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GRY MONGOLSKIE I KONCEPCJA SIt. ZYCIOWYCH!

O silach zyciowych

kulturze mongolskiej, w mongolskim widzeniu §wiata, kluczowe miejsce zajmuja
sity zyciowe, okreslane terminami: am’, chijmor’, siild i in. (wigcej patrz: Oyungerel

2013)2. Wplywaja one na egzystencje pojedynczych osdb i zbiorowosci, ich pomyslnos¢
lub jej brak. ,Zgodnie z tradycyjnymi kategoriami myslenia Mongotéw cztowiek sklada
sie z licznych, réznego rodzaju sit Zyciowych - takich jak dusza’, witalno$¢, powodzenie,
zdrowie, bogactwo i wiele innych - ale tworzacych jedna calos¢” (Oyungerel 2016, s. 136,
przyp. 11)*. Poszczegolne sily sa taczone z intelektem, wtadza, wyobrazeniami o zyciu
i $mierci, relacjami spotecznymi, stosunkiem do panstwa (Oyungerel 2013, s. 9, 91). Ich
zrodlem jest Niebo (Tengri) (ibidem, s. 96-98). ,,[W]yobrazenia o Wiecznym Niebie”

1

Artykut ten jest owocem refleksji nad wynikami badan, jakie przeprowadzitam w latach 1970.-1980., do-
tyczacych zachowan ludycznych pasterzy mongolskich, ich znaczenia i miejsca w kulturze Mongolii. Jest
tez efektem spojrzenia na wspomniane badania przez pryzmat nieznanej mi w tamtym okresie koncepcji
sit zyciowych.

W jezyku mongolskim brak zbiorczego pojecia na okreslenie sit zyciowych, mozna natomiast opisac an,
chijmor) stild i in. Stosowany w literaturze mongolistycznej termin ,,sity Zyciowe”, uzywany m. in. przez
Kseni¢ Maksimowng Gierasimowg, jest kategorig zewnetrzna (etic) (informacje te otrzymatam od Oyun-
gerel Tangad).

Oyungerel Tangad zwrdcita uwage na odmienne rozumienie duszy w kulturze mongolskiej i w $wiecie
zachodnim. Méwigc o duszy w kulturze mongolskiej, cytowana badaczka uzywa okre$lenia ‘sita Zyciowa’
(Oyungerel 2016, s. 136, przyp. 11). Podobng terminologi¢ przyjal Stanistaw Zapasénik, ktory prowadzit
badania nad wierzeniami mieszkanicéw wschodniej Syberii; S. Zapasnik, Empatia a problemy moralnosci,
tekst niepublikowany. Serdecznie dzigkuje Oyungerel Tangad za udostgpnienie mi tego artykutu.

Na temat relacji miedzy réznymi sitami Zyciowymi patrz: Oyungerel 2013, s. 90-91, 105, 110-111.

»Obraz Tengri zmienial sie stopniowo: od bezosobowej sity kosmicznej do archaicznego bostwa, kto-
re mialo konkretne cechy. Owo bostwo z czasem rozpada si¢ na szereg Tengri. Spoéréd nich wyrdznia
sie glowne bostwo, dysponujace w imperium mongolskim wszechogarniajaca wladza, Monkh Tengri.
Z czasem, kiedy imperium si¢ rozpada, inne Tengri wychodza z cienia i stajg si¢ rownorzedne [...]” (Ten-
drakova 2008, s. 146, cyt. za: Oyungerel 2016, s. 135). Zanim powstalo imperium Czyngis Chana, Niebo
bylo uwazane za site opiekunczg okreslonej jednostki polityczno-terytorialnej, np. ,,panstw[a] Hunow”
czy »kaganatu tureckiego” (Bira 2006/2007, s. 19, cyt. za: Oyungerel 2016, s. 135). ,,[Z]a czaséw Czyngis
Chana wiara w site Nieba zostala rozciggnieta na ponadpanstwowsg, $wiatowg skale” (ibidem). Bira postu-
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nalezy interpretowac ,jako pojecie pewnej sity regulatywnej, konstytuowanej przez istnie-
nie zbiorowej am’ — am’ wszystkich Mongoléw” (ibidem, s. 98). Sita Zyciowa am’ taczy zy-
jacych i zmartych cztonkéw wspolnoty (rodziny, rodu). Istnieje tez $cisty zwigzek miedzy
zbiorowymi i jednostkowymi sitami okres§lanymi tym terminem (ibidem, s. 142). Brak am’
prowadzi do $§mierci ciala (ibidem, s. 110). Podtrzymywanie i wzmacnianie tej sity bylo m.
in. celem tradycyjnych rytualéw zwiazanych ze skladaniem ofiar na owoo (owoo tachich).
Towarzyszyly im uczty i wspétzawodnictwa. Wierzono, ze udzial w rytualnych positkach
odnawia i wzmacnia sily zyciowe wspdlnoty rodowej i poszczegdlnych jej cztonkow (ibi-
dem, s. 91, 93-95). W okresie przemian systemowych, ktérych scena stala sie¢ Mongolia po
rewolucji 1921 roku, dawne rytualy oficjalnie uznano za relikt minionej epoki, skazanej na
zapomnienie. Obecnie kraj ten znajduje si¢ na etapie kolejnych transformacji. Towarzyszy
im m. in. powrdt do dawnych wierzen i rytualéw. W wielu miejscach odtwarzane sg np.
ceremonie owoo tachich (patrz np. Smyrski 2018, s. 265-276, 309-311, 313-316, 349-358;
Wasilewski 2015 (2016), s. 65). Jakie znaczenie przypisuja im dzisiaj ich uczestnicy? Czy
maja one zwigzek z wierzeniami o silach zyciowych, ich odnawianiem, wzmacnianiem
i podtrzymywaniem?

W odniesieniu do sily zyciowej w jezyku mongolskim stosowana jest m. in. nazwa
siild. Oznacza ona charyzme, ducha opiekurnczego, dusze (Galdanova 1992, s. 84; por. Go-
lik 2016, s. 140-142; Oyungerel 2013, s. 106, 2016, s. 140). Laczy sie ja z panstwem i jego
godlem, szczedciem, z przywodcami rodu, plemienia, rodziny. Ich sita zyciowa siild jest
wigksza od siild innych os6b. Podobnie jak am;, siild wywiera wptyw nalos wspdlnoty. Siild
przywddcy (np. rodu, panstwa) pobudzano i wzmacniano m. in. podczas ceremonii skfa-
dania ofiar na owoo. Zapewniano réwniez tej sile kontynuacje, wierzac w jej korzystne od-
dzialywanie na wspolnote (Oyungerel 2013, s. 26, 105-109, 2016, s. 106). Termin siild jest
stosowany w odniesieniu do obiektéw kultu, np. bunczukéw. Oddawanie im czci ma zwig-
zek z wierzeniami o sile zyciowej umiejscowionej w konskim wlosiu uzywanym do wyro-
bu tego typu przedmiotéw (Galdanova 1992, s. 84; wiecej patrz: Oyungerel 2013, s. 18, 20,
27,105-107, 2016, s. 136). Kiedy stabnie siild, stabnie réwniez zdrowie czlowieka. Jesli stan
ten nie trwa zbyt dtugo, nie zagraza zyciu poszczegoélnych osob, jesli jednak przedtuza sie,
oddzialujac réwniez na sity am’, moze prowadzi¢ do $mierci (Oyungerel 2013, s. 91, 110)".

Kolejnym terminem stosowanym na okreslenie sily zyciowej jest chijmor’. Pojecie to
kojarzy si¢ z koniem, powietrzem, wznoszeniem si¢ ku goérze, odwaga (ibidem, s. 111).

guje si¢ pojeciem ,tengryzmu’”. ,[J]est to poglad polegajacy na wierze w site pochodzaca z Nieba, Ziemi

i calej przyrody [wszech$wiata — O. T.], ktora jest zawarta we wszystkim i stanowi wlasciwoé¢ wszystkiego.

Z wiary tej wywodzono takze szacunek do panstwowosci i chana” (ibidem).

Owoo jest ,rodzajlem] kamiennego oltarza, bedacego miejscem kultu ducha opiekuniczego miejscowosci”

(Szynkiewicz 1981, s. 82). Obok lokalnych owoo, nalezacych do ,,rozszerzonej grupy sasiedzkiej” (ibidem),

»[i]stnialy [...] owoo wyzszych szczebli — choszunowe i ajmaczne — odpowiadajace jednostkom struktu-

ry administracyjno-politycznej w dawnej Mongolii” (ibidem). Kamienne usypiska wznoszono najczeéciej

w miejscach granicznych: na wierzchotku gory, na przeleczy, nad brzegiem zbiornika wodnego, przy dro-

dze. Na temat owoo tachich patrz np. Bawden 1958; Hasslund 1949, s. 139-145; Serruys 1974; Tatar 1971,

1976.

7 W tradycyjnej kulturze mongolskiej sita okreslana terminem stild jest przypisywana mezczyznom (Oyun-
gerel 2013, s. 26). Podana przez Oyungerel Tangad (ibidem, s. 110) informacja o udziale kobiet (obok
mezczyzn) w zabiegach majacych przywrdci¢ utracong lub ostabiong siild prowadzi do wniosku, iz wspét-
cze$nie wspomniang silte faczy si¢ réwniez z kobieta.
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Podobnie jak siild, sila ta jest przypisywana me¢zczyznom pelniacym funkeje przywodcze,
np. bedacym glowa rodziny (ibidem, por. ibidem, s. 26). Mongolowie wierzg, ze niekto-
re czynnosci (m. in. jazda galopem na koniu) majg korzystny wplyw na chijmor’, przy-
czyniajg si¢ do jego wzrostu (ibidem, s. 111). Sifa ta rosnie rowniez, jesli czlowiek wstaje
o wschodzie stonica i sumiennie wykonuje codzienne obowiazki. Niedostatek snu ostabia
ja, nalezy wiec ktas¢ sie spa¢, gdy stonice zachodzi (Humphrey, Ujeed 2012, s. 159-160, cyt.
za: Oyungerel 2016, s. 130). Podobnie jak siild, chijmor’ faczy si¢ ,,z walecznoscia, determi-
nacja i wolg walki [...]” (Oyungerel 2016, s. 142). Od niej tez ,,zalezy miejsce danej osoby
w hierarchii spotecznej” (ibidem). Chijmor’ ,0znacza sile zywotna cztowieka, wptywajaca
na jego doczesne losy intensywniej niz dusza” (Szynkiewicz 1981, s. 180). Zdaniem cyto-
wanego badacza, sile t¢ mozna uznaé za ,,mongolski odpowiednik mana [...]” (ibidem).
Chijmor’ wystepuje u dzieci, przede wszystkim jednak jest asocjowany z mlodziezg. Pigt-
nastoletni chlopcy uczestniczyli w obrzedzie ,,odnowienia tej sily” (ibidem). Okadzano ich
wowczas, a lama sprawujacy obrzed czytal stosowne modlitwy. Czynnosci te powtarzano
w sytuacjach wymagajacych ,przywrdcenia sity zyciowej’, ostabionej np. przez chorobe
(ibidem). Chijmor’ Yaczono przede wszystkim z mezczyznami. Nie wykluczano istnie-
nia tej sily u kobiet, uczestnikami obrzedu majacego na celu jej odnowienie byli jednak
»W zasadzie mezczy[zni]” (ibidem).

