JERZY SLAWOMIR WASILEWSKI

SYMBOLICZNE UNIWERSUM JURTY MONGOLSKIEJ!

Tekst niniejszy jest prébg odpowiedzi na pytanie, w jaki sposéb rzecz,
dzieto rgk ludzkich — w tym wypadku mongolska jurta jako wytwoér
kultury materialnej oraz zwigzane z nig zachowania i dzialania — staje
sie korelatem postaw emocjonalnych, koncepcji $Swiatopoglagdowych
i tre$ci wierzeniowych, a wiec uczestniczy w duchowej sferze kultury.

Na te pozycje rzeczy w kulturze duchowej skladaja sie dwie zasadni-
cze okoliczno$ci, wymagajace odrebnego potraktowania. Pierwsza z nich
to ta, ze przedmiot, zwlaszcza tak wazny dla czlowieka jak jego domo-
stwo, skupia wokoé! siebie pewne emocje — uczucia przywigzania i sza-
cunku, czci i troski. Moga one przejawiaé sie w spos6b zupelnie Swiecki
albo przybiera¢ formy religijne: kiedy przedmiot zostanie opatrzony
wlasng istota duchows, gdy uzna sie go za dzielo bogéw czy wreszcie za
ich siedzibe lub materializacje. Okoliczno$éé druga natomiast to ta, Ze
rzecz nie jest czesto uznana przez jej tworce i vzytkownika za jego cal-
kowicie autonomiczny produkt, lecz tylko za znak rzeczywistosci poza-
ludzkie]j, pozakulturowej, ktéra mialaby tu by¢ pierwowzorem, punktem
odniesienia, precedénsem dla ksztaltu ludzkiego wytworu i dzialania.

Mozna zatem rozdzieli¢ aspekt znakowy tre$ci wierzeniowych sku-
pionych wokétl danego przedmiotu od autentycznej wartosci duchowej,
jakg sie w nim samym dostrzega. Oczywiscie sg to tylko dwa rézne spo-
soby wyrazania zasadniczo tego samego ludzkiego stosunku do wytwo-
row kultury, oddzielam je tu jednak, poniewaz wymagajg one odmien-
nego potraktowania: pierwszy — semiotycznege, drugi zas morfologicz-
nego.

Uzywajac terminu ,,symbolika jurty” mam na myS$li naturalnie tylko
ten pierwszy, znakowy aspekt tresci wierzeniowych. Albowiem kazdy
symbol to gléwnie znak, a wiec ,,co$, co pod jakim$§ wzgledem lub w ja-

1 Artykul powstal na podstawie materialéw terenowych zebranych w latach
1974-15 w somonach Rinczen-lchumbe i Tunel w ajmaku chubsugulskim (Darchaci,
Chotgojcy i Chalchasi), Bulgan altajski w ajmaku kobdoskim (Torguci) oraz Bajan
w ajmaku centralnym (Chatchasi i tzw. Szine Barga).
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kiej$ roli reprezentuje wobec kogos co§ innego™ 2. Wlasnie najogélniejsze
pojecie znaku zostalo przyjete za kryterium doboru materialu w niniej-
szej pracy; sadze, ze jako punkt wyjécia do badan jest ono Sci$lejsze niz
niejednoznacznie pojmowany ,symbol”’. Zastosowanie w tej roli tego
ostatniego pojecia wymagaloby arbitralnego wyboru ktérejs z istniejg-
cych jego definicji, wskazujacej na poszczegdlne cechy specyficzne sym-
bolu w klasie znakéw i pociggnetoby za sobg niebezpieczenstwo zbyt
ostrej selekcji materialu nie pasujgcego do przyjetej definicji. Tymcza-
sem dopiero zadaniem tego tekstu jest wylonienie owych cech specy-
ficznych; bo symbolika danej rzeczy to zapewne jednak co§ wiecej niz
tylko znakowy jej charakter. Nie kazdy znak jest symbolem, bo ten
ostatni inaczej realizuje swe podstawowe funkcje niz inne znaki; lecz na
pewno kazdy symbol jest znakiem, i to stanowi¢ moze punkt wyjscia
w jego analizie,

Ryc. 1. Osiem symboli szcze$cia;
1 — parasol, 2 — zlote ryby, 3 — buila, 4 — lotos, 5 — muszla, 6 — nié szczescis,
7 — znak zwyciestwa, 8 — krag

Rys. M. Opalska

Kazdy prawie element jurty jest znakiem czego$§, co istnieje w na-
turze lub w $wiecie nadnaturalnym; sg tez w jurcie symbolizowane
obiekty ze $wiata kultury, a wiec rzeczy nie ,,dane”, lecz stworzone reka
ludzkg, ale tez wtedy sg to przedmioty o duzym ladunku secrum, naj-
czesciej kultowe atrybuty lamaizmu, czy nawet wypracowane przez te

2 Tak definiuje znak jeden z klasykéw problematyki, Charles Sanders Peirce,
cyt. za: U. Eco, Pejzas semiotyczny, Warszawa 1972, s. 57-58.
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religie wieloznaczne symbole, a zatem to, czego czlowiek nie uswiadamia
sobie jako wlasne swe dzielo. Jurta bywa interpretowana jako zrobiona
na wzér 8 ofiarnych symboli lamaizmu (mong. najman tachil, pelna

hazwa 6ldzij chutugun najman temdeg, tyb. bra-szis 'r%ags-brgjad). Tak
wiec ,,parasol” rencen dug to ogblna forma jurty, ,.krag” chorlo to gbr-
ny krgg szkieletu, ,,nitka szczeScia” mong. 6ldzij, tyb. balbij — pokrywa
sie kratownicg jurty, za$ butli na wode lustralng bumba odpowiada
ksztalt formowany na koncu liny czagtga 3. Do tego typu interpretacji
mozna jeszcze dolgczyé opinie, ze jurta przypomina swoim wygladem
suburgan (sanskr. stupa, cenotaf buddyjski). Zauwazmy tu, ze takie in-
terpretacje kwalifikowane sg przez wspoélczesnych pasterzy jako speku-
lacje laméw; powstawaly one w trakcie niekanonicznych dociekan mon-
golskich mnichéw, spozytkowujgcych repertuar lamajskich symboli na
rodzimym gruncie. Po$wiecono im tu tyle miejsca, albowiem ze wzgledu
na powszechne dawniej uczestnictwo pasterzy w Zyciu klasztornym sg
one ogolnie znane, cho¢ nie sa uwazane za istotne. Skadingd ich wplyw
na zycie spoleczne byl niebagatelny, skoro na przykiad w dzisiejszym
ajmaku potudniowogobijskim (a zapewne mnie tylko tam) jeszcze bezpo-
Srednio przed rewolucjg zabraniano aratom uzywaé¢ w jurtach kregu typu
chorlo, zastrzegajgc go dla laméw i arystokracji.

Zupelnie inny wymiar majg te symbole w obrebie jurty, ktére mozna
okresli¢ jako ludowe, pasterskie. Nie sg one tyvlko spekulacjg na temat
danej rzeczy, lecz wplywajg na jej ksztalt, programujg sposéb wykona-
nia i uzytkowania. ’

Zacznijmy od omoéwienia symboliki liny czagtga, zwieszajacej sie ze
Srodka goérnego kregu toono, stuzacej miedzy innymi do jego symetrycz-
nego ustawienia podczas rozkladania jurty. W goérnej czesei powinna ona
formowa¢ tuk, ktory wedlug stow pasterzy ,,przypomina” (szindztej)
szyje wielblgda, a zatem powinien by¢ jej rozmiaréw. Gdzie indziej méwi
sie, ze petla ta ,,znaczy” (temdeg) urge do lowienia koni i dlatego powin-
na mie¢ wymiar glowy dwuletniego Zrebaka. Dolny zwieszajgcy sie ko-
niec liny zakladanej we wschodniej potowie jurty pod wojlckiem dachu
za zerdzie un powinien formowaé tam wybrzuszenie, ktére ma przypo-
mina¢ owczy Zzoladek (chodood) albo lamajskg butle na wode lustralng.
Opasujace szkielet jurty tasémy dotuur choszlon powinny byé¢ na poczgtku
przy ramie drzwi zwigzane dwoma weztami aman chiidziiii ujaa, ktére
przypominajg pierwszy krag szyjny owcy (aman chiidziiii) i stad nosza
jego nazwe.

