje i biljke. Životinje se dele na tri grupe: životinje „koje trče“, „koje lete“ ili „koje gmižu“; u svakoj grupi dalje se vrši dvostruka podela: na „putnike po zemlji“ i „putnike po vodi“ – sa jedne, i „dnevne putnike“ i „noćne putnike“ – sa druge strane. Raspored po „vrstama“ dobijen pomoću tog metoda ne poklapa se uvek sa rasporedom po vrstama u zoologiji. Tako se događa da ptice raspoređene u parove na osnovu suprotnosti: mužjak/ženka, pripadaju, u stvari, istom polu a različitim rodovima, zato što se razvrstavanje vršilo, s jedne strane, prema njihovoj veličini a, s druge strane, prema mestu koje one zauzimaju u klasifikaciji boja, i funkciji koju imaju u magiji i ritualu (Rajhard 1, 2).
 Ali urođenička taksonomija često je toliko precizna i nedvosmislena da je omogućila izvesna identifikovanja: recimo otkriće (izvršeno tek pre nekoliko godina) da je „Velika Muva“ koja se pominje u mitovima u stvari jedna zunzara (Hystricia pollinosa).

Imena biljaka zavise od tri odlike: od pola kome – kako se pretpostavlja – one pripadaju, od njihovih lekovitih svojstava, i vizuelnih ili taktilnih odlika (bodljikave, lepljive, itd.) Druga trojna podela prema veličini (velike, srednje, male) vrši se, dalje, u okviru svake od tri prethodne odlike. Ta taksonomija homogena je u čitavom rezervatu, to jest na teritoriji od oko 7.000.000 hektara, i uprkos raštrkanosti njegovih 60.000 stanovnika na tako prostranom području (Rajhard, Vajmen, Heris, Vesti, Elmor).

Svaka životinja ili biljka odgovara jednom prirodnom elementu, različitom u svakom ritualu, a poznata je krajnja složenost rituala kod Navaho Indijanaca. Tako, u ritualu „uglačanog belutka“ („Flint-Chant“) zapažamo sledeće korespondencije: ždral – nebo; „crvena ptica“ – sunce; orao – planina; kobac – stena; „plava ptica“ – drvo; kolibri – biljka; jedan tvrdokrilac („corn-beetle“) – zemlja; čaplja – voda (Hejl).

Kao i Zuni, koji su naročito privukli Dirkemovu i Mosovu pažnju, Hopi razvrstavaju bića i prirodne pojave pomoću jednog širokog sistema korespondencija. Kada skupimo obaveštenja iz delà raznih autora, dobijamo tabelu na sledećoj strani koja, svakako, predstavlja samo skroman deo jednog potpunog sistema čiji mnogi delovi nedostaju.
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Takve korespondencije priznaju i populacije čija je društvena struktura mnogo labavija od društvene strukture zajednica Pueblo Indijanaca: Eskim koji vaja losose upotrebljava za predstavljanje svih njegovih vrsta drvo čija boja više podseća na boju mesa: „Sve vrste drveta su lososovo meso.“ (Rasmusen, str. 198).

Ograničili smo se samo na nekoliko primera; raspolagali bismo još većim brojem primera da predrasude ο prostodušnosti i neobrazovanosti „primitivaca“ u mnogim slučajevima nisu sprečile etnologe da se obaveste ο svesnim, složenim i koherentnim klasifikacionim sistemima, čije im je postojanje izgledalo nespojivo sa vrlo niskim nivoom tehnike i privrede: polazeći od njega, oni su prebrzo izvlačili zaključak da je i intelektualni nivo urođenika vrlo nizak. Tek sada počinjemo da shvatamo da davna zapažanja koliko retkih toliko i oštroumnih istraživača – kakav je bio Kašing – ne opisuju izuzetne slučajeve, već oblike znanja i mišljenja koji su izvanredno rasprostranjeni u takozvanim primitivnim društvima. Zbog toga moramo promeniti tradicionalnu predstavu ο njima. Nikada i nigde „divljak“, izvesno, nije bio biće koje je tek prestalo da živi kao životinja i još bilo potpuno potčinjeno svojim potrebama i nagonima – kako smo ga odveć često rado zamišljali – niti je njegova svest bila utopljena u zbrku i participaciju, i potpuno potčinjena njegovoj afektivnosti. Primeri koje smo naveli i oni koje smo još mogli navesti svedoče ο postojanju jedne misli koja je vična svim spekulativnim postupcima i bliska misli naturalista i alhemičara starog i srednjeg veka: Galijena, Plinija, Hermesa Trismegistosa, Alberta Velikog… Sa tog stanovišta gledano, „totemske“ klasifikacije verovatno su bliže nego što to izgleda biljnom amblematizmu Grka i Rimljana koji su se izražavali pomoću maslinovih, hrastovih, lovorovih i peršunovih venaca, itd.; ili amblematizmu koji je još bio u upotrebi u srednjovekovnoj crkvi, po čijim je propisima, u zavisnosti od praznika koji se svetkovao, hor bivao posipan senom, trskom, bršljanom ili peskom.

U astrološkim travarnicama razlikovalo se 7 planetarnih biljaka, 12 vrsta trava povezivanih sa znacima iz Zodijaka, 36 vrsta biljaka za koje se smatralo da su u vezi sa dekanusima i horoskopima. Da bi planetarne biljke bile efikasne, trebalo je da budu ubrane određenog dana u određeni čas; oni su bili tačno utvrđeni za svaku biljku: nedelja – za lesku i maslinu; ponedeljak – za rutvicu, detelinu, božur i cikoriju; utorak – za vrbenu; sreda – za zimzelen; četvrtak – za vrbenu, zimzelen, božur, zanovet i travu od groznice, ako se nameravaju upotrebiti za lečenje; petak – za cikoriju, mandragoru i vrbenu koje se upotrebljavaju u vradžbinama; subota – za krucijatu i bokvicu. Čak u Teofrasta nalazimo sistem korespondencija između biljaka i ptica u kome je božur u vezi sa detlićem, različak sa triorhisom ili sa sokolom, i crna čemerika sa orlom (Delat). Sve što obično pripisujemo jednoj filosofiji prirode koju su dugo izgrađivali specijalisti (i sami naslednici hiljadugodišnje tradicije), u potpuno istom obliku srećemo u egzotičnim društvenim zajednicama. Za Omaha Indijance jedna od glavnih razlika između njih i belaca je u tome što „Indijanci ne beru cveće“ (treba razumeti: iz zadovoljstva); doista, „biljke imaju sakralne namene za koje znaju samo njihovi tajni gospodari“. Čak su i sapunjaču („soapweed“), koju svi oni upotrebljavaju pri kupanju u pari za lečenje zubnih i usnih bolesti i reumatizma, brali kao da predstavlja neki sveti koren.

„…u rupu u kojoj se nalazio koren stavljali bi malo duvana, a ponekad i nož i sitan novac, i berač bi onda očitao kratku molitvu: uzeo sam ono što si mi dala, a ovo ti ostavljam. Želim dugo da poživim, i da nikakvo zlo ne snađe moju porodicu ni mene.“ (Fortjun I, str. 175).

Kada vrač-iscelitelj iz Istočne Kanade skuplja lekovito korenje, lišće ili koru, on ne zaboravlja da pridobije dušu biljke koju bere stavljajući nešto duvana u rupu iz koje ju je izvadio; jer on je ubeđen da, bez duše, samo „telo“ biljke ne bi imalo nikakvo dejstvo. (Dženes I, str. 60).

Peuli iz Sudana razvrstavaju biljke u nizove od kojih je svaki u vezi sa jednim danom u nedelji i jednim od osam pravaca:

„Biljke… treba brati u zavisnosti od tih klasifikacija… Koru, koren, lišće ili plodove treba skupljati onoga dana mesečeve mene koji odgovara biljci, prizivajući lara, „duha čuvara“ stada, koji je u vezi sa tim delom mene i zavisi od položaja sunca. Tako će silatigi, dajući uputstva, reći: „Da bi učinio tu i tu stvar uzećeš list bodljikave puzavice bez kore, toga dana, kada se sunce bude nalazilo u tom položaju, gledajući u tom pravcu, prizivajući toga lara.“ (Hampate Ba i Diterlen, str. 23).

Urođeničke klasifikacije nisu samo metodično izvršene i zasnovane na čvrsto organizovanom teorijskom znanju. Događa se da se one i sa formalnog gledišta mogu uporediti sa klasifikacija kojima se zoologija i botanika i danas služe.

Ajmara Indijanci sa bolivijske visoravni, koji su verovatno potomci legendarnih Kola – a ovi su, kako izgleda, stvorili visoku civilizaciju Tijahuanako – vesti su eksperimentatori u oblasti održavanja prehrambenih proizvoda, tako da je neposrednim oponašanjem njihovih dehidratizacionih postupaka američka armija, u posljednjem ratu, mogla da svede na veličinu kutije za obuću porcije pirea od krompira dovoljne za sto obroka. Oni su bili i agronomi i botaničari koji su razvili, možda više nego ikada do tada, gajenje i taksonomiju vrste Solanum, čiji se značaj za ove Indijance objašnjava time što oni žive na visini od preko 4 000 m, na kojoj kukuruz ne može da sazri. Ima više od 250 varijeteta za koje još postoje imena u urodeničkom jeziku, a njih je svakako bilo više u prošlosti. Ta taksonomija služi se jednim opisnim nazivom za varijetet, a on se preinačava pomoću jednog prideva koji se dodaje za svaki podvarijetet. Tako se varijetet imilla, „devojka“, dalje deli, prema boji, na crnu, plavu, belu, crvenu, zagasito crvenu…; ili, prema drugim odlikama, na travnatu, bezukusnu, jajastu itd. Postoje oko 22 glavna varijeteta, koji su na taj način dalje podeljeni; uz to, među njima postoji i opšta dihotomija koja razlikuje varijetete i podvarijetete prema tome da li se mogu jesti odmah posle kuvanja, ili tek posle niza naizmeničnih zamrzavanja i previranja. Skoro uvek dvočlana taksonomija polazi od kriterijuma kao što su oblik (ravan, debeo, spiralan, u obliku kaktusovog lista, grudvast, jajast, u obliku goveđeg jezika, itd.), sastav (brašnast, gumast, lepljiv, itd.); „pol“ (devojka ili mladić) (La Bar).

Jedan biolog podvlači koliko se grešaka i zabuna moglo izbeći (a neke od njih bile su ispravljene tek u nedavnoj prošlosti) da su negdašnji putnici poklonili poverenje urođeničkim taksonomijama, umesto što su u celosti na brzinu stvorili druge, što je dovelo do toga da 11 autora naziva istim naučnim imenom Cants azarae 3 različita roda, 8 vrsta i 9 različitih podvrsta, ili daje više imena istom varijetetu iste vrste. Nasuprot tome, Gvarani iz Argentine i Paragvaja metodično su se služili prostim dvočlanim i tročlanim izrazima, razlikujući tako, kod mačaka, na primer, oblike krupnog, sitnog i srednjeg rasta: dyagua été je prevashodno krupna mačka, mbarakadya été – takođe prevashodno mala divlja mačka. Mini (mali) među dyagua (velikim, krupnim) odgovara guasu (velikom) među chizjz'- ma, mačkama srednjeg rasta:

„Uopšte uzev, može se reći da imena kod Guarana obrazuju dobro smišljen sistem i – cum grano salis – pokazuju izvesnu sličnost sa našom naučnom nomenklaturom. Ti primitivni Indijanci nisu prepuštali slučaju davanje imena svemu što postoji u prirodi, već su sazivali plemenska savetovanja da bi odlučili koja imena najbolje odgovaraju odlikama vrsta; i veoma su tačno razvrstavali grupe i podgrupe… Sećati se urođeničkih imena za faunu jednog kraja ne predstavlja samo čin pijeteta i poštenja, već i dužnost naučnika.“ (Denier, str. 234 i 244).