Na okreslenie poszczegdlnych sit zyciowych jezyk mongolski zna réwniez terminy:
bujan, chiszig, dzaja (Oyungerel 2013, s. 114, 177). Lacza si¢ one generalnie z powodze-
niem. Jak zauwazyta Oyungerel Tangad, w tradycyjnej kulturze mongolskiej pojecia bujan,
chiszig odnoszono gtéwnie do zwierzat hodowlanych (ich posiadania), wspolczesnie na-
tomiast wspomniane sily sa asocjowane przede wszystkim z pieniedzmi (ibidem, s. 118).
Mongolowie wierzg w zwigzek miedzy zamoznoscia i sila Zyciowa bujan (ibidem, s. 169;
por. ibidem, s. 212). Bogactwo stanowi pozytywnie waloryzowany wyréznik cztowieka,
nie tylko w sensie materialnym?®. Osobe, ktdrej sie nie wiedzie, majaca pecha, postrzega sie
jako opuszczong przez Niebo. Brak powodzenia pozbawia jg spotecznego prestizu (ibidem,
s. 169, 176). Mongotowie wierzyli, Ze mozliwe jest ,,zatrzym[anie] przy zywych bujan chi-
szig zmartego, czyli zas[obu] zgromadzonego przezen powodzenia dokonan zyciowych,
osiagnie¢ materialnych oraz dobrych uczynkéw [...]” (Szynkiewicz 1981, s. 185). Stuzy-
ly temu specjalne rytualy, majace pomodc duszy osoby zmarlej w wedrowce do miejsca
»szczesliwego przerodzenia” (ibidem). ,,[W] kategoriach zbierania bujan, [...] sily zycio-
wej zwigzanej z wieloscia dobr”, postrzegane jest sprawowanie ,,[o]piek[i] nad starszymi
rodzicami” (Oyungerel 2013, s. 135). Ma ono ,,zaowoc[owa¢] w przysztosci pomyslnoscia
i powodzeniem” tego, ktory te opieke sprawuje (ibidem). Liczne rytualy stuza wzmocnie-
niu sit zyciowych ,,zdrowia, powodzenia, pomyslnosci, bogactwa” (siild, chijmor’, chiszig,
bujan) (Oyungerel 2016, s. 140)°. Popularne sg np. rytuaty dallaga awach — przywolywania
(dostownie: zapraszania) bujan, chiszig. Towarzysza one m. in. obchodom Nowego Roku
(mong. Cagaan Sar), moga by¢ jednak réwniez wykonywane w innym czasie (uczestnicza

8 W tradycyjnym my$leniu mongolskim brak podziatu na to, co duchowe i to, co materialne. Mozna méwi¢

o0 jednoéci ducha i materii (Oyungerel 2013, s. 27; por. Kabzinska-Stawarz 1992, s. 135-136).

Cytowana badaczka zwraca uwage na znaczenie relacji ze zmarlymi przodkami. Kontakt z nimi nawigzy-
wano podczas wspomnianych rytualéw. Sa one przejawem wiary w istnienie ,wspolnoty losu’, taczacej zy-
wych i zmarlych cztonkéw rodziny, rodu (Oyungerel 2016, s. 140; na ten temat patrz réwniez S. Zapasnik,
Empatia a problemy moralnosci, tekst niepublikowany, s. 5-6).
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w nich wéwczas mnisi, ktérzy odmawiaja specjalne modly)*. Rozne zabiegi zwigzane
zbujanistnialy u Tuchalaréw (Caatanéw), mieszkajacych w Kotlinie Darchackiej (péinocna
cze$¢ Mongolii). Kiedy np. zabijano renifera, padajace na ziemig cialo zwierzecia ukladano
tak by, jego glowa byla skierowana ,w gére strumienia, inaczej nie bedzie pomyslnosci bu-
jan i pozytku ze zjedzonego miesa” (Wasilewski 2008, s. 132). ,Pomyslnos¢ bujan” mogla
znikng¢, jedli — ,,u Zrédet rzeki” — mleko wlano do wody (ibidem, s. 134), pofaczono z nig.

Sily zyciowe i wspdélzawodnictwa

Od wiekéw ogromng popularnoscig wéréd Mongolow ciesza sie ,trzy meskie gry”
(mong. erijn gurwan naadam): wyscigi koni, walki zapasnikéw i turnieje tucznikéw.
Zawody te pelnig dzi$ przede wszystkim funkcje ludyczne, s3 tez doskonaly okazjg do
spotkan towarzyskich, zaciesniania wiezi spolecznych'. Jak wynika z przeprowadzonych
przeze mnie badan®, w przesztodci przypisywano im bogatg symbolike. Jeszcze w latach
1970.-1980. byta ona znana czeséci mieszkancéw Mongolii, przede wszystkim osobom re-
prezentujacym starsze pokolenie (wigcej patrz: Kabzinska-Stawarz 1987, 1988).

Zgodnie z zarzadzeniem cesarza mandzurskiego (z 1778 roku), igrzyska mozna byto
organizowaé ku czci $wietych gor, owoo, dla uswietnienia zabaw feudatéw $wieckich
i duchownych oraz z okazji swiat religijnych (Cewel 1951, s. 20; Dzorig 1960, s. 12; Ma-
gsardzaw 1960, s. 6; Kabziniska-Stawarz 1988, s. 144). Osoby, z ktérymi rozmawialam
podczas badan, twierdzily, ze ,trzy meskie gry” organizowano obowigzkowo w okresie
letnio-jesiennym. Towarzyszyty one m. in. sktadaniu ofiar na owoo. Erijn gurwan naadam
inicjowano w 1-2 dniu lata. Mozna je bylo urzadza¢ do 16-17 dnia $rodkowego miesigca
jesieni. Niektdrzy rozméwcy twierdzili, Ze we wspomnianym okresie przebywa na ziemi
lus sawdag®, dla ktorego m. in. organizowano owe gry/wspotzawodnictwa. Jego obecnosé

1 Informacja od Oyungerel Tangad.

" Podobne zawody sg wspolczesnie organizowane m. in. w Republice Altaju, w Tuwie i Chakasji, przede
wszystkim z okazji $wigt narodowych (wiecej patrz: Smyrski 2008, s. 68-90). Sktada sie wowczas ,,ofiary
dla Ducha Gospodarza Altaju” (ibidem, s. 75; patrz tez ibidem, s. 69, 72, 83-84). We wspomnianym
tekécie brak informacji o pozaludycznych funkcjach pelnionych przez wyscigi, zapasy czy zmagania
tucznikow.

2 Wspomniane badania byly czescig prac ekspedycji etnograficznej PAN, utworzonej w 1965 roku i kie-
rowanej przez prof. dr hab. Witolda Dynowskiego do korca jej istnienia, tj. do roku 1980. W pracach
ekspedycji uczestniczytam w latach 1975-1980. Po zakonczeniu jej dziatalnosci wyjezdzatam do Mongolii
trzykrotnie w ramach wymiany miedzy PAN i Akademig Nauk MRL. Uczestniczylam réwniez w konfe-
rencjach mongolistycznych. Kazdy ze wspomnianych wyjazdéw byt okazjg do przeprowadzenia rozméw
z mieszkaficami Mongolii. Realizowane przeze mnie prace objely wybrane obszary centralnych, potudnio-
wych i zachodnich rejonéw kraju. Przeprowadzenie badan wsrdd przedstawicieli Chatchaséw i réznych
grup Ojratéw (mongolskojezycznych mieszkancédw zachodniej Mongolii) umozliwito mi wskazanie roz-
nic i podobienstw w sferze zachowan ludycznych, sposobdw ich interpretacji, czasu wystepowania, zna-
jomosci symboliki, petnionych przez nie funkcji. Przyklady owych réznic i podobienstw podaje w swoich
pracach. Na niektdre publikacje powotuje si¢ w tym artykule.

B Lus sawdag to ,duch wody i ziemi” (Smyrski 2018, s. 258). Wladza sawdagéw obejmuje ziemie, lus na-
tomiast jest ,,gospodarzem rzek, strumieni, jezior, zrédel” (ibidem). Czesto mozna spotka¢ okreélenie
»lus sawdag obejmujac[e] nie-ludzkie istoty zamieszkujace $wiat” (ibidem). Z takim wtasnie okresleniem
i rozumieniem wspomnianego terminu zetknelam si¢ wielokrotnie w trakcie swoich badan. W takim zna-
czeniu wystepuje tez ono w moich pracach.
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wyznacza czasowe ramy zawodow (wiecej patrz: Kabzinska-Stawarz 1987, s. 45-51, 1988,
s. 144-145)". W zachodniej Mongolii zanotowalam informacje o wyscigach koni towa-
rzyszacych obchodom Nowego Roku. Zawody te nie byly jednak obowiazkowe, nie miaty
tez tak uroczystej oprawy jak te, ktére odbywaly sie latem i jesienia. Zdaniem Sajncogta
Wanczinbala, celem erijn gurwan naadam bylto wskazanie siild panstwa oraz odnowienie
i wzmocnienie tej sily (2000, cyt. za: Oyungerel 2013, s. 106; por. Golik 2016, s. 140)*.

Z przeprowadzonych przeze mnie badan wynika, ze wspotzawodnictwa sg przykla-
dem zachowan stuzacych odrodzeniu, kontynuacji, wzmocnieniu i ochronie sit zyciowych,
a takze ich demonstracji. Odgrywaja réwniez wazng role w przywracaniu i utrzymywaniu
tadu, harmonii w $wiecie (wigcej patrz: Kabzinska-Stawarz 1987, 1988, s. 152-153, 159-
164, 1992). Idea wspolnoty, harmonii, d3zenia do réwnowagi ma fundamentalne znacze-
nie w kulturze mongolskiej (Oyungerel 2013, s. 80-81). Podstawowe znaczenie ma réw-
niez wymiana sil, ktérg mozna interpretowa¢ jako wymiang daréw (o zwiazkach miedzy
darami i sitami zyciowymi patrz: Oyungerel 2013, s. 27-28, 119-120, 237; por. Golik 2016,
s. 140-142; Kabzinska-Stawarz 1992)'. Wspomniane zwigzki doskonale, moim zdaniem,
ilustruja opisane dalej zachowania zapasnikéw.

