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ZWIERZE-SETER W KONTEKSCIE BUDDYZMU, SZAMANIZMU I
LOKALNE] ONTOLOGII W MONGOLII

Buddyzm i szamanizm to dwa systemy, ktore na przestrzeni ostatnich trzystu lat zna-
czaco wplynely na $wiatopoglad mieszkancéw Mongolii. Nie definiuje ich jako od-
dzielne religie — ze swoimi doktrynami, obrzedami i instytucjami. Postrzegam je raczej
jako komplementarne pola oddzialywania réznych energii, ktérym przypisuje si¢ pocho-
dzenie buddyjskie lub szamanskie. W dalszych rozwazaniach pokazuje, w jaki sposdb
niektdre aspekty zycia historycznie zwigzane z szamanizmem wspdlistnieja z praktyka-
mi klasyfikowanymi przez badaczy jako buddyjskie. Analizujac materialy etnograficzne
pochodzace z badan terenowych w gérach Altaju', odnoszace si¢ do niektérych kwestii
zwigzanych z hodowlg bydta, wskazuje, ze klasyfikacje ,,religijne” poszczegdlnych praktyk
nie s3 komplementarne wobec lokalnej ontologii.

Pozainstytucjonalne przenikanie si¢ buddyzmu i szamanizmu jest widoczne w Mon-
golii w wielu dziedzinach zycia codziennego. Przykladem moze by¢ percepcja przestrze-
ni i sposéb postrzegania krajobrazu. Morten Pedersen, ktory wiele lat prowadzil badania
w pdinocnej Mongolii, twierdzi, ze codzienne zycie Darchatdw toczy si¢ wokot konceptu-
alnego rozréznienia przestrzeni stepu i tajgi (Pedersen 2011, s. 116). Ma to glebsze konse-
kwencje w postaci stosunku do praktyki zyciowej zwiazanej ze ,,sferg z6ttg” (szar) — bud-
dyzmem lub ,czarng” (char) - szamanizmem. Dychotomia: step - tajga jest postrzegana
przez cztonkow tej grupy jako opozycja miedzy homogenicznym centrum (step) a hete-
rogonicznymi peryferiami (las). Kontrast ten jest replikowany we wspotczesnej konstruk-
cji darchackiej osobowosci: Darchaci widzg samych siebie jako skladajacych sie z dwoch
domen: z6ttej — buddyjskiej i czarnej - szamanskiej. Te dwie esencjonalne czesci osoby
odpowiadaja przeciwienstwom topograficznym (Pedersen 2007, s. 175).

Przywolanie przez Pedersena formacji geograficznych i zwrécenie uwagi na ich ko-
relacje z dualizmem religijnym wspodlgra z koncepcja krajobrazu w Mongolii, przedsta-
wiong przez Caroline Humphrey (1995). Autorka ta dzieli mongolski krajobraz na wo-
dzowski i szamanistyczny. Kazdy z nich laczy sie ze specyficznym sposobem bycia w okre-
Slonej przestrzeni i jest efektem wplywu réznych czynnikéw: politycznych, religijnych,

! Badania prowadzitem w somonach (powiatach) Duut, Ménchchajrchan i Mjangad ajmaku (wojewodztwa)

chowdoskiego (Chowd) w ramach grantu MNiSW , Krajobraz jako zrddlo tozsamosci mieszkancéw Mon-
golii” (kier. Lukasz Smyrski), nr N N 109 094128, nr umowy 0941/B/H03/2010/38.
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ekonomicznych. Dwa tryby Zycia w krajobrazie wigza sie z r6znymi sposobami ujmowania
energii tkwigcych w przyrodzie (mong. bajgal’). Zaréwno szamani, jak i wodzowie dys-
ponuja mocami, ktore s3 wynikiem réznych, spotecznie konstruowanych form posred-
nictwa. Posrednictwo wodzowskie taczy si¢ z meskimi lineazami, ktore stanowig zrédta
sity umozliwiajacej osiagniecie sukcesu. Mozna wowczas mowi¢ o tym, ze poszczeg6lne
jednostki byly w stanie pokonac sity przyrody i zapewni¢ swoim podwladnym dostatek,
pomyslnos¢, np. powigkszy¢ swoje stada. Krajobraz wodzowski, ktéry cechuje statyczna
i egocentryczna koncepcja przestrzeni, historycznie byl (i jest) wspierany przez buddyzm,
wzmacniajacy centralizacje, hierarchiczny porzadek, eliminujacy ruch zwigzany z nie-
okielznanymi sitami przyrody. Krajobraz szamanski natomiast charakteryzuje si¢ dynami-
ka i ruchem, zwigzanym z zyciodajnymi wlasciwosciami ziemi, utozsamianej z zenskimi
mocami. W posrednictwie szamanskim moce te nie s3 traktowane jako meskie duchy, do
ktérych zwracaja si¢ lamowie w czasie obrzedow sktadania ofiar duchom opiekunom, ale
jako bezgraniczne mozliwosci i zdolnosci egzystowania réznych bytéw w swiecie.

