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GRACH WESELNYCH I BARANICH KOSCIACH.
STUDIUM SYMBOLIKI TRUDNE]

Powro6t etnografa w to samo miejsce, w ktorym prowadzit badania terenowe przed
wieloma laty, owocuje zwykle relacjg i refleksja na temat zmiany kulturowej, jaka
musiala si¢ tam dokona¢. Obok takich konstatacji pojawia sie tez autorefleksja w kwe-
stii zmiany sposobu patrzenia przez samego badacza, a namyst nad ewolucja wlasnej
postawy badawczej moze wigzac si¢ ze $wiadomoscig przeobrazen w calej dyscyplinie.
Nieuchronne sg rowniez indywidualne impresje o charakterze nostalgicznym.

W przypadku, ktory zrelacjonuje ponizej, watki te pojawiajg si¢ raczej fragmen-
tarycznie, a w kazdym razie nie one sg zasadniczym przedmiotem tej relacji. Moj
powrot do Torgutow Altaju (somon Bulgan to juz wlasciwie zaaltajska, dzungarska
cze$¢ Mongolii) po niespelna czterdziestu latach - a to przeciez cala epoka, jesli cho-
dzi o skale zmian, zaréwno tych ustrojowych, tyczacych badanego kraju, jak i tych
w zyciu naukowym samego badacza - byl podporzadkowany zespotowym badaniom
nad zjawiskami, jak to si¢ modnie méwi, ,emergentnymi’, dopiero si¢ wytaniajacymi,
ktérych narodziny mozemy naocznie obserwowac. Projekt badawczy, realizowany
w latach 2012-15 nakierowany byl na lokalne, oddolne formy rozwoju i spotecz-
nej samoorganizacji'. O ile moje badania w latach 1976-79 mialy odstoni¢ logike
tradycyjnego systemu symbolicznego mongolskich koczownikéw, o tyle w ostat-
nim projekcie kwestie symboliczne mialy by¢ ukazane jako nierozlacznie zwigzane
z nowymi zjawiskami spotecznymi.

Obserwowalem zatem tworzenie si¢ waznej dla lokalnej spotecznosci obrz¢do-
wosci zbiorowej, zwigzanej ze $wietymi goérami i stojacymi na nich §wietymi kop-
cami - owonami (ceremonie, odtwarzajace dawne obchody ofiarne ovoo tachich).
Widziatem, jak w miejscu, w ktérym szamanizm juz przed stuleciami ustapil miejsca
buddyzmowi, rodzi si¢ szamanska praktyka, by nie rzec ,dzialalnos¢ ustugowa”
Pytalem o stosunek do obiektéw, ktdre jeszcze do niedawna byly punktami kardy-
nalnymi na mapie pasterskiej samoswiadomosci (koczownicze domostwo - jurta,
zwierzeta pasterskie), a dzi§ tracg na znaczeniu, gubigc towarzyszacg im dotad
oprawe symboliczng. Sprawdzalem, ktére z dawnych wyobrazen na temat zyciowej

! Grant NCN Lokalne wymiary rozwoju. Badania nad nowymi formami dzialan rozwojowych i samo-
organizacji spolecznej wsréd Torgutéw z somonu Bulgan w zachodniej Mongolii, kier. Tomasz Rakowski.
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pomyslnosci pojawiaja si¢ w nowym kontekscie wolnorynkowej aktywnosci, w warun-
kach transgranicznego ozywienia handlowego, ktére ma miejsce w Bulganie od czasu,
gdy otwarte zostalo przejscie na granicy z Chinami.

Wkraczajacy po latach w znany teren miatem tez nadzieje, ze w pamigci najstar-
szego pokolenia trwaja jeszcze tresci wierzeniowe i pamig¢ o formach rytualnych,
ktore dzi$ juz realnie nie funkcjonuja, ale stanowia przedmiot refleksji, wspomnien,
a niekiedy takze adaptacji czy rekultywacji. Bytem ciekaw, w jakim tonie sg one for-
mulowane, jak odbywa si¢ praca pamieci, interesowaly mnie tez przejawy aktuali-
zacji znaczenia tych form symbolicznych - niezrozumialych juz przeciez w swych
wczesniejszych sensach.

Przy tego typu powrotach badaczowi towarzysza tez nieuchronnie nadzieje, ze
uda mu sie dokonczy¢ to, czego nie dopelnil przed laty, umocni¢ nie do konca sfor-
mulowane przypuszczenia, zweryfikowac to co niesprawdzone. Przyjezdza on tez
ze $wiadomoscia, czy wrecz obawa, Ze jego uogodlnienia, zbudowane w okresie mlo-
dzienczego entuzjazmu, moga nie wytrzymac tej odnowionej materiatowej weryfi-
kacji. Wierzy za to, ze umiejetniej niz niegdys odniesie si¢ do tych aspektéw badanej
rzeczywisto$ci kulturowej, ktorych nie docenit kiedys, jako ze nie miescily sie w jego
dwczesnym paradygmacie.

W moim przypadku bylaby to kwestia emicznoéci, na ktorg nie bylo miejsca
W pracy zorientowanej na odtworzenie logiki systemu symbolicznego, jaki okreslal
tamtejsze rytualy i wierzenia. Przed laty bylem przekonany, ze calosciowa logika
tego systemu jest wazniejsza od indywidualnych komentarzy i miejscowych uzasad-
nien, ktére moga by¢ nawet barwne, ale nie wyjasniaja istoty czy glebszego sensu
praktyki rytualnej i tekstu mitycznego. Jest to tez problem reprezentatywnosci indy-
widualnej relacji wobec sumy tradycji. Zaréwno dawniej, jak i teraz otrzymywatem
niekiedy od swoich rozméwcéw wypowiedzi nietypowo brzmiace, bardziej zindywi-
dualizowane, w przypadku ktorych trudno okresli¢, na ile oddaja szersze przekona-
nia; towarzyszyly temu komentarze w rodzaju ,potowe tego co wiem - ustyszalem,
a potowe sam dorozumiatem”.

Dla badacza, usilujagcego przerzuci¢ pomost czasowy ponad etnologia sprzed
czterdziestu lat i ta dzisiejszg, kwestig najbardziej klopotliwg jest fakt, ze w badaniu
jezyka symbolicznego nie moze on szukac znaczen tak jak wtedy. Dzi§ wie juz dobrze,
ze sens, znaczenie, symbolika nie tkwig immanentnie w badanym dzialaniu czy jego
materialnym rekwizycie (skad moze je sam, wlasnym wysitkiem myslowym wydo-
by¢), ale wylacznie w glowach tamtych ludzi, a i to nie na zawsze i nie jednakowo, ale
w sposéb i historycznie zmienny, i poddany réznym innym determinantom.

Jednym z postulatéw, ktérych nie moge zlekcewazy¢ jest aktywny udziat czto-
wieka, sprawczego aktora czy kreatora rzeczy i ich znaczen. Odpodmiotowy, emiczny
charakter czy wymiar materii symbolicznej to dla wspdlczesnej antropologii ich
niezbywalny aspekt. Jednakze nadal trudno mi si¢ pozby¢ uczucia, ze emicznos¢
w odniesieniu do symboliki stanowi co$ w rodzaju etymologii ludowej, rzadzace;j si¢
mechanika ubogich, powierzchownych skojarzen i wtérnych racjonalizacji; przykla-
dow dostarcze ponizej - i to bez satysfakcji. Tym bardziej, ze nie jest to dobry czas dla
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oddolnego tworzenia interpretacji symbolicznych, ze nie sg one priorytetem pasterzy
dzisiejszej Mongolii, z zapalem odrabiajacej ,,przeskoczony” (w dawnym propagan-
dowym wizerunku - przez jezdzca w galopie) etap kapitalizmu.

Ale z drugiej strony takze i dwczesna, ,,postepowa” Mongolia, nie zdawala si¢ by¢
dobrym polem do badan myslenia mitycznego czy symbolicznego. Tyle ze - co lepiej
wida¢ dopiero z dzisiejszej perspektywy — tzw. ustrdj socjalistyczny owego czasu,
mimo drakonskich srodkéw likwidacji tradycyjnych sktadowych kultury, zwlaszcza
religii, nie odnidst pelnego sukcesu. Nie pozwalajac na oddolng aktywno$¢ w obsza-
rze bytowym oraz odgdrnie nie dopuszczajac do wyjscia na §wiatowg arene, okazat
sie niejako zamrazarka, w ktdrej przechowaly sie nawet tre$ci niepasujace do dekla-
rowanych idei postepu; trwaly one w pamieci mimo zakazéw i propagandy, bo nie
byly jeszcze poddane kapitalistycznej, wielkorynkowej modernizacji, nie méwigc
juz o globalizacji, ktorej przejawy widzi si¢ obecnie w tym kraju (a tym bardziej
w sasiedztwie przejscia granicznego) dostownie na kazdym kroku.

Te etnograficzng konfrontacje przeszlosci i terazniejszosci - jednak tylko w ogra-
niczonym obszarze badania symbolizmu - rozpoczn¢ od pewnego bulwersujacego
fragmentu obrzedu pogrzebowego. Odnaleziony przeze mnie w trakcie badan przed
czterdziestu laty — jako obecny tylko w pamigci rozméwcow, juz wtedy bowiem nie-
praktykowany - dat asumpt do zbudowania szerokiej interpretacji symbolicznej. Ku
mojemu zaskoczeniu, w ostatnich badaniach stwierdzitem jego ponowne, wprawdzie
tylko okazjonalne, wystgpienie, co pobudzilo mnie do jej ponownego przemyslenia.

Przypomne zatem, ze przed laty natknalem si¢ wérod bulganskich Torgutéw na
wspomnienie o zwyczaju zegnania zmarlego, ktérego dokonywano bezposrednio
przed odwiezieniem zwlok na cmentarz. Oto nagie ciato, przykryte calunem, spo-
czywa przez dwa lub trzy dni w opustoszalej jurcie, odwiedzanej sporadycznie przez
kogo$ z rodziny tylko po to, by uzupelni¢ masto w ptonacych lampkach. Zmarty
lezy na boku — mezczyzna na prawym, kobieta na lewym, a zatem w potowach jurty
przeciwnych niz zawsze - z nogami lekko ugietymi. Prawg reke ma ulozong pod
bokiem, tak by dlon byta przy twarzy, a palce zastanialy oczy, nos i usta; lewa reka
lezy na biodrze, a konkretnie tak, by palce znajdowaly si¢ w okolicy odbytu. Nie
dopowiadajac znaczenia tego ostatniego gestu powiem tylko, iz przekaz ten, uzyskany
jeszcze w naszych dawnych badaniach, zaskakujaco koresponduje ze szczegotami
pochowkow, odnotowanymi np. przez archeologie archaicznych Chin, w ktérych
stosowano nefrytowe zatyczki do wszystkich otwordw ciala.