Bogata i zajmujgca jest tez symbolika gornego kregu szkieletu jurty.
Material folklorystyczny, ktéry ze wzgledu na licencje artystyczng nie
jest moze gwarantowang rejestracjg wierzenr i pogladéw, sugeruje tu

3 Nie natrafilem w badaniach na istnienie pozostalych odniesien, ich rekon-
strukecje pozostawiam wyobraZni symboliczne] czytajgcego — na podstawie za-
mieszezonych ilustracji.
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odniesienia kosmiczne; oto w geriijn jerdl — blogoslawienstwach dla jur-
ty wyglaszanych miedzy innymi przy zakladaniu rodziny — przyréwnu-
je sie 6w krag do Slonca, gdy za$ jest do polowy zasloniety — do Ksie-
zyca. Jego kwadratowe wojlokowe pokrycie drch zwrécone jest rogami
na cztery strony $wiata, stad przypomina nacagdordz (lamajski symbol
zlozonych z dwoéch skrzyzowanych ocziréw — rytualnych beret symbo-
lizujacych miedzy innymi piorun).

\
\

9

4

Ryc. 2. Sposoby zakladania liny czagtga za zerdzie dachu jurty:
1 — bogaty Zolgdek, 2 — butla, 3 — ni¢ szczeScia, 4 — wagz (w jurcie mieszkajg
dwie osoby ptci meskiej)

Rys. M. Opalska

Zagadki dotyczace toono czynig, jak sie zdaje, aluzje do kosmicznego
drzewa, na ktérym siedzi mityczny ptak Garudi:

sagtagar modny orojd [,,Na wierzcholku rozgalezionego drzewa
sajchan szuwuuny iir Gniazdo pieknego ptaka”}

Przechodzac do materialu $ciéle etnograficznego zwrdéémy uwage na
charakterystyczny nowy motyw w symbolice toono: typowo pasterskie
odniesienie do owcy. Oto w centralnej, a zwlaszcza we wschodniej Mon-
golii, a wiec na terenach nie obfitujgcych w drzewa, kragg ten sktadany
jest z kilkudziesieciu drobnych kawalkéw drewna i dlatego przypomina
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aratom pomarszczong powierzchnie wewneirzng owczego zwacza sarchi-
nag; stad tez wziela sie jego nazwa sarchinag toono. Z kolei tenze krag
w zachodniej i pdéinocnej Mongolii, camchrataj toono, sklejony z jednego
lub kilku wiekszych kawatkéw drewna, ma gladki obwod i krzyzujace
sie pod katem prostym poprzeczki; wedlug powszechnego wsrdd altaj-
skich Torgutéw przekonania przypomina on Sumbur-ule, kosmiczng goére
lamajskiej kosmologii. Jest do niej podobny, albowiem: 1) jest nieprze-
kraczalny (zaréwno gdy umieszczony jest u szezytu jurty, jak i gdy lezy
na ziemi, bo wtedy nie wolno nad nim przechodzi¢) tak, jak niedostepna
jest Sumbur-uda; 2) poprzeczki dzielg go na 4 sektory tak jak Sumbur-
-ula podzielona jest 4 graniami na 4 zbocza; 3) znajduje sie w Srodku
jurty, tak jak goéra kosmiczna w srodku $wiata.

Na marginesie zwréémy tu uwage na znamienny fakt, ze wierzenie
o tak zasadniczej dla czlowieka archaicznego wartoscei, jak przekonanie
o ,,byciu w $rodku swiata”, realizuje sie tu w sposéb symboliczny, a wiec
odmienny niz w ftradycyjnej spotecznosci chlopskiej. O ile bowiem
w wierzeniach np. polskich (co prawda notowanych w XIX i XX wieku,
a wiec w schytkowym okresie tej koncepcji symbolicznej, co byé moze
ttumaczy jej trywializacje) dana wie§, koScié! czy kamien sg w Srodku
Swiata i pelnig funkcje autentycznej hierofanii, to przedstawione powy-
zej mongolskie wierzenie na temat toono, ktore tylko ,,przypomina” soba
centralng goére, jest jej znakiem, nie utozsamia go ze Srodkiem swiata.
Do pasterzy mongolskich odnie§¢ mozna zatem stowa badacza mentalnos$ci
symbolicznej ludzi $redniowiecza, ktérzy ,nie mieszali ani planéw, ani
przedmiotéw: wykorzystywali jednak na tych réznych planach wspélny
mianownik w subtelnej grze analogii, podlug tajemniczego stosunku mie-
dzy $wiatem fizycznym i $wiatem sakralnym” 4.

Ow tajemniczy zwigzek miedzy $wiatem materialnym, tzn. stworzo-
nymi reka ludzksa formami symbolicznymi, a $wiatem sakralnym, czyl
sferg ich naturalnych badz wierzeniowych pierwowzoréw, ma takze na
naszym gruncie bardzo szczegélny i zlozony charakter. Opisany powyzej
pierwszy poziom tej relacji to zewnetrzne podobiefistwo miedzy symbo-
lem a desygnatem; poziom nastepny okre§lamy w przyblizeniu jako
»wspblistotowos¢” rozumiejgce przez to, ze symbol posiada niektére wias-
ciwosci swego desygnatu wybrane przez wzglad na ich istotnosé. Przy-
toczmy tu przyklad z materialu terenowego: wedtug czestej wéréd pa-
sterzy opinii, dwa wezly zawigzuje sie na taémie opasujgcej Sciane na
podobienstwo kregdéw owcy po to, by byly one tak silne i nierozerwalne,
jak nierozdzielne sa owe kregi, uchodzgce za bardzo trudne do roztama-
nia palcami. Przedstawmy tu jednak krétks analize semantyczng ujaw-
niajgcg drugie dno tej interpretacji. Oto stowa aman chiidziiii — pierw-
szy krag szyjny — postuzyly nie tylko do nazwania owych weztéw, kto-

4 D. Chenu, Theologie au XIle siécle, Paris 1957, s. 160; cyt. za P. Rico-
eur, Hermeneutyka i egzystencja, Warszawa 1975, s. 124,
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re sg dwoma pierwszymi wezlami wigzanymi w czasie stawiania jurty,
ale tez np. do honorowego tytulowania drugiego konia na mecie wy$ci-
gow z okazji Swieta naadam. Tytuluje sie go aeman chiiiidzund irsen
mor’ — kon, ktory przyszedl, tak, jak pierwszy krag. Kon zwyciezea ty-
tulowany jest tiiriiiitsen mor’, ostatni za$, honorowany na réwni z pierw-
szg piatka — siilijn daaga. W kazdym z tych wypadkéw odnajdujemy
nazwy czeSci ciala zwierzecia: glowa (tiiriiil) i ogon (siiiil’), choé jest to
zwigzek trudniej uchwyiny niz w ewidentnym przypadku ,,pierwszego
kregu szyjnego”; jest on podobnie odlegly, jak zwigzek naszych okre$len
»naczelny” albo ,,przyj$¢é w ogonie” z anatomicznymi odpowiednikami.
W wypadku wyS$cigbw mamy wiec do czynienia ze zjawiskiem oznacza-
nia kolejnosci chronologicznej koni przybywajacych na mete za pomoca
nazw kolejnych cze$ci owczego grzbietu. Byé moze podobnie nalezy in-
terpretowac , krag szyjny” — pierwsze wezly w jurcie. Pierwotne bylo-
by tu zjawisko jezykowe, semantyczne - oznaczanie kolejnosci chrono-
logicznej zjawisk za pomocg kolejnych czesci owczego grzbietu. W Swia-
domosci pasterzy otrzymuje ono nastepnie interpretacje semiotyczng: ze
wezly te sg podobne do kregéw owcy, a wreszcie w pelni symbolicz-
ng: ze dzieki temu bedg podobnie mocne 5.

To nadbudowanie interpretacji symbolicznej na fakcie semantycz-
nym sklania chyba do refleksji nad silg my$li symbolicznej, ktéra do-
strzeze realny zwigzek tam, gdzie pierwotnie jest tylko zwigzek etymo-
logiczny, albowiem ten pierwszy jest czlowiekowi bliski i zyciowo po-
trzebny (wezel podobny do kregu bedzie réwnie silny) drugi za$ abstrak-
cyjny i bezuzyteczny.