Obydwa rodzaje krajobrazu sa w Mongolii skorelowane z praktyka koczowania. Ruch
i wedrowanie stanowig nieodlaczne elementy Zycia pasterskiego. Stawoj Szynkiewicz
zwrécil uwage na wyjatkowy charakter przemieszczania si¢ rodzin mongolskich, pod-
kredlajac, ze kazdorazowa zmiana pastwisk jest zrytualizowang podrdéza, wydarzeniem
znacznie odbiegajacym od zwyczajowego porzadku codziennego zycia (Szynkiewicz 1986,
s. 19). Charakterystyczng cecha tego rodzaju mobilnosci jest fakt, ze zycie ludzi w okre-
slonej przestrzeni toczy sie w statych interwatach czasowych. Pasterze przez caly rok we-
drujg ze zwierzetami, zgodnie z okreslonym cyklem, przenoszac sie¢ z jednych pastwisk na
kolejne. Przyjmujac perspektywe zewnetrznego obserwatora, mozna odnie$¢ wrazenie, ze
znajdujg sie¢ w nieustannej podrdzy, jest to jednak wedréwka pozorna. Odbywa sie ona
w okreslonym czasie i w ciaggu roku zatacza koto w przestrzeni. Jest to szczegolny rodzaj
ruchu tozsamego z codziennymi do§wiadczeniami i praktyka koczowania. Cho¢ hodowcy
wraz ze swoimi stadami znajdujq sie ciagle ,w drodze” (sezonowe koczowiska moga zostac
zmienione od kilku do kilkunastu razy w zaleznosci od warunkéw pogodowych i jakosci
trawy), pozostaja jednak ,w miejscu’”.

Pasterstwo od wiekéw stanowi podstawe egzystencji mieszkancow Mongolii. Przy-
czynilo si¢ ono do wytworzenia specyficznej formacji spoleczno-kulturowej na obszarach
Wielkiego Stepu (Endicott 2012; Humphrey, Sneath 1999; Mrdz, Oledzki 1980). Wiréd
hodowanych zwierzat sg konie, owce, krowy, kozy, wielblady, jaki, a w péInocnej czesci
kraju, w poblizu granicy z Tuwa, réwniez renifery. W stadach niektore sztuki bydla maja
specyficzny status. Okresla si¢ je mianem: seter. Podczas ceremonii pokropienia mlekiem,
okadzenia kadzidlem oraz dzigki specjalnym modlitwom stajg si¢ one duchowymi opie-
kunami rodziny. Istnienie takich zwierzat wigze si¢ ze zwyczajem wylaczania ze stada,
z codziennego uzytku, konkretnego przedstawiciela gatunku (dotyczy to przede wszystkim
konia, owcy lub kozy) oraz specyficznym sposobem jego konsekracji. Poswiecone zwierze
(setertej mal) wzmacnia site Zyciowa czlonkéw rodziny i calego stada, chroni bydto i po-
budza jego ptodnos¢. Strzeze przed nieszczesciami zwierzeta hodowlane oraz ich wiasci-
cieli (zob. Wallace 2011, s. 176; Wasilewski 2008, s. 114). S. Szynkiewicz pisal, ze seter jest
»boski[m] przewodnik[iem] stada’, ,zwierze[ciem] poswigcon[ym] bdstwom” (Szynkie-
wicz 1981, s. 103). Stwierdzil tez, ze zwierze to stanowi ,,zyw([a] ofiar[¢] i jest lacznik[iem]
miedzy stadem i sitami nadprzyrodzonymi, zapewniajac gospodarstwu rozwdj” (ibidem).
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Geneza zwyczaju po$wiecenia bydla bostwu opiekuniczemu ma swoje korzenie w ry-
tuatach zwigzanych z szamanizmem. W przeszlosci byla to ofiara skladana lokalnym du-
chom, obejmujgca zabicie konia lub cztowieka. Za panowania Altan-Chana (1508-1582)
oraz kolejnych mongolskich wiadcow, ktdrzy dokonali konwersji na $ciezke Gelugpy bud-
dyzmu tybetanskiego, zniesiono szereg szamanskich zwyczajow jako sprzecznych z ide-
atami buddyjskimi. Pod wplywem dziatalno$ci misjonarzy w XVI-XVII w. rytualne zabi-
janie koni i innych zwierzat zostalo zakazane. Niektore obrzedy (wsrdéd nich ceremonia
poswiecenia bydla) zostaly zaadaptowane przez tradycje buddyjska. Dawna praktyka po-
$wiecania koni i innych zwierzat Niebu (Tenger), duchom miejsca oraz przodkom zostata
zastgpiona przez ustanowienie sefera. Wraz z rosnacg popularnosécig buddyzmu na stepach
mongolskich zasada poswigcania (ofiarowywania) koni i innych zwierzat gospodarskich
lokalnym duchom stracila krwawy charakter, a uroczysto$¢ zostala przemianowana na
seterle (dekorowanie zwierzecia seter kolorowymi pasami materiatu) (Atwood 2004, s. 223,
467; Wallace 2011, s. 176).

Odpowiednik setera wystepuje na terytoriach sasiadujacych z Mongolig, na ktérych

od lat krzyzuja si¢ wplywy szamanizmu i buddyzmu - w republikach Buriacji, Tuwy i Al-
taju (poludniowa czes¢ Syberii). W Tuwie zwyczaj poswiecenia zwierzecia w celu zapew-
nienia pomyslnosci stadom nosi nazwe ydych. Miat on pierwotnie charakter szamanski,
a po$wiecone zwierze stawalo sie wlasnoscig lokalnych duchéw opiekunéw miejsc (edzed,
sawdag). Wraz z rozprzestrzenianiem si¢ buddyzmu tybetanskiego zaniechano krwawej
ofiary, a mas$¢ majacego ja zastapi¢ zwierzecia zaczal okresla¢ lama (Mongusz 1992, s. 62).
W gorach Altaju Rosyjskiego, wérdd Telengitow mieszkajacych w bezposrednim sasiedz-
twie granicy mongolskiej, wystepuje szczegolne zwierze yiyk koi. Cieszy si¢ ono wyjatko-
wymi wzgledami - moze umrze¢ tylko $miercig naturalng. Glowe, nogi i skore takiego
zwierzecia zawiesza si¢ na drzewie w pewnej odleglosci od siedzib ludzkich (Halemba
2006, s. 83).