Przed samym wyprowadzeniem do jurty wchodza najblizsi, za$ mistrz ceremonii
— kto$ ze znajomych, wyznaczony na tej zasadzie, zZe urodzil si¢ w roku astrologicznie
zgodnym z rokiem urodzenia zmartego — siada na jej progu. Ten ostatni fakt musi
budzi¢ zdziwienie, albowiem prog to miejsce, ktérego normalnie nie wolno potracaé
nogami, stawac czy siada¢ na nim. Po wtore, niezwykly jest i sam przysiad — w pozy-
cji przykucnietej, na palcach stop, z posladkami na pigtach, z udami skierowanymi
roéwnolegle na wprost i kolanami wiszacymi w powietrzu. Pozycja taka, zupelnie inna
od standardowego przysiadania na podkurczonej jednej nodze, byta poza ta okazja
oblozona zakazem, podobnie jak samo miejsce.



68 JERZY S. WASILEWSKI

Co wiecej, 6w czlowiek zegnajacy zmarlego ma wyglad szczegélny, wrecz niesto-
sowny. Powinien zrobi¢ surowa mineg i mie¢ groznie zmarszczone brwi; czapke na
glowie ma odwré6cona tytem do przodu, odziez, tacznie z koszulg - rozpieta i szeroko
rozsunietg na piersiach, za$ rekawy — nieobyczajnie wysoko zawiniete; to rozchel-
stanie sprawia, ze wida¢ troche golego ciala. Na wszelki wypadek dodam, ze cho¢
mongolskiej obyczajowosci daleko do purytanskiej wstydliwosci, to przeciez reguly
etykiety nakazujg, by nawet przed podaniem reki na powitanie obciaggna¢ rekawy czy
mankiety, tak by nie eksponowac¢ golizny. Sam sposéb zawiniecia brzegéw odziezy
jest przy tej okazji odmienny niz przy zwyktym ,zakasywaniu rekawow” — zawija
sie je do $rodka, by szczelnie przylegaly do ciata; gdyby kto$ zrobil tak na co dzien,
zostaloby to uznane za muujor - dziatanie zlowrézbne, i natychmiast skorygowane.
Wszystko to zupelnie nie pasuje zatem do miejscowych wyjasnien, ze takie dotykanie
zmarlego wykonywane jest ,,na znak szacunku”

Dzialanie, ktérego ma on zaraz dokonac¢, nazywa si¢ gara churach, ale wbrew swo-
jej nazwie to ,,dotkniecie rekami” nie jest wykonywane samymi dfonimi, cho¢ i taki,
mniej niezwykly wariant byl powszechnie praktykowany w pozostalych czesciach
Mongolii, a tez u Torgutéw jest dzi$ najczesciej stosowany — z wyjasnieniem, ze cho-
dzi tu o poruszenie czy pobudzenie zmartego (chtinddech). Mistrz ceremonii robi to
bowiem za pomocg drewnianej zerdzi, wyjetej z dachu jurty, a doktadnie z nadproza,
do ktdrej na znak szacunku przywiagzano szarfe chadag (albo kawalek bialej tkaniny,
cagaan alczur, ktory w niedawnej przeszlosci zastepowat ten jedwabny symbol trady-
¢ji - trudnodostepny, moze wrecz niemile oficjalnie widziany w czasach socjalizmu).
Zaostrzonym koncem tej zerdzi szturcha parokrotnie cialo zmartego w okolice ud lub
kolan, pytajac przy tym domownikéw stowami boluch uu? (dostownie: ,,czy mozna?”),
na co oni odpowiadaja bolnoo (,,mozna”), po czym zwtoki zostaja wyniesione i zawie-
zione - dzi$ na cigzaréwce, kiedy$ na wielbladzie — na miejsce pochéwku®. Chadag,
ktérym przykryto od razu miejsce dzgniecia, pozostanie w grobie.

Tak przed laty relacjonowano mi pogrzebowe ,,dotkniecie zmarlego”, juz wtedy
raczej tylko ze wspomnien, jako dzialanie zarzucone. Ku mojemu niematemu zasko-
czeniu stwierdzilem, ze fragmenty takiego scenariusza pamietane sg do dzis; co wiecej,
taki wlasnie jego przebieg zrelacjonowal mi w 2014 roku starszy mezczyzna, ktory
wlatach 1990. tak pozegnal dwukrotnie swoich zmartych rodzicow. Wyjasnil, ze z wila-
snej mlodosci zapamietal przykazanie wuja, bedacego lamg, iz tak powinien wyglada¢
pogrzeb i postanowil to zrealizowa¢, kiedy mial po temu sposobnos¢ (a od siebie
dodam: i moze tez kiedy klimat dla takiego postgpowania byl juz odpowiedniejszy).

Patrzac na opisang powyzej praktyke przed laty potrafilem w niej dostrzec przede
wszystkim inwersje, symboliczne odwrdcenie, manifestujace sie przeciez w wielu in-
nych szczegoétach obrzedowosci pogrzebowej. Wigzalem je z systemem archaicznych

* Publikujac przed laty opis tej praktyki przettumaczylem padajace pytanie i odpowiedz od razu
w sposdb przenoény, stowami ,,Czy to juz wszystko? — Tak, wszystko”; kierowatem si¢ w tym sugestia
Baatyna Sambuu, mojego 6wczesnego ttumacza, wprowadzajgcego mnie w arkana mongolskiego jezyka
symbolicznego; jako ze sam on byl w mlodych latach lama, wiedzialem Ze lepiej niz ja odczytuje mniej
oczywisty sens tej wypowiedzi (Wasilewski 1979, s. 98).
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wyobrazen na temat $mierci i zaswiatéw jako obszaru o odwrdéconym porzadku
w stosunku do zycia, na co znajdowalem liczne potwierdzenia materiatowe (Wasi-
lewski 1978). Oczywiscie, byt dla mnie intuicyjnie czytelny sens egzystencjalny owej
naocznej demonstracji nieruchomosci ciala dzganego zerdzia, ale razgce narusze-
nia obyczajnosci przez obnazenie si¢, robienie miny i przyjmowanie niedozwolonej
pozycji — krotko moéwiac: lamanie tabu przez mistrza ceremonii — nie miescily sie
w tym paradygmacie.

Dluzszy dystans czasowy otwiera badaczowi oczy, dostarczajac mu zaréwno nowej
wiedzy faktograficznej, jak i pozwalajac wyjs¢ poza ramy paradygmatu, co bylo nie-
mozliwe, dopdki gorliwie pracowal nad jego tworzeniem. Dzi$§ wiem, ze samo doty-
kanie ciala zmarlego jako czynno$¢ niejako techniczna jest realizacja buddyjskiej
(wykonywanej niegdys przez lame) praktyki usuwania duszy przez jej, sit venia verbo,
wyciskanie z martwego ciata. Wiedzgc to, rozumiem dlaczego w wersji dotykania
samymi tylko rekami, moze by¢ ono wykonywane, nawet ze sporym wyprzedzeniem
w stosunku do wyniesienia zwlok - zasadniczo wecale nie jest ono pozegnaniem. Lamo-
wie mongolscy wyjasniajg, ze owym czlowiekiem o odpowiednim roku urodzenia
powinien by¢ taki ktos, kto urodzit si¢ w roku astrologicznie odpowiadajacym rokowi,
w ktérym nastapi przerodzenie zmarlego, a okreslane to jest z pomocy stosownej tabeli
z uzywanej do pogrzebowych konsultacji sutry Altan chaircag (,,Ztoty skarbczyk”).

Natomiast towarzyszace dotykaniu zerdzig ,,antyzachowania” (grozna mina, obna-
zenie, nietypowy przysiad) nie dadzg si¢ zby¢ jako ,,zwykte” odwrocenia czyli typowe
pogrzebowe inwersje (np. przestrzenne: prawo-lewo, gora-dol, ruch w kierunku ze
stonicem-pod stonce); trzeba je interpretowac jako wyrazne naruszenia. Wpisuja si¢
one w rozlegty wachlarz zwigzanych ze $miercig zachowan o charakterze transgre-
sywnym; z pewnos$cig mozna wobec nich uzywaé przyjetych w etnologii termindw
»antyzachowania’, jesli nie wrecz ,,rytualne bezecenstwa’.

Klopot polega jednak na tym, zZe nawet zastosowanie tych etykiet wcale nie ufatwia
zrozumienia owych niezwyklych praktyk w kontekscie ludzkiej $mierci. Ich sens jest
daleko mniej jednoznaczny niz w przypadku typowych odwrédcen pogrzebowych, ale
czy da si¢ powiedzie¢, jaki wlasciwie? Dzisiejsze podejscie, krytyczne wobec gabine-
towych odczytan, nakazywatoby tu badaczowi odpedzi¢ pokuse ferowania werdyktu,
skoro nie ma objasnien emicznych. Natomiast pozostajac w ramach starego para-
dygmatu, odwolujacego sie do koncepcji obrzedéw przejscia, trzeba przypomnied,
ze cho¢by minimalna ,,karnawalizacja” (w najszerszym sensie sfowa) jest struktural-
nym skladnikiem réznych rites de passage. Tyle ze z takiej odpowiedzi nie wynika
zrozumienie ludzkiego sensu dzialania transgresywnego; tym trudniej oczekiwac,
ze to rozmowcey go wyloza. Moj mongolski material terenowy jest tu zbyt skromny,
by ryzykowac¢ jakakolwiek konkretyzacje tej odpowiedzi, stosowng w odniesieniu
do tej kultury. Moge tylko odwota¢ si¢ do impresji, ktére sformulowatem w oparciu
o podobnie transgresywny material europejski (wschodniostowianski), gdzie pogrze-
bowe wesole bezecenstwa, tez przeciez sporadyczne, traktuje jako wyraz niezgody na
$mier¢ i sposob jej ,przesmiewania” (patrz Wasilewski 2010). Czy w kontekscie mon-
golskim mozna podobnie rozumie¢ antyzachowania mistrza ceremonii? Gniewny
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wyraz twarzy mistrza ceremonii bylby wtedy protestem wobec horroru $mierci, a jego
obnazenie — zamarkowaniem elementu zycia, odrodzenia, reinkarnacji’.

Ale klopot ze zrozumieniem sensu transgresji to jeszcze nie wszystko. Powyzsze
obserwacji sprawily, iz obecnie musz¢ inaczej spojrze¢ na swojg wyktadnie inwersji
przestrzennych, takich jak odwrécenie kierunku zamykania gérnego otworu jurty,
praktykowane po $mierci jej mieszkanca. Przypomne, ze o ile na co dzien gérny otwdr
jurty odslania sie i zastania (rano i wieczorem) obchodzgc jurte dokota i ciggnac za
linke w kierunku ,,ze stonicem” (nar zow), to w przypadku jurty ze zmartym robi si¢ to
»pod stonce” (nar buruu). W kontekscie powyzszych ,,antyzachowan” trzeba przeciez
dostrzec, ze nawet takie ,,zwykle” — zdawaloby sie — odwrdcenie praktyki przyjetej
na co dzien jako jedyna dopuszczalna, musi by¢ odbierane w kategoriach horroru,
zgrozy, transgresji. Stowo buruu to nie jest zwykte ,,na opak’; ,,przeciwnie”; to synonim
groznego naruszenia, wywrdcenia porzadku. Trzeba chyba przyjac, ze wobec istnie-
nia rygorystycznego systemu norm i praktyk symboliczno-rytualnych kazde ich
odwroécenie nabiera charakteru wykroczenia. Zachowanie takie trzeba zatem inter-
pretowa¢ jako transgresje czy subwersje o znacznym tadunku emocjonalnym, afek-
tywnym, a nie tylko jako chtodng operacje semiotyczna, czysto znakows, abstrakcyjna.