Na velikom delu poluostrva Jork, u severnoj Australiji, hrana se pomoću dva posebna morfema označava kao „biljna“ i „životinjska“. Vik Munkan, pleme koje živi u dolini i oko levkastog ušća reke Arčer, na zapadnoj obali Australije, čini tu podelu još preciznijom dodajući reč mai kao prefiks svakom imenu biljke ili hrane koja se od nje dobija, a reč min svakom imenu životinje, komada mesa ili hrane životinjskog porekla. Isto tako, reč yukk upotrebljava se kao prefiks za svako ime drveta, ili za reč koja označava motku, komad drveta ili predmet izrađen od drveta; prefiks koi – za sve vrste vlakana i užadi; wakk za trave, tukk za zmije, känpän i wank za kotarice, prema tome da li su ispletene od slame ili tankog kanapa. Najzad, isti tip imenske konstrukcije sa prefiksom ark omogućava razlikovanje oblika predela i njihovo dovođenje u vezu sa ovim ili onim tipom flore ili faune: ark tomp je žalo i ark tomp nintän, oblast dina iza žala; ark pint'l, priobalna ravnica sa slanim močvarama, itd.:

„Urođenici nepogrešivo zapažaju karakteristično drveće, kao i žbunje i trave koji su specifični za svaku „biljnu zajednicu“, uzimajući ovaj izraz u njegovom ekološkom smislu. Oni su u stanju da sa najmanjim pojedinostima i bez ikakvog oklevanja nabroje drveće karakteristično za svaku zajednicu, vrstu vlakna i smole, trave i sirovine do kojih u toj zajednici dolaze, kao i Sisare i ptice koji borave u svakom tipu obitavališta. Njihova su znanja, uistinu, tako precizna i podrobna da oni znaju da kažu i imena prelaznih tipova… Moji informatori opisivali su ne oklevajući evoluciju faune i izvora hrane u svakoj zajednici u zavisnosti od godišnjih doba.“
U oblasti zoologije i botanike, urodenička taksonomija omogućava isticanje razlika među rodovima, vrstama i varijetetima: mai' watti'yi (Dioscorea transversa) – mai ka arra (Dioscorea sativa var. rotunda, Bail.); yukk putta (Eucalyptus papuana) – yukk pont (Ε. tetrodonta); tukk pol (Python spilotes) – tukk oingorpän (P. amethystinus); min pänk (Macropus agilis) – min ko'impia (M.ruf us) min lo'along (M. giganteus), itd. Nije, dakle, preterano kada se kaže, kao što to čini autor ovih zapažanja, da podela biljaka i životinja, kao i hrane i sirovina koje se iz njih dobijaju, pokazuje izvesnu sličnost sa nekom prostom Lineovom klasifikacijom (Tomson, str. 165–167).

Pred tolikom preciznošću i krajnjom brižljivošću počinjemo da žalimo što svaki etnolog nije i mineralog, botaničar i zoolog, pa čak i astronom… Rajhardova opaska o Navaho Indijancima može se primeniti ne samo i na Australijance i Sudance, već i na sve ili skoro sve urođenike:

„Kako oni smatraju da je sve što postoji važno za njihovo blagostanje, prirodna klasifikacija postaje glavni problem u verskim proučavanjima i zahteva najveću pažnju sa stanovišta taksonomije. Trebalo bi da raspolažemo listom sa engleskim, naučnim (latinskim) i navaho imenima svih biljaka, svih životinja (naročito ptica, glodara, insekata i crva), ruda i stena, školjki, zvezda…“ (Rajhard I, str. 7)

Zaista, svakoga dana sve više otkrivamo da je za ispravno tumačenje mitova i rituala, pa čak i za njihovo tumačenje sa strukturalnog stanovišta (pogrešno bi bilo izjednačiti ga sa običnom formalnom analizom), neophodno precizno identifikovanje biljaka i životinja koje su u njima pomenute, ili neposredno korišćene u obliku delova ili ostataka. Navešćemo dva primera, jedan iz botanike, drugi iz zoologije.
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Slika 1. – Artemisia frigida (prema Š Ledeburu, Icones Plantarum)

U čitavoj, ili skoro čitavoj Severnoj Americi biljka zvana „žalfija“ („sage“, „sage-brush“) igra glavnu ulogu u najrazličitijim ritualima, bilo sama, bilo uz neku drugu biljku, ili suprotstavljena drugim biljkama: Solidago, Chrysothamnus, Gutierrezia. Sve to zvuči proizvoljno i liči na anegdotu sve dok se pouzdano ne utvrdi prava priroda američke „žalfije“, koja ne spada u usnatice, već u glavočike. U stvari, njeno lokalno ime označava više varijeteta pelina (Artemisia) (koje, uostalom, urođeničke nomenklature precizno razlikuju pripisujući svakome različitu ritualnu funkciju). To identifikovanje, dopunjeno anketom ο narodnoj farmakopeji, pokazuje da je u Severnoj Americi, kao i u Starom svetu, pelin biljka sa ženskom, mesečevom i noćnom konotacijom, i da se poglavito upotrebljava za lečenje poremećaja menstruacionog odliva i pri teškim porođajima.
 Slično istraživanje u vezi sa jednom drugom biljnom grupom otkriva da su u pitanju sinonimne vrste, ili vrste koje urođenička misao združuje zbog njihovih žutih cvetova i zato što se one koriste za bojenje ili u lekovite svrhe (za lečenje poremećaja u mokraćnim kanalima, to jest muškog polnog organa). Tu, dakle, imamo skupinu obrnuto simetričnu prethodnoj, sa muškom, sunčevom i dnevnom konotacijom. Otuda, prvo, proizlazi da sakralni karakter ima par sa određenim značenjem, pre nego svaka posebno uzeta biljka ili tip biljke. S druge strane, taj sistem, koji jasno proizlazi iz analize izvesnih rituala kao što je ritual lova na orlove u Hidaca – ali samo zahvaljujući izuzetnoj oštroumnosti istraživača Dž. L. Vilsona (str. 150–151) – može se protegnuti na druge slučajeve, gde nije bio otkriven; na primer u Hopi Indijanaca, na pravljenje „štapova za molitvu“ dodavanjem grančica Gutierrezia euthamiae i Artemisia frigida perima koja predstavljaju njihov glavni deo, kao i, u tih istih Indijanaca, na označavanje strana sveta pomoću različitih kombinacija Artemisia i Chrysotamnus (ispor., na pr., kod Vouta, I, na raznim mestima; 2, str. 75 i dalje; 5, str. 130). 

Naziremo, dakle, mogućnost da se postave a ponekad čak i rese razni, dosada zanemarivani problemi kao što je, u Navahoa, problem dihotomije „ženskog“ pola na Chrysotamnus (koja je, međutim, muškog roda u glavnoj suprotnosti), i Pentstemon, jedne šap-trave (Vesti), koji se može protumačiti pomoću sledeće sheme:
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U isti mah otkrivamo smisao izvesnih ritualnih osobenosti koje su zajedničke nekolikim populacijama, uprkos geografskoj udaljenosti i razlikama u jeziku i kulturi. Jedan sistem počinje da se ocrtava na čitavom kontinentu. Najzad, za komparativistu analogija između položaja Artemisiae u Starom i Novom svetu otkriva novo polje istraživanju i razmišljanju, koje je svakako isto toliko prostrano koliko i polje koje otkriva uloga Solidago virga aurea ili, drugim rečima, jedne „zlatne grane“ u Novom svetu.

Drugi primer odnosi se na rituale koje smo već pomenuli u prethodnom stavu, to jest na rituale lova na orlove u Hidaca, koji, kao i mnoge druge američke populacije, tome poslu pripisuju prevashodno sakralni karakter. Međutim, urođenici Hidaca smatraju da su natprirodne životinje naučile ljude lovu na orlove izmislivši prvo njegovu tehniku. U mitovima se te životinje dosta neodređeno označavaju kao „medvedi“.
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Slika 2. – Solidago virga aurea  (prema Bull. Torrey, Botanical Club)
Informatori se, izgleda, kolebaju između malog crnog medveda i žderonje ili karkadžua (engl, „wolverine“: Gulo luscus). Iako su znali da taj problem postoji, stručnjaci za urođenike Hidaca: Vilson, Densmor, Bauerz, Bekvit nisu mu pripisali izuzetnu važnost; na kraju krajeva, u pitanju su mitske životinje, čije bi se identifikovanje moglo smatrati nekorisnim, ako ne i nemogućim. Pa ipak, od tog identifikovanja zavisi čitavo tumačenje ovog rituala. Pretpostavka da je tu u pitanju medved ne bi nimalo doprinela tumačenju lova na orlove; sa karkadžuima – to je kanadski oblik jedne indijanske reči koja znači „opak karakter“ – stvari drukčije stoje, jer oni u folkloru zauzimaju sasvim posebno mesto; zver u mitologiji Severoistočnih Algonkina, karkadžu je životnja koju mrze i koje se plaše kako Eskimi iz Hadzonovog zaliva, tako i Zapadni Atapaskani i plemena koja žive na obalama Aljaske i Britanske Kolumbije. Obaveštenja prikupljena proučavanjem svih tih populacija poklapaju se sa objašnjenjem koje je dobio jedan savremeni geograf iz usta trapera: „Žderonja je skoro jedini pripadnik porodice lasica koji se ne može uhvatiti pomoću kljuse. On se zabavlja kradući ne samo plen, već i kljuse lovaca. Lovac ga se oslobađa samo puškom.“ (Brujet, str. 155). Ε sad, pripadnici plemena Hidaca love orla sakriveni u jamama; orla privuče mamac postavljen iznad jame, i kada se on spusti da ga ščepa, lovac ga hvata golim rukama. Ta tehnika lova ima, dakle, paradoksalan karakter: čovek je zamka, ali da bi odigrao tu ulogu, on treba da siđe u jamu, to jest da se nađe u položaju životinje uhvaćene u zamku; on je u isti mah lovac i divljač. Karkadžu je jedina životinja koja ume da reši u svoju korist tu protivrečnu situaciju: on se ne samo nimalo ne boji zamki koje mu postavljaju, već se takmiči sa postavljačem zamki kradući mu plen, a ponekad čak i zamke.

Ako je ovaj početak tumačenja tačan, iz njega proizlazi da ritualni značaj lova na orlove u Hidaca potiče, bar delimično, od upotrebe jama, to jest od činjenice da lovac prihvata neobično nizak položaj (u bukvalnom, a – kao što smo maločas videli – i prenosnom smislu) da bi zarobio divljač čiji je položaj najviši, objektivno govoreći (orao visoko leti), a i sa mitskog stanovišta (po kome se orao nalazi na vrhu ptičije hijerarhije).

Analiza ovog rituala potvrđuje u svim njenim pojedinostima pretpostavku ο dualizmu nebeskog plena i htoničnog lovca, koji podseća i na najveću suprotnost koja se u lovu može zamisliti, to jest suprotnost između visokog i niskog. Izvanredna složenost rituala obavljanih pre lova na orlove, za vreme njegovog trajanja i posle njegovog završetka predstavlja, prema tome, pandan izuzetnom položaju lova na orlove u okviru jedne mitske tipologije, po kojoj on postaje konkretan izraz najvećeg rastojanja između lovca i divljači koja se lovi.