Wiasdciwosei swego pierwowzoru posiada rowniez zakladany za Zzer-
dzie dachowe na ksztalt owczego zotadka koniec liny czagtgae, bioracy
stad swg nazwe chodood, a najczesciej z szacunkiem bajan chodood, ho-
gaty zoladek. Albowiem wedlug stéw pasterzy, tak jak do zotgdka owcy
dostaja sie pokarmy, by tam zosta¢ przetworzone i da¢ site calemu ciatu,
tak do owego zbiornika stworzonego przez koniec liny czagtge wpada
pomyslnos¢ bujan chiszig, nastepnie przechodzi po niej w gére do kregu
toono, skad rozlewa sie na cale domostwo. Pomy$ino$é ta — rozumiana
jako bogactwo i rozwdj rodziny, dlugowieczno$é jej czlonkéw i wzrost
stada — krazy po $wiecie, w tym takze wokol jurty w kierunku zgod-
nym z ruchem Slonhca, nardzéw, i dlatego wpada do ,,bogatego zolgdka”

5 Nie podejmuje sie sgdzi¢, w jakim stopniu wezel ten jest naprawde podobny
do kregu szyjnego owcy; wedlug niektoérych pasterzy — nie, ,{o tylko taka naz-
wa”, Poza jurtg wigze sie go miedzy innymi na koncach odkladanego na noc
zwinietego jedwabnego pasa — tradycyjnego sktadnika mongolskiego stroju. Spot-
katem sie z opinig, ze obwigzywanie pasa tym wezlem znaczy, iz noszacy go czlo-
wiek jest podobnie pows$ciagliwy i skupiony jak odporny jest 6w krag. Mechanizm
tworzenia symbolicznej nadbudowy jest wiec tu taki sam, jak w przypadku wezta
w jurcie.
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Ryc. 3. Stawianie jurty

Fot. S. Szynkiewicz

od polnocy; stad wybrzuszenie liny jest skierowane zawsze otworem w te
strone (to znaczy w lewo), albowiem koniec znajduje sie we wschodniej
czeScl jurty stojacej zawsze drzwiami na poludnie. Jedynie w jurtach
gobijskich czagtga zawieszana jest po stronie zachodniej; skgdingd pa-
sterze tamtejsi (ajmak S$rodkowogobijski, dawny choszun Tuszet-wana)
utrzymuja, ze w przeszlosci panowato zakladanie liny po stronie wschod-
niej w ksztalcie zolgdka, co jednak mialo zosta¢ zmienione decyzjg wiad-
cy choszunu., Obecnie zaklada sie czagtge w formie uproszczonego 6ldzij
albo w postaci zmii jako jednego z ,,trzech silnych stworzen”, przy czym
siega ona za tyle poprzeczek na prawo i lewo od centralnej, ile jest oséb
plci meskiej w rodzinie.

Na innym miejscu wykaze, jak poéinocny kierunek przybywania bu-
jan chiszig wigZze sie z wieloma mongolskimi wierzeniami, w ktorych
pdtnoc jest strong dobra, wysylajacg wszelkg pomysinosé. Juz z podane-
go materialu wida¢ jednak calg dialektyke racji zaréwno praktycznych,
jak i tych wierzeniowych, ktéore w sumie okreslaja. ksztalt rzeczy uzyt-
kowanych przez czlowieka. Otoz czagtga jest to lina do$¢ diuga, ktdra
tylko w czasie silnych wiatréow jest uzywana dla stabilizowania jurty
(trzymana wtedy przez domownikéw lub przywigzywana do kotka w zie-
mi, ciezkiego mebla czy duzego naczynia z kumysem). Co za tym idzie,
zeby nie przeszkadza¢ na co dzieh, musi by¢ zalozona — i to dosé szero-
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ko — za zerdzie dachu, pod wojlokowym pokryciem. Przy tym na pewno
latwiej jest przytrzymujac line lewg reks formowaé¢ prawa 6w ,bogaty
zoladek” czy butle bumba, co w rezultacie powoduje, ze skierowanie
otworu w lewo, na polnoc ma swe praktyczne uzasadnienie. Symbolika
»bogatego zoladka” wydawaé sie moze zatem dorobionag przez pasterzy
reguly mnemotechniczng, albo wrecz prozng spekulacjg; jednak jej pow-
szechne w centralnej i wschodniej Mongolii wystepowanie (jurty zachod-
niomongolskie obywajg sie w ogoéle bez czagtga) jej sScisly zwigzek
z kompleksem wierzei na temat bujan chiszig i kierunku pdtnocnego,
a wreszcie wzglad na glebokag zgodnost tej koncepcji z realnym zyciem
mongolskich pasterzy owiec i ich emocjonalnym stosunkiem do tego
zwierzecia — wszystko to razem sugeruje archaiczny wrecz charakter
owego skojarzenia. ,Bogaty Zzolgdek” nalezy do tych symboli, ktérych
»hie mozna traktowaé jako tworu wyobrazni, jako alegorii dorobione]
pozniej do jakiego§ dzialania ludzkiego, skoro to dopiero przez jego
uswiecenie ustanawiajg go i czynig mozliwym” 6.

Skadinad ta istotno$é liny czegtgae w jurcie centralnomongolskiej zda-
je sie byé prawie niewytlumaczalna zwazywszy fakt, ze jurty zachodnio-
mongolskie doskonale sie bez niej obchodzg oraz ze praktyczne funkcje
zabezpieczajgce spelnia wystarczajaco inna lina, osor lub tatar, przymo-
cowana do ziemi i do toono. Nieledwie mistycznego charakteru nabiera
czagtga u Darchatéw, co jest tym dziwniejsze, ze jako dawny lud lesny
zyjacy w szatasach zaczeli oni uzywaé jurty w skali masowej dopiero
w XIX wieku i, jak wskazujg badania terenowe, nie towarzyszylo temu
pelne przejecie symboliki. W czasie burzy nie wolno jej trzymaé¢ niko-
mu innemu, jak tylko gospodarzowi domostwa; lina ta nazywana jest
tam gerijn d2oloo — wodze jurty; uwaza sie, ze jak kazdy kon tak i kaz-
da jurta powinny mieé¢ swe wodze. Przyklad podobnego traktowania czagt-
ga zanotowano w somonie Bajan, gdzie wiesza sie na niej w czasie burzy
uzde, co informatorzy objasniaja jako zabieg magiczny (domnoch) wzmac-
niajacy sile liny symbolizujgcej owe wodze. Warto tu dodaé, ze wedtug
tych samych zrodel lina powinna byé spleciona z siersci wielblgda -—
reproduktora i to takiego, ktdéry rozpoczal juz dziatalno$é¢ reprodukcying.
Kryje sie za tym chyba wierzenie, ze wlasciwosci wielblada — repro-
duktora, ktéry w kulturze pasterzy jest niejako uosobieniem zywiotowej
sity, przejda na zrobiong z jego sierSci line (rozszalaly wielblad z czer-
wong wstgzeczkg na szyi to jeden z najczestszych tematéw masowych
reprodukcji dziet mongolskiej sztuki wspélczesnej).

Symbol zachowa zatem w tym wiekszym stopniu pozadane wlasci-
wosci desygnatu im bardziej sie don upodobni: formg, surowcem, spo-
sobem postepowania magicznego analogicznym do dzialan praktycznych
(na linie przypominajacej wielblada, zrobionej z jego sierSci zawiesza sie
uzde na podobienstwo kielznania tego zwierzecia).

6 Ricoeur, op. cit., s. 9.
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Symbol, nie bedagc tozsamy z desygnatem, ma jego cechy — a wige
moze go zastapi¢ uobecniajgc to, co jest niedostepne z powodu swej nie-
materialnosci albo odlegle w przestrzeni czy tez zamierzchle w czasie.
W ten sposéb, gdy na torguckim weselu wieszano w jurcie rozgaleziony
kawalek drzewa actaj mod, znaczylo to, ze wesele odbywa sie w sza-
lasie — pierwszej formie domostwa przodkéw. Nie byl to zreszty zabieg
stosowany czesto, lecz co najwyzej w jurtach bogaczy, wesela bowiem
$redniozamoznych i biednych pasterzy odbywaly sie przewainie w tak
zwanym dzotomie — jurcie bez $cian, w ktérej zerdzie dachowe, troche
dtuzsze niz normalnie, white sg bezposrednio w ziemie. Dzolom taki sam
w sobie symbolizowal szalas (owoochoj); trzeba tu dodaé, ze zaczynanie
zycia rodzinnego od tej formy domostwa mialo swg motywacje praktycz-
ng, albowiem dzolom jest znacznie tafszy niz jurta, przez kilka lat po
$lubie mozna kompletowaé brakujace Sciany, wojlok i sprzety. Nawet
jednak ci Torguci, ktérzy nie znajg pelnej symbolicznej interpretacji we~
selnego dzolomu, sg zdania, ze jest to nie tylko konieczno$é ekonomiczna,
lecz obyczaj oparty na przekonaniu, Ze aby ail -— rodzina i domostwo —
mogty sie rozrastaé, ich poczatki powinny byé jak najskromniejsze. Zresz-
ta dla innej grupy etnograficznej, chubsugulskich Darchatéw, posiadamy
informacje, ze wesela ich dlatego wlasnie odbywaly sie w szalasie urc,
bo starcy powiadali, iz jest to pierwsza forma domostwa, a zawarcie
w niej $lubu przynosi szczescie 7.

Tradycyjne wesele mongolskie bylo obrzedem, w ktérym symboliczne
nawigzanie do przeszlosci mialo zasadnicze znaczenie. W interesujacym
nas zakresie polegalo to miedzy innymi na rozpalaniu pierwszego ognia
w nowej jurcie nie na zelaznym stojaku uzywanym na co dzien, lecz na
trzech kamieniach tutgyn gurwan czuluu, z pomocg krzesiwa, a wiec tak,
jak to robili przodkowie — zatozyciele grupy, do czaséw ktérych trzeba
powrdcié, by moc ,kontynuowaé ognisko domowe” gal golomt dzalgam-
dzilach, co oznacza przediuzenie lancucha pokolen.