' Mongolowie wierza w istnienie duchéw/béstw opiekujacych si¢ poszczegolnymi miejscami. Sg one okre-
$lane jako ,wtadc[y] lub gospodarz[e] (edzen, 1. mn. edzed)” (Humphrey 1995, s. 145, cyt. za: Smyrski
2018, s. 257). Lukasz Smyrski definiuje je jako ,energie duchowe tkwiace w ziemi” (Smyrski 2018, s. 257).
Podaje tez, zZe pasterze mongolscy znaja: ,,nutgijn tenger (bdstwa nutagu) [cytowany autor ttumaczy termin
nutag jako: ojczyzna, ojczyzna lokalna; ibidem, s. 30, 203, 284-325 - dop. 1.K.], gadzryn edzen (gospodarz
ziemi), uul usny edzen (duch gor i wod), [...] i lus sawdag (duch wody i ziemi)” (ibidem, s. 257-258).

1> Fotografia zamieszczona na okladce ksigzki Oyungerel Tangad (2013), jak réwnieZ na stronie 19 tej publi-
kacji, przedstawia dziewigciu jezdZcow konnych, w strojach wojownikéw, trzymajacych w prawym reku
biale buniczuki. Sg one przenoszone z gmachu parlamentu na stadion, na ktérym odbywaja si¢ uroczysto-
$ci panstwowe (ibidem, s. 19). Czes$¢ tych uroczystosci stanowia wspétzawodnictwa. Jak wspomniatam,
bunczuki reprezentuja site zyciows siild, kojarzong m. in. z przywddca grupy i najlepszym zawodnikiem.
Oprocz bunczukéw wykonanych z wlosia konskiego w kolorze biatym, istnieja buniczuki czarnej barwy.
Uobecniajg one sily Zyciowe wojska, sg ich symbolem, wystepuja tez przede wszystkim w sytuacjach kon-
fliktowych, takich jak wojna (Oyungerel 2013, s. 18, 20, 107). Obecnie w Mongolii czarny bunczuk jest
symbolem armii (ibidem, s. 20). Istnialy réwniez buniczuki czarno-biate. Uzywano ich zaréwno podczas
wojny, jak i w czasach pokoju, nie byly jednak tak popularne jak jednobarwne (Oyungerel 2016, s. 136,
patrz tez: 2013, s. 107).

16 W kulturze mongolskiej, podobnie jak w wielu innych kulturach, dary odgrywaja kluczowa role w nawig-
zywaniu i podtrzymywaniu relacji miedzyludzkich. W Mongolii istnial np. rozbudowany system daréw
zwigzanych z poszczegdlnymi etapami zawierania malzenstwa (Szynkiewicz 1981, s. 198-208, 219-248).
Mozna méwic o zwiazku miedzy sitami zyciowymi ofiarodawcy i obdarowanego (Oyungerel 2013, s. 26-
27, 119, 120). ,[P]odstawowg funkcje daréw stanowi wymiana sil Zyciowych” (ibidem, s. 119). ,Kazdy
whasciwy kontakt powinien odbywac¢ si¢ poprzez wymiane daru, by zachowaé réwnowage sity zyciowe;j”
(ibidem). Zdaniem Zoi Morochojewej, w kulturze mongolskiej ,,dary sa zwigzane z wymiana sit zycio-
wych, dlatego sa obecne podczas nawigzywania wszelkich stosunkéw miedzyludzkich, miedzypanstwo-
wych, a takze kontaktéw z béstwami czy tez duchami” (cyt. za: Oyungerel 2013, s. 28). Z. Morochojewa
podaje, ze ,,[p]odarunki ztozone duchom” maja ,na celu uzyskanile] ich pomocy” (ibidem; por. S. Za-
pasnik, Empatia a problemy moralnosci, tekst niepublikowany, s. 4, przyp. 8). Wiecej na temat znaczenia
daréw i ofiar, pelnionych przez nie funkgji, m. in. zdobywania, za ich posrednictwem, przychylnosci istot
nadprzyrodzonych, nie-ludzkich, patrz np. Lévy-Bruhl 1992; Mauss 1973; Mauss, Hubert 2005.
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Najlepszy, najsilniejszy z nich nagradzany byl przez s¢dziow produktami mlecznymi,
przede wszystkim suszonym serem. Zwyciezca przyktadat kawatki sera do czola, wyrazajac
w ten sposob szacunek dla ,,biatego jedzenia” (mong. cagaan idee) oraz zyczenie bogactwa
i pomyslnosci. Nastepnie odgryzal kes jadta, spozywal je, reszte jedzenia otrzymanego od
sedziow rzucal natomiast w kierunku Nieba, Ziemi, gér i owoo oraz widzéw. Widzowie
dzielili otrzymane pozywienie miedzy siebie. Wierzono, zZe zawiera ono cze$¢ sit zapa-
$nika. Ponadto - dodaje ludziom sil (jak wszelkie pokarmy zaliczane do kategorii tzw.
bialego jedzenia). Wraz z cagaan idee cz¢$¢ sil zapasnika byta przekazywana (ofiarowy-
wana) duchom - opiekunom miejsca, Niebu, Ziemi, gérom, owoo, wzmacniajac ich sily
i usposabiajac przychylnie do czlowieka. Od ich zyczliwosci zalezala ludzka egzystencja
(wigcej patrz: Kabzinska-Stawarz 1987, s. 59, 1988, s. 161-162; por. Damdin 1966, s. 9).
Wielu rozméwcdw twierdzilo, ze z organizacji zawodow cieszyta si¢ przyroda (mong. baj-
gal’)”. Radowala si¢ ona roéwniez ze zwycigstwa odniesionego przez najlepszych zawodni-
kéw, obdarowujac w zamian pomyslnoscia ich i reprezentowang przez nich grupe, przede
wszystkim szeroko rozumiang rodzing. Mongotowie wierzyli, ze zwycigstwo w zawodach
zaowocuje wzrostem liczby zwierzat hodowlanych, dostatkiem wody i obfitoscig traw na
pastwiskach, narodzinami nowych czlonkéw rodziny. Wygrana nie miala wymiaru jed-
nostkowego, obejmowata tez zaréwno relacje migdzyludzkie, jak i te, ktore tacza ludzi np.
z gospodarzem miejsca, Niebem, Ziemia, owoo, gérami, przyroda. ,Irzy meskie gry” pel-
nity role daru. Oczekiwano, ze zostanie on odwzajemniony. Najlepsi zawodnicy, bioracy
udzial we wspomnianej wymianie daréw, petnili funkcje mediatoréw (Kabzinska-Stawarz
1987, s. 53-54, 59-60, 1988, s. 164-165).

Mongolowie uwazajg produkty mleczne za ,najczystsz[y] i najgodniejsz[y] dar lub
ofiar[e] [...]” (Szynkiewicz 1981, s. 198). Obdarowanie ,,bialym jedzeniem” (lub bialym
materialem) jest rOwnoznaczne z ,,obdarowywanie[m] dobrymi intencjami [...]” (ibidem,
s.202). W jezyku mongolskim taki dar nosi nazwe cagaalach - ,bielenie (rak)” (ibidem).
»Jesli [...] wystepuje [on] jako ofiara’, oznacza ,bielenie kontaktow cztowieka z sitami
nadprzyrodzonymi, bielenie drogi przed podrdza, oczyszczanie miejsca” (ibidem). Moim
zdaniem, jako ,bielenie kontaktow cztowieka” z przyroda, gospodarzem miejsca, ducha-

17" Mongolski termin bajgal’ byl oddawany przez tlumaczy wspolpracujacych z ekspedycja za pomocg ro-
syjskiego terminu npupoda (przyroda/natura). Jako ‘przyroda’ ttumaczy réwniez ten termin £. Smyrski
(2018, s. 29, 210, 213-223), wyjasniajgc przy tym, ze bajgal’ ,pochodzi od czasownika bajch (by¢) i obej-
muje [...] cato$¢ ludzkiej egzystencji” (ibidem, s. 214). Oyungerel Tangad stawia znak réwnoéci miedzy
terminami: ‘przyroda’ i ‘wszech$wiat’ (Oyungerel 2016. s. 135). W znaczeniu: ‘wszechéwiat’ oraz ,cato$é
ludzkiej egzystencji” postugiwali si¢ tym terminem moi rozméwcy. ,,Bajgal” czgsto thumaczone jest jako
przyroda/natura i ciéle skorelowane z bajdal (stan bycia, to, jakie rzeczy sg, to, co si¢ aktualnie dzieje)”
(Humphrey, Sneath 1999, s. 2; Lindskog 2016, s. 2, cyt. za: Smyrski 2018, s. 214). Pierwszy sposob rozu-
mienia wspomnianego pojecia uwzglednia ,,relacj[e] wszystkich podmiotéw w obrebie bajgal” (Smyrski
2018, s. 214). Drugi - ,wspdlczesn|y], zachodni, naukow[y]” (ibidem) - dotyczy przede wszystkim ,,$ro-
dowiska, traktowanego jako otoczeni[e] zyjacych w nim ludzi” (ibidem). W swoich pracach postugiwalam
sie terminem przyroda/natura w pierwszym z wymienionych tutaj znaczen. Istotne byly dla mnie relacje
miedzy ludZmi i duchami opiekunczymi, gospodarzami miejsca, Niebem, Ziemig, gérami, owoo. Wskazy-
walam réwniez na udziat gier/wspotzawodnictw w nawiazywaniu i podtrzymywaniu tych relacji, a takze
na pelniong przez nie role daru, na ktéry - zgodnie z zasadami obowigzujacymi w kulturze mongolskiej
- nalezy odpowiedzie¢ (dar powinien by¢ odwzajemniony).
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mi opiekunczymi, Ziemig, Niebem, mozna interpretowa¢ wspomniane zachowania naj-
silniejszych zapasnikow. W zachodniej czesci Mongolii zanotowatam, ze zapasnik ,kar-
migcy” Ziemie cagaan idee, ofiarujacy jej ,biale jedzenie”, zwracal w ten sposob czastke
sit otrzymanych od niej przed walka. Przed przystapieniem do zmagan zawodnicy kiadli
dlonie na ziemi, pocierali je piaskiem, wierzac, ze otrzymaja cz¢$¢ jej mocy. W tym celu
obrzucali sie takze nawzajem grudkami ziemi, wznosili tez kurz, nasladujac zachowa-
nia bykéw, bedacych symbolem sity (Kabzinska-Stawarz 1988, s. 162). W Tajnej Historii
Mongotéw Ziemia jest przedstawiana jako bostwo opiekuncze, zrédlo sit, plodnosci, pa-
tronka mlodego zycia (Kaluzynski 1983, s. 93-94)%. By¢ moze, Sladem tych wierzen s
wspomniane zachowania zapasnikéw. Mozna réwniez méwic o obiegu sit zyciowych, ich
wymianie migdzy zapa$nikami, cagaan idee, duchami opiekunczymi miejsca, gorami,
Niebem, Ziemia, owoo. Czastke sit najlepszych zawodnikéw, polaczona z sitami cagaan
idee, otrzymywali widzowie®. Jak podaje S. Szynkiewicz (1981, s. 82) cze$¢ jedzenia
przeznaczonego na rytualng uczte towarzyszaca skladaniu ofiar na owoo pozostawiano
dla tych, ktdérzy nie mogli wzia¢ udzialu w ceremonii. Mozna dodac, ze w ten sposéb wy-
razano tgcznos¢ z nieobecnymi cztonkami wspolnoty, podkreslano wiez miedzy wszyst-
kimi nalezagcymi do niej osobami. Czy w podobny sposéb postepowano w przypadku
pozywienia, ktérym nagradzano najsilniejszych zapasnikéw? Czy bylo ono przekazywa-
ne réwniez tym osobom reprezentujacym wspdlnote, ktore nie mogly dotaczy¢ do grona
obserwatoréw ,trzech meskich gier”? Czy wierzono, ze réwniez one otrzymuja czast-
ke sit zawodnikéw, polaczonych z sitami cagaan idee? Niestety, nie zadalam tych pytan
w trakcie badan terenowych.