Docieram tu do kresu mozliwosci fatwego ttumaczenia zachowan symbolicznych:
wprawdzie proste odwrocenia w rytuatach zwigzanych ze $miercig nie sg trudne do
odczytania (,odwracamy dzialanie, bo na tamtym $wiecie wszystko jest na odwrét”),
ale przechodza one plynnie, wrecz niezauwazalnie, w inwersje transgresywne, ktérych
sens juz wcale nie jest tatwy do ujecia w jezyku dyskursywnym. Jest to jeden z tych
momentéw, kiedy to widzac stabos¢ czy nawet ztudnos¢ procedury deszyfrowania
symbolu badacz szuka innego sposobu na jego zrozumienie - i nie znajduje satys-
fakcjonujacego wyjscia.

Skadinad, muszg przyzna¢ ze dostrzezenie przeze mnie elementu transgresji
w pogrzebowych inwersjach przestrzennych nie pojawito sie w efekcie badan tere-
nowych. Zadna taka sugestia nie wyszla z ust rozméwcow, nawet tego, ktéry ten
»horrendalny” zwyczaj sam wzglednie niedawno zrealizowal. Nie byl on w stanie
wyjasni¢, dlaczego to zrobit w ten wlasnie sposob — po prostu wykonat autorytatywne
zalecenie z przeszlosci i nie traktowal tego jako transgresji. Podobnie tez nie mysli sie
o odwréceniu kierunku otwierania/zamykania jurty jako o transgresji. W kazdym
razie takie ujecia nie pojawiaja si¢ w wywiadzie etnograficznym - by¢ moze jego
dyskursywna formula to w ogodle nie jest ta plaszczyzna, na jakiej moze si¢ ujawnic
afektywnos¢ ludzkich dziatan; nowy prad, antropologia afektu, ma tu szanse wypra-
cowac stosowng metodologie.

O tym, ze proznym trudem bywa szukanie w trakcie wywiadu etnograficznego
oddolnych, emicznych wskazéwek do wlasciwego odczytania jakiego$ nieczytelnego
postepowania obrzedowego niech §wiadczg takie oto odpowiedzi: rozméwca zapy-
tany o to, dlaczego wlasciwie mistrz ceremonii musi zakasa¢ rekawy i odstonic tors,

3 ,Urodzi¢ sie, umrze¢ - jedno i to samo” (Uchech toroch adilchan) — powiada si¢ w kontekscie
pogrzebu.
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odpowiada ze zmarly ma w sobie jaka$ niedobry sife i dlatego przy odstanianiu piersi
czy ramion mistrz ceremonii robi to tak, by szczelnie zawinigte rekawy i poly odziezy
dobrze przylegaly do jego ciala i chronily je przed owym niepozadanym dziataniem;
nie musze mowi¢, ze ttumitem cisnace si¢ na usta pytanie o to, dlaczego w takim
razie w ogdle obnazat on cialo, wystawiajac je na owo zagrozenie — obawialem sie,
ze rozmowca skonfrontowany z wlasng nielogicznoscig zareaguje obraza.

W tym kontekscie mozna co najwyzej zastanawiac si¢, czy nie warto jednak pro-
wokacyjnie stawia¢ ,,gtupich pytan’, traktujac to jako swoisty eksperyment. Tak prze-
ciez robili swego czasu przedstawiciele ethnoscience, pytajacy niby to naiwnie swych
rozmdéwcow-rodakow o wytlumaczenie najzwyklejszych stow z ich wspdlnego jezyka.
W rozmowie takiej jak wyzej przytoczona badacz musiatby jednak umiec¢ zachowa¢
niezbedng , kamienng twarz”.

Po raz kolejny stykamy sie tu z sytuacjg, gdy warto§¢ poznawcza oryginalnego,
emicznego materiatu, dotyczacego sensu dziatan symbolicznych, jest znikoma: ttuma-
czenia, uzyskane od rozmdéwcow, nie tylko niewiele wyjasniaja, ale sa w ogoéle intelek-
tualnie skromne. Nie jest to dobry prognostyk przed podjeciem proby zrozumienia
kolejnego, materialowo znacznie bogatszego zjawiska — dawnych gier weselnych.

*

Specyficznym elementem torguckiego wesela byly gry czy wspotzawodnictwa
weselne (ataa margan, temce). W tak bogatym ksztalcie jak u Torgutéw nie byly
one notowane, o ile mi wiadomo, w zadnej innej geograficznej lokalizacji tego
obrzedu (zreszta samo stowo ataa jest ojrackie, nie chalchaskie); w szczegdlnosci
nie wspominaja o nich znane mi publikacje mongolistyczne, w tym te oparte na
nastawionych wtasnie na te kwestie, poglebionych badaniach terenowych, prowa-
dzonych tez wérdd innych podgrup etnicznych Mongolii (patrz Szynkiewicz 1981;
Kabzinska-Stawarz 1991).

W zawodach tych brali udzial reprezentanci obu rodzin, a rozpoczynaly sie one
wraz z przybyciem pana mtodego do jurty rodzicow mlodej. Przyjezdzat on w dwu-
nastoosobowej meskiej asyscie (nawet jesli towarzyszy jest mniej, to w sumie musi by¢
ich tylu, by z panna mioda wracali w parzystej liczbie). Dzis odbywa sie to na dtugo
przed $witem, ale w przeszlosci mialo to miejsce w przeddzien przewozenia mtodej do
obozowiska rodzicOw meza czyli do przysztego miejsca jej zamieszkania: nowej jurty
albo domostwa tesciéw. Grupa mlodego po przyjezdzie do obozowiska rodzicéw mlo-
dej spedzata w nim jedna, czasem nawet dwie noce, biorgc tez udzial w pozegnalnym
wieczorze (trwajacym prawie calg noc), w ktorym gosémi byli jej krewni.

Druzyna pana mlodego zamieszkiwala przez ten czas w przywiezionej jurcie; wtas-
nie kiedy ja rozstawiano, odbywato si¢ pierwsze wspdtzawodnictwo. Polegato ono na
tym, ze paru mezczyzn z rodziny mlodej obszukiwalo jednego z cztonkéw druzyny
pana miodego, by znalez¢ ukryty gdzie$ w jego garderobie albo wrecz w zakamarkach
ciala niewielki przedmiocik: parocentymetrowy odcinek ptasiego pidra, a doklad-
nie jego rurke — dutke. W czasie gdy go w poépiechu obszukiwano, jego towarzysze
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réwnie pospiesznie stawiali jurte. Strona, ktéra pierwsza wykonala swoje zadanie,
zostawala uznana za zwycieska.

Rozmoéwcy pamietali, Ze przeszukiwanie takie wigzato si¢ z rozbieraniem wprost
do gotego ciala (co bylo na tyle dolegliwe, Ze jakoby nie bylto chetnych do pelnienia
tej roli) natomiast zupelnie nie potrafili wyjasni¢ sensu owego przeszukiwania. Nie
mieli odpowiedzi na zadne z pytan konkretyzujacych, z pomoca ktorych staralem
sie wyjasni¢ sens owego enigmatycznego dzialania: dlaczego akurat pioro, z jakiego
powinno pochodzi¢ ptaka itp. Uogdlniajac doswiadczenia z réznych wywiadéw wsrod
Torgutéw, zaréwno z lat 1970., jak i obecnie, musz¢ zreszta powiedzie¢, ze moje
pytania o znaczenie symboliczne dzialan czy przedmiotéw obrzedowych wywoty-
waly wrecz zniecierpliwienie rozméwcoéw, i to tych samych, ktorzy chetnie opisy-
wali przebieg i objasniali konkretne szczegdly obrzedu. Najwyrazniej kwestia ich
symboliki (nieczytelnej, zapomnianej — pytanie, czy kiedykolwiek przez wszystkich
uswiadamianej?) nie jest poddawana refleksji, jest uznawana za niewazna czy nawet
wypierana. Ryzykowng probe ustalenia na wlasng r¢ke symbolicznego sensu ,,poszu-
kiwania piora” podejme zatem dopiero po przedstawieniu pozostatych rywalizacji.

Drugie wspoélzawodnictwo odbywalo si¢ w tym samym miejscu, w pewien czas
po rozstawieniu jurty przez gosci. Nosilo ono nazwe ,wrzucanie strzelby” i na tym
tez polegato. W kilku kolejkach przybysze usitowali - pokonujac obrone gospodarzy
- wrzuci¢ do ich jurty (przez jej polowicznie odstoniety gérny otwér dymno-okienny)
jaka$ przywieziong strzelbe, a w ostatecznos$ci inny przedmiot jg zastepujacy, chocby
kamien obwigzany szarfa honoryfikujaca chadag. Tu w komentarzach podkreslano
fakt, ze wprawdzie w kolejnych probach dawano obu stronom réwne szanse (gdy raz
atakujacy byli konno, a obroncy pieszo, to nastepnym razem bylo odwrotnie), ale
»dobrze byloby, zeby to strona pana mlodego wygrala”; jesli wygra ona we wszystkich
grach, to jest to najlepsza wrézba dla malzenstwa. Powrdce do tych znamiennych
stow, ktorymi czesto komentowano kazdg z gier weselnych, kiedy przedstawie na
koncu probe rozumienia sensu symbolicznego caloksztaltu owych dziatan.

Kolejne wspdtzawodnictwo — pogon za baranig koscig piszczelowa — miato bar-
dziej skomplikowany przebieg i relacjonowane bywa w kilku réznych wariantach.
Zaczynalo si¢ ono mniej wiecej wraz z rozpoczeciem przejazdu panny mlodej do sie-
dziby miodego, cho¢ moglo tez odbywac si¢ w jego trakcie. Przedmiotem pogoni byta
barania kos¢ piszczelowa (mong. szagaj czomdg — w miejscowej wymowie czimeg),
ktéra zajmuje, jak to pokaze dalej, wazng pozycje w funkcjonujacym w kulturze mon-
golskich pasterzy kompleksie znaczen symbolicznych, zwigzanych z poszczegélnymi
partiami ciata owcy. Akcja rozpoczyna sie od tego, ze jeszcze w trakcie przedweselnej
biesiady w jurcie panny mtodej narzeczony zostaje poczgstowany przez tescia wlasnie
koscig piszczelows; otrzymuje ja oczywiscie wraz z migesem do niej przylegajacym
(w ten sposob, po podzieleniu nég na kolejne odcinki, serwuje si¢ zawsze migso
z baranich konczyn i generalnie to, ktdre przylega do poszczegolnych kosci; osoba
poczestowana dang koscig objada ja, odcinajac mieso nozem).

