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Historia tubylcza. Szamani Kiczua i mitopraktyka

Przysztos¢ jest z tytu, dlatego dzieci nosimy na plecach
K.A. Layme

Andach ekwadorskich gérscy Indianie Kiczua nazywaja swoich szama-
néw yachak (kicz. ten, ktory wie). Yachak to posrednik pomiedzy $wiatem
ludzi i nie-ludzi (béstwami, osobowa natura, przodkami), petnigcy funkcje me-
dyczna oraz rytualng. Wiedza przekazywana z pokolenia na pokolenie w trady-
cji ustnej oraz dar sa podstawg ich statusu i prestizu w lokalnych wspdélnotach
(hiszp. comunidades). Pelniac szereg funkcji spotecznych, przyczyniaja sie bo-
wiem do podtrzymywania ciaglosci kulturowej, tozsamosci i odrebnosci grupy.
Podstawowym zadaniem yachak jest utrzymywanie spolecznosci w zdrowiu,
diagnozowanie i leczenie choréb. Jako jedyni czlonkowie grupy sprawuja funk-
¢je rytualng. Kontaktuja sie z przodkami i bytami nie-ludzkimi' w celu utrzyma-
nia ciggtosci i harmonii pomiedzy $wiatem ludzi i nie-ludzi. Nauczajac o wierze-
niach, historii i normach, ksztaltuja spoteczny swiatopoglad. Sa przewodnikami
oraz nauczycielami dla swoich wspélnot. Ponadto czes¢ z nich orientuje sie i ak-
tywnie uczestniczy w relacjach interetnicznych zwigzanych z polityka, eduka-
cja, w tym walka o prawa Indian.
Ttem dla wspodlczesnych praktyk yachak jest nowa sytuacja polityczna
w Ekwadorze?. Samoaktywizacja Indian oraz nadanie im szeregu nowych praw
przez panistwo wywolaly stopniowe transformacje w relacjach pomiedzy spote-
czenistwem metyskim a tubylczym. Wspoélczesnie Indianie ekwadorscy postrze-
gani s jako aktywni i $wiadomi gracze, ktérzy inteligentnie wykorzystuja nie-

! Tak zwane osoby nie-ludzkie, czyli byty osobowe, zamieszkujace np. rézne elementy
srodowiska przyrodniczego. Jednym z przykladoéw jest apu - duch-opiekun, zamieszkujacy
szczyty gorskie lub wulkany.

2 Chodzi tu o ,indianskie odrodzenie” czy ,tubylczy aktywizm”, bedace wynikiem roz-
powszechnienia sie idei demokracji w Ameryce Pid. (w tym praw i wolnosci cztowieka) za
sprawgq dzialan organizacji pozarzadowych (np. IWGiA, Survival International), ruchu indy-
genistycznego, inicjatyw oddolnych (strajki, blokady drég, marsze), a takze wzrostu edukacji
i w konsekwencji powstania elit tubylczych (organizacje indiariskie) (Coronado 2009: 163-169;
Posern-Zieliriski 2005: 38-39).
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dawno uzyskane prawa i przywileje. Nowa sytuacja spoteczno-polityczna data
Indianom mozliwos¢ otwartego méwienia o sobie oraz definiowania siebie.