Zaréwno w tradycji szamanskiej, jak i buddyjskiej, rytual powierzenia i po$wiecenia
udomowionego zwierzgcia bostwu obejmuje zawigzywanie setera wokodl szyi owcy lub
kozy badz grzywy konia (ewentualnie jaka). Dawniej wystarczyto zawigza¢ na szyi takiego
zwierzecia bialy material, wspolczesnie prawie zawsze jest to niebieska, jedwabna szarfa
chadag, symbolizujaca szczgécie, dostatek i pomyslnos¢. Dzieki niej wspomniane zwierze
tatwo dostrzec nawet w ogromnym stadzie. W zwiazku z tym, Ze jest ono uosobieniem po-
wodzenia calego stada, cieszy si¢ szczegdlnymi prawami. Niezaleznie od okresu historycz-
nego (uwaga ta dotyczy réwniez socjalistycznej Mongolii) zwierzeta okreslane terminem
seter traktowane s3 wyjatkowo. Biegaja swobodnie, nie mozna ich ujezdza¢ ani uderzy¢,
a nawet na nie krzyczec¢. Nie wolno ich zabija¢, sprzedawac, strzyc (dlatego wyrdzniaja
sie sposrod innych sztuk bydta gestymi i bujnymi ktebami siersci), doi¢, wykorzystywacé
do pracy, ani wymienia¢ na inne zwierzeta. Na poswieconym koniu (dopiero po trzech
tygodniach od ceremonii, podczas ktorej staje sie on seterem) moze jezdzi¢ tylko wlasci-
ciel. Oprdcz niego nikomu nie wolno siodta¢ tego zwierzecia ani zaklada¢ mu uzdy. Pod
zadnym pozorem nie moze go dosiadac kobieta.

Po naturalnej $mierci zwierzecia seter zostaje przekazany miodemu osobnikowi.
Zmarle zwierze przestaje by¢ szczegélnym opiekunem, jego migso i skdra moga by¢ wy-
korzystywane w rézny sposob (np. szyje sie z nich czeéci garderoby), a kosci nalezy spalic.
Poza szczegdlnymi okolicznos$ciami, takimi jak $mierc, staro$¢ lub choroba poswieconego
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zwierzecia, sefer nie moze by¢ przenoszony na zadne inne zwierze. Jezeli wlasciciel stada
zfamie powyzsze zakazy, niewidoczna sila, ktorej zwierze jest poswiecone, rozgniewa si¢
i w konsekwencji przyniesie choroby, spowoduje réznego rodzaju szkody i przyczyni si¢
do zmniejszenia stanu posiadania gospodarza. Widac wigc, ze zwierze-seter cieszy sie nad-
zwyczajnymi przywilejami.

Szczegolnym przewodnikiem stada jest najczesciej kon lub baran, nie ma jednak ja-
snej zasady okreslajacej, jaki gatunek zwierzecia oraz jaka mas¢ (kolor) pozwalaja mu
stac sie ,duchowym” stworzeniem. W przypadku setera stada jest to zazwyczaj zwierze
z tzw. goracymi wargami. Mongolscy pasterze réznicujg zwierzeta hodowlane ze wzgle-
du na rodzaj oddechu. Konie i owce naleza do zwierzat o ,,goracym oddechu”, natomiast
kozy, wielblady i krowy s3 zwierzetami o ,,zimnym oddechu” ,Gorace” zwierzeta sg walo-
ryzowane pozytywnie, faczone z dobrem i kierunkiem ,,do gory”. Koniom przypisuje si¢
wrecz niebianskie pochodzenie (jak juz bylo wspomniane, podobnie jak owce, sktadano je
w ofierze Niebu). Zwierzeta zimne maja konotacje ujemne, wigze si¢ je z kierunkiem dol-
nym i ztem (Kabzinska-Stawarz 1983, s. 265). W$rdd koni wybieranych dla ustanowienia
(dost. ,,postawienia”) setera (mong. seter tawich) jest bor mor’. W tradycji szamanskiej ta-
kiego konia okreéla si¢ jako chdch bor mor’ (niebiesko-siwy kon), ale ludzie nazywaja go
zwykle bor mor’. Kolor bor zawiera w sobie wiele roznych barw, odcieni. Najlepiej oddaje
je termin ,,pstry”, w kolorystycznej palecie blekitow, szarosci i bieli.