Przed przystapieniem do walki zapasnicy nasladujg zachowania ptakéw. Wymachuja
rekoma, imitujac ruchy ptasich skrzydet. Kroczg tez majestatycznie w powolnym ,tancu’,
wysoko podnoszac nogi. Tak samo zachowuja si¢ najlepsi zawodnicy po zakonczeniu zma-
gan. Z przeprowadzonych przeze mnie rozmdéw wynika, ze zapasnicy pragng upodobnic¢
sie do orla lub mitycznego ptaka zwanego Chan Gard. Chcg réwniez pokazad, ze sg tak
samo silni jak owe ptaki (Kabzinska-Stawarz 1987, s. 55-56).

Na uwage zastuguje informacja dotyczaca czapki zapasnika. Przeprowadzone przeze
mnie badania pozwalaja uznac te czesc stroju za symboliczny ekwiwalent zawodnika. Kaz-
dy uczestnik zapaséw wychodzi na plac, gdzie odbywaja sie walki, w kostiumie, ktérego
cze$¢ stanowi charakterystyczna czapka z podwyzszonymi bokami*. Przed walka zawod-
nik zdejmuje j i daje do potrzymania sekundantowi. Upuszczenie czapki przez sekundan-
ta jest rOwnoznaczne z eliminacja jej wlasciciela z gry. Traktuje si¢ je tak samo jak dotknie-
cie ziemi przez zawodnika. Zgodnie z obowigzujacymi regulami, kontakt z ziemia gorna
czescia ciala uniemozliwia zapasnikowi dalszy udzial w walkach®. Przegrana, jak sadze,
$wiadczy o braku sily zyciowej siild>. Siedziba tej sily jest glowa (Galdanova 1987, s. 49; cyt.

18 Autor powoluje si¢ na paragraf 125 i 199 wspomnianego dziela.

1 Wiecej na temat udzialu pozywienia w wymianie sil zyciowych patrz: Kabzifiska-Stawarz 1992, s. 145-149.
Zdaniem Oyungerel Tangad, najwazniejsze jest jedzenie zwigzane z owoo, a nie z poszczegdlnymi zawo-
dami.

Rozmoéwcy podkreslali, ze niedozwolone bylo pojawienie si¢ zawodnika na miejscu walki z gola glowa.
W tym przypadku, jak sie wydaje, ziemia nie wystepuje w roli opiekunki, zrodla sit zyciowych.

Por. informacje o zwigzku najlepszych zapasnikow z siild, podane przez Oyungerel Tangad (2013, s. 106).

21
22

23

145



Lokalne i globalne perspektywy azjanistyczne

za: Oyungerel 2013, s. 109; por. Golik 2016, s. 140), stad wniosek, ze z siild zwigzana jest
réwniez czapka, bedaca zamiennikiem zawodnika*.

O zwigzku wspotzawodnictw z sitami zyciowymi mozna takze méwi¢ na przykladzie
wyscigow koni. Organizowano je, podobnie jak pozostale ,,meskie gry”, by zapewnic¢ po-
my$lno$¢ ludziom i zwierzetom, ,ucieszy¢ owoo”, przyrode, duchy opiekuncze miejsca,
usposobi¢ je przyjaznie do ludzi, wprawi¢ w dobry nastrdj tych, od ktérych zalezata po-
my$lno$¢ pasterzy. Wyscigi urzadzano réwniez, by zademonstrowac (zaréwno ludziom,
jak tez np. gérom, duchom opiekunczym, gospodarzom miejsca, owoo) sile uczestnikow,
ich umiejetnosci (Kabzinska-Stawarz 1988, s. 153, 159-161): Chodzito o to, by pokaza¢
swojq site, szybkos¢ koni; Chodzilo o to, by pokazaé owoo, ze ludzie sq silni, ze zyjg; |...]
trzeba bylto pokazad, zZe sq silni i celni strzelcy; Dzigki koniom owoo styszato, ze ludzie orga-
nizujg wyscigi, ze sq zdrowi, silni, cieszq sig, sq zywi, urzqdzajg dobre wyscigi, majq dobre
konie. Chciano réwniez zademonstrowa¢ bogactwo mierzone duzg liczbg koni (Kabzin-
ska-Stawarz 1988, s. 160). Grzywy koni wyscigowych przewigzywano czerwonymi wstaz-
kami lub rzemieniami, tworzac sterczacy ku gorze ,,pedzelek”. W ten sposob, jak mowili
moi rozmowcy, pokazywano koniom, ze biorg udzial w wyscigach, ze nadszed? czas swigta.
W trakcie badan terenowych zanotowalam informacje o zwigzku wspomnianego ,,pedzel-
ka” z chijmor’, ,podnoszeniem” chijmor>. Wiekszos¢ rozméwcow thumaczyla przewiazy-
wanie grzyw w charakterystyczny sposéb wzgledami estetycznymi. Czynno$¢ ta, wedlug
nich, miafa stuzy¢ ozdobie, dekoracji koni. Niektore osoby natomiast wyjasnialy, ze w
ten sposob podkreslano zwigzek wyscigéw ze zmiang, z przelomowym momentem roku,
z sytuacja $wigteczng, obrzegdowa. W tym samym celu przewigzywano ogony koni wy-
scigowych*. Rozmoéwcy podkreslali, ze w zawodach powinny uczestniczy¢ wylacznie
zwierzeta reprezentujace meski pierwiastek natury, zwiazany z sifa, pokaz silnych koni byt
bowiem jednym z celéw wyscigéw. Brano réwniez pod uwage ich wiek i mas¢ (réwniez
asocjowane z silg). Najbardziej cenione byly konie ciemnej masci, jasna bowiem kojarzy
si¢ ze staboscig, brakiem sil, jak tez ze staroscia. Rozmoéwcy podkreslali, ze cechy te nie
powinny by¢ demonstrowane podczas zawodow (wiecej patrz: Kabzinska-Stawarz 1987,
s. 61,1988, 5. 162-163).

Pigciu najszybszym koniom, zwanym ,.kumysowa piatkg” (mong. ajrgijn tavan mor’),
polewano glowy i karki kumysem lub mlekiem. Cze$¢ napoju podawano jezdzcom do-

Kultura mongolska zna wiele zakazoéw zwigzanych z czapka. Przestrzega si¢ np. przed zakladaniem czapki
nieznanej osoby, mozna bowiem przejaé od niej niekorzystne sity (Oyungerel 2013, s. 110). Nie powin-
no si¢ réwniez kta$¢ czapki na ziemi (ibidem). Oyungerel Tangad nie wyjasnia, w jaki sposéb nalezy
interpretowa¢ wspomniany zakaz. Nasuwa si¢ tu skojarzenie z upadkiem czapki zapasnika na ziemie
i negatywnymi konsekwencjami tego zdarzenia. Podstawg zakazu, o ktérym mowa, moze by¢, moim zda-
niem, przypisywany wspomnianej czynnosci zwigzek z brakiem siild, utrata tej sily. ,,[S]tracenie czapki jest
réwnowazne fizycznej agresji” (Golik 2016, s. 140).

»  Por. informacje o wplywie galopowania na koniu na chijmor’ jezdzca (Oyungerel 2013, s. 111).

Ogony konskie przewigzywano w potowie dtugosci, uzywajac rzemieni lub kawatkéw materiatu w kolorze
czerwonym.

Przypomne, Ze biel jest rowniez waloryzowana dodatnio. Wskazuje na to m. in. wspomniany przeze mnie
przyklad cagaan idee. O réznym rozumieniu bieli $wiadczy odpowiedz na zagadke: ,,Czym sg trzy biate
na $wiecie?”. Brzmi ona: ,,Biale s zeby u mlodzienca/Biale s wlosy u starca/Biale sa kosci u zmartego”
(Oyungerel 2016, s. 138).
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siadajacym zwycieskie konie. Napoje mleczne sa symbolem pomyslnosci, mnogosci, do-
statku. Reprezentujg tez kategorie ,,biatego jedzenia” (Kabzinska-Stawarz 1987, s. 62-63).
Niektorzy jezdzcy umieszczali na siodle metalowa plakietke z symbolem 6ldzij, wyszy-
wano go takze na kostiumach zawodnikéw. Oldzij to niekoriczaca sie ni¢ szczescia, sym-
tylko pomaga¢ ich uczestnikom w odniesieniu zwycigstwa, lecz réwniez informowal, ze
s3 oni obdarzeni szczesciem i pomyslnoscig (Kabzinska-Stawarz 1987, s. 74). Terminem
oldzij okre$lana jest sita zyciowa (Oyungerel 2013, s. 91). Symbolizuje ja réwniez oldzij
na ubraniu jezdzca lub/i na siodle, ktére ktadziono na grzbiecie konia bioracego udziat
w wyscigu.