Samim tim izvesna nejasna mesta u ovom ritualu postaju jasna, a naročito važnost i značenje mitova pričanih za vreme lovačkih pohoda ο herojima sa kulturnom misijom koji mogu da se pretvore u strele, i koji su gospodari lova strelom: iz tog razloga oni su dvostruko nepodesni za ulogu mamca u lovu na orlove, s obzirom da se javljaju u obliku divlje mačke i rakuna. Doista, lov strelom moguć je u vazdušnom prostoru koji se nalazi neposredno iznad tla, to jest u atmosferskom ili srednjem vazdušnom sloju: taj lov spaja lovca i divljač u vazdušnom međuprostoru, dok ih lov na orlove razdvaja dodeljujući im suprotne položaje: lovcu pod zemljom, a divljači na ognjenom nebu.

Jednu drugu neobičnu stranu lova na orlove predstavlja verovanje da na njega blagotvorno utiču žene za vreme menstruacije, nasuprot praktično opšterasprostranjenim verovanjima u naroda lovaca, i u samih Hidaca, u pogledu svake druge vrste lova osim lova na orlove. U svetlosti onoga što smo maločas rekli, i ta pojedinost postaje jasna ako se ima u vidu da se u lovu na orlove, zamišljenom kao smanjivanje maksimalnog rastojanja između lovca i divljači, posredovanje na tehničkom planu vrši preko mamca, komada mesa ili neke sitne divljači, dakle krvavog tela koje će brzo istruleti. Prvi lov (onaj koji obezbeđuje mamac) uslovljava drugi; jedan je krvav (obavlja se pomoću luka i strele), a drugi nije (orlovi će biti udavljeni bez prolivanja krvi); jedan, koji se sastoji u bliskom spajanju lovaca i divljači, donosi srednji član tako dalekog spajanja da ono, najpre, izgleda kao razdvojenost koja se ne može drukčije savladati do upravo prolivanjem krvi.

U takvom sistemu menstruacija dobija trostruku pozitivnu odredbu: sa strogo formalnog stanovišta, pošto je prvi lov obrnut u odnosu na drugi, uloga koja se pripisuje menstruaciji takođe je obrnuta: kobna u prvom slučaju (zbog preterane sličnosti), ona postaje blagotvorna u drugom slučaju (u kome se na njeno metaforično značenje nadovezuje i metonimijsko, pošto ona podseća na krvavi mamac koji truli, i zato što je mamac jedan deo toga sistema). Sa tehničkog stanovišta, zaista, krvavo telo koje će uskoro postati mrcina i koje živi lovac drži iznad sebe nekoliko časova, ili čak nekoliko dana, predstavlja sredstvo za hvatanje; značajno je da ista urođenička reč označava ljubavni zagrljaj i zahvatanje mamca od strane ptice. Najzad, na semantičkom planu, prljanje se, bar kako misle severnoamerički Indijanci, sastoji u odveć čvrstom spajanju dva termina koji su bili određeni da ostanu u „čistom“ stanju. Ako u lovu sa malog rastojanja uvek postoji opasnost da menstruacija dovede do preteranog spajanja, izazivajući svojom suvišnošću zasićavanje prvobitnog odnosa i neutrališući njegovu dinamičku snagu, u lovu sa velikog rastojanja situacija je obrnuta: spajanja nema, i jedini način da se otkloni ta njegova slaba strana sastoji se u tome da se u njemu toleriše izvesno prljanje, koje će se ukazati kao periodičnost na osi uzastopnosti, ili kao truljenje na osi istovremenosti.

Kako prva osa odgovara mitologiji zemljoradnje, a druga mitologiji lova, tim tumačenjem dolazimo do jednog globalnog sistema referencija koji omogućava da se uoče homologije među temama između kojih, kada su one razvijene, na prvi pogled ne postoji nikakva veza. Međutim, u lovu na orlove taj rezultat veoma je značajan, jer je taj lov rasprostranjen (u različitim oblicima, ali uvek sa izrazito ritualnim karakterom) na skoro čitavom američkom kontinentu, i u naroda sa različitim kulturama, od kojih su jedni lovci, a drugi zemljoradnici. Skromna ali pozitivna funkcija prljanja u Hidaca, Mandana i Poni Indijanaca (sa varijantama koje se mogu protumačiti odgovarajućom društvenom organizacijom svakog plemena) može se, prema tome, tretirati kao jedan poseban primer iz sklopa jedne šire celine, čiji drugi poseban primer predstavlja mit Pueblo Indijanaca ο čoveku koji se verio sa devojkom-orlom; taj mit je kod njih vezan za mit ο verenici-utvari („corpse girl“, „ghost-wife“), u kome prljanje ima veoma značajnu, ali negativnu funkciju (verenica-leš zamenjuje ženu koja je dobila menstruaciju i prouzrokuje lovčevu smrt umesto da mu donese uspeh), jer, prema Pueblo Indijancima (i kao što to mitovi objašnjavaju), ne treba proliti krv pitomih zečeva, koji predstavljaju prevashodni cilj ritualnog lova, dok Hidaca Indijanci smatraju da treba proliti njihovu krv kako bi oni mogli da posluže kao sredstvo u prevashodno ritualnom lovu, to jest lovu na orlove, čija krv ne treba da bude prolivena. I doista, Pueblo Indijanci hvataju orlove i odgajaju ih, ali ih ne ubijaju, a neke grupe se čak potpuno uzdržavaju od lova na orlove, iz straha da ne zaborave da ih nahrane i tako dovedu do toga da oni uginu od gladi.

Ali vratimo se za trenutak Hidaca Indijancima, u kojih se postavljaju drugi problemi u vezi sa mitskom ulogom pripisanom karkadžuu u oblasti koja se graniči sa većom severnijom oblašću nastanjenom tim životinjama.
 Podsećamo na to da bismo podvukli da je tačno identifikovanje životinje sa mitskom funkcijom – Gulo luscus-a – uslov za rešavanje istorijskih i geografskih, kao i semantičkih i strukturalnih problema. To identifikovanje veoma je značajno i za tumačenje mitova onih populacija koje su od karkadžuove postojbine isto toliko udaljene kao i Pueblo Indijanci, ili čak urođenici Šerente, iz srca tropske Amerike (centralni Brazil), kod kojih takođe postoji mit ο verenici-utvari. Ali time ne želimo da kažemo da su svi mitovi, uprkos znatnim rastojanjima, bili preuzeti od neke severne kulture: to bi se pitanje moglo postaviti samo za Hidaca Indijance, jer se karkadžu izričito pominje u njihovim mitovima. U drugim slučajevima, ograničićemo se na to da konstatujemo da se analogne logičke strukture mogu izgraditi pomoću različitih leksičkih sredstava. Nisu stalni elementi, već samo odnosi.

*

Ova poslednja napomena navodi nas da ispitamo jednu drugu teškoću. Nije dovoljno tačno identifikovati svaku životinju, biljku, kamen, nebesko telo ili prirodnu pojavu koji se pominju u mitovima i ritualu (to su mnogostruki zadaci za čije je rešavanje etnograf retko pripremljen); treba znati i kakvu im ulogu svaka kultura pripisuje u sklopu jednog sistema značenja. Svakako, korisno je ilustrovati raznovrsnost i tananost načina posmatranja kojima se urođenici služe, i opisati njegove metode: stalno budnu i neumornu pažnju, istrajno uvežbavanje svih čula, oštroumnost koja ne uzmiče pred metodičnom analizom izmeta životinja da bi otkrila čime se one hrane, itd. Od svih tih sitnih pojedinosti, strpljivo nagomilavanih tokom vekova i verno prenošenih s pokolenja na pokolenje, zadržane su samo neke na osnovu kojih se određenoj životinji ili biljci određuje funkcija označavanja nečega u jednom sistemu. Međutim, treba znati koje su to pojedinosti, jer i kada je reč ο istoj vrsti, ti odnosi nisu stalni u svim društvima.

Ibani ili primorski Dajaki, koji žive na jugu Bornea, gataju tumačeći pesmu i let više vrsta ptica. Ubrzano kreštanje sojke kreštalice (Platylophus galericulatus, Kivje) podseća na pucketanje žeravice i stoga predskazuje povoljan ishod krčenja i ugarivanja; poziv na uzbunu jednog trogona (Harpactes diardi, Temink), koji se poredi sa krkljanjem zaklane životinje, predskazuje dobar lov, dok za poziv na uzbunu jedne Sasia abnormis (Temink) Dajaki smatraju da on skida zle duhove što napadaju kulture, jer podseća na zvuk noža koji nešto struže. Jedan drugi trogon (Harpactes duvauceli, Temink) predskazuje svojim „smehom“ uspeh trgovačkim ekspedicijama, a svojim sjajnim crvenim perjem dočarava ugled koji donose pobedonosni ratovi i daleka putovanja.

Jasno je da su te iste pojedinosti mogle dobiti i drugačija značenja, i da su se, kod istih ptica, umesto ovih mogle uzeti u obzir druge karakteristične osobine. Tim sistemom gatanja odabira se samo nekoliko distinktivnih crta kojima se pripisuje jedno proizvoljno značenje; on se ograničava na sedam ptica čiji izbor iznenađuje zbog njihove beznačajnosti. Ali, ako je proizvoljan u pogledu članova koje uzima, taj sistem postaje koherentan kada se sagleda kao celina: njime se uzimaju u obzir samo ptice čijem se načinu života lako može pripisati simbolično antropomorfno značenje i koje se lako raspoznaju po odlikama koje se mogu kombinovati radi sastavljanja složenijih poruka (Frimen).

Međutim, s obzirom na bogatstvo i raznovrsnost sirove građe iz koje se tim sistemom odabira samo nekoliko od toliko mogućih elemenata, ne može se sumnjati u to da bi velik broj sistema istog tipa pokazao istu koherentnost, i da nijedan od njih nije predodređen da bude izabran u svim društvenim zajednicama i civilizacijama. Termini nikada nemaju unutrašnje značenje; njihovo značenje je „poziciono“, zavisi od istorije i kulturnog konteksta s jedne, i strukture sistema u koji ulaze, s druge strane.

Taj selektivni stav ispoljava se već u ravni rečnika. U navaho jeziku divlji ćuran je ptica koja „kljuca kljunom“, dok detlić njime „dobuje“. Crvi, larve i insekti obuhvaćeni su jednim generičkim imenom koje označava gmizanje, izbijanje, ključanje i vrenje. Insekti se, prema tome, zamišljaju pre kao larve nego kao lutke ili odrasli insekti. Ševino ime označava njenu dugačku mamuzu, a na engleskom jeziku perjanu ćubu na njenoj glavi („hornedlark“) (Rajhard I, str. 10–11).

Kada je Konklin preduzeo da prouči način na koji urođenici Hanunoo sa Filipina razvrstavaju boje, najpre su ga zbunile prividna zbrka i protivrečnosti; međutim, one bi iščezavale čim bi zamolio svoga informatora da odredi ne boju izdvojenih uzoraka, već unutarnje suprotnosti uzoraka svrstanih u kontrastne parove. U njih je, prema tome, postojao jedan koherentan sistem, ali on se nije mogao izraziti terminima našeg vlastitog sistema, koji se služi dvema osama: osom valera i osom boje. Sve dvosmislenosti bile su otklonjene kada je istraživač shvatio da u sistemu Hanunoa postoje takođe dve ose, ali drugačije definisane. Po tom sistemu boje se dele na relativno svetle i relativno zagasite, sa jedne, i boje zelenih i osušenih biljaka, sa druge strane: tako urođenici pridružuju zelenoj boji sjajnokestenjastu boju tek posečenog bambusa, dok bismo je mi pridružili crvenoj boji kad bismo morali da je odredimo pomoću termina koji izražavaju prostu suprotnost između crvene i zelene boje koja se sreće u hanunoo jeziku. (Konklin, 2).