Od czasu uzyskania przez buddyzm dominujacej pozycji na stepach Mongolii (wiek
XVII-XVIII) przy wyznaczaniu stosownego przedstawiciela gatunku wazng role odgry-
wajg mnisi buddyjscy. To oni najczesciej wskazuja posiadaczom stad wiasciwe sztuki by-
dla, zdarza si¢ jednak, ze udziat w takim wyborze majg takze szamani’. Jednak to przede
wszystkim lama okresla, czy seferem w stadzie ma by¢ krowa, koza, baran, czy kon. An-
tropolodzy oraz badacze buddyzmu podkreslaja religijny charakter obrzedu ,,stawiania”
setera (por. Wallace 2011). Moim zdaniem obrzed ten wykracza poza praktyke buddyj-
ska i nalezy do miejscowej ontologii. Ceremonia ta jest nie tylko aktem ofiary, ale przede
wszystkim stuzy wzmocnieniu sily Zyciowej ludzi i zwierzat tworzacych okreslone gospo-
darstwo oraz ustanowieniu glebokiej relacji faczacej pasterzy, zwierzeta, duchy-gospoda-
rzy miejsc i krajobraz (por. Fijn 2011, s. 43).

Pasterze, wsrod ktorych przebywalem, nie zawsze byli zgodni co do sposobu, w jaki
nalezy zwréci¢ si¢ do lamy z prosba o wskazanie wlasciwego zwierzecia. Niektdrzy z nich
udawali si¢ w tym celu do miejscowego klasztoru, proszac duchownego o udzielenie nale-
zytych wskazéwek. Jeden z moich rozméwcow, doswiadczony hodowca Bjambaa Dordz
(w 1990 roku otrzymal mongolski, panstwowy tytul zastuzonego pasterza), zdecydowat
0 ,postawieniu” (ustanowieniu) setera dla stada. Udal si¢ do $wiatyni, uwazal bowiem,
ze lama zawsze udziela odpowiednich wskazéwek odno$nie do umaszczenia zwierzecia
oraz jego plci. Duchowny oznajmil mu, ze opiekunem jego stada powinien by¢ bialy baran
z ,z01tg” zuchwy. Przekazal mezczyznie chadag, w ktdry bylo zawiniete ziarno (budaa).
Gospodarz, po powrocie ze §wigtyni, wybral barana odpowiadajacego wskazéwkom lamy.

Wiréd Tuchalardw, pasterzy reniferéw mieszkajacych w tajdze péinocnej Mongolii, seterem stada sg reni-
fery. O tym, dla jakiego zwierzecia nalezy ,,postawic” seter, decyduje szaman, a nie lama (Wasilewski 2008,
5. 114).

Jest to bardzo popularne imi¢ w Mongolii, z tego wzgledu nie zmienitem personaliéw mojego rozmowcy.
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Seterem jego stada zostal baran z bialg welna, z biatymi polikami i ,,z6ttg” szczeka. Pa-
sterz i jego najblizsi, zgodnie z zasadami, okadzili zwierze dymiacym jatowcem (arc) oraz
zawigzali mu na szyi otrzymang szarfe, ziarno za$ zawiesili w woreczku na szczycie jurty
(toono). Ofiarne okadzanie okresla si¢ mianem san tawich'. Zwykle lama ustala, ile razy
nalezy zrobi¢ san tawich dla zwierzgcia oraz, w jakiej porze roku. Zgodnie z sugestia lamy
Bjambaa sprawowal san tawich dla setera barana raz w miesigcu. Pasterz od tamtej pory
nie strzygt zwierzecia, a kiedy w koficu umarto ze starosci, zastapit je zwierzeciem tej samej
masci, zawigzal na jego szyi chadag i, podobnie jak w przypadku poprzednika, raz w mie-
sigcu sprawowal identyczny obrzed. W razie zaginigcia setera nalezy zwrocic sie do lamy
i doktadnie opowiedzie¢ mu o okolicznosciach straty. Lama moéwi wowczas, co nalezy
w danej sytuacji zrobi¢; najcze$ciej ponownie przekazuje chadag, ziarno i arc dla ,,posta-
wienia” kolejnego setera.

Nieco inaczej kwesti¢ ,,stawiania” setera widzial najblizszy sasiad Bjamby. Jego zda-
niem, wlasciciel stada powinien zaprosi¢ lame¢ do swojej jurty. W tym wypadku ceremonia
wyglada nastepujaco. ,Stawiajac” setera, lama zasiada w jurcie na zaszczytnym miejscu
i okresla kolor siersci zwierzecia. Nastepnie gospodarz idzie do stada, wybiera odpowied-
nie zwierze i przyprowadza je do jurty. Mnich czyta wowczas ksiegi, zawigzuje na szyi
zwierzecia chadag i daje mu do wypicia mleko.

Zdarza sie, ze seterem stada nie jest zywe zwierze, ale jego wizerunek. W jednej z od-
wiedzanych przeze mnie rodzin byl niegdys setertej choch bor mor’, czyli seter konia koloru
blekitnego (,,siwy”). Kon ten dawno umarl, a przez kolejne lata nie narodzit si¢ zaden
zrebak o podobnym umaszczeniu. W zwigzku z tym funkcje setertej mor’ pelnil obrazek,
na ktérym namalowano siwego konia na tle o$niezonej gory. Wisial on w oltarzyku do-
mowym, znajdujacym si¢ w reprezentacyjnej czesci jurty. Obrazek byl setertej mor’, czy-
li zywym seterem konia. Kiedy zwierzeta w stadzie niedomagaja, choruja wierzchowce
w tabunie, gospodarze zwracajg si¢ z prosba o wsparcie do namalowanego setera - trzy-
krotnie okadzajg obrazek jalowcowym kadzidtem, pryskaja na niego mleko, herbate, od-
daja czes¢ Altaj Delchij® oraz robig san tawich. Praktyki te majg zapewni¢ pomys$lnos¢ sta-
du, przyczynic si¢ do tego, ze zwierzeta beda zdrowe, nie zabladza, nie zgubig sie, nie beda
im tez zagrazac¢ wilki. Jezeli urodzi si¢ zrebak koloru biekitnego, wowczas wlasciciel stada
poprosi lame, zeby ,,postawil” nowego setera. Zaprosi go do siebie, przyprowadzi do niego
zwierze, a mnich wezmie do reki koniec uzdy, odczyta odpowiednie sutry i zawiaze chadag
na konskiej szyi.