Zachowania uczestnikow ,,trzech meskich gier”, demonstrujacych sile, zrecznos$é, cel-
nos¢, szybkos¢, wytrzymalos¢, wzmacnialy sily zyciowe przyrody, zapewniaty ich konty-
nuacje¢, pelnily réwniez funkcje ochronne. Zniszczenie sil nieprzyjaznych cztowiekowi,
wystepujacych m. in. w postaci chordéb, bedacych metonimia $mierci, straty, niepowodze-
nia, bylo podstawowym celem zawodéw luczniczych. Strzelano do rzemieni zwinigtych
w klebuszki, rzadziej — do owczej skory lub skorzanej pitki. Kazdy celny strzal byl nagra-
dzany przez widzow okrzykiem uuu-chaj! Wydawano go, wstajac z miejsca i podnoszac
rece w gore. W ten sposob, jak wynika z zanotowanych przeze mnie informacji, chwalono
celnego fucznika, zachecajac go do dalszej walki. Jednoczesnie odstraszano przeciwnikow
zazdrosnych o sukcesy najlepszych graczy oraz moce, ktére mogly im zagrozi¢, a takze
zniszczy¢ zycie i wszelkie jego przejawy. Im blizej konica zawoddéw, tym okrzyki stawaly sie
glo$niejsze. Niektorzy rozméwcy wyjasniali, ze wznoszono je, by obudzi¢ ducha-opiekuna
miejsca®, gdyby jeszcze spal. Jego ,,przebudzenie” bylo znakiem zmiany w cyklu rocznym,
a zarazem umozliwialo ja. Wierzono, ze celno$¢ tucznikéw ma wplyw na przyszlos¢ repre-
zentowanej przez nich grupy. Celne strzaly byty zapowiedzig pomyslnosci, zwycigstwa sit
zyciowych i kojarzonych z nimi débr (Kabzinska-Stawarz 1987, s. 69-72).

Szacunek, jakim darzono najlepszych zawodnikow uczestniczacych w turniejach tucz-
niczych i zapasach, szybkie konie oraz jezdzcow, ktorzy je dosiadali, nie wynikal wytgcznie
z podziwu dla ich umiejetnosci. Najwazniejsza, moim zdaniem, byla $wiadomos¢ udziatu
tych osob i zwierzat w wymianie sil, od ktdrej zalezalo przetrwanie grupy, jej rozwdj i ja-
kos¢ jej egzystencji. Zdaniem Sajncogta Wanczinbala, ,w czasach starozytnych wymiana
[...] sily zyciowej” ¥, jaka dokonywala si¢ dzigki ucztom i zawodom, miata o wiele wiek-
sze znaczenie niz wymiana rozpatrywana jedynie w kategoriach ekonomicznych (Sajncogt
2000, s. 46, cyt. za: Oyungerel 2013, s. 23). Do takiego wniosku prowadza réwniez badania,
jakie przeprowadzilam na terenie Mongolii. Na ich podstawie mozna przede wszystkim
mowié o zwigzku wspétzawodnictw z wzmacnianiem i podtrzymywaniem sit zyciowych,
ich odrodzeniem, kontynuacja i ochrong, z przywracaniem i podtrzymywaniem fadu,
harmonii w $wiecie. Potwierdzaja one réwniez asocjacje tych sil z bogactwem, szeroko
rozumiang pomy$lnoscig, powodzeniem, szczesciem, dobrym losem, opieka Nieba, wital-
nosciy, energia.

2 Okres letnio-jesienny to czas obfitosci mleka i produktéw mlecznych. Obchodzone jest woéwczas m. in.

$wieto pierwszego mleka oraz $wigto pierwszego kumysu (na ten temat patrz np. Serruys 1974; Sodnom
1965).

Najczesciej postugiwano sie terminem lus sawdag.

Autor pisze o sile an’.
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Zwycigstwo we wspolzawodnictwach interpretowano, jak wspomnialam, jako zapo-
wiedz pomyslnosci dla grupy reprezentowanej przez najlepszego zawodnika. Zjawisko to
nalezy rozpatrywaé w szerszym kontekécie. Dla kultury mongolskiej charakterystyczne
jest podporzadkowanie jednostki interesom wspdlnoty, przede wszystkim rodziny, pola-
czonej silnymi, rozlegltymi wiezami (Oyungerel 2016, s. 140, wigcej patrz: ibidem, s. 139-
145). Z badan przeprowadzonych przez S. Szynkiewicza w zachodniej Mongolii, wsrod
mongolskojezycznych Ojratéw, wynika, Ze jeszcze na poczatku XX w. wystepowata tam
»zawezona forma wielkiej rodziny, mianowicie rodzina nie podzielona [...] U Chalcha-
sow forma ta wystepowala w tym okresie raczej wyjatkowo” (Szynkiewicz 1981, s. 106).
Zdaniem cytowanego badacza, mozna moéwic¢ o ,przezytka[ch] wielkiej rodziny”, np.
»w sferze warto$ciowania form zycia rodzinnego [...]” (ibidem, s. 107). ,,[I]nstytucja ta
znajdowata sie w stadium rozkltadu’, ,wigzy organizacyjne [...], gospodarcze [...] [i] kultu-
rowe [...] byly [jednak] na tyle wyrazne, ze mozna je okresli¢ jako wtasciwe wielkiej rodzi-
nie” (ibidem, s. 106-107). Szynkiewicz podkreslit, ze ,,[w]spotzaleznos¢ jednostki, rodziny
i spoleczenstwa jest trwala wartodcig kultury mongolskiej” (ibidem, s. 110, por. ibidem,
s. 79). W kulturze tej ,ideat[em] wiezi spofecznej [...] jest dazenie do nadania wszyst-
kim stosunkom miedzyludzkim charakteru wigzi rodzinnych” (Oyungerel 2013, s. 86).
Szczegolnie miejsce zajmuje tu ,,[d]balos¢ o stosunki migdzyludzkie, dazenie do harmonii
w nich, stawianie intereséw grupy ponad wlasny interes” (ibidem, s. 142).

Wspolzawodnictwa weselne

Jednym ze sposobow demonstracji sit zyciowych (przypisywanych przede wszystkim
mezczyznom) sg wspolzawodnictwa weselne. Oczekiwano zwyciestwa strony pana mlo-
dego. W przesztosci decydowalo ono o zawarciu malzenstwa (patrz np. Kabzinska-Stawarz
1993, s. 105-106; O¢ir, Galdanova 1992, s. 38*'; Wasilewski 2015 (2016), s. 72-75). Wspot-
zawodnictwa weselne s3 interpretowane przez Jerzego Stawomira Wasilewskiego ,jako
cigg dzialan symbolizujacych przejmowanie przez grupe pana mlodego kolejnych atrybu-
tow panny mlodej czy praw do ich posiadania” (Wasilewski 2015 (2016), s. 75). Jedno ze
wspotzawodnictw, opisanych przez tego badacza na podstawie informacji zgromadzonych
podczas pobytu wérdd Torgutéw w somonie Bulgan, polegalo na odnalezieniu dutki piéra
ukrytej w ubraniu panny mlodej lub ,w zakamarkach [jej] ciala” (ibidem, s. 71). Poszuku-
jacym byl mezczyzna reprezentujacy strong pana mlodego (ibidem, wigcej patrz: ibidem,
s. 71-72, 82-84). Inne wspdlzawodnictwa weselne, popularne u Torgutéw, polegaly na
walce o wojlokowy dywanik, ,,«przeciggani[u] skory»* [...] pod progiem jurty” (ibidem,
s. 73)* oraz ,«wrzucani[u] strzelby»” do jurty przez otwér okienno-dymnikowy - toono
(ibidem, s. 72). Przez otwor ten wrzucano takze baranig kos¢ goleniowa, ktorg nalezato

31 Autorzy podajg przyklady wspotzawodnictw weselnych popularnych u mongolskojezycznych Bajatow.
Nalezaty do nich np. walka o ,nowg jurt¢” i dywanik. Mezczyzna musiat réwniez utrzymac réwnowage,
stojac na worku z koziej skory napelnionym wodg, lezagcym na progu jurty. Jeli sie zachwial lub upadt, nie
dochodzito do zawarcia matzenstwa (Ocir, Galdanova 1992, s. 38).

Byla to ,,$wiezo przygotowan[a]” skora owcy lub kozy (Wasilewski 2015 (2016), s. 74).

Na rozcigganiu wojloku (szirdeg tatach) i przeciaganiu liny (ols dees tatalcach) polegaly popularne gry,
bedace sprawdzianem sit ich uczestnikéw, organizowane na pastwiskach w okresie letnio-jesiennym (Lub-
sanov 1971, s. 206).
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wczedniej odebrac uciekajacemu z nig jezdzcowi (ibidem, s. 72-73, 80-81; por. Szynkiewicz
1990, s. 78-79). Odwotujac si¢ do symboliki kosci goleniowej owcy, opisanej przez S. Szyn-
kiewicza (1989, 1990), Wasilewski interpretuje zawody, w ktorych wystepuje wspomniana
ko$¢, jako walke o przynalezno$¢ rodowa panny miodej” (Wasilewski 2015 (2016), s. 75).
Kos¢ goleniowa owcy jest ,symbol[em] linii pochodzeniowej” (ibidem, s. 75, patrz tez
ibidem, s. 76-77), ,,ciagtodci pokrewienstwa” (Szynkiewicz 1981, s. 105). Symbolizuje po-
krewienstwo patrylinearne, ide¢ pochodzenia, poczatku (Szynkiewicz 1990, s. 74-75). Jest
takze symbolem plodnosci (ibidem, s. 74-75, 77, 79)*.

Stawoj Szynkiewicz wymienia wiele przyktadow wystepowania kosci goleniowej owcy
w mongolskich obrzedach zwigzanych z narodzinami dziecka, weselem i pogrzebem, jak
réwniez z obchodami przelomowych momentéw cyklu rocznego, omawiajac jej symbo-
like oraz pelnione przez nig funkcje, m. in. mediacyjne. Wspomnianej kosci przypisy-
wano udzial w nawigzywaniu i podtrzymywaniu relacji miedzy osobami zyjacymi i ich
zmartymi przodkami (rzeczywistymi lub/i mitycznymi)*, duchami opiekunczymi (Szyn-
kiewicz 1990, s. 75, 77-81). Ko$¢ goleniowa zajmuje wazne miejsce w rytuatach, maja-
cych zapewni¢ pasterzom pomyslnos¢ i blogostawienstwo tych, od ktérych zalezala ich
egzystencja (ibidem, s. 75, 77)*. Uzywano jej takze podczas zabiegéw leczniczych (ibidem,
s. 77, 79). Wrzucenie kosci goleniowej owcy przez toono ma znaczenie symboliczne. Wie-
rzenia mongolskie méwig o duszach nienarodzonych dzieci, ktore przebywaja w okolicach
Gwiazdy Polarnej. Przenikajg one do jurty przez otwér okienno-dymnikowy (ibidem,
s. 78-79). Droge te ,,przeciera” wspomniana ko$¢, majaca symboliczny zwigzek z ptod-
noscia, pokrewienstwem (ibidem). Podczas uczty weselnej mtodzi, trzymajac w dfoniach
kos¢ goleniowa owcy, modlili sie do storica (czasem takze do ksi¢zyca), do duchéw opie-
kunczych rodziny i do samej kosci. Po trzech dniach od ceremonii weselnej zawieszano ja
u wezglowia 16zka matzonkow, by wspomagata ich ptodnos¢ (ibidem, s. 79).