Isto tako u folkloru mogu često da se pojave veoma slične životinje, ali sa različitim značenjima. Takav je slučaj sa detlićem i istorodnim pticama. Ako ptica puzavac privlači pažnju urođenika u Australiji, to, kao što je pokazao Redklif-Braun (2), dolazi otuda što ona prebiva u šupljinama drveća; ali Indijanci koji žive u prerijama Severne Amerike obraćaju pažnju na jednu posve drugačiju pojedinost: oni smatraju da je detlić sa crvenom glavom zaštićen od ptica grabljivica jer nikada ne nailaze na njegove ostatke (Skulkraft). Poni sa gornjeg Misurija, koji žive nešto južnije, smatraju (izgleda kao i stari Rimljani) da postoji veza između detlića i bure i oluje (Flečer 2), dok Osedži tu pticu dovode u vezu sa suncem i zvezdama (La Fleš). Ali Ibani sa Bornea, ο kojima je maločas bilo reči, pripisuju simboličnu ulogu jednoj podvrsti detlića (Blythipicus rubiginosus, Svenson) zbog njegove „pobedničke“ pesme i krika koji – po njima – ima karakter svečanog upozorenja. Tu, svakako, nisu u pitanju potpuno iste ptice, ali taj primer omogućava nam da bolje shvatimo kako bi razne populacije u svojoj simbolici mogle da upotrebljavaju istu životinju polazeći od odlika koje nisu u međusobnoj vezi: njenog obitavališta, ponašanja u vezi sa meteorološkim prilikama, „glasa“, itd., i od toga da li je ta životinja živa ili uginula. Pa i tada bi se svaka pojedinost mogla tumačiti na različite načine. Na jugozapadu Sjedinjenih Država, Indijanci koji žive od zemljoradnje smatraju gavrana pre svega pljačkašem vrtova; dok Indijanci sa severozapadne obale Tihog Okeana, koji se bave isključivo lovom i ribolovom, vide u toj istoj ptici lešinara, pa prema tome i pticu koja jede i izmet. Semantička sadržina imena Corvus različita je u ova dva slučaja: ona upućuje ili na biljno ili na životinjsko carstvo, i ukazuje na rivalstvo sa čovekom u sličnom vladanju, ili antagonizam u obrnutom vladanju.

Pčela je totemska životinja kako u Africi tako i u Australiji. Ali u Nuera ona predstavlja sekundarni totem koji se vezuje za pitona, jer je telo obe te vrste išarano na sličan način. Urođenik čiji je totem piton uzdržava se, prema tome, od ubijanja pčela i trošenja njihovog meda. Vezivanje istog tipa postoji između crvenog mrava i kobre, jer kobrino ime upravo označava „smeđu boju“ (Evans-Pričard, 2, str. 68).

Beskrajno je složeniji semantički položaj pčela u onih australijskih plemena sa Kimberlija u čijim jezicima postoje klase imena. Tako Ngarinuini priznaju tri uzastopnedvojne podele: najpre podelu stvari i bića na mrtve i žive, zatim podelu živih bića na racionalna i iracionalna, i, najzad, podelu racionalnih bića na mužjake i ženke. U jezicima sa šest klasa, klasa koja je namenjena napravljenim predmetima obuhvata kako med tako i čunove, pošto su pčele „napravile“ med kao što su ljudi napravili čunove. Stoga je razumljivo što su jezici koji su izgubili klase prinuđeni da zajedno stavljaju životinje i napravljene predmete (Kejpel).

Ima slučajeva kada se ο logici klasifikacija mogu izneti hipoteze koje su verovatne, ili za koje se zna da se poklapaju sa tumačenjima urođenika. Irokeški narodi bili su organizovani po klanovima koji su se i brojno i po imenima osetno razlikovali. Ipak, dosta lako otkrivamo „glavni plan“, koji počiva na osnovnoj trojnoj podeli na plemena vode (kornjača, dabar, jegulja, vodena šljuka, čaplja), plemena zemlje (vuk, jelen, medved) i plemena vazduha (kobac, ? pleva); ali čak i pri takvoj podeli proizvoljno se rešava slučaj vodenih ptica, koje bi, kao ptice, mogle da pripadaju vazduhu pre nego vodi, i nije izvesno da bi istraživanje u oblasti ekonomskog života, tehnika, mitskih predstava i ritualnih radnji pružilo dovoljno bogat etnografski kontekst za donošenje ispravne odluke.

Etnografija Algonkina iz centralnog delà SAD i etnografija njihovih suseda Vinebaga navode na klasifikaciju u pet kategorija koje odgovaraju zemlji, vodi, podvodnom svetu, atmosferskom nebu i ognjenom nebu.
 Teškoće počinju kada hoćemo da odredimo mesto svakome klanu. U Menomina je postojalo pedesetak klanova koje bismo mogli da podelimo na kopnene četvoronošce (vuk, pas, jelen), četvoronošce koji prebivaju na vlažnim mestima (kanadski irvas, los, kuna, dabar), „kopnene“ ptice (orao, kobac, gavran, vrana), vodene ptice (roda, čaplja, patka, vodena kokoš), i najzad htonične životinje. Ali ova kategorija je naročito nepogodna, jer bi se mnoge životinje koje treba klasirati (medved, kornjača, bodljikavo prase) mogle svrstati i u neku drugu grupu. Teškoće bi bile još veće za sve preostale životinje.

U Australiji nailazimo na probleme istoga tipa. Posle Frejzera, Dirkem i Mos razmišljali su ο sveobuhvatnim klasifikacijama izvesnih plemena kao što je pleme Votjobaluk, koje sahranjuje svoje umrle pripadnike postavljajući ih u pravcu određenom za svaki klan.
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Pored toga što su ova obaveštenja bez sumnje fragmentarna, možemo samo da konstatujemo začetke jedne organizacije, koji, uostalom, takvi izgledaju samo u očima posmatrača, jer nam etnografski kontekst – jedini pomoću koga bismo ih mogli protumačiti – skoro potpuno nedostaje: beli, „dnevni“ kakadu nalazi se pored sunca, a crni kakadu, koji mu je skoro dijametralno suprotan, nalazi se pored gomolja, „htoničnih“ biljaka i, u isti mah, na istoj osi na kojoj i pećina, koja je i sama „htonična“. Zmije se nalaze na jednoj osi, „morska“ bića: pelikan, more, topli vetar, izgledaju takođe grupisana oko jedne ose. Ali, je li taj vetar kopneni ili morski? To ne znamo i, kao što se to često događa, odgovor na neki etnografski problem nalazi se u rukama geografa i meteorologa, ako ne i u rukama botaničara, zoologa ili geologa…

Tačno je ovo: nikada se ne postulira načelo po kome je izvršena jedna klasifikacija: samo etnografsko ispitivanje, to jest iskustvo, može da ga otkrije a posteriori. Primer Osedža, koji pripadaju Južnim Sijuksima, vrlo je značajan, jer njihove klasifikacije, bar na izgled, imaju sistematski karakter. Osedži dele bića i stvari u tri kategorije koje se vezuju za nebo (sunce, zvezda, ždral, nebeska tela, noć, sazvežđe Vlašića, itd.), vodu (školjka, kornjača, Typha latifolia [vrsta trske], magla, ribe, itd.) i kopno (beli i crni medved, puma, bodljikavo prase, jelen, orao, itd.). Orlov položaj bio bi nerazumljiv kad ne bismo poznavali način mišljenja Osedža, u kome se orao dovodi u vezu sa munjom, munja sa vatrom, vatra sa ugljem, a ugalj sa zemljom: orao je, dakle, „kopnena“ životinja kao jedan od „gospodara uglja“. Isto tako, i mada to nikada ne bismomogli predvideti, pelikan ima simboličnu ulogu zbog toga što dugo živi, a metal zbog svoje tvrdoće. U ritualima se često priziva jedna životinja koja nema praktičnu vrednost: to je kornjača sa repom izreckanim u obliku zubaca testere. Njen značaj zauvek bi ostao nerazumljiv kad ne bismo znali da broj trinaest ima za Osedže mističnu vrednost. Sunce koje se rada baca 13 zrakova podeljenih na grupu od 6 i grupu od 7 zrakova, koje odgovaraju levoj i desnoj strani, zemlji i nebu, letu i zimi. Smatra se da na repu kornjače ove vrste ima 6 ili 7 malih zupčastih izbočina; kornjačine grudi predstavljaju, prema tome, nebeski svod, a siva linija koja preko njih prelazi, Mlečni Put. Ne bi bilo lakše predskazati pansimboličnu funkciju dodeljenu losu, čije telo predstavlja pravu imago mundi: njegova dlaka predstavlja travu, butine brežuljke, bokovi ravnice, hrptenjača reljef, vrat doline, a rogovi čitavu hidrografsku mrežu… (La Fleš, na raznim mestima u knjizi).
Nekoliko tumačenja samih Osedža može se, prema tome, rekonstruisati zato što raspolažemo ogromnom dokumentacijom koja govori ο njima; nju je prikupio La Fleš (sin jednog poglavice Omaha Indijanaca), koji je gajio osobito poštovanje prema obilaznim putevima urođeničkog načina mišljenja. Ali teškoće postaju nepremostive onda kad je u pitanju jedno skoro izumrlo pleme kao što su Krik Indijanci, koji su nekada bili podeljeni na više od 50 matrilinearnih totemskih klanova, i nosili naročito imena životinja, ali i imena nekoliko biljaka, meteoroloških (rosa, vetar), geoloških (sô) ili anatomskih (dlake na pubesu) pojava. Ti klanovi bili su grupisani u fratrije, a sela su takođe bila podeljena na dve grupe, koje možda odgovaraju životinjama što žive na zemlji i u vazduhu, iako to ne proizlazi iz njihovih naziva, kao što su: „ljudi koji govore drugim jezikom“ i „beli“, ili „beli“ i „crveni“. Ali zašto se ovi totemi dele na „ujake“ i „sestriće“ (kao što Hopi toteme dele na „majčinu braću“, s jedne, i „oca“, „majku“ ili „babu“, s druge strane
); a naročito, zašto, s obzirom na tu podelu, ponekad najmanje „značajna“ životinja zauzima najvažnije mesto, tako da je vuk, na primer, medvedov „ujak“, a divlja mačka
 „ujak“ velike zveri iz porodice mačaka koju na jugu Sjedinjenih Država zovu „panter“? Zašto se klan aligatora vezuje za klan ćurana (ako ne zbog njihove odlike da nose jaja, što izgleda moguće), a klan rakuna za klan krompira? Po mišljenju Krika, strana „belih“ je strana mira, ali ispitivač uz to dobij a neodređena objašnjenja koja ga bacaju u očajanje: vetar (ime jednog „belog“ plemena) donosi lepo vreme, to jest „mirno“ vreme; medved i vuk su životinje koje su uvek pažljive, pa prema tome sklone miroljubivim postupcima, itd. (Svonton, I).