Pan mlody zjada zatem migso, po czym od objedzonej piszczeli odtamuje przy-
ro$niete do niej drobniejsze kostki, a wsrdd nich przede wszystkim astragal (kos¢
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skokowg, mong. szagaj) i zabiera go ze soba; zar6wno do tego waznego gestu odta-
mania, jak i do loséw samej kosci skokowej przyjdzie nam dalej powréci¢. Nato-
miast ko$¢ piszczelowa stawala sie obiektem pogoni, co przebiegalo w bardzo réznych
wariantach. Bywalo, ze bral jg sam pan mlody i w sktadzie weselnego orszaku ruszat
w strone wlasnego obozowiska. W pewnym momencie puszczal si¢ galopem, a zada-
niem krewnych panny mlodej byto dogoni¢ go i odebra¢ mu kos¢. Wedle innych
relacji ko$¢ t¢ mtody mogl przekaza¢ potajemnie komus ze swych towarzyszy, by ten
- nierozpoznany przez przeciwnikow - ruszyt niespodziewanie do przodu, wykorzy-
stujac ich niepewnos¢ czy dezorientacje. Wariantow bylo zreszta wiele — np. mogta
ona pozosta¢ na talerzu z poczgstunkiem, a w pewnym momencie kto$ z obecnych
mlodych mezczyzn zabieral ja i prowokowat innych do konnej pogoni. Jesli dowiezie
kos¢ do jurty rodzicow pana mlodego, to znaczy, ze jego strona wygrata to wspot-
zawodnictwo — wyscig powinien zakonczy¢ si¢ wrzuceniem jej do jurty weselnej przez
jej gorny otwor, a przynajmniej na dach. Na czas wesela pozostawata ona zatknieta
za jedng z zerdzi dachowych w najlepszej czesci jurty.

Znaczenie symboliczne kosci piszczelowej jest latwiejsze do rozpoznania, anizeli
nieczytelnego ptasiego pidra, albowiem funkcjonuje ona w calym kompleksie walo-
ryzacji symbolicznej wszystkich baranich ko$ci. Wprawdzie temu funkcjonowaniu
obrzedowemu nie towarzysza emiczne odczytania jej symboliki, ale bogatszy, rdz-
norodny kontekst, w jakim si¢ ona pojawia, uprawnia badacza do préb jej zdeko-
dowania. Oczywiscie poddam te kwestie pod dyskusj¢ wraz z zakonczeniem opisu
kolejnych zawoddow.

Nastepne, czwarte, wspotzawodnictwo jest stosunkowo proste. Nosi ono nazwe
chivs tatach, ,,ciagniecie dywanu”. W roli dywanu wystepowat tu na ogét raczej woj-
tokowy chodnik (szirdeg) domowej roboty, jaki panna mioda dostawata w wyprawie.
Ten dwumetrowej dlugosci, gruby na dwa-trzy centymetry prostokat biatego wojtoku
(filcu), zdobiony przeszywanym, pikowanym ornamentem i minimalnymi akcentami
kolorystycznymi, przeznaczony byt (i nadal jest) na podloge — wysciela ja w lepszej,
polozonej dalej od drzwi czesci jurty. Dzigki swej urodzie stanowi on do dzi$ wyroz-
niajacy element torguckiej kultury materialne;.

Taki ,,dywan” jechal na nowe miejsce wraz z cala wyprawg panny mlodej, na
ktérg z reguty skladaly si¢ naczynia kuchenne z gléwnym kotlem na czele, kupony
materialu na odziez, a nawet t6zko malzenskie z poscielg, jak sam to widzialem
w latach 1970.; wtedy bylo to przywozone na grzbiecie dwdch wielbladow, dzisiaj, jako
ze transport odbywa si¢ samochodami, wiezie si¢ tez meble do nowej jurty, w tym
szafke kuchenng, zrobiong jakoby wlasnorecznie przez pana mtodego jako dar dla
zony. Wzmiankowane ,,przecigganie” odbywalo si¢ albo w trakcie samego przewozu
(w biegu) albo juz na miejscu: dywanik przekladano miedzy garbami usadzonego na
ziemi wielblada, a za jego oba konce brato si¢ dwdch ositkow, reprezentujacych obie
strony i na dany znak kazdy z nich staral si¢ wyrwac go z ragk przeciwnika. Niezaleznie
od tego, ktory z nich wygral, chodnik i tak trafial do weselnej jurty.

Ostatnie, piate, zawody mialy miejsce juz w trakcie weselnego przyjecia, w no-
wej jurcie. Bylo to ,,przecigganie skory”, ars tatach: pod progiem jurty (minimalnie
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oddalonym od powierzchni ziemi), albo migedzy ramg drzwiowg a pretami bocznej
kratownicy ($ciany jurty) przeciagnieto $wiezo przygotowang owcza lub kozig skore;
za konce tej skory chwytaly dwie dziewczyny, np. siostry lub krewne mtodej pary,
ulokowane odpowiednio wewnatrz jurty (ta ze strony pana mtodego) i na zewnatrz
(od panny mlodej); byly tez przypadki, ze robili to mtodzi mezczyzni. Przeciagnieta
na ktoras strone skora znajdowata potem zastosowanie w gospodarstwie domowym,
najczesciej jako worek na porcelanowe czarki albo na herbate.

I znoéw, pytanie rozméwcow o sens poszczegolnych rekwizytow i tych zawodow
w ogole nie owocowato odpowiedziami, wywolujgc obojetnos¢ albo nawet irytacje,
i co najwyzej wyjasnienia, ze to tylko gra. Na moje pytanie, dlaczego zatem wazne
bylo, by w tej grze wygrata jednak okreslona strona (pana miodego) odpowiadano, ze
to ma znaczenie dla malzenstwa: bedzie to dobra wrozba (beleg), gdy to mezczyzna
okaze sie silny. Padaly tu odwotania do takich poje¢, jak sita, krzepa, moc (chiicz,
czadaltaj). Na prowokujace pytanie, czy nie bytoby dobrze, gdyby po stronie kobiecej
(tez) byla w rodzinie sita, odpowiadano ze tak nie da si¢ pomysle¢, albowiem sifa
musi by¢ zawsze od strony mezczyzny.

Najwidoczniej jest to istotna kategoria myslowa dla rozméwcow, skoro wlasnie do
niej odwotujg si¢, by wytlumaczy¢ sens innego dzialania weselnego. Oto na drugi lub
trzeci dzien wesela, juz po odjezdzie gosci, matka panny miodej na odjezdnym sta-
wia na odchylonej pole ubioru panny mtodej cigzki kamien (mogt by¢ przywieziony
z jej rodzinnych stron) albo mlotek do rozbijania prasowanej herbaty, ktéry mloda
przejmie po swej matce. Dla badacza sens tego dzialania wydaje sie tak oczywisty, ze
nie wart nawet pytania — symboliczne ,,przytrzymanie” mtodej zony na zakoncze-
nie obrzedu przejscia, pokazujace Ze nie ma juz powrotu, ze przejscie si¢ dokonato.
Towarzyszg temu stosowne stowa, wymawiane przez matke: czuluu tav'san gazraa,
ochin tavsin gazraa - ,,dziewczyna przyjechala na miejsce, kamien postawiony na
miejsce” albo chiiiichen chiinij Zargal, chiinij gazar bajna - ,twoje [cdrko] szczgscie
w obcym miejscu”. Jednak rozmdwcy wyjasniajg to inaczej — intencjg, by rodzina byla
tak mocna jak ten kamien czy mlot.

Wobec braku wyjasnien w kwestii doboru rekwizytéw, od pidra po skore, bada-
czowi nie pozostaje nic innego, jak podja¢ probe samodzielnego odczytania ich zna-
czen, narazajac sie oczywiscie na zarzut, ze jego interpretacja jest imputacja, ze to
on sam narzuca swoje spojrzenie — horribile dictu zachodnie, a wiec postkolonialne,
orientalizujace, warto$ciujgce, mesko-fallocentryczne... Nawet jesli nie poczuwa si¢
do takich win, to przeciez musi uzna¢, ze w dzisiejszej antropologii nie ma miejsca
ani na odczytywanie symbolu ,,za” jego naturalnych odbiorcéw ani, generalnie, na
doszukiwanie si¢ wszedzie w materiale wszechogarniajgcej, systemowej logiki; mato
kogo pociagaja juz poszukiwania strukturalnej spdjnosci, kwestionowane sg ontolo-
giczne pojecia holistycznej caloéci i epistemologiczne dazenie do symetrii.

Jesli wolno odwota¢ sie do anglosaskiej terminologii antropologicznej, to przy-
pomne, ze od dluzszego czasu na porzadku dnia sg slowa takie jak sprawczos¢,
agency, i — poniekad paradoksalnie, bo to termin wrecz ignorujacy podmiotowos¢
- contingency (,przygodno$¢” w polskim ttumaczeniu dzieta Richarda Rortyego,
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a co w kontekscie antropologicznym ttumacze raczej przez ,wynikowo$¢”, rozumiang
jako wypadkowy, nieimmanentny charakter zjawisk). Powoduje to, ze z naszego
horyzontu znika spdjnos$¢ materiatu (cohesion), nie méwigc juz o strukturze i rela-
cyjnosci, ktére pozostang nierozpoznane w trakcie badania, jesli wszedzie widzie¢
tylko sprawczos¢. Wskazuje na to najmocniej bodaj Talal Asad (np. 1996), czy-
nigc to zreszta wcale nie z pozycji strukturalno-systemowych, ale jako krytyk uje¢
indywidualistycznych; moéwiac skrétowo — jako kto$ nie pochodzacy z Zachodu
dostrzega w nich zafalszowanie i egocentryczng perspektywe, znamienng dla zachod-
niego postrzegania $wiata.

Zatem wbrew tendencjom antysystemowym przyjmijmy, ze pigcioma wspolza-
wodnictwami z mongolskiego wesela rzadzi jednak jakas wspolna logika. Przywo-
tywana tu juz opinia rozméwcow, ze ,powinna’ je wygraé strona pana miodego,
podpowiada nam, by spojrze¢ na te zawody jako na rytualne retardacje czyli dziatania
opdzniajace, ktore maja w sposob widowiskowy uwydatni¢ dokonujace si¢ przejscie
panny mlodej do strony (rodziny, grupy krewniaczej) pana mtodego. To oczywiste,
ze takie dzialania opodzniajace, polegajace na ludycznym ,,przetamywaniu rzekomego
oporu” utrwalajg w §wiadomosci wszystkich uczestnikow wesela (i w ich pamigci)
formalny i finalny status zawartego zwigzku. Wyrazajac to samo w bardziej aktualnym
jezyku antropologii ciata mozna powiedzie¢, ze jest to ,,doswiadczenie ucielesnione”,
embodied experience; obecny w zawodach element fizycznosci sprawia, ze przynaj-
mniej dla niektérych uczestnikow bedzie to pamietne przezycie cielesne.

Wychodzac od tych intuicji na temat roli gier weselnych w procesie przechodze-
nia panny mlodej spdjrzmy po kolei na wspélzawodnictwa, zostawiajac nieczytelne
»szukanie piora” na koniec. Drugie zawody, wrzucanie broni do jurty, tatwo dadza si¢
wyjasni¢ jako pozorowana walka o prawo do wejscia na obszar jej grupy; podobnie
czwarte, przecigganie dywanu, to oczywista demonstracja przejecia catego jej posagu.
Rysuje sie tu zatem szansa na zinterpretowanie tych gier jako ciggu dziatan, sym-
bolizujacych przejmowanie przez grupe pana mtodego kolejnych atrybutéw panny
mlodej czy praw do ich posiadania. Patrzac z tej perspektywy na rozdzielajacy dwa
powyzsze epizody wyscig trzeci, czyli pogon za baranig koscia piszczelowa, nalezy
interpretowac go jako walke o przynaleznos¢ rodowa panny mtodej; takie wlasnie
rozumienie symboliki tej kosci proponuje Stawoj Szynkiewicz (1989, 1990 [2005]).