Andras Rona-Tas, podczas pobytu na terenie Darigangi, zapisal informacje o zwycza-
ju weselnym polegajacym na obowiazku zgniecenia kostki owcy przez pana mtodego. Od-
bywalo sie to w trakcie poczestunku przygotowanego przez rodzicéw panny mlodej, w ich
jurcie, zanim orszak weselny wyruszyt do jurty rodzicéw pana miodego. Kostke nalezato
zgnie$¢ kciukiem prawej dloni (Réna-Tas 1965, s. 317)”. Cytowany autor nie wyjasnia zna-
czenia opisanego zwyczaju, dodaje natomiast, ze ,,[z]gnieciong kostke mloda para bierze
sobie pod glowe w noc poslubng” (ibidem). Zachowanie to wskazuje na jej symboliczny
zwigzek z plodnoscia™.

3 W kulturze mongolskiej, ,,[w] koncepcji rodziny [...], akt zawarcia malzenstwa jest mniej istotnym ele-
mentem niz cel posiadania potomka i kontynuacja linii meskiej [...]” (Oyungerel 2016, s. 140).

% Por. informacje o wierze w zwigzek miedzy zywymi i ich zmarlymi przodkami, interpretowany jako
»wspolnota losu” (Oyungerel 2016, s. 140).

% Szczegolng role pelnili tu przodkowie okredlani terminami dzaja, ongon, opiekujacy sie zyjacymi, majacy
wplyw na ich pomyslno$¢ (Szynkiewicz 1990, s. 81).

7 A. Rona-Tas zanotowal, Ze ,pan mlody musi [...] zgnie§¢ podang mu kostke owcy” (Réna-Tas 1965,

s. 317), nie zamiescil jednak informacji o osobie, ktora podawata te kostke panu mlodemu; nie sadze, by

byla to osoba ,,przypadkowa”

Podczas moich badan na terenie Mongolii nie zetknelam sie z informacja o zgniataniu astragali w jakiej-

kolwiek sytuacji. Ze wspomnianym zachowaniem nie spotkata sie rowniez Oyungerel Tangad.
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Rona-Tas opisal rowniez zawody organizowane po opuszczeniu jurty rodzicow kobie-
ty przez mlodych, ktérzy, wraz z towarzyszacym im orszakiem, udawali si¢ w strone jurty
rodzicéw mezczyzny. W chwili, w ktérej osoby obecne w tej jurcie zauwaza

[...] pochdd wiozacy panng mloda, dwaj ludzie dosiadaja najszybszych koni,
zabieraja z[e] sobg glowe owcy i dzban herbaty i galopuja w strone weselnego
pochodu. Po podjechaniu do orszaku, rzucaja przed nim glowe owcza i wyle-
wajg herbate, a nastepnie zawracaja i co kon wyskoczy oddalaja sie. W orszaku
panny mlodej upatrzony jest z gory doskonaly jezdziec, ktory rusza za nimi w
poscig. Musi on dogoni¢ dwoch uciekajacych, bo w przeciwnym razie jest to zly
omen dla panny miodej (ibidem, s. 318)>.

Po uplywie trzydziestu dni od wesela malzonkowie wyruszali w odwiedziny do rodzi-
cow kobiety. Powtarzano wowczas czynnos¢ ,zgnieceni[a] owczej kostki” (ibidem, s. 325).
Nalezy doda¢, ze zachowanie to miato znaczenie symboliczne, zamykato bowiem cykl ob-
rzedow zwigzanych z zawarciem malzenstwa. Jak podaje Rona-Tas: ,Na tym konczg si¢
uroczystosci weselne” (ibidem).

W ksiazce, na ktdra sie tu powoluje, pojawia sie¢ wzmianka o kosci goleniowej ,,prze-
znaczonej dla pana mlodego”. Koé¢ te kladziono posrodku talerza z migsem, ktérym cze-
stowano mlodego i towarzyszacych mu dwdch druzbow (ibidem, s. 317). W kolejnych
fragmentach tekstu jest mowa o ,,kostce owcy” (ibidem, por. ibidem, s. 325). By¢ moze,
informacja ta dotyczy kosci skokowej — astragala (mong. szagaj), ztaczonej z koscig gole-
niowa. Przypuszczenie to nasuwajg nastgpujace dane: u Torgutéw pan mlody odrywal od
kosci piszczelowej astragal, a nastepnie zabieral go ze sobg (Wasilewski 2015 (2016), s. 72-
73). Z informacji ustnej, jaka uzyskatam od S. Szynkiewicza podczas jednego z pobytow
w Mongolii, wynika, ze w trakcie uczty odbywajacej si¢ w jurcie rodzicow panny mlodej
malzonkowie modlili si¢, trzymajac kos¢ goleniowa owcy. Mezczyzna trzymal jeden ko-
niec, kobieta natomiast drugi - ten, z ktérym faczy si¢ astragal. Dodam, ze obie kosci
symbolizuja ptodnos¢ (wiecej patrz: Szynkiewicz 1990).

Gry z uzyciem astragali

Tradycyjne gry mongolskie mozna podzieli¢ na wiosenne i letnio-jesienne (wigcej
patrz: Kabzinska-Stawarz 1988)*. Stanowig one cze$¢ obrzedow zwiazanych z uroczysty-
mi obchodami przetomowych momentéw cyklu rocznego. Okres letnio-jesienny to czas
gier ruchowych, dynamicznych, z duzg liczbg uczestnikéw (jest to nierzadko kilkadzie-
sigt 0s6b), gry wiosenne natomiast nie wymagaja na 0gé! zmiany miejsca, rozgrywane sg

¥ Zachowania odnotowane przez wegierskiego etnografa przypominajg, moim zdaniem, torguckie zwyczaje

weselne zwigzane z pogonig za baranig koécig goleniowg, opisane przez J.S. Wasilewskiego (2015 (2016),
5. 72-73, 80).

" Jak mi méwiono, zima nie byla czasem gier. Grano jedynie sporadycznie, np. w szachy, warcaby lub kosci
(astragale), przede wszystkim po przekoczowaniu na zimowe pastwiska. Nalezy zauwazy¢, ze jest to sytu-
acja zmiany (Kabzinska-Stawarz 1988, s. 144-145). W takim kontekscie czasowo-sytuacyjnym wystepo-
waly réwniez gry wiosenne, inicjowane podczas obchodéw Nowego Roku, i gry letnio-jesienne, w ktore
zaczynano gra¢ w 1-2 dniu lata.
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w jurcie lub w jej poblizu, bierze tez w nich najczesciej udzial kilku graczy (2-6). Do naj-
bardziej popularnych naleza gry planszowe oraz gry z uzyciem astragali. Tym ostatnim
chciatabym poswigci¢ te czes¢ artykulu.

Jak w wielu innych kulturach, takze w kulturze mongolskiej astragale s3 symbolem
zycia, ptodnosci, bogactwa (mierzonego np. liczbg zwierzat w stadzie). Symbolizuja tez
gospodarke pasterska i zmiane (wiecej patrz: Kabzinska-Stawarz 1983, s. 257-266, 291-
294). Jeszcze w poczatkowych latach XX wieku gry z uzyciem astragali byty obowiazko-
we podczas obchodéw Nowego Roku. Uczestniczyli w nich mezczyzni i kobiety, starcy
i dzieci. Grano w dzien i w nocy. Cagaan Sar to czas poczatku, odradzania si¢ wszelkiego
zycia, jego odnowy. S. Szynkiewicz zwrdcil uwage na zwigzek tego $wigta z przejsciem od
chaosu do réwnowagi, porzadkiem, wprowadzeniem tadu. Wspomniany chaos ma wy-
miar ,,ziemski, znamionujacy pierwociny zycia czlowieka. [...] to swego rodzaju antyswiat
stanowigcy przeciwienstwo znanego nam porzadku spolecznego” (Szynkiewicz 1981,
s. 192). Jak wynika z przeprowadzonych przeze mnie badan, gry z uzyciem astragali byly
wyrazem radoséci z powodu noworocznego $wigta, podkreslaly zmiane w cyklu kalenda-
rzowym, wspomagaly tez i chronily odradzajace si¢ w tym czasie sily zyciowe. Z tego m.
in. wzgledu istotne znaczenie mialo uczestnictwo jak najwiekszej liczby osob* oraz nie-
przerwana gra podczas poczatkowych (1-3) dni Nowego Roku. Podobnie jak w przypadku
erijn gurwan naadam, gry noworoczne mialy ucieszy¢ przyrode, duchy opiekuncze, go-
spodarzy miejsca. Oczekiwano od nich wzajemnosci, obdarowania uczestnikéw gier i ich
rodzin pomyslnoscia (potomstwem, licznymi stadami i dobrymi warunkami ich wypasu).
Z wynikéw wrézono o przysztosci w nadchodzacym roku (Kabzinska-Stawarz 1983, 1984,
1988, s. 149-152). Wskazujac na zwigzki noworocznych gier i ich rezultatéw z bogactwem,
pomyslnoscig, ptodnoscia, czes¢ 0sob uczestniczacych w badaniach postugiwala sie poje-
ciami: bujan, chiszig, rzadziej — dzaja. Przypomne, ze tymi terminami okreslane sg sity zy-
ciowe bogactwa, plodnosci i — generalnie - pomyslnosci. Na tej podstawie mozna méwic
o0 zwigzku wspomnianych zachowan z owymi sitami.

Gry, w ktorych uzywano astragali, polegaly np. na tym, by - postepujac zgodnie z okre-
$lonymi regulami - zebra¢ jak najwiecej koéci rozrzuconych na podtodze jurty, na ziemi
lub stoliku. Im wiecej kosci zgromadzil gracz, tym wiekszej liczby zwierzat hodowlanych
mogla spodziewac sie wspdlnota, ktorg reprezentowal. Tym wigksza pomyslno$¢ miata by¢
jej udziatem. W grze zwanej szagaj sziiiirech® zbieraniu kosci towarzyszylo podrzucanie
metalowej plecionki, zwanej sziiiir (przypominajacej, zdaniem niektérych rozmoéwcow,
kolczuge). Plecionke okreslano réwniez mianem strzaly (mong. sum). Niektorzy gracze,
podrzucajac sziiiir/sum, starali si¢ dotkna¢ nim/nig otworu okienno-dymnikowego jurty
(toono). Jeden z rozméwcow stwierdzil, ze takie zachowanie jest niedopuszczalne. Wydaje
mi sie jednak, ze - jesli odwolamy sie do symboliki toono - mozna je uznac za uzasad-
nione. Jak wspomniatam, miejsce to jest kojarzone z narodzinami (Szynkiewicz 1990, s.
78-79), z Niebem i kierunkiem ,,ku gorze’, z ktérym taczono pomyslnos¢ (Kabzinska-Sta-
warz 1983, s. 267-268). Idac tym tropem, mozna przyjac, ze sziitir przenosil na ziemie sily,

1 Mozna bylo gra¢ w niewielkich grupach (2-6 0sdb), istotne znacznie miato natomiast powszechne uczest-
nictwo w grach noworocznych.