Symbol — substytut umozliwia wiec lacznosé z tym, co inaczej jest
nieosiggalne. Opinia, ze krag tonoo przypomina Sumbur-ule to nie fol-
klorystyczny ozdobnik, ale wyraz przekonania, ze obcowanie ze $wiatem
béstw jest mozliwe, jesli nad glowg znajduje si¢ wyobrazenie géry, ktora
siega do nieba; podobnie obecno$¢ bdéstw w jurcie gwarantujg ich wize-
runki — ikonki domowego oltarzyka.

Ten ostatni przykiad prowadzi nas ku problematyce wybiegajgcej po-
za rozumiang S$cisle symbolike jurty, ale o kapitalnej dla zagadnienia
symbolu w ogole waznosci. Wypadnie jg tu przedstawi¢ tylko marginal-
nie, problem bowiem wizerunkéw hostw jako znakéw ikonicznych
w Swiadomosci wierzacych jest bardziej wielowymiarowy, anizeli pre-

7S. Badamchatan, Chowsgolijn Darchaad jastan, Ulaanbaatar 1965, s. 157,
przyp. 8.
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zentowana tu symbolika samego domostwa, stad tez wymaga z pewncs-
cig odrebnych badan. Wystarczy tu jednak powiedzie¢, ze o ile jurta jest
przez samych jej tworcoOw-aratdw uwazana za znak, to jest dzieto rak
ludzkich, ktére swg wartosé sakralng zawdziecza odniesieniu do rzeczy-
wistodci ,,danej”, to ikonka jest nie tyle znakiem, ile autonomicznym
sacrum. Choé¢ bowiem wiadomo, ze jest to dzielo rgk ludzkich, to jednak
przez fakt swej ,,oddalonej genezy” nabiera ona charakteru autentycznej
Swietosci. Tkonka malowana jest bowiem przez lame, czesto w klasztorze,
z zachowaniem Scistych regul, przy uzyciu farb uwazanych za $wiete,
jest podpisana nieczytelnym niekiedy dla arata, bo tybetanskim, imie-
niem bostwa — a jak sie zdaje niezrozumialosé jest istothym elementem
konstytuujagcym mongolskg wierzeniowo$é, czyli to, co niezrozumiate
(w tym na przyklad napisy w obcych jezykach, jak chinski i rosyjski)
uwazane jest za przejawy swego rodzaju sacrum i stosowane w magii
pasterskiej, przy obrzedzie pogrzebowym itp. Oczywiscie nie znaczy to,
ze mongolska ikonka jest zawsze trakfowana przez wiernych tak, jak
w prawostawiu ikony typu Acheiropoietos (ros. nierukotworiennyj, ,nie
reka ludzkg malowany”) 8; na pewno jednak ikonka odbierana jest prze-
de wszystkim jako sacrum autonomiczne, a dopiero w drugiej kolejnosci
jako znak, podczas gdy ewidentnie przez czlowieka wykonana jurta jest
$wietoscig przede wszystkim jako znak. Oczywiscie wywazenie proporcji
zalezy od indywidualnych kwalifikacji religijnych wiernego, a zanoto-
wane w somonie Bajan wypowiedzi traktujace o zwigzku miedzy ikonks
a wyobrazonym na niej bostwem dadzg sie uszeregowaé na continuum,
ktérego jeden biegun stanowi¢ bedzie $wiadomo$é odrebnosci wizerunku
od desygnatu -— bostwa, drugi za$ pelne ich utozsamienie:

»Bostwo jest jedno i zyje w powietrzu, a ikonki tylko pokazujg nam jak ono
wyglada, mozna mu przy nich stawia¢ ofiary, ale one do niego materialnie nie
dotrag, wazne jest tylko, zeby wierzy¢” [tj. okazaé intencjel.

»Te boéstwa zyjg gdzie§ w $wiecie [informator wskazuje ruchem glowy kie-
runek pdinocny], ale na oczy ich nie widzialem, nie rozmawialem z nimi. Ich wy-
obrazenia stojg na oltarzu, moéwia, ze burchan tam mieszka, ale czy to prawda
nie wiem?”.

»Bostwo Zyje w powierzu, ale w czasie skladanych mu matych ofiar [dZachyn
tachil, ukladane na gdrnym progu wewngtrz jurty odrobinki pozywienia] przyla-
tuje i wchodzi do woreczka [zawieszonego nad goérnym progiem, zawierajgcego
wydrukowana modlitwe] dlatego zostawia mu sie uchylone drzwi, zeby wszed?
przez goérng szpare”.

8 W tym kontek$cie pasjonujgcy jest spoOr bizantyjskich ikonoklastéw z ,,czci-
cielami ikon”, w trakcie ktérego padaly argumenty teologiczne reprezentujagce —
mutatis mutandis — dwie przedstawione wyzej biegunowe interpretacje znaku iko-
nicznego: ikonoklastyczna (Konstantyn V opierajacy sie na koncepcjach magow
Wschodu, stojacych zreszta u kolebki podobnych poglgdéw my§li semickiej), zgod-
nie z ktérg wizerunek jest ,konsubstancjalny” ze swym prototypem i ,czicieli
obrazow” — oddzielajgca wizerunek od prototypu. Patrz: G. Ostrogorski,
Studien zur Geschichte des byzantinischen Bilderstreites, Wroctaw 1929.



108 JERZY S. WASILEWSKI

»Pieciu bogoéw jurty gerijn tawan tengri zyje w kregu toono, czy tam bedzie
jakis znak, czy nie — one i tak tam sa”.

»Chadag wiszgcy nad ogniem [przywigzany do kregu] to jest bdstwo [burchan
jum]”.

A zatem symbol pelni wobec pierwowzoru rele substytutywng nabie-
rajac dzieki temu dodatkowej wlasnosci: przez oddziatywanie nan jako na
znak mozna niekiedy wpilynaé na jego desygnat. Umozliwia to owa ta-
jemnicza wiez miedzy symbolem a oznaczang przezen rzeczywistoscig,
stanowigca mys$lowg podstawe zaréwno symbolicznych aktéw religij-
nych — na przyklad ofiary skladanej przed wizerunkami burchanéw —
jak i niektorych praktyk magicznych. Do tych ostatnich nalezy na przyk-
lad zaszywanie nicig zlgcza dwoéch ptatow wojloku na dachu jurty, co ma
uniemozliwi¢ pordéd wielbladzicy lub krowy zgubionej daleko w stepie,
grozacy zamarznieciem nowo narodzonego zwierzecia. Oba podane przy-
klady maja na tyle odmienny charakter, ze wydaje sie¢ uzasadnione sto-
sowanie do nich utartych okreflen: religia i magia. Sadze jednak, Ze roz-
roznienie to, powstale na gruncie tradycyjnego europejskiego stosunku
do , wyzszej” religii i ,nizszej” magii, bedzie musialo przynajmniej na
terenie centralnoazjatyckim zosta¢ poddane powaznej rewizji. Zmusza
do tego refleksja nad lamaizmem — religig, ktéra opiera swg skutecznosc
na magii; jest to bowiem nie tyle przejecie przez te religie praktyk ma-
gicznych z jakich$ wierzen niZzszych (np. szamanizmu), ile istotne zalo-
Zenie lamaizmu: wiara w kreacyjng moc slowa, zaklecia, rytualu. Odzie-
dziczyla je chyba ta religia po buddyzmie, dla ktérego twoéreza moc stowa
jest oczywista w $wiecie, w ktorym materia jest tylko funkcjg ducha.
Mys$lenie i dziatanie symboliczne lezg w rownej mierze u podstaw magii
co i religii, skoro za$ te dwie dziedziny nie s3 na interesujacym nas te-
renie tak instytucjonalnie, w spotecznym funkcjonowaniu od siebie od-
dzielone, jak w Europie, to by¢ moze upada jedyna podstawa ich rozroz-
niania.

Przedstawmy tu przyklad rytu, ktérego w konwencjonalnej termino-
logii nie sposob nazwaé¢ magicznym, cho¢ — jak sie przekonamy — nale-
zy on do klasy ,dziatan na symbolu automatycznie skutecznych wobec
desygnatu”, jak mozna by okresli¢c tak zwane sympatetyczne praktyki
magiczne,

Mam tu na mys$li Scisle przestrzegany nakaz otwierania i zamykania
gornego otworu jurty tylko w kierunku nardzdéw, zgodnie z ruchem Ston-
ca. Dokonuje tego na og6t gospodyni, ktéra obchodzgc rano jurte od drzwi
wzdluz Sciany zachodniej ku tylowi i ciggnac za line przymocowana do
wojlokowej pokrywy d&rch odslania otwér dymno-okienny, co dla do-
mownikoéw oznacza poczatek dnia. Wieczorne zastanianie polega na prze-
ciggnieciu owej liny — ktéra w ciggu dnia pozostawala przywigzana do
tylnej Sciany jurty — na powrét ku drzwiom, tym razem wzdtuz wschod-
niej Sciany, a wiec nadal ze Stoncem. Je$li ktos, np. niezorientowane
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dziecko, odstoni lub zasloni drch pod Slohce natychmiast anuluje sie ten
ruch, wykonujgc go potem poprawnie, na znak za$ ekspiacji zanurza sie
koniec liny w mleku. Inaczej ten czyn moéglby spowodowaé ogélne nie-
szczeScia (muu’) — chorobe, a nawet Smieré czionkéw rodziny, wyginie-
cie stada.