W tym momencie pozwole sobie na refleksje w niewielkim stopniu wspomnie-
niowy, w istocie majacg bowiem na celu doprecyzowanie roli starszego kolegi w sfor-
mulowaniu koncepcji, jaka tu przedstawiam. Wracam mysla do czasu, gdy jako nie-
doswiadczony etnograf przecieralem mongolskie szlaki, pracujac w naszej niewielkiej
ekspedycji wspdlnie z nim - obok niego, idac jego Sladem, a czasem tez pewnie wbrew
niemu. Gdy wymieniali$my si¢ zbieranym indywidualnie materiatem torguckim, to
od niego, pracujacego nad spotecznymi sktadowymi pasterskiej kultury, otrzymatem
informacje, ze Torguci traktuja piszczel szagaj czomaog jako symbol linii pochodze-
niowej. Ta wskazdwka zaowocowala bardziej nasza wspolng niz moja wlasng konsta-
tacja, ze weselne zawody sa demonstracjg zdobywania kolejnych ,,praw” w procesie
kilkustopniowego przejmowania panny mlodej.
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Zanim powroce do kwestii symboliki kosci musze zaznaczy¢, iz zdaje sobie sprawe,
ze takie potraktowanie obrzedu zawarcia malzenstwa moze by¢ dzisiaj, zwlaszcza
z perspektywy antropologii feministycznej, traktowane jako mesko-centryczne. Zro-
biwszy zastrzezenie, ze owo przejecie praw do kobiety to tylko jeden z aspektow
obrzedu weselnego, nie pozostaje mi nic innego, jak wzig¢ ewentualng wine na siebie
i wzorem anglosaskiej formuly z wstepow, wienczacej podziekowania dla kolegow za
cenng pomoc, powiedzie¢ ze wszystkie bledy sa wylacznie moje.

Zeby uwiarygodni¢ domniemanie, iz barani piszczel symbolizuje lineaz czyli linie
pochodzeniows, a zarazem by nie wyrywa¢ omawianych praktyk z szerszego kontek-
stu, jakim jest caly kompleks symboliczny, zbudowany wokoét czesci ciata podstawo-
wego dla mongolskich pasterzy zwierzecia, przedstawie gars¢ nowych szczegdtow.
Uzupelniam w ten sposob informacje przytoczone przez Szynkiewicza (1990 [2005])
na temat funkcji samej kosci piszczelowej szagaj czomog oraz Kabzinskiej-Stawarz
(1983, 1991) na temat astragala szagaj (przyrosnietego do piszczeli), ktéry znany jest
jako rekwizyt popularnych gier®.

Zwigzek piszczeli z ideg pochodzenia wida¢ najczytelniej w pokrewnym mongol-
skiemu materiale tuwinskim. Oto w dawnym tuwinskim weselu wedle opisu Feliksa
Kona (1933, s.123) panstwo mlodzi siadali przed nowa jurta blisko obok siebie,
trzymajgc w zgbach wlasnie te¢ kos¢, kazde z jednego konca. Byta ona nadpitowana
tak, by poruszajac gtowami mogli ja tatwiej roztama¢. To samo rozlamywanie ma
miejsce, jak widzielismy, takze w torguckim obrzedzie, w trakcie poczestunku przed
przewiezieniem panny mlodej, jeszcze w jurcie jej rodzicéw: dokonuje go pan mlody
wlasnorecznie, demonstrujac tym swoja site przed przysztym tesciem. Od kosci pisz-
czelowej odtamuje on trzy oddzielne kostki, silnie do niej przyrosniete: kos¢ skokowa
(astragal, szagaj), sciegno Achillesa borvi i rzepke (w jezyku ojrackim tdon, chalch.
tojg). »Dzis$ juz tak nie robig, bo mtody ma nowe jedwabne ubranie del’i pobrudzitby
je ttuszczem” — méwi ironicznie rozmoéweca, ignorujac fakt, ze i dawniej mtody zawi-
nalby te kosci w jaka$ szmatke. Warto bedzie si¢ im jeszcze przyjrzec.

To ze ko$¢ piszczelowa jest znakiem pochodzenia, formulowali takze w ostatnich
badaniach moi torguccy rozméwcy, i to bez zadnych sugerujacych podpowiedzi.
Ponadto pokazywali, Ze jest ona zwigzana z zyciem czlowieka od narodzin do $mierci;
ba, wrecz od poczecia - tak mozna interpretowac fakt, ze po weselnej gonitwie trafiala
do wezglowia dawnego drewnianego malzenskiego toza (znajduja si¢ tam poduszki-
-schowki), czasem przechodzi na nastepne pokolenie. W pewien bardzo szczegdlny
sposob funkcjonuje ona w wyobrazeniach o zwigzku faczacym dziadka i wnuka. Oto
w nawigzaniu do ogélnomongolskiego wyrazenia am barich acz (,,poméc zamknag¢
usta”) opowiada sie, ze ,kiedys” (a moze tez i nie tak dawno, ale w rzadkich przy-
padkach), gdy stary czlowiek mial juz do$¢ zycia, aranzowal swoja $mier¢ w taki oto
sposob: namawial mate dziecko - ukochanego pierworodnego wnuka, by wsuneto

* Na marginesie wspomne, ze ta ostatnia kostka jest tak powszechnym przedmiotem w kulturze
ludéw pasterskich Azji Centralnej, Ze ma swe hasto w Wikipedii (niestety o znikomej dla nas warto$ci
- https://en.wikipedia.org/wiki/ Shagai).
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mu gleboko do gardla t¢ wlasnie ko$¢, owinieta na koncu ttustym kawatkiem migsa
z baraniego ogona i tak sie dusil; oczywiscie musiato to by¢ dziecko nie starsze niz
8-9 lat, nierozumiejace sensu tej prosby.

Szacunek wobec tej kosci wyrazony jest tez w (jednostkowej) opinii, ze czujac
nadchodzaca $mier¢ starszy czlowiek moze raczej poleci¢ zonie spali¢ przechowy-
wany wérod jego rzeczy szagaj czomdg, anizeli przekaza¢ go synowi; bedzie to znak
szacunku zaréwno wobec tej kosci, ktdrej nie wolno usuwaé w inny sposéb, jak
i dla bostwa domowego ogniska galyn burchan, ktére zaptonie radosnie dzigki ttusz-
czowi i szpikowi.

Z kolei astragal szagaj, poza znanymi zastosowaniami w roli kostek do gry, wyste-
puje w kulturze mongolskiej w skojarzeniach z potomstwem i plodnoscia. Po naro-
dzinach dziecka to szagaj zostaje zakopany w ziemi razem z ozyskiem, ktorym jest
owiniety - to chyba jasny dowdd jego zwigzku z dalszg prokreacja.

Takze kolejna mata kostka, rzepka, jest symbolicznie wigzana z potomstwem:
mowi sie, Ze przez swoj owalny ksztalt jest podobny do twarzy dziecka; kiedykolwiek
je sie te porcje migsa, to po objedzeniu rzepke wystrzeliwuje si¢ palcami przez gérny
krag z ta intencja, by jesli narodzi si¢ dziewczynka, to byla ona tadna. Natomiast
nieco wieksze, wydluzone $ciggno Achilesa ma przypominac konia i wlasnie z taka
intencja, »zeby kon byl szybki’, wystrzeliwuje sie je po objedzeniu, wykonujac to
spod kolana. Tylko te dwie kosci - a takze gatke oczng barana, niejadalng — wolno
wyrzucad przez gorny otwor jurty.

Wyzej wymienione kosci nalezg do grupy tych, ktérym przystuguje ,,respekt’,
toovor (czasownik tooch - ,,szanowac”). To torguckie (ojrackie) stowo, nie majace
odpowiednika w jezyku chalchaskim, denotuje najwyrazniej pewne postawy i symbo-
licznie znaczgce dziatania wobec niektorych obiektéw, w tym takze czesci baraniego
szkieletu. Niech mi bedzie wolno, odbiegajac od tematu wspdtzawodnictwa o kosc¢,
przedstawi¢ kilka z tych czesci ciala owcy, z ktérymi zwigzana jest wartos¢ toovor.
Ponizszy ekskurs na temat szanowanych kosci prezentuje tu z tg intencja, by wczes-
niejsze dane na temat symboliki piszczeli nie byty wyrwane z kontekstu. Na kilku
przykladach zobaczmy, jak dokonuje si¢ wierzeniowe czy folklorystyczne opracowa-
nie czesci ciala podstawowego zwierzecia mongolskich pasterzy; warto sprawdzicé,
czy wyjasni sie, dlaczego to wlasnie kosci piszczelowej przypada rola materializacji
linii pochodzenia.

Liste otwiera glowa. ,My Torguci bardzo szanujemy glowe, zwlaszcza konia
i owcy” - pada deklaracja, a konkretyzacja tej reguly sa konkretne zalecenia, jaka
cze$¢ miegsa z glowy zjada ktory z czlonkéw rodziny: uszy moga zjes¢ po jednym
oboje malzonkowie, ale juz oczy w komplecie powinno spozy¢ tylko jedno z nich,
obojetnie ktdre (sprecyzuje, korygujac niniejszym przechwatki niektérych podroz-
nikéw-smakoszy: zjada sie wysciotke thuszczowa oczodotu, bo sama gatka jest uzna-
wana za niejadalng); miekki jezyk dostang mate dzieci, a podniebienie, z regularnym
wzorem linii — cérka, ,,zeby tadnie szyla”; chrzastke utrzymujacg jezyk w centralnym
polozeniu wkiada si¢ pomiedzy dwie warstwy wojloku na dachu jurty, tam gdzie
zachodzi na siebie pokrycie przedniej i tylnej potowy.
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Pomijam wazne w pasterskiej symbolice czesci — kregostup, tusze, mostek i zebra;
dla przykladu podam tylko, ze dwa pierwsze kregi szyjne, aman chiiziiii i atan chiiziiii
funkcjonuja metaforycznie jako symbol nierozerwalnosci, a w rytuale weselnym jako
kolejny sprawdzian sily i sprytu pana mtodego lub jego krewniakdw, jako ze sg ze
soba mocno spojone. Sposrdd kosci sktadajacych sie¢ na obrecze i konczyny - ktore
teraz kolejno omowie - szczegdlnym szacunkiem cieszy si¢ topatka dal. Wrozby z niej
(powszechna kiedys nie tylko w spolecznosciach pasterskich skapulimancja) sg jesz-
cze pamietane, ale przede wszystkim obejmuja ja ograniczenia w konsumpcji: fopatka
materializuje w niezupelnie czytelny sposob relacje wuja (brata matki, nagac) i sio-
strzenca zee: siostrzeniec nie moze jes¢ jej migsa — migkkiego, smacznego — w obec-
nosci wuja, musi mu fopatke odda¢, a przynajmniej si¢ nig z nim podzieli¢; podobnej
zyczliwo$ci moze on oczekiwa¢ od wuja, ale nie ma tu juz nakazu. Po zakonczeniu
jedzenia trzeba nacia¢ jej krawedz, bo inaczej ,,droga bedzie zamknieta” Skadinad,
podobne motywacje i podobne dziatania obowiazuja tez przy zjadaniu migsa innych
kosci: od kosci promienistej trzeba oderwac szes¢ konczacych jg kosteczek, a w kosci
miednicznej trzeba zrobi¢ wyciecie, by w ten sposob unieszkodliwi¢ zlowrdzbny
otwor (patrz nizej). O lopatce moéwi sie tez, ze ,,ma siedemdziesiagt przyczyn” czyli
punktéw o roznym charakterze: szeroka plaszczyzna to miejsce dla owiec, krawedz
to droga wielblagddw czyli ich pomyslna hodowla, gléwka to pomyslnos¢ gospodarza
chijmor, wkle$niecie glowki to kociot kuchenny itd.