W poszczegolnych gospodarstwach pasterskich moze by¢ kilka seterow. W jednej
z jurt np. byly trzy setery: kozy, barana i konia®. Wynikato to z tradycji rodzinnej. W oma-
wianym przypadku wiasciciel stada jezdzit do klasztoru, proszac lame o ,,postawienie”
setera dla danego gatunku zwierzat. W uméwionym dniu lama przyjechal, przeczytat
odpowiednie modlitwy i od razu ustanowil seter dla wszystkich trzech gatunkéw. Nie

*  Oznacza to ,,stawianie” sanu, czyli przeprowadzenie rytuatu oczyszczenia kadzidlem.

> Dostowne ttumaczenie tego terminu na jezyk polski oznacza Altaj Ziemia, cho¢ semantyka tego zwigzku
frazeologicznego blizsza jest znaczeniu: Altaj Swiat.

¢ Zdarza sig, ze niektdrzy pasterze ,,stawiaja” seter dla wszystkich pieciu gatunkéw bydta, jednak moi go-
spodarze zrobili to tylko dla tych trzech. Nie mieli setera dla wielbladéw, poniewaz zwierzeta te maja
»zimny” oddech oraz dla kréw, z tego wzgledu, ze w ich tradycji rodzinnej nigdy nie stawiano takiego
setera.
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wskazywal jednak zZadnego konkretnego zwierzecia, poniewaz, zgodnie z tradycja ro-
dzicow gospodarza, seterem zawsze byl kon okreslonej masci. Wiasciciel stada wybrat
wierzchowca, ktéry wydat mu si¢ najwlasciwszy (musial by¢ tej samej masci, jak seter
jego rodzicow). Lama nie okreslal wigc wygladu, wieku, masci konkretnego zwierze-
cia, po prostu czytal ksiegi. Cata ceremonia odbyla si¢ na zewnatrz jurty, w miejscu,
gdzie zazwyczaj stacjonuje tabun. Gospodarz poprosil lame, zeby poszed! na to miejsce
i odczytal modlitwy, podczas gdy on sam zawigzywal chadag na szyi zwierzgcia. Lama
oczyszczal je kadzidlem, obchodzac dokota i zawigzal mu na szyi nowg szarfe. W dalszej
kolejnosci odbyla sie ceremonia ,,stawiania” setera dla barana (z6ttawej masci z biatymi
polikami lub biala glowa). Podobnie jak w przypadku setera konia, lama réwniez nie
wskazal masci barana - decyzje podjat gospodarz, kontynuujac w ten sposéb tradycje
rodzinng. Duchowny okadzil jatowcem wybrane zwierzg, obchodzac je dokota, oraz za-
wigzal blekitng szarfe na jego szyi. Nastepnie postawil setera dla kozy (szaro-niebieskiej
masci), okadzajac ja arcem i zawigzujac na jej szyi jedwabna wstege.

Dokonany przez mezczyzne wybdr zwierzecia na setera poszczegélnych gatunkow
nie byt przypadkowy. Kiedy klacz seter rodzi zrebaka, ktory jest takiej samej masci, jak
dojrzaly seter, wowczas otrzymuje on prawo setera. Gospodarz ,,bierze oddech” od kla-
czy-matki i przekazuje go mlodszemu zwierzeciu. Méj rozméweca zilustrowal to odpo-
wiednim gestem: wciggnatl ustami powietrze z nozdrzy klaczy i wdmuchnat je w zeby
mlodego konika. Mozna powiedzie¢, ze seter przechodzi z pokolenia na pokolenie. Jesli
seter zagubi si¢ w gorach, wowczas trzeba go ,,postawi¢” od nowa. Zdaniem rozméwcy,
poza przypadkami zgubienia sie i $mierci ze starosci, raczej nie ma mozliwosci, zeby
swietemu zwierzeciu co$ si¢ przytrafito. Zdarza sig, ze ludzie kradng bydlo albo wil-
ki atakujg stada, jednak kiedy stado jest chronione przez setera, ludzie zazwyczaj po-
wstrzymuja sie przed kradziezg, a wilki odstepuja od atakowania zwierzat. Wspomnia-
ny mezczyzna nigdy nie styszal o tym, zeby wilki napadly na stado i porwaly setera-ba-
rana albo setera-koze. Prowokacyjnie zapytatem, skad drapiezniki wiedza, ze w stadzie
jest seter? Moj rozméwca ze $miechem odpowiedzial, ze nie moze mi odpowiedzie¢ na
to pytanie, poniewaz nie jest wilkiem, po chwili jednak, z pelng powaga dodat, ze kiedys
zastrzelil wilka i jego kreg szyjny przymocowal na szyi setertej mor’. Podobnie postapit
w przypadku barana.