Zanim rozpatrzymy strukture tego zajmujgcego wierzenia przed-
stawmy tu, jak jest ono traktowane przez samych aratéw. Otéz spora-
dycznie tylko mozna w rozmowach z pasterzami napotkaé prawdziwag
wiare w wystgpienie tych skutkéw, nikt za$§ nie potrafi powiedzie¢, dla-
czego mialyby one mieé¢ taki wlasnie charakter. Na og6l araci wyjas-
niaja: ,,To tylko taki obyczaj, ktéry zachowujemy po przodkach, ale
naprawde to nic by sie nie stato”. Wyjasnienie tego stanu rzeczy polega-
jacego na powszechnym kwestionowaniu realnosci sankcji owej normy
przy jej rownoczeSnie ogdélnym przestrzeganiu (z wyjatkami, o ktérych
ponizej) moze by¢ kilka. A wiec po pierwsze to zdystansowane spojrze-
nie moze by¢ rezultatem postepujacej laicyzacji, w tym i tej oddolnej,
rodzacej sie choéby z obserwacji zmienionych warunkéw bytowania; na
przyklad jurty torguckie posiadaja obecnie komin staty, nie odejmowany
na noc od pieca — jak to jest w jurtach chalchaskich. Poniewaz komin
ten tkwi w zachodniej czeSci otworu uniemozliwia to otwieranie drch
z tej strony i powoduje, ze trzeba to robié¢ narburuu, pod Stonce (,,a mimo
to nic sie nie staje”). Po wtére wydaje sie, ze pasterzom zawsze byla
wladciwa pewna szczeg6lna racjonalno$é polegajgca na dorabianiu mniej
lub bardziej zracjonalizowanych wyjasnien do dzialan ewidentnie irracjo-
nalnych:.rytualnych i symbolicznych. Po trzecie; chotby ta okolicznosé, ze
deklaracje takie otrzymuje sie w trakcie wywiadu, a wiec rozmowy prze-
prowadzanej jezykiem racjonalnym, dyskursywnym nie zas symbolicz-~
nym sprawia, ze rozméwcy nie sa w stanie inaczej wyjasni¢ swych sym-
bolicznych zachowan, jak tylko przez ,ucieczke w autorytet”. Na ogét
jest to niepodwazalny autorytet tradycji, przodkéw, zwalniajacy od za-
stanowienia sie nad mechanizmem symbolicznego dzialania, nad logika
sankcji itd. Arcyciekawe byloby dla badacza poznanie, jak myslenie sym-
boliczne godzi sie z racjonalnym w umySle tego samego czlowieka. Nie-
stety w trakcie rozmowy etnografa z informatorem taka konfrontacja
nie jest w ogo6le mozliwa; z wywiadu bowiem zrozumie¢ mozna tylko
jedna strone symbolu: to, Zze jest on znakiem reprezentujgcym co$ in-
nego — tak zostanie on bowiem okre§lony w sformulowaniu dyskursyw-
nym, ktore odrozni znak od desygnatu. Ale to rozroznienie przestaje by¢
aktualne w momencie, w ktéorym na miejsce refleksji pojawia sie emocja
lub wiara; wtedy symbol jest odczuwany jako czeSciowo lub nawet cal-
kowicie tozsamy z rzeczywistoScia — ktéra miat tylko reprezentowac.
Jezyk dyskursywny nie potrafi zda¢ sprawy z tego irracjonalnego utoz-
samienia, a wszelkie pytanie o jego istote jest kwestionowaniem, powodu-
jacym ucieczke relacjonujacego w jedyne racjonalne wyjasnienie, jakze
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czesto wystuchiwane przez badacza: ,,To tylko taki nasz mongolski oby-
czaj”, manaj mongot ulsyn dzan. Ow paradoks symbolu, polegajgcy na
tym, ze w wyrazeniu dyskursywnym jest on tylko znakiem, w swym
wlasciwym za$ funkcjonowaniu jest utozsamiany z desygnatem, da sie
zapewne sprowadzi¢ do dwoistoSci struktury znaczenia, ktére ,,réwno-
cze$nie jest funkcjg nieobecnosci, skoro prézno odsyla do nieobecnych
przeciez rzeczy, oraz funkejg obecno$ci, skoro ma te nieobecno$é ucbec-
ni¢, przedstawie” 9. Trudno tu powstrzymac sig od refleksji, jak zasadniczo
odmienne sg te dwa tory ludzkiego my$lenia i dzialania: racjonalny
i symboliczny, ktére wychodzg z jednego pojecia: znaku.

Wracajgc jednak do meritum sprawy, tzn. do istoty owego obyczaju
otwierania drch ze Sloncem i zwigzanego z tym wierzenia, trzeba stwier-
dzi¢, ze z punktu widzenia przedstawionej wyzej koncepcji symbolu
owa sankcja plasuje sie jakby poza wlasciwym miejscem wyznaczonym
jej przez logike mys$lenia symbolicznego. Oto je$li przyjaé, ze jurta po-
siada symboliczne odniesienia do kosmosu i, to dzialania niezgodne
z wyznaczonymi przezen wzorami powinny mie¢ skutki kosmiczne, nie
za$ tak przyziemne, cho¢ drastyczne, jak te, kioérych obawiali sie araci:
nieszcze$cia w rodzinie i gospodarstwie. CzyZby ta konkretna sankcja
byla tylko zabiegiem socjotechnicznym, spolteczng przestroga dla jed-
nostki, ktéra chcialaby sie wylamaé¢ z powszechnego obyczaju, dla tego,
kto gwalci przyjete wzory postepowania? Ze tak nie jest, ze mamy tu
do czynienia z wierzeniem konsekwentnym wobec regut myslenia sym-
bolicznego, przekonuje analiza symboliki ruchu obrotowego. Zwrdémy
bowiem uwage, ze kierunek ,ze Slohcem” jest ogélnie przyjetym kie-
runkiem obchodzenia jurty, ofiarnego owo, suburganu czy S$wigtyni.
Zauwazmy tez, ze jest to kierunek obracania lamajskiego mltynka modli-
tewnego churde. Pasterze zapytywani o ewentualng zwerbalizowang
norme dla tego obyczaju pamietali, ze lamowie przestrzegali, iz za krece-
nie miynka w kierunku przeciwnym ,p6jdg do piekla”. Dawniejsza
literatura rzuca jednak snop $wiatla na te sprawe. Oto G. N. Potanin
opisuje rzadko spotykany miynek modlitewny z wyobrazeniem boéstwa
Oser-Dzame na wozie zaprzegnietym w 7 §win. Miynek ten jest dyskiem
osadzonym na pionowej osi, a jego obie powierzchnie podzielone sg na
7 sektoréw; na powierzchni gérnej w kazdym z nich wyobrazony jest
kwiat, na dolnej — $éwinie, zwrdcone ryjami w jedng strone, tak ze po
obroceniu miynka od lewej do prawej bedg one wirowaé¢ ryjami do przo-
du. Ale na noc dysk ten przewraca sie strong z wyobrazonymi $winiami
do goéry i wtedy trzeba go obraca¢ z prawa na lewo, by Swinie znéw

9 Ricoeur, op. cit, s. 14.

1 Wyrazem tego moze byé np. opinia, ze ,jurta to po6t nieba”, bazujgca na lu-
dowej etymologii wywodzacej stowo ‘ger’ (jurta) od ‘tenger’ (niebo). Patrz tez moj
artykul: Kategoria przestrzeni w kulturze koczowniczej. Analiza przesirzenna mon-
. golskiej jurty, ,,Etnografia Polska”, . 19: 1975 z. 1, s. 109-128.
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biegly ryjami do przodu; jesli kto§ zapomniawszy sie obroci mitynek tak,
jak za dnia, od lewej do prawej, to Swinie pobiegng ogonkami do przodu,
co ,,wedlug wierzeh Mongoldw moze spowodowaé naruszenie porzgdku
Swiata i skonczy¢ sie upadkiem jego konstrukeji we wszech$wiatowym
potopie lub pozarze” 11

Zanim odniesiemy te informacje do sfery jurty wyjasnijmy opis
Potanina pewnymi dodatkowo zebranymi informacjami. A wiec Oser-
-Dzame to z pewnoScig tybetanski Od-zer-czan-ma (sanskr. Mariczi,
Brylantowe promienie), bodhisattwa przedstawiany na ikonkach i po-
sgzkach w Indii i Tybecie na wozie zaprzezonym w 7 $win lub na pod-
trzymywanym przez nie tronie z lotosu 12, Znany mi material mongolski
sugeruje solarng interpretacje tego bostwa (nie tak juz oczywiste jest,
czy funkcjonowato ono tak samo na gruncie rdzennie buddyjskim). Prze-
mawia za tym sam ksztait wspomnianego mtynka — nie jest to jak zawsze
cylinder, lecz dysk; charakter rozstrzygajacy majg zanotowane w somo-
nie Bajan informacje, ze ,,Slonce to béstwo Oser-Dzame” oraz pochodzace
z Gobi wierzenie, ze ,,Stonce jezdzi na wozie zaprzegnietym w 7 swin”;
owe $winie byly tu niezrozumiale dla samych informatoréw, lecz bez
wiekszego ryzyka mozna chyba widzie¢ w nich Wielki Wéz, zwlaszcza ze
funkcjonuje on na tym terenie pod archaiczny nazwg ,,Tereg ddon” —
Woz gwiezdny, a nie tylko pod ogélnomongolskg nazwg Doton-burchan —
Siedem bo6stw.