Postoje dva tipa teškoća koje ovi primeri ilustruju: spoljašnje i unutrašnje. Prve potiču iz našeg nepoznavanja zapažanja, stvarnih ili izmišljenih činjenica, ili principa po kojima se klasifikacije vrše. Tlingit Indijanci kažu da je crv koji živi u drvetu „čist i lukav“, i da se kopnena vidra „grozi smrada ljudskog izmeta.“ (Lagina, str. 117, 188). Hopi veruju da sove blagotvorno deluju na breskvino stablo (Stivn, str. 78, 91, 109; Vout, I, str. 37, beleška). Kad bi se ο tim svojstvima vodilo računa pri određivanju mesta ovih životinja u klasifikaciji bića i stvari, mogli bismo beskrajno dugo da tražimo ključ po kome je ona izvršena, osim ako nam srećan slučaj ne bi pružio te sitne ali dragocene indikacije. Indijanci Odžibua sa ostrva Peri imaju (pored ostalih) kao „toteme“ i orla i vevericu. Srećom, zahvaljujući jednom urodeničkom tumačenju, saznajemo da te životinje posreduju kao simbol drveća na kome borave – jele-kukute (Tsuga canadensis) i kedra (Thuja occidentalis) (Dženes, 2). Interesovanje koje Indijanci Odžibua pokazuju za vevericu je, prema tome, u stva r i usmereno na jedno drvo; ono nema veze sa ogromnim interesovanjem koje Asmati sa Nove Gvineje ispoljavaju za vevericu, ali iz drugih razloga:

„Papagaji i veverice su veliki utamanjivači voća… i muškarci koji idu u lov na ljudske glave osećaju da su im te životinje bliske i nazivaju ih svojom braćom… [zbog] paralelizma između čovečijeg tela i drveta, između čovečije glave i njegovog ploda.“ (Zegvard, str. 1034).

U Fanga iz Gabona trudne žene ne smeju da jedu meso veverice, ali iz drugog razloga: ta životinja sklanja se u šupljine stabala, pa bi se, jedući njeno meso, buduća majka izložila opasnosti da se njen zametak ugleda na vevericu i odbije da napusti matericu.
 Isto rasuđivanje dosta dobro bi se moglo primeniti na lasicu i jazavca, koji žive u jazbinama u zemlji; međutim, Hopi Indijanci obrnuto rasuđuju: oni smatraju da je meso tih životinja korisno za porođaj zbog njihove sposobnosti da u zemlji prokopaju sebi put kako bi pobegle kada ih lovac goni; one, dakle, pomažu detetu da „brzo siđe“; a zbog toga se mogu i prizivati da donesu kišu. (Vout I, str. 34, beleška).

Jedna ritualna vradžbina u Osedža povezuje na zagonetan način cvet (Lacinaria pyenostachya) koji se na engleskom zove „blazing star“, jednu prehrambenu biljku, kukuruz, i jednog sisara, bizona. (La Fleš 2, str. 279). Razlozi toga združivanja bili bi nerazumljivi da nam jedan drugi izvor ne otkriva da su Omaha Indijanci, bliski srodnici Osedža, lovili bizone preko leta, sve dok „blazing star“ ne procveta u ravnicama; oni su tada znali da je kukuruz sazreo, i vraćali su se u selo za žetvu. (Fortjun, I, str. 18–19).

Unutrašnje teškoće su drugačije prirode. One ne potiču iz našeg nepoznavanja svojstava koje je urodenička misao objektivno izdvojila da bi uspostavila vezu između dva ili više termina, već su posledica polivalentne prirode logičkih sistema u kojima se istovremeno upotrebljava više formalnih tipova veza. Urođenici Luapula iz Severne Rodezije dobar su primer za teškoće te vrste. Njihovi klanovi, koji nose imena životinja, biljaka ili napravljenih predmeta, nisu „totemski“ u značenju koje se obično pridaje tom terminu; ali, kao u urođenika Bemba i Amboa, šaljivi odnosi vezuju ih, dva i dva, po logici koja je sa našeg stanovišta podjednako zanimljiva. Doista, kao što smo pokazali u jednom svom ranijem delu i kao što nastavljamo da to dokazujemo u ovoj knjizi, takozvani totemizam predstavlja samo jedan vid opšteg problema klasifikacija i jedan od brojnih primera koji ilustruje ulogu koju termini za označavanje vrsta često imaju u izgrađivanju jedne društvene klasifikacije.

U Luapula se u šaljivom odnosu nalaze sledeći klanovi: leopard i koza, zato što prvi jede drugu; pečurka i gnezdo termita, zato što prva niče na drugom; kaša i koza, zato što se kaša radije jede sa mesom; slon i ilovača, zato što su nekada žene, umesto da prave sudove od ilovače, vadile iz zemlje otiske slonovih stopala i upotrebljavale te prirodne oblike kao sudove; gnezdo termita i zmija ili trava, zato što trava na njemu brzo raste i što se zmije u njemu skrivaju; gvožđe i svi klanovi koji nose imena životinja, zato što ih ono ubija. Rasuđivanja istog tipa omogućavaju definisanje hijerarhije klanova: leopard je iznad koze, gvožđe iznad životinja, a kiša iznad gvozda, jer ono zbog nje rđa; uostalom, klan kiše je iznad svih drugih, jer bi bez kiše životinje pocrkale od gladi i žeđi; bilo bi nemoguće praviti kašu (ime klana), grnčariju (ime klana), itd. (Kanison).

Navaho Indijanci vrlo opširno obrazlažu vrednost i način upotrebe svoga lekovitog bilja: dotična biljka raste pored jedne važnije lekovite biljke; jedan njen deo podseća na jedan deo čovečijeg tela; njen miris je „kako valja“ (osećaj koji imamo kada je dodirnemo, ili njen ukus, takode); ona boji vodu „kako valja“; u vezi je sa jednom životinjom (kao njena hrana, preko dodira sa njom, ili preko zajedničkog prebivališta); bogovi su je otkrili; neko je naučio ljude da se njome koriste; bila je ubrana pored drveta u koje je grom udario; leci izvesnu bolest, prema tome dobra je i za lečenje slične bolesti, ili bolesti koja napada isti organ, itd. (Lejtn, str. 58). U imenima biljaka kojima se služe Hanunoo, diferencijalni termini odnose se na sledeće oblasti: oblik lista, boju, mesto na kome biljka raste, visinu, veličinu, pol, tip rašćenja, uobičajenog gosta, doba rašćenja, ukus, miris. (Konklin I, str. 131).

Ovi primeri dopunjavaju prethodne i pokazuju da takvi logički sistemi istovremeno koriste više osa. Odnosi koje oni uspostavljaju medu terminima najčešće se zasnivaju na kontigvitetu (zmija i gnezdo termita, u Luapula, a i u Toreja iz Južne Indije,
 ili na sličnosti (crveni mrav i kobra, koji su, po mišljenju Nuera, slični po „boji“). Sa toga stanovišta, ti se odnosi u formalnom pogledu ne razlikuju od drugih taksonomija, čak i modernih, u kojima kontigvitet i sličnost uvek imaju glavnu ulogu: kontigvitet zato da bi se pronašle stvari koje „sa strukturalnog kao i funkcionalnog stanovišta pripadaju… istom sistemu“; i sličnost koja ne zahteva pripadanje jednom sistemu i zasniva se samo na istovremenom prisustvu jedne ili više odlika u stvarima koje su sve „ili žute, ili glatke, ili sa krilima, ili još visoke 10 stopa.“ (Simpson, str. 3–4).

Ali u primerima koje smo ispitali javljaju se i drugi tipovi odnosa. Doista, odnosi mogu da budu dostupni opažanju (šare na telu kod pčele i pitona) ili poimanju (graditeljska funkcija kao crta zajednička pčeli i drvodelji): ista životinja, pčela, funkcioniše, ako tako možemo da kažemo, u dvema kulturama na raznim nivoima apstraktnosti. Taj odnos može da bude blizak ili dalek, sinhroničan ili dijahroničan (odnos veverice i kedra s jedne, i grnčarke i otiska slonovog stopala, s druge strane), statičan (kaša i koza) ili dinamičan (gvožđe ubija životinje, kiša „ubija“ gvožđe; cvetanje jedne biljke znači da je vreme za povratak u selo), itd.

Verovatno je da broj, priroda i „kvalitet“ tih logičkih osa nisu isti u raznim kulturama, i da bismo kulture mogli razvrstati u bogatije i siromašnije prema formalnim svojstvima sistema referenci) a kojima se one služe kako bi izgradile svoje klasifikacione strukture. Ali čak i kulture koje su u tom pogledu najmanje obdarene operišu logičkim sistemima sa više dimenzija, čije bi popisivanje, analiziranje i tumačenje zahtevali velik broj etnografskih i opštih obaveštenja koja nam često nedostaju.

*

Do sada smo ukazali na dva tipa teškoća svojstvenih „totemskim“ logikama. Pre svega, najčešće ne znamo tačno ο kojim je biljkama ili životinjama reč; videli smo, doista, da je neprecizno identifikovanje nedovoljno, jer su zapažanja urođenika tako precizna i tako nijansirana da mesto svakog termina u sistemu često zavisi od jedne morfološke pojedinosti ili od jednog ponašanja koji se mogu odrediti samo na nivou varijeteta ili podvarijeteta. Eskimi iz Dorsea vajali su likove životinja u komadićima slonovače veličine glave žižice sa takvom preciznošću da zoolozi, ispitujući ih pod mikroskopom, mogu da razlikuju varijetete jedne vrste: na primer običnog gnjurca od gnjurca sa crvenim vratom (Karpenter).

Na drugom mestu, svaka vrsta, varijetet ili podvarijetet sposobni su da vrše velik broj različitih funkcija u simboličkim sistemima u kojima su im samo izvesne funkcije stvarno dodeljene. Nepoznata nam je gama tih mogućnosti, i da bismo odredili izvršene izbore treba da se pomognemo ne samo svim etnografskim datama, već i obaveštenjima koja potiču iz drugih izvora: iz zoologije, botanike, geografije, itd.

Kada su ta obaveštenja dovoljna – što se retko događa – možemo da utvrdimo kako čak i susedne culture grade potpuno različite sisteme pomoću delova koji pri površnom posmatranju izgledaju istovetni, ili vrlo slični. Ako populacije iz Severne Amerike mogu da smatraju sunce, u zavisnosti od slučaja, kao „oca“ i dobročinitelja, ili kao čudovište-ljudoždera gladnog ljudskog mesa i krvi, kakvu raznolikost u tumačenjima treba očekivati onda kada su u pitanju tako osobena bića kao što je neki podvarijetet biljke ili ptice?

Kao primer ponovnog javljanja jedne vrlo jednostavne strukture suprotnosti, ali sa obrnutim semantičkim sadržinama, navešćemo i uporedićemo simboliku boja u Luvala iz Rodezije i u izvesnih australijskih plemena sa severoistoka Južne provincije, gde se pripadnici pokojnikove polovine po majčinoj liniji premazuju crvenim okerom i pristupaju mrtvacu, dok se pripadnici polovine po očevoj liniji premazuju belom ilovačom i ne prilaze mrtvacu. Luvali takode upotrebljavaju crvenu i belu zemlju, ali u njih bela ilovača i brašno služe za pripravljanje poklona namenjenih duhovima predaka; crvena ilovača zamenjuje belu ilovaču i brašno u ritualima kojima se proslavlja polna zrelost, jer je crvena boja boja života i rađanja (K.M.N. Vajt, I, str. 46-47).
 Ako, dakle, u oba ova slučaja bela boja odgovara „neobeleženoj“ situaciji, crvena boja – hromatski pol suprotnosti – vezuje se bilo za smrt, bilo za život. Opet u Australiji, u području Forest Rivera, pripadnici pokojnikove generacije premazuju se belom i crvenom bojom i drže se na odstojanju od mrtvaca, dok se pripadnici drugih generacija ne premazuju i prilaze mrtvacu. Prema tome, pri jednakoj semantičkoj sadržini, suprotnost bela/crvena boja zamenjuje suprotnost bela boja+crna boja/O. Umesto da su, kao u prethodnom slučaju, vrednosti bele i crvene boje preokrenute, vrednost bele boje (ovde vezane za crnu, nehromatsku boju) ostaje stalna, a sadržina suprotnog pola se preokreće, prelazeći od crvene boje, koja je „super-boja“, u potpuno odsustvo boje. Najzad, jedno drugo australijsko pleme, Bardi, gradi svoj sistem simbola pomoću suprotnosti crna/crvena boja. Crna boja je boja žalosti za generacije parnog reda (ded, Ego, unuk), bela boja boja žalosti za generacije neparnog reda (otac, sin) (Elkin 2, str. 298–299), to jest one generacije za koje nije vezano subjektovo pokolenje. Suprotnost između dva nejednako obeležena termina – smrti i života u Luvala, „njegove“ smrti i „moje“ smrti u Australiji, – izražava se, dakle, parovima elemenata uzetih iz istog lanca simbola: odsustvo boje, crna boja, bela boja, crna+bela boja, crvena boja (kao vrhunsko prisustvo boje), itd.