2 Wystepowala ona rowniez pod nazwa: szagaj atgach, szagaj cochich (zachodnie rejony Mongolii) oraz sza-
gaj andraa, szagaj awach (centralna cze$¢ kraju).
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od ktorych zalezala pomyslnos¢ pasterzy. W trakcie badan odnotowatam, ze - podnoszac
rozrzucone astragale — gracz powinien zrobic to tak, by jedna z kosci wystawata spomigdzy
palcow. Na te kos¢ nalezalo ztapac sziiiir. W taki sposob, zdaniem jednego z rozméwcow,
pokazywano, ze dlon jest pelna. Nasuwa si¢ przypuszczenie, ze zachowanie to miato sym-
bolizowac (i jednocze$nie przyciaga¢) dostatek, obfitos¢, wszelka pomyslnosé.

W grach widziano nie tylko sposdb przyciggania pomyslnosci. Dzigki nim dokony-
wano réwniez symbolicznego podziatu bogactwa, ktorego zrodlem jest Niebo. Rozméwcy
mowili réwniez o dzieleniu bogactwa nalezacego do duchéw opiekunczych, gospodarza
miejsca, przyrody (ibidem, s. 269). W jednej z gier, zwanej aduu chumich, astragale sym-
bolizuja tabuny koni. Jej uczestnikami sg przede wszystkim mlodzi mezczyzni (od 16 do
40 roku zycia). Gra polega na podrzucaniu 3-5 astragali i przenoszeniu ich z zewnetrznej
strony dfoni, zwanej w grze gora (uul) lub Niebem (Tengri), na strong wewnetrzna, zwa-
na stepem (fal). Im wiecej astragali udalo si¢ przenies¢ z ,,Nieba” na ,step”, tym wiekszej
pomyslnosci, bogactwa, mierzonego liczba koni w stadzie, mogli spodziewac si¢ pasterze
(ibidem, s. 266). W kulturze mongolskiej konie faczone s3 z Niebem. Symbolizujg zmiane,
przejécie (ibidem, s. 265, 291), bogactwo, prestiz, sa wyznacznikiem pozycji spolecznej,
miejsca w hierarchii (Szynkiewicz 1981, s. 30-31). Tych, ktorzy nie posiadali koni, uwa-
zano za nedzarzy (ibidem, s. 208). Mongolowie znaja wiele gier, w ktérych astragale sym-
bolizujg konie. Oprocz wspomnianej tu aduu chumich, sa to np.: mor’ uralduulach (mor’
uraldan), churdan mor’, charajlt, morin buuchia (wigcej patrz: Kabzinska-Stawarz 1983,
s. 292-294). Rowniez te gry faczono z pomyslnoscia, bogactwem, a takze - z kontynuacja
zycia.

Jeszcze w potowie XX wieku popularng gra noworoczng byta alag melchij orich, po-
legajaca na dzieleniu miedzy jej uczestnikow astragali, z ktérych uprzednio zbudowano
figure zaby. W grze postugiwano si¢ szeScienng kostka z oczkami. Podziat alag melchij od-
bywat si¢ zgodnie z liczbg wyrzuconych oczek (wigcej patrz: ibidem, s. 260-264, 272-275)*.
Mongotowie wierzyli, ze dzielagc wspomniang figure w trakcie gry, dokonuja podziatu bo-
gactwa, zyskujg cze¢$¢ z niezmierzonych zasobow Nieba, przyrody, zapewniaja sobie réw-
niez dlugie zycie. Alag melchij budowano nie tylko w okresie noworocznym, lecz takze np.
w sytuacjach zagrozenia zycia lub zdrowia, by - jak méwiono - odstraszy¢ zte sity (ibi-
dem, s. 260-261). Z odstraszaniem i niszczeniem sil zagrazajacych ludziom i zwierzetom
taczono réwniez gre szagaj charwach*. Grano m. in. podczas epidemii choréb (ibidem,
s. 288-289). Zadaniem grajacych bylo stracenie (,,zestrzelenie”) astragali lezacych na pod-
todze, na skrzyni lub na progu jurty. Role strzaly petnity astragale ,wystrzeliwane” z dfoni
lub umieszczonej na niej deseczki. W rejonach gobijskich zamiast deseczki uzywano ko$¢
goleniowg wielblada (ibidem, s. 287-288). Podobnie jak podczas zawodéw tuczniczych,
w grze tej, po kazdym udanym strzale, wznoszono okrzyk uuu-chaj! Mial on motywowac
zawodnikow, a zarazem odstrasza¢ sily zagrazajace zyciu.

Niektdrzy rozméwcy wspominali, ze w czasach ich miodosci (poczatkowe dekady XX
stulecia) starcy straszyli dzieci i mlodziez karami, jakie mialo zesta¢ Niebo za gre w niewta-

¥ Z moich badan wynika, ze figure alag melchij budowano przede wszystkim w zachodniej i centralnej czeéci
Mongolii, zwyczaj ten nie wystepowal natomiast w potudniowo-wschodnich rejonach kraju (Kabzinska-
Stawarz 1983, s. 261).

# U Chalchaséw gra ta znana bylta réwniez pod nazwg jeson tochoj (ibidem, s. 285-289, 291).
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$ciwym czasie. Zakaz dotyczyl np. gier z uzyciem astragali poza okresem noworocznym
(i - szerzej — wiosennym) (ibidem, s. 256). W zachodniej cz¢$ci Mongolii zanotowatam in-
formacje o zakazie gry w domino podczas obchodéw Nowego Roku. Nieprzestrzegajacym
tego zakazu grozito ubdstwo. Ich stada mialy przesta¢ si¢ mnozy¢. Wierzono, ze opusci ich
szczescie (ibidem, s. 282). Konsekwencje niewltasciwego zachowania® mieli odczué zardw-
no gracze, jak i ich rodziny. Gra poza przewidzianym dla niej okresem mogta tez wywotaé
ospe¢*. Podczas epidemii tej choroby nie wolno byto gra¢ w domino. We wschodnich rejo-
nach kraju nie grano w nie w okresie noworocznym, nie obowiazywal natomiast zakaz gry
w czasie epidemii ospy. Wierzono, ze wspomniana gra jest skuteczng bronig w walce z tg
chorobg. Mieszkancy zachodniej Mongolii, ktérzy uczestniczyli w badaniach, méwili, ze
zakaz gry w domino podczas Cagaan Sar nie obowigzywal u Chalchasow, przedstawiciele
grupy Chalcha nie potwierdzili jednak tej informacji (ibidem, s. 282-283; wiecej na temat
tej gry patrz: ibidem, s. 281-285).

Zamiast podsumowania

Mongolia pojawita sie w moim zyciu niespodziewanie. Zaproszeniem do jej poznania
byla wspomniana juz ksigzka wegierskiego etnografa A. Rona-Tasa (1965), zatytulowana
Mongolia. Sladami nomadéw. Dostatam ja w prezencie od mamy, kiedy chodzitam do li-
ceum. Marzytam wéwczas o podrdézach do Indii i Japonii. Czytalam reportaze i ksigzki po-
dréznicze, przede wszystkim z publikowanej przez Wydawnictwo ,,Iskry” serii: ,,Naokoto
$wiata” oraz dzieta ukazujace sie w serii ,,Zycie codzienne w..”, edytowanej przez Paristwo-
wy Instytut Wydawniczy, nie my$lalam jednak o Mongolii. Nie potrafi¢ dzi§ powiedziec,
co wzbudzilo moja ciekawos$¢ podczas lektury ksigzki A. Rona-Tasa, na co zwrdcitam uwa-
ge. Nie miatam jeszcze w zwyczaju czytania z oléwkiem w reku, zakreslania fragmentow,
ktére mnie szczegolnie zainteresowaly, umieszczania na marginesach komentarzy, wy-
krzyknikéw i znakéw zapytania. Nie wiem, czy pojawito si¢ wowczas marzenie o podrdzy
do Mongolii¥, po wielu latach moge jednak stwierdzi¢ z pewnoscia: ziarno zostalo zasiane!

Kiedy bytam na I roku studiow*, dwczesny mgr S. Szynkiewicz zapytal uczestnikow
prowadzonych przez niego ¢wiczen z etnografii spoteczenstw plemiennych, ktory z kon-
tynentéw jest najblizszy naszym zainteresowaniom. Bez wahania odpowiedziatam: Azja!

* W kulturze mongolskiej ,dychotomia: wlasciwy - niewlasciwy” stanowi jedng z podstawowych ,katego-
ri[i] podzialu” (Oyungerel 2013, s. 82). Odgrywa ona szczegélng role w kulturze, w ktdrej ,,brak jest poje¢
obiektywnej prawdy, dobra czy zla” (ibidem).

% Mongolskie legendy méwig o powstaniu domino z kosci dwunastoletniego chlopca, ktory zmart gwal-
towng $miercig (jako jedna z przyczyn zgonu wymieniana jest ospa). Ojciec chopca stworzyl domino, by
w symboliczny sposob przedluzy¢ zycie ukochanego dziecka, uczyni¢ syna nie§miertelnym (Kabziriska-
-Stawarz 1983, s. 282). Podobny cel przyswiecal twércy popularnego instrumentu mongolskiego zwanego
morin chuur. Wlosie i skora ulubionego konia, uzyte do budowy tego instrumentu, mialy zapewnié¢ zwie-
rzeciu nie$miertelno$¢ i uczynic rozstanie z nim mniej bolesnym dla jego wladciciela (ibidem). Oyunge-
rel Tangad podaje, ze ,morin chuur - instrument muzyczny z wyrzezbiona koniskg glowg oraz strunami
z [wlosia — dop. I.K.] z koniskich ogondéw [...] [jest] symbol[em] kontynuacji rodziny oraz sily zyciowej
podtrzymujacej owa rodzing [...]” (Oyungerel 2013, s. 114).

¥ W odlegtych czasach mojej mtodosci podrézowanie nie byto tak tatwe, ani tak powszechne jak obecnie.