Zdecydowana wigkszo$¢ mieszkancow Altaju zwraca si¢ do lamy z prosba o wybranie
odpowiedniego zwierzecia, zdarza si¢ jednak, np. wérdd Urianchajow i altajskich Tuwin-
czykow (Monczo), ze setera ,stawiajg” szamani. O tym, jakie zwierze nalezy przeznaczy¢
do tego celu, decyduja wéwczas ongony (duchy szamanskie). To one osobiscie wybieraja
odpowiednie zwierze i méwia o tym szamanowi. Wedlug narracji jednego z pasterzy, sza-
man zaproszony do jurty zwraca si¢ do swojego ongona z odpowiednim pytaniem, duch
za$ odpowiada: powiedz temu czlowiekowi, gospodarzowi tej rodziny, zeby postawit czarne-
go albo zottego konia. Zatem to nie ludzie decyduja o wyborze, ale ongony szamana wybie-
raja masc¢ konia. Najczgéciej jest to wlasnie kon czarny lub ,,z61ty”

Z przedstawionych przykladow wynika, Ze istnienie sefera wpisuje si¢ w szerszy porza-
dek ontologiczny dotyczacy mozliwosci komunikowania sie miedzy istotami widzialnymi
i niewidzialnymi. Poszczegélne byty majg zdolnos¢ przekraczania granic — dane zwierze
jest okreslonym, widzialnym bytem, ale moze by¢ réwniez potencja, sprawczg energia,
ktorg ludzie klasyfikuja jako sile zyciows. ,Stawianie” setera czgsto jest traktowane jako
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dzialanie o charakterze religijnym - wspolczesnie postrzega sie je jako praktyke buddyjska
(Wallace 2011). Z punktu widzenia pasterzy najwazniejsze jest utrzymywanie tacznosci
z podmiotami nie-ludzkimi, majace na celu zapewnienie okreslonej korzysci. ,,Stawianie”
setera stanowi czynnos¢, dzigki ktorej mozna uzyskac oczekiwany rezultat, przede wszyst-
kim zapewnic¢ ochrone stadom.

Wsrod pasterzy urianchajskich rozpowszechniony jest zwyczaj ,stawiania” setera
ognia, strzegacego calg rodzing. Jest nim koza koloru ,,czerwonego”. Niekiedy tego setera
utozsamia si¢ z gospodarzem ognia (inaczej mowiac, ogniska domowego calej rodziny
- galyn edzen). Wtasciciel jednej z jurt oznajmil mi, ze w jego gospodarstwie przebywa
setertej jamaa — seter koza, ktora jest jednocze$nie gospodarzem ognia. Z tego wzgledu
skfada ogniowi ofiar¢ w postaci gotowanego miesa kozy (,,karmi” ogien gotowanym kozim
migsem). Sefer ognia, podobnie jak wszystkie inne setery, powinien by¢ trzy razy w mie-
sigcu oczyszczany. W tym celu wlasciciel jurty robi san tawich: pryska mlekiem na zwierze
i okadza je jalowcem. Jeden z rozméwcow twierdzil, ze czynno$¢ te nalezy wykonywacé
dziewigtego dnia kazdego miesigca. Inna rozméwczyni uwazala, Ze nalezy to robi¢ trzy
razy w miesigcu za kazdym razem, kiedy w dacie pojawia si¢ cyfra 9 (zatem dziewigtego,
dziewietnastego, dwudziestego dziewigtego).

Z utozsamianiem edzena ognia z seterem ognia (galyn seter) zetknalem si¢ wéréd
pasterzy koczujacych w poblizu géry Chaldzan Biirgedej, w somonie Duut ajmaku cho-
wdoskiego. Wiaze si¢ z tym akt oczyszczenia setera ognia. Obserwowalem te czynno$¢
w trakcie badan, jakie prowadzilem na tym obszarze. Poprzedzilo jg przypadkowe zdarze-
nie. Pewnego razu w jednej z jurt zostalem poczestowany mantami (pierogami) z cukrem.
Okazalo sie, ze gospodyni nie miata w jurcie miesa i chcac odpowiednio mnie uhonorowac,
zrobila farsz z cukru. Dodala, ze ,,normalnie” zabilaby barana i przygotowala zwyczajowe
miegsne danie dla gosci, ale akurat przypadal dzien zawierajacy w dacie cyfre 9, w zwiazku
z czym nie mogla usmierci¢ zadnego zwierzecia. Kiedy péznym popotudniem podzieli-
tem si¢ tg informacja ze znajomymi, u ktérych mieszkatem, gospodyni jurty zamilkla, po
czym zapytala: ktdrego jest dzisiaj? Z datowania moich notatek terenowych wynikalo, ze
9 sierpnia. Wowczas kobieta zreflektowala si¢, moéwiac mocno zaskoczona: O! Dzis jest
dziewigty, powinnismy zrobi¢ setera. Okazalo sig, ze planujac rano z mezem calodzienne
obowiazki, zupelnie zapomnieli o tej dacie. W ich rodzinie dziewiatego, dziewietnastego
i dwudziestego dziewiatego dnia kazdego miesigca robig san tawich dla setera ognia. Mal-
zonkowie postanowili, ze wieczorem, po powrocie zwierzat z pastwiska, oczyszczg setera
ognia poprzez ,,postawienie” sanu.