Kolejna kos¢, idagc w dot konczyn przednich, ramienna, atgamat (,,podobna do
piesci”), nie ma zadnego opracowania wierzeniowego, nie wigze si¢ tez z nig warto$¢
toovor; podobnie jest z koscig promienista (bogt czomaog; Torguci uzywaja czesciej
nazwy char’t). Ma ona ksztaltem przypomina¢ czlowieka z uniesiong strzelbg, tak tez
bywa okreslana (buutej czomdg), i w tej roli, jako ,,straznika koni”, aduuny manacz,
zaklada si¢ ja po objedzeniu do czysta za zerdZ nadprozna jurty; i dzi§ mozna tam
czasem zobaczy¢ taki zestaw, dopoki nie zostanie on usuniety w trakcie ktéregos
przekoczowania.

Przechodzg¢ do obreczy tylnej: wspomniana ko$¢ miedniczna suudz’ ma toovor, co
moze dziwi¢, skoro nie zjada si¢ migsa, ktdre jest w jej otworze. To zapewne ten otwor
sprawia, Ze traktowana jest ona jako troche niebezpieczna. Chuvchaj suudz’ny jas
czyli ,,zbielala ko§¢ miedniczna” (wyrazenie standardowe), lezaca w stepie, powinna
by¢ objezdzana bokiem, a jesli obok siebie jadg konno dwie osoby, to nie powinny
rozdziela¢ si¢ na obie strony, bo kos¢ ich zyciowo rozdzieli.

Kos¢ udowa dund czomog petni wazna role w trakcie kolacji bitiitin, ktora az by
sie chcialo nazwa¢ mongolska wigilig. Oto w ostatni wieczor starego roku (oczywiscie
wedle buddyjskiego kalendarza ksiezycowego) odbywa sie rodzinny poczestunek,
w ktorym gléwna role symboliczng petni ta wlasnie koé¢: to jg rozbija gtowa rodziny,
by pomiedzy wszystkich domownikéw podzieli¢ szpik, bedacy synonimem zZycia
(»szpik nie wysycha przez tysigc lat”); czyni to zndw nie bez retardacji — pozorujac
nieprawidlowe zabieranie si¢ do tego zadania, pyta trzykrotnie, czy trzyma jg ,,wlas-
ciwie czy nie” (z6v juu? buruu juu?), a rodzina chéralnie musi za trzecim razem
zaakceptowad wlasciwy sposob.
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Zastosowanie akurat tej kosci w obrzedzie wynika oczywiscie z faktu, Ze ma ona
w sobie stosunkowo duzo szpiku; moi dawni rozméwcy pamietali, ze w klasztorach
tego wieczora lamowie rozbijali na zbiorowym positku kos¢ krowia, gdzie jest go
jeszcze wiecej. Idaca dalej ko$¢ piszczelowa, zamykajaca naszg liste, ma go wprawdzie
mniej, ale to z niej (z tego ,,weselnego” egzemplarza) wytapia sie szpik przy leczeniu
uszu malego dziecka.

Po tym ekskursie na temat ,,respektu” dla réznych baranich kosci wida¢, ze nie ma
tatwej odpowiedzi na pytanie o to, na jakiej zasadzie ktdras z nich co$ symbolizuje.
Oczywiscie, badacz moze sktada¢ to na karb erozji znaczenia w pamieci rozmow-
cow (oraz wlasnej niekompetencji w kwestii np. anatomii czy fizjologii ssakow, i tu
moga sie bowiem kry¢ podpowiedzi), ale ma tez watpliwosci, czy nie jest to aby
kwestia Zle postawiona. Ze tak wlasnie jest, stara sie nas przekonaé¢ Mary Douglas
(1999 [2009]) w swej ostatniej przed $miercig pracy na temat biblijnych zakazdw
pokarmowych. Skadinad wycofuje si¢ w niej z propozycji, ktére trzy dekady wezes-
niej przyniosly jej taka stawe (zamiast ekskluzywizmu etnicznego jako spotecznego
mechanizmu tworzenia zakazéw pokarmowych - logika mityczna: tylko zwierzeta
idealne czyli zgodne z rajskim wzorem nadaja si¢ na ofiare, a to ona jest jedynym
uprawnionym sposobem zabijania i zjadania). W interesujgcej nas kwestii symbo-
liki cze$ci miesa opowiada sie za czysto strukturalistycznym (a wigc relacyjnym,
a nie symbolicznym) jej rozumieniem. Chcac zrozumie¢, dlaczego Biblia zakazuje
konsumpcji pewnych czesci migsa zwierzat, odwoluje sie do Claude’a Lévi-Straussa,
ktéry juz dawno temu pokazal, jak ,,my$l nieoswojona” konstruuje gatunki zwierzat
i roslin w analogii do zewnetrznych relacji migdzy grupami ludzkimi, a anatomie
zwierzat — w podobnie totemiczny sposéb, to znaczy tak, by pasowata do wewnetrz-
nych podzialdéw czyli ,,anatomii” spolecznosci (przyznawanie réznych porcji migsa
réznym podgrupom oséb). I oto nasza autorka, stojac przed potrzeba wyjasnienia,
dlaczego w Biblii spozywanie np. foju baraniego albo pewnej czesci watroby jest
oblozone zakazem, a przy tym nie znajdujgc ttumaczacych to korespondencji, odma-
wia racji takim poszukiwaniom w ogdle: ,nie mozna juz szuka¢ znaczenia jakiejs
rzeczy na tej zasadzie, ze reprezentuje ona, kopiuje albo koresponduje z inng rze-
czg [...]. Powstanie tych szczeg6ldw nie ma znaczenia [...] nie ma to znaczenia, dla-
czego kobietom [buszmenskim, w przykladzie z Lévi-Straussa] nie wolno jes¢ akurat
watroby. Regula taka mogla powsta¢ dlatego, bo kobiet nie ma w tym miejscu, gdzie
zwierze zostalo upolowane, a w klimacie gorgcym moze si¢ ona zepsu¢, zanim trafi
do obozu; stad moglo dojs¢ do uznania jej za pozywienie typowo meskie. Nie ma
znaczenia, jak to si¢ zaczeto — wazne jest to, Ze klasyfikacja czesci anatomicznych daje
schemat zapisu dla systemu kategorii spotecznych. Ten uklad idei zostaje utrwalony
przez wprowadzenie w zycie, a kazda czes¢, jakiegokolwiek innego znaczenia by nie
nabierala, ma swe zasadnicze wyjasnienie w relacji do reszty. To jest relacyjna teoria
znaczenia” (Douglas 1999 [2009], s. 22).

Pozwolg sobie uzna¢ ten dtugi cytat raczej za deklaracje metodologiczng niz roz-
strzygajacy argument. Jest w nim obiekcja przeciwko wyjasnianiu danego szczegétu
symbolicznego przez konkretng odpowiednios¢, ale jednak pojawia si¢ nadzieja na



80 JERZY S. WASILEWSKI

istnienie takowej (watroba jest zakazana kobietom, bo zepsulaby si¢ w transporcie
do obozu). Nie rozumiemy, dlaczego akurat 16j jest zakazany, skoro nie wystepuje tu
zadna indywidualna korespondencja symboliczna i - zdaniem autorki - nie nalezy
jej szukad, no ale przeciez — zauwazmy ze swej strony - juz w przypadku identycznie
zakazanej do spozycia krwi taka korespondencja w do$¢ oczywisty sposéb istnieje
(krew to zycie, a ono nalezy do Boga, stad zakaz jej spozywania).

Reasumujac, propozycja Mary Douglas rozgrzesza nas z niemozno$ci stwierdze-
nia symbolicznych korespondencji (,,ko$¢ cos znaczy”) i nawet nas od takich prob
odwodzi, ale nie dowodzi ich nieistnienia i nie odbiera nadziei na ich znalezienie.
Wréémy zatem do weselnych wspdtzawodnictw 1 wyscigu o ko$¢ piszczelowy jako
materializujacg lini¢ pochodzenia. Musz¢ powiedzie¢, ze w trakcie wywiadéw pro-
wadzonych w latach 1970. pojawialy sie relacje, ktére z punktu widzenia sugerowanej
tu tezy mogg sie wydawac klopotliwe. Otz styszelismy wdowczas (a informacje te
nie powtdrzyly sie juz w moich niedawnych badaniach) o drugim wyscigu, niejako
symetrycznym: nie tylko strona panny mlodej, ale takze pana mlodego wystawiala
swoja kos¢ szagaj czomog jako przedmiot zawodow. Oto kiedy juz orszak weselny
znajduje si¢ w odleglosci kilkuset metréw od celu, z jurty rodzicow mlodego wyjez-
dza na koniu miody chlopak (a wiec, mozna zgadna¢, lekki, szybki jezdziec) z taca
standardowego pasterskiego poczestunku. Jest to typowy tavogtej idee, jaki juz w kilka
chwil po przybyciu goscia stawia si¢ przed kazdym, kto zajrzy do jurty: talerz, a na
nim kawaltki ciasta, sera, cukierki, kostki cukru; tym razem - nietypowo — znajdzie si¢
tu takze wzmiankowana kos¢ barania z migsem. Chiopak podjezdza przed orszak, po
czym - i tu opisy réznily sie od siebie, ale w najciekawszym, a przy tym najmniej zro-
zumialym wariancie - rzuca jedzenie z tacy na ziemig, pod konskie kopyta kawalkady,
sam za$, trzymajac w reku tylko owa kos¢, galopuje w strone domu. Jesli uda mu si¢
umkna¢ przed goniacymi krewnymi mlodej, to zwycigstwo nalezy do mtodego. Nie
wszystkie relacje tak to przedstawialy, ale w sumie wrazenie, ktore wowczas wynio-
stem, byto takie: mtody jezdziec prowokuje gosci (gdy wyrzuca poczestunek koniom
pod nogi), demonstracyjnie dzierzac w reku owa kos$¢ i kazac si¢ gonic.