# Studiowatam etnografi¢ na Uniwersytecie Warszawskim.
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Bytam chyba jedyna osoba, ktéra wskazala ten rejon $wiata. Prowadzacy ¢wiczenia zapro-
ponowat kazdemu z nas temat referatu, ktory mielismy przygotowac i przedstawi¢ podczas
kolejnych zaje¢ (wedtug wspdlnie ustalonego harmonogramu). Mnie przypadt w udziale
»Azjatycki sposob produkeji”

Przygotowywalam sie do obrony pracy magisterskiej, kiedy S. Szynkiewicz poprosit
mnie o rozmowe. Zapytal czy nadal interesuje si¢ Azja. Kiedy odpowiedziatam twierdzaco,
padlo pytanie czy chciatabym pracowaé w Zakladzie Etnografii Instytutu Historii Kultury
Materialnej PAN. Moim zadaniem byloby opracowanie ankiet przeprowadzonych przez
cztonkow ekspedycji etnograficznej PAN w Mongolii w latach 1970-1974. Dotyczyly one
adaptacji mlodziezy mongolskiej do $rodowiska pasterskiego. Zjawisko to wpisywalo si¢
w szerszy kontekst zmian systemowych, okreslonych przez Danute Markowska terminem
»urbanizacja stepu” (wiecej patrz: Markowska 1969; patrz tez: Dynowski 1973; Markow-
ska, Szynkiewicz 1969). Bylam zaskoczona propozycja pracy w PAN. Postanowitam pod-
ja¢ wyzwanie. Dzielitam pokéj z mgr. S. Szynkiewiczem®. Pamigtam, jak szykowal sie do
wyjazdu do Mongolii (latem 1974 roku). Wowczas jeszcze nie przypuszczatam, ze za rok
dotacze do ekspedycji etnograficznej PAN.

Przed moim pierwszym bezposrednim spotkaniem z Mongolia S. Szynkiewicz udzielit
mi bezcennych wskazéwek dotyczacych m. in. etykiety obowigzujacej w jurcie, ubioru,
wymiany daréw. Dzigki temu uniknetam pomytek, ktére moglyby by¢ odebrane jako brak
szacunku dla mongolskiej kultury i jej przedstawicieli. W towarzystwie znawcy tej kultury
czulam si¢ pewniej. Wiedzialam, ze zawsze moge liczy¢ na jego dyskretng podpowiedz, jak
zachowac si¢ w okreslonej sytuacji, zgodnie z obowigzujacymi regutami. Dolaczytam do
ekspedycji na zaproszenie profesora Witolda Dynowskiego. Miatam kontynuowac¢ badania
ankietowe dotyczace mtodych pasterzy mongolskich. W. Dynowski zachecal mnie réwniez
do wyboru wiasnego tematu badan. Opracowujac wspomniane ankiety, zwrdcitam m. in.
uwage na pytania dotyczace czasu wolnego i réznych form rozrywki. Juz podczas pierw-
szego pobytu w Mongolii mialam okazje obserwowac¢ pasterzy grajacych w kosci (astraga-
le), w gry planszowe (np. szachy, warcaby), uczestniczacych w walkach zapasnikow, przy-
gladalam sie réwniez wy$cigom koni. Wielu moich rozméwcow, odpowiadajac na pytania
o ulubione formy rozrywki, wymienialo wspomniane zachowania. Postanowitam uczynic¢
je przedmiotem analizy, zaczynajac od ich opisu, okreslenia miejsca i czasu wystepowania,
pelnionych przez nie funkgji. S. Szynkiewicz stwierdzil, ze id¢ dobrym tropem, wkraczam
przy tym w przestrzen kultury mongolskiej stabo zbadana przez etnograféw/etnologow.
I tak narodzit si¢ temat pracy doktorskiej: ,,Zachowania ludyczne pasterzy mongolskich”.
Jej opiekunem naukowym, a nastepnie promotorem, zostal W. Dynowski. Po jego $mierci*®
obowiazki promotora przejat prof. S. Szynkiewicz.

Chciatabym Ci, Stawku, podziekowac za wszystkie rozmowy o Mongolii, prowadzone
w IHKM PAN i podczas wyjazdéw badawczych, za zyczliwo$¢ wobec moich mlodzien-
czych pasji, poszukiwan, akceptacje wielu pomyslow, ale tez za surowe i krytyczne stowa,
jakie nie raz padly z Twoich ust pod moim adresem. Byly dla mnie bolesne, wydawaty si¢
niesprawiedliwe, z czasem jednak zrozumiatam, ze krytyka jest czescig dzialalnosci na-
ukowej. Zmusza do refleksji, poszukiwania odpowiedzi na pytania: Moze si¢ myle? Moze

¥ Z czasem stalam si¢ $wiadkiem jego doktoratu i kolejnych awanséw zawodowych.
% Profesor W. Dynowski zmart 30 lipca 1986 r.
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trzeba szukac innej drogi albo innego sposobu przedstawiania swoich pomystow? Trzeba
nauczy¢ si¢ odpowiada¢ na zarzuty, nie zniechecac sig, nieustannie poszukiwaé wlasciwej
$ciezki. Konieczne jest rowniez pogodzenie si¢ z wlasnymi ograniczeniami.

%%

W ,,Przedstowiu” do ksiazki Rodzina pasterska w Mongolii S. Szynkiewicz zaznaczyt,
ze prezentowane w niej materialy sg efektem jego uczestnictwa w pracach ekspedycji etno-
graficznej PAN (w latach 1967-1980). Zauwazyl rowniez, ze wyjazdy badawcze do Mon-
golii stuzyly nie tylko zdobywaniu doswiadczen zawodowych, refleksji nad ,,inng” kultura
i ograniczonymi mozliwo$ciami jej poznania, jak tez nad kultura wlasnej grupy. Stwarzaty
takze okazj¢ ,do $mielszego reinterpretowania faktow juz nazwanych oraz weryfikowania
pogladéw publikowanych wezesniej” (Szynkiewicz 1981, s. 7).

Do wynikéw wiasnych badan powracamy niekiedy po wielu latach, poddajac je rein-
terpretacji i weryfikacji, dopisujac brakujace karty, wskazujac drogi, jakie przywiodly nas
do okreslonych wnioskéw. Impulsem moze stac sie pobyt w tym samym (geograficznie) te-
renie po dlugim okresie nieobecnosci. Oprocz naturalnej zadumy nad zmianami kulturo-
wymi i pytaniami dotyczacymi ,,pracy pamieci” (Wasilewski 2015 (2016), s. 66), moga si¢
wowczas pojawi¢ rozwazania nad ,,ewolucja wlasnej postawy badawczej” (ibidem, s. 65),
nad tym, co udalo si¢ osiaggna¢, jak i nad przyczynami wlasnych ograniczen czy zaniechan.
O takim spotkaniu (po niemal czterdziestu latach) i jego efektach wspomina J.S. Wasilew-
ski, opisujac doswiadczenia z badan realizowanych w somonie Bulgan wéréd mieszkaja-
cych na tym terenie Torgutow.

Bodzcem sklaniajagcym do ,,$mielsze[j] reinterpret[acji] faktéw juz nazwanych oraz
weryfik[acji] pogladoéw publikowanych wczesniej” (Szynkiewicz 1981, s. 7) bywa lektura
prac innych badaczy. W moim przypadku taka role odegrala ksigzka Oyungerel Tangad
(2013). Pojawia si¢ w niej watek sit zyciowych, zwigzanych z witalnoscia, powodzeniem,
zdrowiem, bogactwem, intelektem, pozycja spoleczng, wyobrazeniami o zyciu i $mierci.
Jest tu takze mowa o znaczeniu poszczegolnych rodzajow sit i ich wplywie na ludzkie losy.
Lektura wspomnianej publikacji sprawita, ze powrdcitam mysla do swego - odlegtego juz
w czasie — udziatu w ekspedycji etnograficznej PAN do Mongolii i prac, w ktérych prezen-
towalam wyniki wlasnych badan nad zachowaniami ludycznymi mongolskich pasterzy.
Wskazywatam w nich niejednokrotnie na zwiazki mongolskich gier/wspéizawodnictw
z sitami Zyciowymi. Dzi$ widze, ze zagadnienie to powinno zosta¢ bardziej wyeksponowa-
ne, w okresie, w ktérym prowadzilam badania, nie dysponowatam jednak taka wiedza na
temat sil zyciowych, jakag mam obecnie. Gdybym dzi$ pisala o mongolskich grach/wspot-
zawodnictwach, wyeksponowalabym ten watek, uczynila z niego gléwny motyw pracy,
skonkretyzowatabym informacje, faczac poszczegdlne zachowania z okreslonymi sitami.
Wyjasnilabym tez np., jakie sily sg reprezentowane przez najlepszych zawodnikéw, z ja-
kimi sitami faczono gry/wspoétzawodnictwa i odniesione w nich zwyciestwo. Ostrozniej

°!' Badania przeprowadzone w latach 2012-2015 obejmowaly ,nowe zjawiska spoteczne’, jakimi sg ,,lokalne
i oddolne formy rozwoju i spolecznej samoorganizacji” (Wasilewski 2015 (2016), s. 65). Wcze$niejsze pra-
ce realizowane przez tego badacza, zwiazanego z ekspedycja etnograficzng PAN do Mongolii, dotyczyly
m. in. symboliki zachowan obrzedowych, kategorii czasu i przestrzeni, symboliki jurty oraz zjawiska tabu.
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postugiwatabym si¢ terminami ‘magia; ‘wrézbiarstwo, koncentrujac si¢ przede wszystkim
na sifach zyciowych. Odwotujac si¢ do nich, poszukiwalabym wyjasniet omawianych za-
chowan, ich znaczenia, petnionych przez nie funkcji. Méwigc o grach z uzyciem astraga-
li, interpretowanych przez rozméwcéw jako przyciaganie pomyslnosci i podziat bogactw
nalezacych do Nieba, przyrody, postawitabym kropke nad i, mocniej akcentujac relacje
miedzy tymi zachowaniami i sitami Zyciowymi, ukazujac réwniez ich nastepstwa.

Kiedy Oyungerel Tangad poprosila mnie o napisanie artykutu do tomu dedykowanego
Stawojowi Szynkiewiczowi, pomyslalam, ze wroce do mongolskich gier, eksponujac ich
zwigzek ze wspomnianymi sitami. Nie mam juz, niestety, mozliwosci przeprowadzenia ba-
dan terenowych w Mongolii, odwoluje sie wigc do materialéw zgromadzonych przed laty
iich opracowan przedstawionych w publikacjach, dokonujac ,,$mielsze[j] reinterpret[acji]
faktow juz nazwanych oraz weryfik[acji] pogladéw publikowanych wczesniej™.

Wedlug mojej wiedzy, na rynku wydawniczym wciaz brakuje opracowan dotyczacych
kultury mongolskiej, ktore bylyby wnikliwa analizg zwigzkéw miedzy sitami zyciowymi
i réznego rodzaju grami/wspoétzawodnictwami. Zagadnienie to moze by¢ tematem obszer-
nej monografii. W tym miejscu wskazuj¢ pewne $ciezki interpretacyjne, pragnac zachecié
do podazania nimi kolejnych badaczy.
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