Podczas rozmowy towarzyszacej przygotowaniom do uroczystosci gospodarze oznaj-
mili, Ze seter ognia powinien znajdowac si¢ przede wszystkim w tych rodzinach, w ktérych
jest syn. To wlasnie do meskiego potomka nalezy przedluzenie zycia galyn edzena, czyli
gospodarza ognia. Obdarza si¢ go ,czerwong” kozg (a czasami bialg owcg z zottym odcie-
niem glowy). Kiedy slorice wisialo juz nisko nad horyzontem, gospodarz wprowadzit do
jurty ,czerwong” koze. W piecyku palit sie ogien, gospodarze przygotowali mleko, gatazki
jalowca do okadzenia zwierzecia i bigkitny chadag. Gospodarz, stojac w poblizu piecyka,

7 Zasadg zalecang przez duchownych buddyjskich jest zawigzywanie setera na zwierzeciu bedacym opieku-
nem gospodarstwa domowego lub klasztoru w dziewigtym dniu kazdego miesiaca ksiezycowego (Wallace
2011, s. 178).
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posrodku jurty, po jej meskiej stronie, zaczal zawigzywa¢ szarfe na szyi kozy. Nastepnie
podeszta gospodyni z kankg i napoita koze¢ mlekiem, wlewajac ptyn tyzeczka do pyska
zwierzecia. Z kolei wlasciciel stada okadzil je dymem z jalowca. Zwierze zrobilo si¢ nie-
spokojnie, zaczelo wierzga¢, wyrwalo sie gospodarzom i wyskoczylo z jurty. Towarzyszacy
tej sytuacji moj mongolski wspotpracownik i etnograf Tangad Danaadzaw, zwrdcil uwagg,
ze kiedy gospodyni dawala kozie mleko, ta zaczela gwaltownie parskaé. Z zadowoleniem
skomentowal, ze koza ,,ziewa’, co jest bardzo dobra oznaka. Pod wptywem catego zdarze-
nia Tangad nostalgicznie zaczat wspomina¢ rodzinne historie:

Pamigtam, ze w naszej rodzinie seterem byla koza - setertej jamaa. Kiedy jg oka-
dzalismy i robilismy san tawich, koza zawsze sikata. Wowczas moi rodzice cieszyli
sig, Ze koza sig obsikuje, bo to znaczylo, Ze jest jej u nas dobrze. Czgsto tak bylo. Ale
za moich czasow niczego nie zawigzywano na szyi, tylko biaty material. Pewnego
razu wilki podeszty blisko naszej jurty, probowaty porwac zwierzeta. Rozproszyly
stado, w ktérej byla nasza setertej jamaa. Nastgpnego dnia rano znalezlismy sta-
do w komplecie, a wilki Zadnemu zwierzgciu nic nie zrobity, bo mielismy setertej
jamaa. Bardzo dobrze to pamigtam.

W trakcie badan, jakie prowadzitem w gorach Attaju, nie mialem watpliwosci, ze ist-
nienie wyjatkowego zwierzecia w stadzie taczy sie z lokalng ontologia. Wielokrotnie mo-
glem przekonac sie, ze seter ma wymiar fizyczny, jest tez postrzegany jako sita duchowa.
Stanowi czes¢ sieci, w obrebie ktorej ludzie komunikuja si¢ z podmiotami nie-ludzkimi,
probujac wplynaé na swoja przysztosé. Sadze, ze wlasnie tak nalezy interpretowac kazdo-
razowg uroczysto$¢ zwigzang z seteremn oraz jego ponownym ,stawianiem” w przypadku
$mierci zwierzgcia. Podejmujac tego rodzaju dziatania, pasterze dbaja o przysztos¢ stada,
a przede wszystkim - swojej rodziny, korzystajac z posrednictwa wyjatkowego zwierzecia.

Obecnos¢ zwierzat hodowlanych o tak szczegdlnym statusie dotyczy nie tylko stad.
Obserwujac sposoby zycia mieszkancow Atltaju, niejednokrotnie odnositem wrazenie,
ze relacje panujace miedzy pasterzami znajduja odzwierciedlenie w modelu kontaktow
z podmiotami nie-ludzkimi. Przykladem takich relacji jest istnienie setera przeznaczone-
go dla ducha opiekuna (sawdaga) $wigtej gory, a nawet obecnos¢ setera sawdaga calego
Altaju. Pokazuje to, ze hodowane stada sg nie tylko wlasnoscia jednostek ludzkich, ale
przede wszystkim nalezg do sit pozamaterialnych, ktorych istnienie jest realnie odczuwa-
ne i stanowi czes¢ doswiadczenia zyciowego. Postuze sie konkretnym przykladem. Jedna
z najwazniejszych gor w somonie Mjangad jest niezwykle szanowana przez okolicznych
mieszkaricow Ondor Chdchij/Altan Chochij. Ma ona status gory panistwowej, w publicz-
nych zbiorowych zgromadzeniach ofiarnych uczestnicza wiec przedstawiciele najwyz-
szych wladz panstwowych, nawet prezydent Mongolii. Pasterze koczujacy w poblizu tego
szczytu nie majg watpliwosci, ze géra ma swojego gospodarza. Nie s3 jednak zgodni, co
do jego cielesnej postaci. Nawet w obrebie jednej rodziny poszczegdlni czlonkowie maja
rézne opinie co do materialnego oblicza ducha gory. W czasie moich badan bytem $wiad-
kiem sporu matzonkow na ten temat. Co prawda, oboje byli zgodni co do tego, ze edzenem
gory jest kobieta, gospodarz jurty twierdzil jednak, ze jezdzi ona na czarnym koniu, pod-
czas gdy zona utrzymywala, zZe przemierza okolice na koniu siwym (bor mor’). W koncu
przestali zwraca¢ na mnie uwage i prowadzili dialog na ten temat. Ustalili miedzy soba, ze
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duch gospodyni géry Ondor Chéchij dosiada czarnego rumaka, a na siwym koniu jezdzi
Sawdag Tengri - Gospodarz Nieba. Wiaze sie z tym historia dobrze znana miejscowym
pasterzom: w gorach samotnie pasie si¢ pewien kon (bor mor’). Biega swobodnie i do ni-
kogo nie nalezy. Mozna go czasami obserwowac wedrujacego w dolinach. Kiedy miejscowi
pasterze organizujg zbiorowg ofiare tachilga i oddaja czes¢ goérze wznoszacej sie nad ich
doling, szukaja tego konia i przyprowadzaja na miejsce publicznego zgromadzenia. Robig
san tawich w obecnosci zwierzecia, a po zakonczeniu ceremonii puszczaja je wolno. Kon
wcigz samotnie galopuje po gérach — jest sefertej mor’ géry Ondér Chochij. Przy orga-
nizacji uroczystodci przeznaczonych dla poszczegélnych gor pasterze, zastanawiajac sie,
jakiej masci powinien by¢ kon wlasciwy dla ,,postawienia” setera, najczesciej decyduja, ze
powinien by¢ podobny do wierzchowca sawdaga Nieba®.