Jak sgdze, wlasnie ten fakt, iz wykazana {u solarno-gwiezdna sym-
bolika mlynka modlitewnego byla oczywista dla jego uzytkownikéw,
spowodowal, ze sankcja za obracanie go ,na opak”, miala explicite
kosmiczny charakter. W przypadku obchodzenia jurty nie ma takiej
kosmicznej sankcji expressis verbis, ale nie znaczy to, ze nie ma jej
implicite. Na jej istnienie wskazuja zebrane w terenie wypowiedzi,
wedlug ktoérych kazdy czlowiek ma na niebie swg gwiazde, ktéra poia-
wia sie przy jego narodzinach, za§ w czasie $mierci spada; stad widzac
spadajacg gwiazde moéwi sie w calej Mongolii minij 6d bisz — ,,to nie
moja gwiazda”, Torguci za§ dodajg jeszcze: ,,to spada gwiazda Kazacha”
i spluwajg na ziemie. Tak wiec zaklocenie biegu gwiazd odbija sie na

1 G, N. Potanin, Krugowoje dwizenije nocznogo niebje i grozowoje jawle-
nije w mongolskich priedanijach, ikonopisi i plastikie, [w:] Zapiski Siemipatatynsko-
go Podotdiela Zapadno-Sibirskogo Otdieta Russkogo Geograficzeskogo Obszczestwa,
wyp. 3, Siemipatatynsk 1919, s, 18. Autor ten potrafil wznie§¢ sie ponad powszechne
europejskie widzenie lamajskich miynkéw modlitewnych jako maszynek do odma-
wiania modlitw dostrzegajac gteboki ich sens w tym, ze ,,0 ile ruch miynka nie
odpowiadajgcy pozornemu ruchowi gwiazd niszczy trwalo§é §wiata, to ruch zgodny
ten porzadek umacnia, Kazdy buddysta, krecacy gléwka osi cylindra, uwaza sie za
malenkiego czakrawarti, obracajgcego kolo”.

12 Por6wnaj reprodukcje w: A. Griunwedel, Mythologie des Budhismus in
Tibet und der Mongolei, Leipzig 1900, s. 145-146; A. Gordon, Iconography of
Tibetan Lamaism, Tokyo 1967, s. 33 i tabl. 1-2 na s. 77.
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losach czlowieka — stad motywowanie zakazu otwierania oOrch pod
Stonice wlasnie konsekwencjami przyziemnymi, ale przeciez sg one wy-
nikiem katastrofy kosmicznej bedgcej bezposrednim rezultatem nie-
wlasciwego dziatania symbolicznego. Pamieta sie tylko o tych pierwszych
konsekwencjach — nie mys$lge wcale o gwiazdach — jakby na zasadzie
»blizsza ciatu koszula”, bowiem nie jakiej$ abstrakcyjnej katastrofy w kos-
mosie obawia sie 06w ,maly czakrawarti”, ale jej wplywu na swéj wias-
ny los.

Jest to rudymentarny skladnik wlasciwej wszystkim chyba kulturom
tradycyjnym holistycznej wizji §wiata, ktéra zaklada, ze dzialania ludzkie
powinny przebiega¢ zgodnie z wzorem wyznaczonym przez Universum,
w przeciwnym bowiem razie nastgpi zaklécenie kosmicznego tadu, ktérego
konsekwencje poniesie czlowiek. Ta jedna z Elementargedanken ludzkosci
realizowana byta z rézng silg przez rézne kultury; do skrajno$ci dopro-
wadzil jg chinski uniwersalizm, w ktoérym pole dzialah ludzkich uzna-
nych za istotne dla funkcjonowania kosmosu objelo wszystkie chyba
sfery dzialalnos$ci jednostki i panstwa. To sama koncepcja w wydaniu
spoleczenstwa pasterskiego (gdzie np. sprawy wegetacji i jej podtrzymy-
wania nie mogly odgrywaé takiej roli, praktyki za$ religijne mialy daleko
mniej etatystyczny charakter) normowata poczynania ludzi w bardziej
juz ograniczonym zakresie: wiez czlowieka z kosmosem nie przybierala
form mistycznych, lecz co najwyzej symboliczne, jak to jest w przypadku
rytow jurtowych.

W tym miejscu problematyka holistycznej wizji Swiata krzyzuje sie
z tematyka symbolu. Oto bowiem wymaga analizy klasa tych rytualnych
zachowan czlowieka, ktéorych celem jest podirzymanie trwania Kosmosu
poprzez dzialania symboliczne. Proponuje nazwaé je mianem magii kos-
micznej, podkreSlajgc raz jeszcze, ze magia ta moze funkcjonowaé w ob-
rebie systemu religijnego (np. mtynek modlitewny), a naczelng zasada
jej wyodrebnienia bedzie okoliczno$é, ze jest to dzialtanie symboliczne
o oczekiwanej automatycznej skutecznosci wobec przedmiotu odniesienia
{tu: Kosmosu). Oto bowiem mozna wpiyna¢ na Kosmos przez dzialanie
na obiekt, posiadajgcy kosmiczng symbolike: dom, budowle sakralna,
miynek modlitewny po$wiecony bostwu solarnemu — wykonujge ruch
obrotowy zgodny co do kierunku z kosmicznym pierwowzorem. Ale
szersza analiza symboliki ruchu obrotowego — ktéra zostanie przed-
stawiona na innym miejscu — doprowadzilaby do wniosku, ze wszelki
ruch obrotowy, niezaleinie od tego czy przedmiot, w zwigzku z ktéorym
sie go wykonuje, posiada symbolike kosmiczng czy tez nie (jak chotby
krecenie Zarem) ma w wierzeniach r6znych ludéw konsekwencje dla
biegu czasu i przestrzeni. Kazdy ruch obrotowy musi byé¢ zgodny z kie-
runkiem obrotu nieba, w ostatniej bowiem instancji symboliczne okazujg
sie by¢ takze dzialania ludzkie, a nie tylko rzeczy. Jedne i drugie muszg
odpowiada¢ pierwowzorom, jakie wyznacza rzeczywistosé naturalna.

.
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Pierwowzoréw tych poszukuje czlowiek w Naturze, by uwolnié kulture
od balastu arbitralnosci, by uzasadni¢ racje swych dowolnych — bo
kulturowych, a nie naturalnych — poczynan, zakotwiczajgc je w absolucie
rzeczywistosci ,,danej”.

Tak wiec opisana powyzej symbolika jurty spelnia w calej roz-
ciaglodci role, jaka gdzie indziej pelni mit, ktérego ,naczelne zadanie
polega na ustaleniu prawzoréw dla wszystkich ludzkich czynnosci ma-
jacych jakie§ znaczenie” 13, Zauwazy¢ tu trzeba, ze nie znamy z terendéw
Mongolii zadnego mitu na temat powstania jurty, ktéry méglby tluma-
czy¢ jej ksztalt i usprawiedliwiaé¢ istniejacy sposdéb jej uzytkowania.
Uzyskang od torguckiego barda legende, ze jurte wymyslit Szeren-wan
(posta¢ zresztg historyczna sprzed okoto dwéch wiekdw) mozna uznaé za
sporadyczng. Czestsza jest juz notowana wsréd Chalchaséw i Bargutéw
somonu Bajan opinia, ze jurte dat ludziom burchan. Z tego stwierdzenia
nie wynika jednak nigdy przekonanie, ze jurta zostala stworzona w ta-
kiej postaci, w jakiej znana jest obecnie. Araci sg w pelni $wiadomi,
ze rozwijala sie ona w historii od form prostszych, jak szalas przez
opisany wyzej dzotom (chalchaskie: chatgur). Sadze, iz wplywa na to
fakt, ze dzisiejsza jurta stanowi jakby aglomerat tych form i bardzo
czesto, na przyklad na odgonach czy przy krotkim jednodniowym po-
stoju, uzywa sie tej samej jurty w ktorej§ z jej ewolucyjnie wezesniej-
szych form — bez Scian albo bez gdrnego kregu, by kosztem wielko$ci
i wygody pomieszczenia oszczedzi¢ na czasie rozstawiania.