Gwoli $cistosci musze zastrzec, iz nie mam zupelnej pewnosci, czy w modelowym
weselu praktykowane byly oba te wspotzawodnictwa (czy nie sg to przypadkiem dwa
zupelnie odmienne warianty — material opisowy, zbierany od réznych rozméwcow,
jest przeciez z koniecznosci fragmentaryczny). Jesli jednak tak bylo, to wynikatoby
z tego, ze obie strony niejako symetrycznie staraly si¢ zawladna¢ linig pochodzeniowg
wspdtmalzonka (tak widzi to Szynkiewicz 1990 [2005], s.73). Sa tu jednak dwie
zespolone ze sobg komplikacje. Po pierwsze, dwukrotna pogon za koscig to jedyne
wspolzawodnictwo, ktore miatoby podwdjny, ,lustrzany” charakter. Jesli rzeczy-
wiscie pojawia sig tu zasada symetryczno$ci, to wyjatkowo, i nie organizuje ona reszty
obrzedu; chcialoby sie rzec, ze jest to rozwigzanie mato eleganckie i malo spojne (co
oczywiscie nie znaczy, ze niemozliwe). Po wtore, niejasny jest cel takiego wystawiania
przez stron¢ pana mtodego symbolu wiasnej linii pochodzeniowej na ryzyko ,,odebra-
nia” jej przez strone panny mlodej; spoleczna logika obrzedu, polegajacego przeciez
na udanym przejeciu panny mlodej wbrew wszystkim pozorowanym przeszkodom,
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nie uzasadnia takiego postepowania. Moze ostatecznie mamy prawo odwolac sie do
jakiej$ ,,zasady rownych szans’, ktérg pokazatem w dzialaniu wczesniejszym: gdy
strona pana miodego wrzuca strzelbe do jurty panny miodej, na przemian kazda ze
stron otrzymuje fory. Jesli uzna¢ te interpretacje za nieprzekonujgce, pozostaje tylko
przyja¢, ze ludyczny performans nie musi podazac za logika spotecznego rytuatu.

Ostatnim wspotzawodnictwem bylo przeciaganie owczej lub koziej skory. Jesli
w poszukiwaniu jego sensu wyjs¢ od zalozenia, Ze rzecz ta musi si¢ jakos wigza¢
z osobg panny mlodej, to mozna skonstatowac kilka okolicznosci. Po pierwsze, taka
skora, adsaga, byta w dawnych realiach miejscem synowej w jurcie. Cho¢ dzis mtodzi
przewaznie zaczynaja zycie we wlasnej jurcie, to kiedys w wigkszosci przypadkow,
przynajmniej na pierwsze lata zwigzku mloda Zona trafiata do jurty tesciow; wtedy
skora, roztozona miedzy drzwiami a centralnym paleniskiem lub piecykiem, nie-
daleko od stojaka z naczyniami kuchennymi, na ogdt wprost na golej ziemi, byta jej
podstawowym miejscem pobytu, przynajmniej w ciggu dnia w domostwie. Ta niska
lokalizacja w zhierarchizowanej przestrzeni jurty odpowiadala niskiej pozycji synowej
w rodzinie. Byta ona traktowana lekcewazaco do czasu urodzenia pierwszego syna.
W szczegdlnosci, nie wolno jej bylo (ceertej - zakaz, tabu) przechodzi¢ do ,wyzszej”
czesci kobiecej polowy jurty, zajmowanej przez tesciowa. Jej gtéwnym zadaniem byta
pomoc przy kuchni, i roztozona przy piecyku podscidtka te role czytelnie denoto-
wala. Synowa nie tylko na niej przesiadywata, ale tez uzywata jej - po odwrdceniu
na drugg strone — do wysypywania i wynoszenia na niej popiotu z paleniska, co byto
przypisanym do jej osoby zajeciem niskiej rangi.

Po wtore, skora budzi tez bardziej pozytywne skojarzenia - jest odpowiednikiem
pierwszych, raczej symbolicznych pieluch noworodka: to w czysta, biala skore owcza
zawijano dziecko po porodzie, ona tez byta symbolicznym elementem w wynagro-
dzeniu dla akuszerki. Po raz kolejny do kobiecej sfery zaje¢ odsyla nas pamietane
do dzi$ wykorzystanie tej skdry (po usunieciu siersci) na worek do przechowywania
porcelanowych czarek, herbaty albo maki jeczmiennej z prazonych ziaren, z ktorej
Torguci sporzadzaja odpowiednik tybetanskiej campy.

A zatem konotacje skory, o ktérg wspotzawodniczg obie strony w weselu, skfadaja
sie w sumie na role mlodej kobiety jako (wspot-)gospodyni, Zony i matki. Tym samym
zostaje zwieniczony proces przejmowania wszystkich wlasnosci, aspektow czy rol
panny mlodej, ktore to przejecie uczyni ja zona w nowej rodzinie.

Niektore wariacje i pewne niekonsekwencje, obecne w materiale, daja do myslenia.
Zaczng od tego, ze wariant z przecigganiem skory pod progiem przez dwie dziew-
czyny jest zupelnie logiczny - to kobiety walczg o miejsce dla kobiety. Zwro¢my tez
uwage, ze sg one logicznie ulokowane — ta wewnetrzna, kuzynka pana mlodego jest
wewnatrz jurty, podczas gdy ta obca, ,kontestujaca” przejscie — na zewnatrz. Nato-
miast zdarzaly sie tez wypadki, ze dziewczyny przeciggaja skore nie pod progiem,
ale miedzy odrzwiami a §ciang jurty; dziwi jednak fakt - ktory uparcie powtarzal sie
w wywiadach, co chyba wyklucza przypadkowos¢ - ze robily to po meskiej stronie.
Niejasne jest, dlaczego skora, bedaca symbolem zony/matki, zostaje tu przelozona
na meska polowe jurty. Zagadke wyjasnia moim zdaniem wariant trzeci, réwnie
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wyraznie potwierdzony w terenie: gdy to mezczyzni przeciagajg skore w tym miejscu
- to oczywiste, Ze robia to na swojej polowie.

Jesli natomiast postawic¢ pytanie, dlaczego w ogdle w tym ostatnim wariancie
to mezczyzni, a nie kobiety, walcza o kobiecg sprawe, to mozna tu zaryzykowa¢
dwie odpowiedzi: pierwsza — ze w pozostatych zawodach tez walczyli mezczyzni;
druga - z odwolaniem si¢ do szerszej perspektywy, a mianowicie do popularnych
wiréd koczownikéw Azji Srodkowej zawoddw typu stynnego afgariskiego buzkaszi.
Oczywiscie Mongolowie ich nie znajg; ta widowiskowa, zbiorowa szarpanina kon-
nych jezdzcow, bijacych sie o koze lub owce, jest niestychanie popularna na obszarze
od Kazachstanu (ufak tartysz) po Turkmenie (chdoch bor). Nie sg to wcale zawody
weselne, ale niezalezna gra, ktéra moze, cho¢ nie musi, towarzyszy¢ obrzedom
rodzinnym, takim jak obrzezanie najstarszego syna czy nawet pogrzeb. W tej sytuacji
bezpodstawnie brzmialaby sugestia, ze skromne ,,przecigganie skory” to mongolski
odpowiednik buzkaszi. Nie ma tez podstaw, by srodkowoazjatyckie buzkaszi ogra-
nicza¢ do kontekstu weselnego i traktowac je jako ,ukryta walke o pann¢ mioda”.
Mozna co najwyzej domniemywac tu jakie$ odlegte historyczne paralelizmy i trudno
uchwytne sasiedzkie inspiracje (np. u mongolskich Kazachdw gra sie wtasnie o kozia
skore, a nie o cale zwierze).

Przypomne teraz o pozostalym do wyjasnienia pierwszym wspdlzawodnictwie
- poszukiwaniu pidra, ukrytego gdzies przez druzbe pana mtodego - zastrzegajac od
razu, ze nie udalo mi si¢ odnalez¢ pamieci o nim w ostatnich badaniach. Natomiast
w odniesieniu do dawnego materialu na ten temat musze stwierdzi¢, ze pochodzit
wylacznie od rozméwcéw z jednej tylko podgrupy, a mianowicie Torgutéw chowo-
gsarskich (przybytych w latach 1940. z odleglejszej czesci Sinkiangu, z Tarbagataju);
najliczniej reprezentowani w dzisiejszym Bulganie Torguci miejscowi, z grup Belijn
i Wangijn, tego wspdlzawodnictwa zupelnie nie pamietaja (a miewaja tez watpli-
wosci co do drugiego — wrzucania strzelb); pozostaje mi zatem zrelacjonowa¢ dawne
ustalenia i wlgczy¢ je do catosciowej interpretacji.

Otéz rozmoéwcy, pytani o sens poszukiwan ukrytego piora, zupelnie nie potra-
fili go okresli¢; nie pomagaly tez pytania pomocnicze - czy musialo pochodzi¢ od
jakiego$ okreslonego ptaka, czy z czyms sie kojarzy itd. Wiedzialem tylko, ze byl to
kilkucentymetrowy fragment dolnej rurki (dutki) dowolnego duzego ptaka. Mimo
braku jakichkolwiek poszlak uznalem, zZe sama oryginalno$¢ tego wspotzawodnictwa
wyklucza jego asemantyczny, przypadkowy charakter i podjatem prébe - przyznaje,
zgota arbitralnego — odnalezienia w nim sensu.

Przede wszystkim, po odczytaniu znaczenia pozostalych zawodoéw wiedzia-
fem juz, ze majg one charakter retardacji, a wigec pozorowanego, widowiskowego,
performatywnego wycofania si¢ z transakcji malzenskiej. Ale o jakim wycofaniu
moze by¢ mowa przy obszukiwaniu druzby, na samym zreszta wstepie, jeszcze
przed poczatkiem obrzedu weselnego? Chyba tylko o negacji, odwolaniu ustalen
poprzedniej fazy — a stanowil ja przeciez obrzed swatania. W trakcie ceremonial-
nej wizyt swatow w jurcie rodzicéw przyszlej panny miodej padaly bowiem z ich
ust nastepujgca, sformalizowana oferta: ,w naszej jurcie jest mysliwy, polujacy na
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jelenie, w waszej jurcie jest szwaczka, ktora szyje ich skory — potgczmy ich ze sobg”
(tekst znany niegdy$ w réznych grupach mongolskich). Skoro mtoda jest szwaczka,
to wolno nam przyjaé, ze jej ewentualnym atrybutem moze by¢ igta. Jako ze obrzed
swatdw konczy si¢ obietnica wydania dziewczyny wtedy, gdy strona chiopca bedzie
gotowa z przygotowaniami do wesela, platnosciag malzenska itp., to mozna zalo-
zy¢ — przyznaje, absolutnie hipotetycznie — ze rodzice mlodej dawali na znak swej
wstepnej zgody jaki$ przedmiot symboliczny (fant, zastaw), ktérego okazanie przed
samym $lubem uprawnialoby strong¢ pana mtodego do dokonczenia transakeji. Snu-
jac dalej te hipotetyczna rekonstrukcje zatézmy, ze takim rekwizytem mogtaby by¢
igla mlodej szwaczki. Czy od tej igly daleko do dutki ptasiego pidra? Tu na szczescie
udalo mi sie¢ uzyska¢ absolutnie niewymuszone potwierdzenie z ust rozméwcow;
oto na moje naiwne pytanie, czy moze pidro kojarzy si¢ im jakos z igla, otrzyma-
fem odpowiedz najprostsza: ,,no jak to, przeciez takie pidro jest uzywane wlasnie
jako pochewka na igty..”

Oczywiscie, nie rozstrzyga to kwestii, w efekcie jakich to przeobrazen domnie-
mane ,,demonstrowanie slubnego fantu/zastawu” (z probami jego odbierania) zmie-
nilo sie w jego ukrywanie (owszem, z odbieraniem). Caty powyzszy wywod traktuje
raczej jako ¢wiczenie intelektualne, dopuszczalne w sytuacji, gdy kontekst nakazuje
calo$ciows interpretacje, a w tym poszczegdlnym przypadku nie ma juz w ludzkiej
pamieci materiatu, ktory by ja wiarygodnie uzasadniat i ukonkretnial.