Powyzsze rozwazania pokazujg, ze status poszczegdlnych zwierzat nie jest oczywi-
sty. Koza na pastwisku z przewiazang blekitng szarfa lub samotny kon wedrujacy z dala
od ludzkich siedzib, dzieki materialnej powloce, sg przedstawicielami swoich gatunkéw,
ale jednoczesnie moga by¢ bytami pozamaterialnymi. Obecno$¢ oddzielnego zwierzecia
w stadzie, majacego moc duchows, jest w Mongolii czescia spolecznej rzeczywistosci,
trudnej do opisania w kategoriach zachodniej epistemologii. Istnienie setera pokazuje, ze
mozliwe jest myslenie o danym bycie zaréwno w kategoriach substancjalnych, jak i poza-
materialnych (por. Hastrup 1994, s. 4-5). Wspominajac o znaczeniu setera w zyciu paste-
rzy mongolskich, staratem si¢ uwypukli¢ kwestie odmiennej ontologii, w obrebie ktdrej
mozliwa jest komunikacja miedzy ludzmi, zwierzetami i podmiotami nie-ludzkimi, bez
zakladania dominujacej roli czlowieka w relacjach z innymi bytami. W zakresie bajgal’
wszystkie istoty s3 rownoprawnymi aktorami spotecznymi, majacymi swoja sprawczo$¢.
Sity z nimi zwigzane nie pochodza od transcendentnych duchéw, ale po prostu istnieja
w $wiecie. Energie zwigzane z takimi bytami s3 nieustannie poskramiane i oblaskawiane
przy pomocy zrytualizowanych dziatan, np. w postaci ofiary skladanej w czasie ,,stawiania”
badz odnawiania setera. W takim ujeciu jest on cielesnym uosobieniem pozamaterialnej
sity, ktore taczy ziemski porzadek zycia i wyobrazong sfere egzystencji, wiaze sie z praktyka
koczowania i specyficznymi formami zamieszkiwania. Dlatego tez odgrywa tak wazna role
w zyciu pasterzy w calej Mongolii.

W lokalnym dyskursie istnienie tego rodzaju zwierzecia najczesciej nie stanowi przed-
miotu dyskusji ani sporéw co do jego historycznego pochodzenia i ,konfesyjnej” przyna-
leznosci. Jest czgécig praktyki zyciowej, charakterystycznej dla lokalnych form pasterstwa,
opartej na pelnoprawnym wspolistnieniu ludzi, zwierzat, roslin i podmiotéw nie-ludz-
kich. Po upadku socjalizmu, od czasu transformacji ustrojowej lat 1990., pojawily si¢ jed-
nak rézne pola rywalizacji (na poziomie instytucjonalnym) miedzy mongolskim szamani-
zmem a buddyzmem - o wplywy, prestiz i pozycje. Praktyki szamanskie, ktére do lat 1920.
zostaly poddane dominacji tradycji buddyjskich, a pdzniej (w okresie socjalizmu) niemal
zanikly, ponownie zaczely ,,odradza¢” si¢ w niektorych miejscach (np. w gorach Attaju)
w postaci rytualéow ofiarnych wymagajacych zabijania poswigconych zwierzat, wspotist-
niejac z niekrwawymi obrzedami buddyjskimi (Wallace 2011, s. 181). Na poziomie lo-
kalnym jednak kwestia setera nie jest jednoznacznie zalezna od identyfikacji religijnej

8 W gorach Altaju istnieje takze kategoria ataa seter. Odnosi si¢ ona tylko do konia przeznaczonego Niebu.
Ochrania on rodzing, gospodarstwo, stado i wszystko to, co wigze si¢ z zZyciem pasterzy.
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poszczegdlnych jednostek i nie stanowi przedmiotu sporu czy konfliktu ideologicznego.
To czg$¢ codziennej empirii, a powszechne przekonanie o koniecznosci fizycznej obecno-
$ci setera w stadzie przekracza granice religijnych i historycznych sporéw. Decyduje o tym
skutecznos¢ takiego, majacego podwojnag nature, zwierzecia, zapewniajacego pomyslne
i dostatnie zycie rodzinom pasterskim w Mongolii.
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