Sakralny ladunek zawarty w poszczegélnych czeSciach jurty nie ma
wiec ,,uprawomocnienia przez geneze”, lecz na og6t przez znakows relacje
do autentycznych, istniejgcych poza jurtg wartoéci. Zaistnienie tej relacji
ma dwojakie skutki: Z jednej strony daje ona poczucie bliskosci desygnatu
(ikonki — boéstwa, krgg — Sumbur-ula) albo przynajmniej zbliza nie-
ktore jego cechy (czagtge — sila wielblagda), czy wreszcie stanowi nie-
kwestionowany precedens dla ludzkich dziatan i wzér ich formy (kierunek
obchodzenia jurty, ,bogaty zoladek”). Z drugiej strony zastosowanie
symbolu zobowigzuje do dzialania zgodnego z funkcjonowaniem pierwo-
wzoru pod sankcjg konsekwencji dla tego ostatniego, albowiem poprzez
dzialanie na znaku mozna wplyngé na desygnat. Je§li czyny ludzkie sg
zgodne lub podobne do proceséw naturalnych -— utwierdzajg uniwer-
salny porzadek; gdy sg sprzeczne lub zostang zaniechane -— lad ulega
zachwianiu. Zanotowane wéréd Torgutéw podanie méwi o tym, jak
Czyngis-chan po naradzie ze swymi ministrami wydal zakaz pedzenia
wodki mlecznej archi — pod grozbg kary $mierci dla rodzicéw os6b win-
nych tego przestepstwa. Po kroétkim czasie w calym panstwie zapano-
wala susza, a tylko w okolicy jednej jurty padal deszcz i wyrastala roslin-

1B M. Eliade, Traktat o historii religii, Warszawa 1966, s. 404.

8 — Etnografia Polska, t. XXI, z. 1
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nos¢. Czyngis przejezdzajgc tamtedy dostrzegl lezgca na ziemi drewniang
rure burcheer, wymowne $wiadectwo, ze w tej jurcie nadal destyluje
sie archi. Zrozumial, ze to dzieki pedzeniv wodki moze padaé deszcz
i odwotal co predzej zakaz. Zauwazmy tu, Ze proces destylacji archi
(podgrzewany w naczyniu dolnym mleczny zacier paruje i skrapla sie
na dnie naczynia goérnego, wypelnionego zimna wodg, a uzyskany pro-
dukt kapie na dél) przypomina proces powstawania deszczu, przy czym
przynajmniej trzeci czlon w tej analogii: parowanie — skraplanie —
spadanie kropli, wprost nie mégt byé¢ przez aratéw nie zauwazZony.

Z powyiszych rozwazan wylonit sie obraz jurty jako symbolu, a za-
razem przedstawiony zostal material dokumentujgcy cechy specyficzne
symbolu w obrebie klasy znakéw, przede wszystkim w zakresie jego
relacji do desygnatu. Symbol okazal sie tu by¢ znakiem, ktory nie tylko
przywodzi na my$l desygnat dzieki zewnetrznemu podobienstwu, ale daje
cztowiekowi poczucie obcowania z wyobrazong rzeczywistoscig, w pe-
wien sposdb jg uobecnia, je§li nie w caloSci, to przynajmniej w postaci
wybranych najistotniejszych jej cech. Wreszcie przez dzialanie symbo-
liczne mozna wplynaé na reprezentowang rzeczywistose.

Wymienione powyzej cechy symbolu nie sg bynajmniej elementami
jego definicji cho¢by dlatego, ze ostatnia z nich, mozno$¢ oddzialania na
desygnat, przystuguje tylko wybranym symbolom. W sumie wskazujg
one tylko, jak glebokie moze by¢ potencjalnie bogactwo i zlozonos¢ sym-
bolu w zakresie wlasciwie jednej tylko jego cechy — relacji do desyg-
natu — stwierdzane w $wiadomosci ludzkiej oraz w niedyskursywnych:
»Symbolicznych”, obrzedowych i magicznych {ormach jej wyrazu.

Traktowanie rzeczy, z ktdérg zwigzane sg treSci wierzeniowe, jako
znaku rzeczywisto$ci innej nie wyczerpuje problematyki jej duchowego
tadunku. Dopiero uzupelniony o prezentacje autonomicznych wartosci
sakralnych i emocjonalnych, tkwigcych w jurcie, material ten moégiby
w pelni pokazaé, jak rzecz jest nie tylko rzeczg. Niech mi wolno bedzie
wyrazi¢ przekonanie, ze takie badanie pelnego znaczenia przedmiotdéw
moze stanowi¢ domene etnografii, ktéra jako jedyna w obrebie humani-
styki moze zrozumie¢ czlowieka przez zrozumienie rzeczy.

Exu Cnasomup Bacurescku

CUMBOJIMYECKOE MUPO3/IAHUE MOHI'OJIbCKON HOPTEI
Pesome

CraTbhsi HalMCaHa C LEJILIO NOKA3aTh, KaKMM OOpa3oM Bell(b, HPOU3BEICHUC HCIOBEYCCKUX
PYK: TPAIZUUMOHHOE MOHTOJIBCKOE XXHJMILE, ¥0pTa (MOHMTON I3p) KaK IPOU3BEICHUE MATEpHAIIb-
HO# KyJIbTYpBI M CBSI3aHHOE C HEIO NOBEJACHHE M JIEWCT U YeoBeKa CTAHOBATCA O0OBEKTOM MHPO-
BO33PDEHYECKUX KOHLENUUM, BEPOBAHUN U SMOLMM, y4acTBYsi B AYXOBHOIl cdere KyAbTYpBHI.
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DTo NPOHMCXOINT NYTEM NPUIUCHIBAHUSL IOPTE CKOTOBOUAMMU-APATAMM IIOAJIMHHABIX CHMBO
JIAYECKUX 3HAYCHMM ; 110 MHEHMIO MHGOPMATOPOB FOPTA HE €CTh ABTOHOMHOE IIPOM3BEACHUE Ye-
T0BEKa, ¢ NMPOM3BOJILHOIM (OPMOI, OHa CUMBOM3UPYET coboii (,,IpeicTaBisier”, ,,HalOMAHAeT ")
MHOXKECTBO Pa3JIdYHbIX OOBEKTOB SCTECTBEHHOTO Mupa (IPUpOLA, MUBOTHbIC) HIIM CBEpXecTe-
CTBEHHOTO — MHPA BEPOBAHMI M KOCMONOTHYECKUX HpejcTaBneilndi. OHa -— BBINOJHEHHBIH PYKOK
YeJ0BeKa 3HAK BHEYE/IOBEUECKOM, BHEKYJIbTYPHOM HeHCTEBHTENLHOCTH, 3HaK kocmoca M ITpuposst,
COCTABJISIOINX NIpoodpa3 M obocHOBanke st GOPMBI 4CTIOBEYECKOTO TPOUIBCICHMS M ICHCTBUM,

TlapainensHO ¢ OPEACTaBIIEHHMEM MCCTHOTO MaTepHania aBTOP PAcKpblBAeT OuepenHbie Cy-
IIECTBEHHEE YEPTHI CUMBOJI2 BOOOIE, 4TO0H A0OM1bCs TIOJHOTO MOHUMAHHUS 3TOrO CIIONKHOLO
nouarus. Vitak, CUMBOJI — 3TO 3Hax 0COBOro pona, 3HakK, KOTOPHIM He TOJBKO: 1) cBoeil BHell~
HOCTBIO HOXOIMT Ha OOBEKT, KOTODbIH OH NOKed u3o0paxaTh (IeCUrHat), HO TaKKe 2) HMeeT
IS JIoned, CO3NAIOIIMX STOT CHMEBOJ H BEPSILIIX B HErO, HEKHE CyLUECTBEHHBIC CBOMCTBA u30-
HpaxkaeMoro u Graroaaps TOMy MOXET B M3BECTHOM CMBICHE BHI3bIBATH IpEICTABICHAE O HEM,
M, HAKOHeEI, 3) UMEET YacTO TO CBOMCTRO, YTO MyTEM BO3JCHCTBUS HA CHMBOJI MOXHO, 10 Y02k~
JIEHHIO BEPYIOLINX, BO3IECTEOBATD Ha M300pakaeMbiil HM OOBEKT, YTO €CTL OCHOBA BCSIKOH Marud,
a B Ciayuae IOpTHI, IPEKAE BCEro, ,,KOCMHYECKOH Maruu’’, KaK MPeiaraeT Ha3blBaTb €€ aBrop.