Wychodzac daleko poza material mongolski pozwole sobie na pewng genera-
lizacje, ktora niech bedzie probg czesciowej legitymizacji przyjetych hipotez. Ot6z
powyzsze przedstawienie mlodego jako fowcy jeleni ma charakter przede wszystkim
honoryfikujacy i nie koresponduje w pelni z tamtejsza rzeczywisto$cig etnograficzna,
nawet tg tradycyjna. Ale juz potraktowanie dziewczyny jako szwaczki oddaje pewna
prawidtowos$¢, ktorg dostrzec mozna w niejednej spolecznosci plemiennej: tylko
mioda kobieta ma na tyle dobry wzrok i zwinne palce, by wykonywac precyzyjne
formy haftu czy tkactwa; to stad darem panny dla kawalera w réznych kulturach byty
takie wlasnie §wiadectwa jej umiejetnosci, podczas gdy starsze kobiety wykonywaly te
tkaniny, np. kilimy, gdzie nie byla oczekiwana precyzja wykonania, a za to pojawiala
sie wielo§¢ wizerunkow i motywow, swiadczaca o ich doswiadczeniu i zZyciowym
obyciu (przywotuje tu wlasne obserwacje z Maroka).

Nie wolno lekcewazy¢ tego typu okolicznosci, zwlaszcza gdy wezmie sie pod
uwage zyciowa waznos¢ szycia. Oto np. w syberyjskich spotecznosciach mysliw-
skich, polujacych takze na ssaki morskie, kluczowe dla mezczyzny jest posiadanie
ubrania zszytego z duzej ilosci matych kawalkow skory, tak by nawet przemoczone
i zmarzniete zachowalo ono elastycznos¢. Jak podaje badacz pétnocnosyberyjskich
Nganasanoéw, Jurij Simczenko (1975, s.123), faczna dtugos$¢ szwoéw, wykonanych
w komplecie odziezy mysliwego, wynosila... ponad 700 metréw! A przeciez trzeba
byto te nici jeszcze najpierw sporzadzié, przezuwajac zwierzece $ciggna — mtodymi,
zdrowymi zebami. Jedli zatem przyjac, ze to wiek byl w tych spotecznosciach determi-
nantg okreslajaca role produkeyjna czy specjalno$¢, to mongolskie weselne okreslanie
panny mlodej jako szwaczki jest zupelnie uzasadnione.
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Powrd¢émy zatem do realiow mongolskich. Dla porzadku trzeba doda¢, ze powyz-
sza pigtka zawodow to niejedyne dziatania symboliczne w trakcie obrzedu wesel-
nego, ktore miaty charakter gry/zabawy, opartej na zasadach wspoétzawodnictwa. Oto
réwniez na drodze rywalizacji obu stron odbywalo si¢ rozpalanie pierwszego ognia
w nowej jurcie malzonkéw. Dokonywano tego za pomocy tradycyjnego krzesiwa,
w trzech przystugujacych kazdej grupie probach. Wspomne tu, zZe temu opisowi towa-
rzyszyt komentarz, ze to wlasnie krzesiwem rozpalali ogien przodkowie. Uogdlniajac
te skromng fraze mozna zasugerowac, ze w weselu nastepowal w pewnym zakresie
powrot do prapoczatkow. Oto w jurcie weselnej umieszczany byl - zatkniety za zer-
dzie dachowe honorowej cz¢sci jurty — niewielki kawalek rozwidlonej gatezi, actaj
mod, z tym formulowanym explicite wyjasnieniem, ze symbolizuje on rozwidlony
stup, podpierajacy niegdys szalas — pierwsze domostwo przodkoéw. Jakby to niewia-
rygodnie nie brzmiato, dawne torguckie wesela odbywaly si¢ czesto nie w pelnej
jurcie, ale w jej znacznie mniejszej odmianie, chciatoby sie rzec — szatasoksztaltnej,
bez $cian bocznych, zwanej dzolom lub chatgur. Spotyka si¢ ja sporadycznie i dzi$
jako forme domostwa pomocniczego. Jest to zatem jakby tylko gorna potowa jurty,
zredukowana do gérnego kregu i zerdzi dachowych, stojacych wprost na ziemi; cho¢
s3 to specjalne zerdzie, dtuzsze niz w normalnej jurcie, to przeciez w sumie tworzg
one przestrzen bardzo niewielka, tym bardziej ze krag jest tu wyraznie mniejszy;
warunki do weselnej biesiady byly tu wigc prymitywne. W tym kontekscie przytocze
tez czgsto powtarzane przekonanie, Ze jest dla mlodej rodziny dobra wrozba, jesli
zacznie ona od jak najskromniej wyposazonej jurty. Podsumowujac: najwyrazniej,
kiedy powstaje kazde kolejne ogniwo w taricuchu pokolen, konieczny jest powrdt do
tego pierwszego, poczatkowego; kulturowa ontogeneza powtarza filogeneze — oko-
licznosci powstania kazdej kolejnej rodziny maja powtarzaé wzor tej najdawniejszej.

Powr6¢my do zabaw weselnych. W podobnym wspéizawodnictwie co rozpalanie
ognia nastepowalo tez wyrzucanie osmalonej baraniej gtowy przez otwér dymny
jurty, ktére interpretuje jako ,przecieranie drogi” domowego ogniska. Oba one,
w odrdznieniu od poprzednio omdéwionej piatki, nie majg jednak charakteru retar-
dacji czy pozornego wycofania — wrecz przeciwnie, ich celem jest demonstracyjne
przyczynienie si¢ obu stron do zaistnienia zwigzku matzenskiego i nowej rodziny.

W ramach ogodlniejszej refleksji chcialoby sie na koniec zapyta¢ o sens dziatan
rytualnych takich jak powyzsze, w planie najszerszym, a wiec o sens rytualu w ogole,
o celowos$¢ stosowania praktyk wysoce symbolicznych. Niech bedzie to naiwnie
postawione pytanie: czemu w ogole stuzy obrzed (weselny, pogrzebowy) z cata swoja
symbolika, skoro zmiana statusu moze si¢ rownie dobrze dokona¢ w sposéb ,,natu-
ralny”: mezczyzna i kobieta podejmg po prostu wspolne pozycie i gospodarowanie,
a cialo zmartego mozna przeciez usung¢ i pochowa¢, nie odwolujac sie przy tym
do otoczki symbolicznej.

Warto dostrzec, ze wyzej opisany kompleks gier weselnych ma na tyle pogladowy
charakter, iz caly on moze by¢ dobrg ilustracja mechanizméw skutecznosci symbo-
licznej czy raczej skutkowania symboli (symbolic efficacy). Oto weselne zawody sa
najlepszym sposobem spotecznego, wspdlnotowego usankcjonowania zwigzku przez
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utrwalenie go w pamieci swiadkéw. C6z lepiej wyrazi finalny, nieodwotalny charakter
zawieranego aktu anizeli seria, nazwijmy to, ,retardacji przelamanych”, ktérych sens
brzmialby ,wszyscy widzielismy, jak panna mloda bronila si¢, bronila, ale jednak
przegrala i ulegta” Takie pozorowane przeszkody tworzono od samego poczatku
weselnej aranzacji, bo od pierwszej wizyty starosty weselnego churimny achlagcz
u rodzicéw panny, kiedy ustalane byly warunki zawarcia malzenstwa. Po skonczo-
nych rozmowach okazywato si¢ mianowicie, ze z rzedu konia, na ktérym przyjechal,
zgineto strzemie (dzis sa to kluczyki jego samochodu) i ten musi wykupi¢ si¢ wodka
u sprawcy — krewniaka dziewczyny. Moze zreszta jest to nie tylko wykupienie, ale
i wkupienie si¢ do grupy, z ktdrg przyjdzie mu realizowa¢ malzenski kontrakt.

Bo oczywiscie nie jest tak, ze mloda (czy jej rodzina) stawiala opdr, bo nie chciata
sfinalizowa¢ zwigzku - bylo przeciez przeciwnie. Skadinad, nasuwa si¢ tu cokol-
wiek psychoanalityczna mysl, ze takie retardacje mogty jakos korespondowac z jej
lekami, watpliwo$ciami (nie bagatelizujac wcale tych uczu¢, chciatoby sie powiedzie¢
Fredrowskim slowami ,,i chcialabym, i boje si¢”), ale akcent trzeba kla$¢ jednak na
wymiar spoteczny. Oto w spoteczno$ci przedbiurokratycznej, nie stosujacej pismien-
nych form zaswiadczania spotecznych zwiazkow (ani $wigtynnych, ani urzedowych),
grupowa pamiec jest najlepszym, jesli nie jedynym sposobem ich utrwalania. Tylko
ona moze zapobiec ewentualnym przysztym roszczeniom, prébom wycofania sie ze
zwigzku i jego zobowigzan itp. Zwizualizowany, performatywny, a przy tym zaba-
wowy, ludyczny i cielesny charakter weselnych gier tworzacych obrzed, w potaczeniu
z ekscytujgcg rywalizacjg, to sposob na zapewnienie pamieci — lepszy niz oficjalna
solennos¢ i pisemna dokumentacja.

Z kolei w przypadku pogrzebu, ktory przedstawilem tu tylko fragmentarycznie,
mozna mowic o dzialaniach rytualnych jako takich akcjach, ktére symbolicznie poka-
zujg co si¢ ,,naturalnie” stalo, a wykonywane sa m.in. po to, by zywym to uzmystowic,
uciele$ni¢, i tym samym umozliwi¢ np. dokonanie pracy zaloby w procesie wyrazania
straty, niezgody na nig, ale tez finalnej akceptacji i zasygnalizowania - mimo wszystko
- ciaglosci zycia. Zapewne, taki mechanizm w pelnej postaci nie dziala juz ani we
wspolczesnej Mongolii, ani moze nawet nie dzialat tak w czasach, do ktérych siegali
rozmowcy, wspominajgc dzi$ juz zarzucone dziatania. Mozna chyba powiedzie¢, ze
nastgpily tu takie zmiany, ktére zredukowaly do minimum skutecznos¢ symboliczna,
a zatem ze dokonalo sie przejscie od rytuatu do performansu.
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JERZY S. WASILEWSKI

MONGOLIAN WEDDING GAMES, FUNERAL TRANSGRESSIONS,
AND MEANINGFUL SHEEP BONES. A STUDY IN ENIGMATIC SYMBOLISM

Key words: Mongolia, Ritual symbolism, Games, Transgression

Among the Torghuts of Western Mongolia, some elaborated forms of rituals like wedding and
funeral, although discontinued, are still remembered in detail, while their symbolism is forgotten. In the
wedding games — being a set of five playful competitions between the bride givers and takers — the process
of gradual acquisition of social roles of the bride/wife by the groom’s side is demonstrated, whereas the
contested objects (a sheep tibia bone, a carpet, a goat skin etc.) are symbols of her kin group affiliation,
her dowry, and her place in the new household, respectively. The games, being a series of mock-refusals
and takeovers, with their intrinsic retardations, provide an embodied experience of a gradual passage
of the bride, commemorating this event in the social memory.
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