I u Foks Indijanaca srećemo istu suprotnost, ali prebačenu sa plana boja na plan zvuka: dok traje pogrebni obred, „oni koji sahranjuju umrlog govore među sobom, ali drugi ćute“ (Mičelson I, str. 411). Suprotnost između reči i ćutanja, buke i tišine, odgovara, dakle, suprotnosti između boje i odsustva boje, ili između dva hromatizma nejednakog stepena. Čini nam se da ova zapažanja opovrgavaju sve teorije koje se pozivaju na „arhetipove“ ili „kolektivno nesvesno“; samo oblici mogu da budu zajednički, ali ne i sadržine. Ako postoje zajedničke sadržine, razlog za to treba tražiti bilo u objektivnim svojstvima izvesnih prirodnih ili veštačkih bića, bilo u njihovom širenju i pozajmljivanju, to jest u oba slučaja izvan duha.

Druga teškoća javlja se zbog prirodne zamršenosti konkretnih logika, za koje je sama veza bitnija od prirode veze; na formalnom planu oni se, ako tako možemo da kažemo, služe čime stignu. Otuda proizlazi da kada se nađemo pred dva termina koji su dati u tesnoj vezi, nikada ne možemo da postuliramo formalnu prirodu te veze. Kao i terminima, i njihovim odnosima treba pristupati posrednim putem i u neku ruku okolišno. Strukturalna lingvistika nailazi danas na tu teškoću, iako na drugačijem terenu, zato što se i ona oslanja na kvalitativnu logiku: ona uočava parove suprotnosti koje obrazuju fonemi, ali duh svake suprotnosti u velikoj meri ostaje hipotetičan; u prethodnom stadijumu teško je izbeći izvestan impresionizam pri njihovom definisanju, i dugo, postoji mogućnost rešavanja istoga problema na više načina. Jedna od glavnih teškoća za strukturalnu lingvistiku, koju je ona do sada samo donekle savladala, potiče otuda što redukciju koju ona sprovodi pomoću pojma dvočlane suprotnosti neizbežno prati kvalitativna raznovrsnost, neosetno i kao krišom vaspostavljena u korist svake suprotnosti: smanjen na jednom, broj dimenzija raste na drugom planu. Međutim, nije isključeno da se tu, umesto sa jednom metodološkom teškoćom, sukobljavamo sa granicom koja je u samoj prirodi izvesnih intelektualnih operacija, čija bi slaba strana i u isti mah prednost bile u tome da mogu da budu logičke iako su čvrsto vezane za svet kvaliteta.

*

Posebno treba razmotriti poslednji tip teškoća vezanih upravo za klasifikacije koje nazivamo „totemskim“ u širokom smislu reči, to jest za one koje su ne samo zamišljene, već i doživljene. Kad god su društvenim grupama data imena, pojmovni sistem koji ona obrazuju kao da je prepušten ćudima demografske evolucije, koja ima svoje posebne zakone, ali koja je u odnosu na njega slučajna. Doista, taj sistem je dat u sinhroniji, dok se demografska evolucija odvija u dijahroniji; drugim rečima, to su dva determinizma koji deluju svaki za sebe i ne vodeći računa jedan ο drugom.

Taj sukob između sinhronije i dijahronije postoji i na planu jezika: verovatno je da će se strukturalna obeležja jednoga jezika promeniti ako velik broj stanovnika koji su se njime služili postepeno počne da opada; jasno je da jezik iščezava sa ljudima koji njime govore. Ipak, veza između sinhronije i dijahronije nije kruta, prvo zato što su, u glavnim crtama, sva govorna lica jednaka (ova formula brzo bi postala netačna kad bismo se usudili da bliže odredimo posebne slučajeve), a zatim, i naročito, zato što strukturu jezika u izvesnoj meri štiti njegova praktična funkcija koja se sastoji u obezbeđivanju sporazumevanja: prema tome, demografske promené utiču na jezik samo u izvesnim granicama, zato što njegova funkcija nije dovedena u pitanje. Ali pojmovni sistemi koje ovde proučavamo nisu (ili su to tek na drugom mestu) sredstva sporazumevanja; to su sredstva mišljenja, a uslovi za obavljanje te aktivnosti nisu tako strogo određeni; jasni smo ili nismo jasni kada govorimo, ali mislimo bolje ili gore. Misao podrazumeva stupnjeve, i sredstvo mišljenja može neosetno da se izmetne u sredstvo sećanja. Time se objašnjava zašto su sinhronične strukture sistema koje nazivamo totemskim krajnje osetljive na delovanje dijahronije: mnemotehničku sredstvo lakše funkcioniše nego spekulativno sredstvo, koje pak ima manje zahteve od sredstva sporazumevanja.

Ilustrujmo ovo jednim skoro istinitim primerom. Uzmimo jedno pleme, koje je u svoje vreme bilo podeljeno na tri klana – svaki od njih nosio je ime jedne životinje koja je simbolično predstavljala jedan prirodni elemenat:
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i pretpostavimo da je demografska evolucija prouzrokovala izumiranje klana medveda i uvećavanje klana kornjače. Ovaj poslednji se zatim podelio na dva podklana, koji su kasnije dobili status klana. Stara struktura potpuno će iščeznuti i ustupiti mesto strukturi tipa:
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U nedostatku drugog obaveštenja, uzalud ćemo tražiti prvobitni raspored u toj novoj strukturi; a moguće je čak i da je svaki raspored, svesno ili nesvesno opažen, potpuno iščezao iz misli urođenika i da posle toga poremećaja ta tri klanska imena žive još samo kao po predanju prihvaćene etikete bez ikakvog značenja na kosmološkom planu. Takav ishod verovatno je veoma čest, i njime se objašnjava što jedan prvobitni sistem može ponekad teorijski da se postulira iako se praktično ne može vaspostaviti. Ali tok događaja često će biti drugačiji.

Prema jednoj pretpostavci prvobitni sistem moći će da preživi u okrnjenom obliku dvočlane suprotnosti između neba i vode. Drugo rešenje proizašlo bi iz činjenice da je na početku bilo tri imena, i da tri imena postoje i na kraju; međutim, prva tri imena izražavala su jednu nesvodljivu podelu, dok druga tri imena potiču od dve uzastopne dvojne podele, najpre na zemlju i vodu, a zatim na žutu i sivu boju. Ako ta suprotnost u bojama dobije simbolično značenje, na primer kada je reč ο danu i noći, onda ćemo imati ne jednu, nego dve dvočlane suprotnosti: nebo/voda i dan/noć, to jest četvoročlani sistem.

Vidimo, dakle, da demografska evolucija može da razori strukturu, ali i to da ova (ako strukturalna orijentacija odoli tom udaru), prilikom svakog poremećaja raspolaže sa više sredstava za ponovno uspostavljanje sistema, koji je, iako nije istovetan sa onim prethodnim, bar u formalnom pogledu istoga tipa. Međutim, to nije sve; jer dosad smo razmotrili samo jednu dimenziju tog sistema, a on uvek ima više dimenzija koje nisu podjednako osetljive na demografske promené. Vratimo se našem primeru. Kada se zamišljena društvena zajednica iz našeg primera nalazila u stadijumu sa tri elementa, ta trojna podela nije funkcionisala samo na planu naziva klanova: taj sistem je počivao na mitovima ο stvaranju i postanku klanova, i prožimao čitav ritual. Cak i ako se demografska osnova raspadne, taj poremećaj ne odražava se odmah na svim planovima. Mitovi i rituali će se izmeniti, ali sa izvesnim zakašnjenjem, kao da imaju neku moć zadržavanja koja bi, za izvesno vreme, sačuvala u njima čitavu prvobitnu orijentaciju ili jedan njen deo. Ona će, dakle, kroz njih delovati i dalje, ali posredno da bi nova strukturalna rešenja zadržala približno u smeru prethodne strukture. Pod pretpostavkom da je na samom početku postojao jedan trenutak (reč je ο čisto teorijskoj pretpostavci) u kome je skupina sistema bila tačno usklađena, ta će skupina reagovati na svaku promenu koja je zahvatila jedan njen deo kao mašina sa „feed-back“-om: budući da potpuno zavisi od svog prethodnog sklada, ona će poremećeni organ usmeriti u pravcu ravnoteže koja će, u najmanju ruku, predstavljati kompromis između starog stanja i nereda koji je došao spolja.

Bilo da odgovaraju istorijskoj stvarnosti ili ne, legendarna predanja Osedža pokazuju da je i sama urođenička misao mogla da dođe na ideju da se posluži ovakvim tumačenjima, zasnovanim na hipotezi ο strukturalnom regulisanju istorijskog postajanja. Kada su njihovi preci izronili iz zemljinih dubina, bili su, kažu, podeljeni na dve grupe: jednu miroljubivu, vegetarijansku i vezanu za levu stranu, i drugu, ratobornu, mesoždersku i vezanu za desnu stranu. Obe te grupe odlučile su da se udruže i izvrše razmenu hrane. U toku svojih seoba srele su treću, krvoločnu grupu, koja se hranila isključivo leševima, i sa njom se na kraju spojile. Svaka grupa imala je na početku sedam klanova, tako da ih je ukupno bilo 21. I pored te trojne simetrije, ravnoteža u sistemu bila je poremećena, jer su pridošlice bili takođe ratnici, pa je tako bilo 14 klanova s jedne, i 7 s druge strane. Da bi se otklonio taj nedostatak i sačuvala ravnoteža između ratnika i pristalica mira, u jednoj ratničkoj grupi broj klanova smanjen je na 5, a u drugoj na 2. Otada u logorima Osedža, koji su kružnog oblika i čiji se ulaz nalazi prema istoku, ima 7 miroljubivih klanova na severnoj polovini logora, levo od ulaza, i 7 ratničkih klanova na južnoj polovini logora, desno od ulaza. (Dž. O. Dorsi, I, 2). Ova legenda se tako poziva na dvojako postajanje: jedno, čisto strukturalno, koje prelazi iz dualističkog sistema u sistem trojne podele, a zatim se vraća na prethodnu dvojnu podelu, i drugo, u isti mah strukturalno i istorijsko, koje se sastoji u potpunom otklanjanju poremećaja u prvobitnoj strukturi, koji je posledica istorijskih događaja, ili tako shvatanih događaja: seoba, ratova, saveza. Međutim, društvena organizacija u Osedža, onakva kakva je postojala u XIX veku, u stvari je spajala oba ta vida: iako su imale jednak broj klanova, između ratničke i miroljubive strane nije postojala ravnoteža, pošto je jedna bila samo „nebo“, dok je druga, nazvana i „strana zemlje“, obuhvatala dve grupe klanova vezanih za kopno i za vodu. Taj sistem je, dakle, istovremeno bio istorijski i Strukturalan, dvočlan i tročlan, simetričan i asimetričan, čvrst i nestabilan…
Pred teškoćom istog tipa, naši savremenici reaguju sasvim drugačije. Kao dokaz navodimo konstatovanje neslaganja kojim se završio jedan skorašnji diskusioni susret:

„G. Bertran de Zuvnel. – Gospodine Prijure, hoćete li da date zaključak u nekoliko reči?“
„G. Rože Prijure. – Izgleda mi da smo se, u stvari, našli pred dvema potpuno oprečnim tezama.“
„Remon Aron preuzima tezu Andre Sigfrida. Po mišljenju Andre Sigfrida postojala su dva osnovna politička stava Francuske. Naša je zemlja čas bonapartistička, čas orleanistička. Kada kažemo bonapartistička, mislimo na to da prihvata ličnu vlast i čak je priželjkuje, a kada kažemo orleanistička, mislimo na to da poslanicima poverava staranje ο vođenju javnih poslova. Sa svakom krizom, porazom kao što je bio onaj iz 1871. godine, ili ratom koji predugo traje, kao rat u Alžiru, Francuska menja svoj stav, to jest prelazi sa bonapartizma na orleanizam, kao 1871. godine, ili sa orleanizma na bonapartizam, kao 13. maja 1958.“
„Nasuprot tome, ja mislim da je sadašnja promena, iako nije potpuno nezavisna od tih konstanti francuskog političkog temperamenta, vezana za poremećaje koje industrijalizacija izaziva u društvu. Jedno drugo istorijsko poređenje pada mi na um. Prvoj industrijskoj revoluciji odgovara državni udar od 2. decembra 1851. godine, drugoj industrijskoj revoluciji državni udar od 13. maja 1958. Drugim rečima, duboke promené uslova proizvodnje i potrošnje izgledaju u istoriji nespojive sa parlamentarnim režimom, i dovode našu zemlju do onog oblika autoritativne vlasti koji odgovara njenom temperamentu, to jest do lične vlasti.“ (SEDEIS, str. 20).

Verovatno je da bi ta dva tipa suprotnosti (jedan sinhroničan, drugi dijahroničan) poslužila Osedžima kao polazna tačka; umesto da teže da se opredele za jednu od njih, oni bi ih prihvatili kao ravnopravne, i u isti mah bi se trudili da izgrade jedinstvenu shemu koja bi im omogućila da spoje stanovište strukture i stanovište događaja.

Uz pomoć ovakvih razmatranja nesumnjivo bi se na dosta zadovoljavajući način mogli objasniti zanimljiv odnos divergencija i homologija koji karakteriše društvenu strukturu pet irokeških plemena i, u širim istorijskim i geografskim razmerama, sličnost i razlike koje se sreću kod Algonkina koji žive u istočnim krajevima SAD. U zajednicama sa jednolinijskim i eksogamnim klanovima, sistem koji obrazuju imena klanova skoro uvek se nalazi na pola puta između reda i nereda; to bi se, izgleda, moglo objasniti jedino udruženim delovanjem dveju tendencija: jedne čije je poreklo demografsko i koja podstiče na dezorganizaciju, i druge koja ima spekulativnu inspiraciju i podstiče na reorganizaciju radi vaspostavljanja prethodnog stanja u što je moguće vernijem obliku.

Ta pojava lepo se vidi na primeru Pueblo Indijanaca, čija sela predstavljaju sociološke varijacije na temu za koju slutimo da bi svima mogla da bude zajednička. Dok je preuzimao obaveštenja ο Pueblo Hopima, Zunima, Keresima i Tanoanima, Kreberu se u svoje vreme učinilo da može da dokaže „kako u društvenoj organizaciji svih Pueblo Indijanaca, postoji jedna jedina precizna shema,“ iako svako selo predstavlja samo njenu nepotpunu i deformisanu ilustraciju. Ta shema sastojala bi se od strukture sa 12 pari klanova: zvečarka-panter; jelen-antilopa; bundeva-ždral; oblak-kukuruz; gušter-zemlja; pitomi zec-duvan; „divlja slačica“ (Stanleya)-divlji petao; kačina (gavran-papagaj ; bor-topola); drvo za ogrev-kojot; jedne grupe od 4 klana (strela-sunce; orao-ćuran); jazavac-medved; tirkiz-školjka ili koral (Kreber I, str. 137–140).

Ovaj oštroumni pokušaj vaspostavljanja „glavnog rasporeda“ kritikovao je Egan polazeći od brojnih i pouzdanijih obaveštenja kojima Kreber nije mogao raspolagati 1915–16. godine (jer njegova zapažanja potiču iz toga vremena). Ali Kreberu bismo mogli da suprotstavimo jedan drugi prejudicijalni argumenat: kako je glavni raspored mogao da nadživi divergentne demografske evolucije svakog sela? Držeći se obaveštenja koja je sam Kreber objavio, uporedimo raspored urođenika po klanovima u Zuni (1650 stanovnika 1915. godine) i u dva hopska sela iz prve mese, čiji je broj stanovnika pisac pomnožio sa pet (rezultat: 1610) da bi poređenje učinio lakšim:

	
	ZUNI
	HOPI

Valpi i Sikumovi

	Sunce, orao, ćuran
	520
	90

	Dren
	430
	55

	Kukuruz, žaba
	195
	225

	Lisica, medved
	195
	160

	Ždral
	100
	nema

	Kojot
	75
	80

	Slačica, divlji petao
	60
	225

	Duvan
	45
	185

	Jelen, antilopa
	20
	295

	Zvečarka
	nema
	120

	Gušter, zemlja
	nema
	145

	(nepoznati klan)
	10
	nema

	Svega:
	1650
	1610


Ako povučemo krivulju rasporeda urođenika po klanovima u Zuna, redajući ih po opadajućem demografskom redosledu, i ako iznad nje povučemo krivulju koja predstavlja klanove u Hopa iz prve mese, utvrdićemo da su demografske evolucije u njih divergentne i da njihovo poređenje teorijski ne bi trebalo da omogući vaspostavljanje jednog zajedničkog rasporeda (sl. 3).
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Slika 3. – Raspored stanovništva po klanovima u Zunija i u Hopa iz prve mese
Pri takvom stanju stvari, i čak pod pretpostavkom da se raspored koji je Kreber vaspostavio udaljava u izvesnim tačkama od stvarnosti, ipak je značajno što se toliko zajedničkih elemenata i sistematskih veza još zadržalo u raznim lokalnim organizacijama, jer to na spekulativnom planu ima za pretpostavku strogost i tačnost, upornost i privrženost razlikovanjima i suprotnostima, za koje je, na praktičnom planu, jedan botaničar prikupio podjednako ubedljive dokaze:

„U Meksiku sam radio pre svega sa seljacima potpuno ili delimično evropskog porekla. Čak i oni koji su izgledali kao urođenici, više su voleli da govore španski i nisu se smatrali Indijancima. Istu vrstu stanovništva sreo sam u Gvatemali, ali tamo sam radio i sa Indijancima koji su sačuvali svoj nekadašnji jezik i tradicionalnu kulturu i, na moje veliko iznenađenje, utvrdio sam da su na njihovim plantažama strukovi kukuruza bili strože selekcionisani nego kod njihovih suseda koji su govorili španski. Njihove plantaže ostale su isto onako uzorne kakve su u Sjedinjenim Državama bile plantaže kukuruza u doba poljoprivrednih takmičenja, kada su se farmeri trudili da pomoću najdovitljivijih postupaka sačuvaju jednoobraznost strukova, veoma važnu u takmičenju. Ta činjenica bila je upadljiva zbog krajnje nestalnosti gvatemalskog kukuruza uopšte, i njegovog jednostavnog ukrštanja: dovoljno je da vetar prenese malo polena sa jedne plantaže na drugu pa da sav rod bude ukršten. Samo veoma brižljiv izbor semenih sadnica i čupanje strukova koji se razlikuju od izabranog varijeteta omogućavaju održavanje čistog varijeteta u takvim okolnostima. Pa ipak, u Meksiku, Gvatemali, pa i kod nas na jugozapadu, situacija je jasna: tamo gde su se stare indijanske culture najbolje održale, kukuruz je ostao najhomogeniji u granicama varijeteta.“
„Mnogo kasnije, odgajio sam jednu skupinu kukuruznog semena koju sam dobio od jednog još primitivnijeg naroda. To su Naga urođenici sa Asama, koje izvesni etnolozi opisuju kao narod koji još živi u kamenom dobu u pogledu svega što se odnosi na svakodnevni život. Svako pleme gaji više varijeteta kukuruža, koji se međusobno veoma razlikuju; međutim, u okviru pojedinih varijeteta, svi strukovi skoro su jednaki. Staviše, neke najoriginalnije varijetete gajile su ne samo razne porodice, već i razna plemena u raznim krajevima. Bila je potrebna fanatična privrženost jednom idealnom tipu da bi se sačuvao tako čist oblik tih varijeteta i pored njihovog prenošenja s porodice na porodicu, sa plemena na pleme. Prema tome, izgleda netačno tako često tvrđenje da se najnepostojaniji varijeteti sreću kod najprimitivnijih naroda. Upravo je obratno. Jer uzrok verovanju da su primitivni narodi nemarni zemljoradnici leži, pre svega, u činjenici da se najčešće posećuju urođenici koji žive u blizini važnih saobraćajnica i pored gradova, čija je tradicionalna kultura najviše propala.“ (Anderson, str. 218–219).

Anderson ovde na upečatljiv način ilustruje to staranje ο diferencijalnim razmacima kojim je prožeta praktična i spekulativna aktivnost onih koje nazivamo primitivcima. Formalni karakter tog staranja, kao i činjenica da ono zahvata najrazličitije sadržine, objašnjavaju kako institucije urođenika, iako i njih nosi struja temporalnosti, mogu da se održavaju na stalnom odstojanju od slučajnosti koju sa sobom nosi istorija, i od nepromenljivosti jednog plana, i da plove, ako tako možemo da kažemo, strujom inteligibilnosti. Kako one uvek ostaju na razumnom odstojanju od Haribde i Seile – dijahronije i sinhronije, događaja i strukture, estetike i logike – njihovu prirodu, razumljivo, nisu mogli da shvate oni koji su hteli da je odrede samo pomoću jednog njenog vida. Između stava ο suštinskoj besmislenosti urođeničkih običaja i verovanja, koji je Frejzer zastupao, i prividnog proglašavanja njihove valjanosti na osnovu onoga što je očigledno za tobožnji zdrav razum na koji se Malinovski pozivao, ostaje slobodan prostor za celu jednu nauku i celu jednu filozofiju.

(Kraj drugog poglavlja)

Dodatak

Ο divljem cvetu daninoć
 (Viola tricolor L.: poljski cvet daninoć; plava sasa) kaže se:

„Nekada je trobojna ljubičica (divlji cvet daninoć) lepše mirisala od martovske (ili mirišljave ljubičice). Ona je tada rasla usred žita koje su gazili oni što su hteli da je uberu.  Ljubičica se sažali na žito i smerno zamoli Svetu Trojicu da joj oduzmu miris. Molba joj bi uslišena, pa je zbog toga zovu cvet Svete Trojice.“ (Pancer II, 203, naved. kod Peržea, str. 151).