MecTHBIM MAaTepHall WIIIOCTPUPYET MOCGYEPEIHO HA3BAHHbIE 4epTol cuMBosa. Mrak, mo
yOeKIEHNIO CKOTOBOAOB, 001tast GhopMa 10pThl U €¢ OTACILHBIE ICMEHTH (KOJb10, GOpMEL Kap-
Xaca, UEHTPalbHBI TPOC uarira) HATIOMMHAIOT BOCEMb 3HAKOB HaliMaH Taxuil wiMm cybyprad
U 1.0 Jalexo 00Jiee NOUYETHOE MECTO, YEM 3TH JaMaicKue CIeKyJsiuy MO3AHeHINero BpemMeHs,
33HUMAIOT PACHPOCTPAHCHUBIC HAPOAHBIC TIOBEPHS, COOTHOCALIUE OTACIbLHbIE YacTV IOPTHI ¢ XKH-
BOTHBIMM — JIOWIAJBHO, GapaHoM, BepOIOnoM, OIM3KAMM ITOBCEIHEBHOMY OTBLITY MOHTOJBCKAX
CKOTOBOLOB. OcoOeHHO GoraToil ABASETCs KUBOTHAS CHMBOMMXA BEPEBKA YArTTa, IPUKpEILicH-
HOM K BEpXHEMY XOJbLY, M ee KOHIa, 00pasyromero GopMy OBEULETO JKEJIY/AKa, B KOTOPLIH, TI0
TIOBEPHSM CKOTOROIOB, ACGIKHO BMCN2naTh Gnarcnoiyune Oysy xwumr, 4100sl OTCI0za pacnpo-
CTpaHATBECA MO IOpTe, Kak MMTAaTeNbHBIC BEIIECTBA PACTEKAIOTCS M3 XKeIyKa IO Teay OBubL CBs-
3bIBACMbIE HAMoOAo0ue OBEUBEEIO NSPBOTC WWICHHOTO ITO3BOHKA [IBa y3Jia Ha, TeChbMe, ONOoschiBa-
foruei }cal\'pxéc OPTHI, HE TOJIbKO HA3BAHBL TAK XKE, KAK 3TOT IO3BOHOK (aMaH Xy3yy), HO MM UpH-
TIMCHIBAETCS TaKasi KE KEeCcTKOCTh W NPOYHOCTH. YUpessplualino 3aHuMAaTte/lhbHa CHAMBOIUKA BEPX-
Hero Kosibia ToOHO. PONLKIOpHBIH MaTepHanl BHYIUAET 3JeCh KOCMHYECKME OTHECCHMs! (COHLE,
JIyHA, KOCMHYECKOE AEpeBO ¢ rue3aom nrunpt Lapymin). [To moeeposiMm 1OpTyTOR Antas KOILLO
HanoMmuuraet coboit CymOyp-yay, Muguyeckyro ropy JaMaiickoit KOCMOJIOTHM, BRICSUIYIOCH B LEH-
Tpe MuUpa ¥ IOCTAIOLLYFO BePIIMHOM 1o HeGec. Takum CHMBOJIMYIECKUM 00PA30M OCYIHECTRIACTCA
3TO TIOBCEMECTHOE B TPANMUMOHHBIX KYJbIYPax BCEro Mupa yOexneHWe, UTO HCIIOBEK J1OJDKEH
KUThb ,,B LIeHTpe Mupa’’, B Mecre, obecneuuBatoineM ¢Ba3b ¢ Hebom.

CumBoJ, crano OblTh, UMEET CHIy BhI3BIBATH NPEACTABACHME OTAAJCHHOTO B IIPOCTPAHCTBE
(#enoctynuas CyMOyp-yna), a Takke ¥ 1aBHO MUHYBLUETO BO BpeMeHu. Toproyrckas cpaibba
ycTpasdBanach B 10pTe, BO3ABHHYTON M3 OOHHMX JMIUL KPOBEILHBIX Kepaei, WM ¢ YIHOTpebienneM
CHEUMAJIBHOTO, Pa3sBETBIEHHOTO KyCka JepeBa, MO0 3TO HANOMUHAET INasal — IepByro dGopmy
JKAJIMLIA NPEJKOB; OIOHb Pa3BOISIT OTHUBOM. Ha TpPex KaMHSX, 3HAYHMT TdK, KaK 3TO Jenajioch
npegKaMH, KO BpEMEHaM KOTODbiX HCOBXOAUMO CHMBOJIMYECKM BO3BPATHTHCS, a0kl ¢MOYb Npo-
JOJKATh JOMAlIHMl Odvar.

Tpetps XapakTepHast YepTa CUMBOJIA | CBA3AHHOE C HUM yOexJeHHe 4TO IIyTEM BO3ACHCTBHUA
Ha HEro MOXHO NOBJMATbL Ha M300paxkaemMbrii MM 00bexT. CUMBOIMYECKHE IEHCTBHS B 10pTE —
3TO, HaNpHUMEp, CIUMBAHWE CTHLIKOB JABYX TLI1ACTOB BOMJIOKA HA XPOBJE, YTO HOJDKHO BOCIPEIATC-
TBOBATH POJAMTH 3albJyauBILEHCS B cTeNU BepOIOAUIIE, WM M3BECTHAS IO CKa3zaHUio O YMHTHC-
XaHe, 3alpeTUBIIEM M'OHUTH BOJKY, MATHA BBI3bIBAHMSA JOXKAS TOCPEACTBOM MPErOHKH apxu (mpo-
Hece JeCTHIUISAUMM aCCOLMPOBACS 34eCh C aHAIOTMYHBIM BhilajieHueM 10xad). OaHako Hanbosee
BajkHa 3/€Ch ,,KOCMMYECKass Marua’’, cBA3aHAAs C CHMBOJIMKOM BpaaTeI6HOTO OBUKEHUS BOKPYT
1opThl. OOGXOA I0PTHI, & TAKXKE MOHACTHIPA, OBOHA, M AaXXe BPAILEHHE MONMUTBEHHOM MENBHUUBI,
JOIKHBL cOBepiIaThest 1o apwxennro ConHua. AHaiM3 NPOCTPAHHOTO CPAaBHUTEIBHOTO MAaTep-
Haja NO3BOJAET OTMETHTE, YTO BCSIKOE BPAMIATEILHOE ABHKCHHE MJOJDKHO OKa3biBATh — IIO JIO-
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THKE CHMBOJHYECKOIO MBIILICHHS — BIMsHHC HA OsiaronoiyuHsii xon ConHua M 3Be3I, NBHXKe-
HHEe ke B OOpaTHyIO CTODOHY Hapymaer 3TOT XOX M MOXET HIPHUBECTH, IO APCBHHAM IIOBEDBAM,
X KocMmmueckoil karactpode. B ciyyae ropTHI DOSBNSETCH ApYyras MOTHBALMASN: €KCIHEBHOE OT-
KDBIBAHME H 3aKpPBIBAHHE ABIMOBOTO-OKOHHOTO IIpoeMa IyTeM TPOTATHBAHUSA BEPEBKA BOKPYT
IOpTHL ciienyeT Aenatk 110 CoJHIly, B NPOTHBHOM CIIy4ae XO3A€B MOTYT IIOCTHTHYTH HECYacIhi:
CMepTh, GOMe3HH, Malek CKoTa (OTCIo[a CHeLHMANBHBIL DATYAN B ciydae OUMmMGOYHOro obxona
nporus ConHua), ITH CaHKIMH, OJHAKO, BIOJHE COOTBETCTBYIOT BBLIICONMCAHHOMY KOCMHYEC-
KOMy MexaHu3My. VI60 B MOHIOECKHX HOBEPHSX 3aMETHO IIPOSBILAETCS OMLYIUEHHE CBA3H CYIBLOBI
YeJI0BeKa ¢ IBHOKCHHEM €ro 3Be37pl (Cp. OroBapuBaHME ,,9T0 He MOSA 3Be34a’ IPU BHIE NaJalomei
3Be3npl). Jdenas ABHXEHHE HE CXOJHOE C XKOCMUYECKMM NepBOOODAa3OM BAHAEIIL M.IpP. Ha ABH-
JKeHHe TBOEH 3Be3/bl, OT KOTOPO#l 3aBUCHAT Giaromoiyude 4enoBeka. CirefoBaTellbHO, B OObriae
OTKpEEBaTh OpTy N0 CONHLY DpOABIIETCS Ta X MOes, KOTOpas JIeKHT B OCHOBe Oyanuiickoit
KOHIETIIMHA ,,9aKpaBapTa’ — ,,JIt00eil, KOTOPHE BPAMIAIOT KOJeco™’, cnocobersys 3THM Omaro-
HOJIYYHOMY IBHXECHUIO BCCIICHHOMH.