„Cvet domaćih varijeteta krase dve (ljubičasta i žuta, ili žuta i bela), a ponekad i tri (ljubičasta, žuta, beložućkasta) živo kontrastirane boje… Na nemačkom se daninoć zove: Stiefmütterchen, ’mala maćeha’. Po narodnom tumačenju raskošna latica u obliku mamuze predstavlja maćehu (drugu očevu ženu), dve susedne latice, takode vrlo živih boja, predstavljaju decu, a gornje latice (čije su boje nešto blede), decu iz prvog braka. U poljskom folkloru srećemo nešto drukčije simbolično tumačenje, koje utoliko više zaslužuje pažnju što uzima u obzir položaj čašičnih listića, i u isti mah ima isto toliko bogatu pesničku sadržinu kao i nemačka verzija. Donja najveća latica oslanja se sa svake strane na jedan čašični listić: to je maćeha što sedi u naslonjači. Dve susedne latice, takode raskošnih boja, oslanjaju se na po jedan čašični listić i predstavljaju decu iz drugog braka, od kojih svako sedi na jednoj stolici. Obe gornje latice, čija je boja manje sjajna, oslanjaju se bočno na mamuzu čašice koja se propinje između njih: to su sirota deca iz prvog braka koja moraju da se zadovolje jednom stolicom za njih dvoje. Vagner (In die Natur, str. 3) dopunjava ovo tumačenje. Latica raskošne boje – to jest maćeha – mora da se, zato što je kažnjena, povije, a sirota deca iz prvog braka (gornje latice) okrenuta su nagore. Divlji cvet daninoć upotrebljava se za pripremanje čaja koji prečišćava krv, zvanog čaj svete Trojice. (Hefer i Kr.).

Tumačenje u kome se pominju maćeha, dva brata iz drugog braka od kojih svaki ima jednu stolicu, i dva brata iz prvog braka koji dele jednu stolicu, veoma je staro… Prema Aschersoris Quallen, latice simbolično predstavljaju četiri sestre (dve iz prvog i dve iz drugog braka), dok maćehu predstavlja peta, neparna latica.“ (Trajhel, Volkstümliches) 
„Vi se divite mojim laticama, kaže cvet ljubičice, ali pogledajte ih izbliže: njihova veličina i ukrasi su različiti. Donja latica se širi, to je zla maćeha koja sve prisvaja: ona se u isti mah smestila na dvema stolicama, pošto se, kao što vidite, dva čašična listića nalaze pod tom velikom laticom. Desno i levo od nje nalaze se njene kćeri; svaka ima svoju stolicu. Vrlo daleko od nje vide se dve gornje latice: to su njene pastorke, koje su se skromno šćućurile na jednoj stolici. Tada se dobri Bog ražali nad sudbinom napuštenih pastorki: on kazni zlu maćehu okrećući cvet naniže: maćeha koja je bila na vrhu kada je cvet bio okrenut licem nagore, nalaziće se ubuduće dole, i velika grba porašće joj na leđima; njenim ćerkama, kao kazna za njihovu oholost, izrasta brada (osje) koja će ih učiniti smešnim u očima sve dece koja će ih videti; dok se prezrene pastorke sada nalaze iznad njih.“ (Herrn. Vagner, In die Natur, str. 3; naved. kod Brankija, Pflanzensagen)
„Evo zašto se cvet daninoć zove Syrotka (sirotica). Bio jednom jedan čovek koji je imao ženu i dve kćeri. Žena mu umre i on se drugi put oženi ženom što je imala dve kćeri. Ova je uvek davala samo jednu stolicu obema pastorkama, svojim kćerima davala je po jednu, a za sebe je ostavljala dve. Kada su sve pomrle, sveti Petar naredi im da sednu na isti način, i upravo to nam danas pokazuje cvet daninoć. Dve sirotice što su uvek morale da budu zadovoljne jednom jedinom stolicom, u žalosti su i potpuno su bele, dok su kćeri iz drugog braka ukrašene živim bojama i nisu u žalosti. Maćeha, koja sedi na svojim dvema stolicama, sva je u plavoj i crvenoj boji, i ni ona nije u žalosti.“ (Legenda iz Lužica, V. fon Šulenburg, Wendisches Volksthum, 1882, str. 42)
*

„Jednog dana brat se bez znanja roditelja oženi sestrom (ne znajući da mu je sestra). Kada oboje saznadoše za svoj nevoljni zločin, tolika ih tuga spopade da se Bog na njih sažali i pretvori ih u ovaj cvet (daninoć), koji je zadržao ime bratky (braća). — Legenda iz Ukrajine, Etnografska revija (na ruskom), tom III, 1889, str. 211 (Th. V.). Prema Rolanu, Flora, tom II, str. 179–181.
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� Takođe i 45 vrsta jestivih pečuraka (nav. knjiga, str. 231), a na tehnolološkom planu 50 tipova raznih strela (isto delo, str. 265–268).


� Uporedi dalje u tekstu na str. 192 i 208.


� Obavljena su ispitivanja da bi se otkrilo šta bi se desilo da je bakarna ruda slučajno bila pomešana sa zemljom na kojoj se nalazilo ognjište: na osnovu mnogobrojnih i različitih ogleda utvrđeno je da se ne bi ništa desilo. Po najjednostavnijem pronađenom postupku za dobijanje toga metala u tečnom stanju treba intenzivno zagrevati sasvim sitan prah malahita u jednoj zemljanoj posudi na koju je kao poklopac stavljen lonac okrenut naopako. Već zbog samo ovog rezultata, slučaj se mora zatvoriti u peć nekog grnčara specijaliste za gleđosanu ilovaču (Koglan).


� „Riznice ideja“, kako Iber i Mos divno nazivaju magiju. (2, str. 136).


� Mitska misao izgrađuje razne strukturirane celine pomoću jedne strukturirane celine – jezika; ali ona do njega ne dolazi na planu strukture: svoje ideološke dvorce ona gradi pomoću otpadaka jednog starog društvenog govora.


� I domaće majstorisanje služi se sekundarnim kvalitetima; ispor. engleski izraz „second hand“ – iz druge ruke, polovan.


� Nastavljajući ovu analizu, mogli bismo definisati nefigurativno slikarstvo pomoću dva obeležja. Prvo, koje mu je zajedničko sa štafelajskim slikarstvom, sastoji se u potpunom odbacivanju slučajnosti namene: slika nema neku posebnu upotrebu. Drugo obeležje, svojstveno samo nefigurativnom slikarstvu, sastoji se u metodičnom korišćenju slučajnosti realizacije, koju umetnik teži da pretvori u izgovor ili spoljašnji povod za sliku. Nefigurativno slikarstvo usvaja „manire“ kao „teme“; ono teži da dâ konkretnu predstavu ο uslovima neophodnim za stvaranje svakoga slikarstva. Otuda paradoksalno proizlazi da nefigurativno slikarstvo ne stvara, kao što to ono veruje, delà koja su isto toliko – ako ne i više – stvarna koliko i predmeti fizičkog sveta, već realistička podražavanja nepostojećim modelima. To je jedna škola akademskog slikarstva u kojoj se svaki slikar trudi da predstavi način na koji bi radio svoja platna kada bi ih slučajno slikao.


� Ispor. dalje u tekstu belešku na str. 260.


� U Peula te kategorije su: biljke sa uspravnim stablom, puzavice i povijuše, a one se dalje dele na biljke sa bodljama ili bez njih, sa korom ili bez nje, sa plodovima ili bez njih. (Hampate Ba i Diterlen, str. 23). U pogledu trojne klasifikacije istog tipa na Filipinima („drvo“, „lijana“, „trava“), ispor. kod Konklina I, na str. 92-94; a u Brazilu, u plemenu Bororo, („drveće“ = zemlja, „lijane“ = vazduh, „močvarne trave“ = voda), ispor. kod Kolbakinija, na str. 202.


� Za razliku od Kanela iz Brazila, koji su se „u svim proverenim slučajevima pokazali obavešteni ο poinom dimorfizmu.“ (Vancolini, str. 170).


� Izgleda da je i u starom Meksiku Artemisia imala žensku konotaciju, pošto su se žene njome kitile za igru na junskim svečanostima u čast boginje Huikstosiuatl (Reko, str. 39, 75 ; Anderson i Dibl, str. 88–89). Za sve što je u vezi sa etnobotanikom u Nahuatla, ispor. kod Pasa i Tronkosa.


� I po najstarijim predanjima izgleda da su Hidaca Indijanci živeli raštrkani po čitavoj Severnoj Dakoti. Sto se tiče karkadžua, „to je životinja koja živi u šumama oko Severnog pola na oba kontinenta. U Severnoj Americi nekada je on živeo od pojasa do koga dopire šuma na severu do Nove Engleske i države Njujork na jugu, do Kolorada u Stenovitim planinama, do Maunt Vitnija u Kaliforniji i, najzad, u Sijera Nevadi.« (Nelsen, str. 428). Obični karkadžu sretao se na prostoru od Arktičkog okeana i Bafinovog zaliva na severu, i od Pacifika do Atlantika, do granične oblasti na severoistoku Sjedinjenih Država: do Viskonsina, Mičigena, Minesote i Severne Dakote; a u Stenovitim planinama, do država Jutan i Kolorado.“ (Entoni, str. l1l i dalje). Verovatno srodne vrste bile su primećene u planinama u Kaliforniji i u Fort Junionu u Severnoj Dakoti (isto delo).


� „Kod Vinebaga i drugih plemena Sijuksa, kao i u središnih Algonkina, postoji klasifikacija u pet grupa : to su životinje koje žive na kopnu, nebu, ognjenom nebu, u vodi i pod vodom. U Vinebaga, grom-ptica pripada ognjenom nebu, orao, kobac i golub atmosferskom nebu; medved i vuk zemlji; ribe vodi; a vodeni duh podvodnom svetu.“ (Radin, I, str. 186).


� Sugerisano je jedno tumačenje analogne podele u jednom afričkom plemenu: „Bog je otac najvažnijih vazdušnih duhova, a za niže duhove kaže se da su deca njegovih sinova, dakle da spadaju u njegovo potomstvo. Za totemske duhove često se kaže da su deca njegovih ćerki, dakle da ne pripadaju njegovom potomstvu, a to u Nuera znači da se oni stavljaju na još niže mesto u hijerarhiji duhovnih sila.“ (Evans-Pričard 2, str. 119).


� Ovde treba imati na umu da je imenica kojom se označava ova vrsta u francuskom jeziku muškog roda – le chat sauvage — Prim. prev.


� I ne samo na vevericu: „Najveća opasnost koja preti trudnim ženama dolazi od životinja koje žive ili koje ljudi hvataju u rupama (bilo u drveću ili u zemlji). Tim povodom može se govoriti ο pravom horror vacui. Kad bi žena pojela takvu životinju, i samo dete moglo bi da ostane u svojoj rupi, ’u trbuhu’, i morao bi se očekivati težak porođaj. Isto tako, u tom periodu roditelji ne treba da vade ptičja gnezda iz šupljina u drveću, i jedan moj službenik, od koga je jedna žena ostala u drugom stanju, kategorički je odbio da mi izradi model somuna od manioka, zato što je šupalj.“ (Tesman, str. 71).


� „Pripadnici klana zmije obožavaju mravinjake .. . jer oni zmijama služe kao obitavalište.“ (Terston, tom VII, str. 176). Isto tako, na Novoj Gvinen „smatra  se da neki tipovi biljaka i životinje i biljke koje na njima žive kao paraziti, pripadaju istoj mitskoj i totemskoj skupini.“ (Vire, tom II, str. 21).


� Kao u Kini, u kojoj je bela boja boja žalosti, a crvena boja boja venčanja.


� Na omotu francuskog izdanja ovoga dela nalazi se fotografija divljeg cveta daninoć koji se na francuskom jeziku označava istim rečima kao i divlja misao – „la pensée sauvage“ – iz čega se vidi da je autor izabrao taj cvet kao poetski simbol za divlju misao. U naslovu srpskohrvatskog prevoda to se, nažalost, nije moglo pokazati, pa je on tako izgubio poetsku dimenziju koju ima naslov originala. — Prim. prev.