Podczas badan etnograficznych nad praktykami szamanistycznymi u Kiczua
z Andéw ekwadorskich® moja uwage zwrocity sposoby postrzegania i repro-
dukcji historii przez yachak. Strategie i mechanizmy prowadzenia przez nich
narracji historycznej, ktére sa przedmiotem analizy tego tekstu, nazywam mi-
topraktyka, gdyz ich dzialania opieraja sie géwnie na reinterpretacji dawnych
mitéw przy jednoczesnym przywracaniu zapomnianych badZ porzuconych
elementéw wlasnej kultury oraz inkorporowaniu nowych. Poprzez analize mi-
topraktyki staram sie pokazaé, jak szamani z Andéw ekwadorskich rozumieja
historie, a w konsekwencji w jaki spos6b budujg swa wspoélczesng podmioto-
wos¢ i tozsamosé w wieloetnicznym spoleczenistwie Ekwadoru. Bardzo waz-
nym elementem tego procesu przebudowy jest wlasnie historia. Yachak, oprécz
pelnienia swych tradycyjnych funkcji, uzyskali szanse bycia (wspdt)twércami
historii - podmiotem dziatania historycznego w obrebie rodzimych wspélnot,
lecz takze w przestrzeni ponadlokalnej. Taka sytuacja rodzi pytanie - dlacze-
go wlasnie oni i jaka czes¢ z nich uzyskuje mozliwos¢ tworzenia historii? Po
pierwsze, niezbednym fundamentem jest posiadana przez nich wiedza i pre-
stiz. Po drugie, z moich obserwacji wynika, ze wszyscy aktywni szamani Zyja
i dzialajg w przestrzeni interetnicznej, tj. stuza wspélnotom lokalnym przy jed-
noczesnym utrzymywaniu statych kontaktéw ze spoleczeristwem metyskim.
Punkt tej stycznosci staje sie dla nich optymalnym miejscem, z ktérego czerpia
korzysci spoteczne, ekonomiczne i polityczne. Ponadto s3 to osoby, ktére cze-
sto zostaly wyksztalcone w systemie edukacji spoteczenistwa wiekszosciowego,
mocno aspirujg do tego §wiata, przy jednoczesnym dezawuowaniu lub negacji
zachodnich wartosci oraz podkreslaniu wyzszosci kultury przodkéw, a w kon-
sekwencji gloszeniu potrzeby powrotu do , korzeni”.

Wprowadzenie. Historia tubylcza

Od czasé6w konkwisty narracja historyczna o Nowym Swiecie prowadzona byta
gléwnie przez Europejczykéw (misjonarzy, kronikarzy i historykéw) i ignoro-
wala glosy Indian. Opowiesci o ludziach tak odmiennych kulturowo konstru-

% Badania terenowe, ktdre sa podstawg tego tekstu, prowadzitam w Ekwadorze od czerwca
do listopada 2010 r. oraz od sierpnia do listopada 2012 r. u Indian Kiczua z prowingji Im-
babura (Kiczua-Otavalos) i Chimborazo (Kiczua-Puruha). Tym samym nalezy zaznaczy¢, iz
omawiane przeze mnie mechanizmy nie dotycza wszystkich Kiczua. Ponadto w ramach tych
dwoéch prowingji nie wszyscy znani mi yachak reprezentuja przedstawiang tu reinterpretacje
historii i nie jest dla nich tozsama. Nizej opisane dzialania i idee znacznie silniej zakorzenione
sa w prowincji Chimborazo i tutaj szukatabym ich zrédla. Wprawdzie ze wzgledu na duza
mobilnos¢ yachak pojawiaja sie one w réznych czesciach Ekwadoru, spotykaja sie jednak z r6z-
nym, wiekszym lub mniejszym, entuzjazmem i w odmienny sposéb sa reinterpretowane oraz
inkorporowane.
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owane byly za pomocg kategorii europejskich, nieprzystajacych do tubylczych
koncepciji i struktur myslowych. Grupy rdzenne postrzegane byly jako ludy bez
historii, tzw. zimne spoteczeristwa (Lévi-Strauss 1969: 233-236) - proste, trwa-
jace poza historig i czasem®. Tubylcy byli przedmiotami, a nie podmiotami hi-
storii (Young 2012: 167). Dopiero w latach 70. i 80. XX w.? historycy dostyszeli
stlumiony glos tubylca. Rozkwitl wéwczas nowy projekt historyczny - etnohi-
storia (takze: historia antropologiczna, mikrohistoria). Subdyscyplina ta polega
na reinterpretacji Zrédet historycznych przy wykorzystaniu perspektywy antro-
pologicznej® w celu zrekonstruowania historii danej grupy. Rozw6j etnohistorii
zwigzany byl z postepujacym po Il wojnie $wiatowej procesem dekolonizacj,
demokratyzacja i skierowaniem zainteresowari badawczych na historie i kultu-
re grup dotad ,, wykluczonych”. Wigzalo sie to takze z krytyka europocentry-
zmu (,,odeuropeizowanie” historii) oraz rozkwitem idei réwnosci i wielokul-
turowosci (Domariska 2010: 200-201). W kontekscie pozaeuropejskim jednym
z gléwnych elementéw tego projektu byl proces odzyskiwania glosu tubylca
oparty na tzw. historii ludowej (ang. folk history, takze: historia oddolna, historia
oralna), ktéra stata si¢ domeng nie tylko historykéw, ale takze antropologow.
Badania te przyczynily sie do poznania alternatywnych (innych niz ,,zachod-
nie”) konceptualizacji czasu oraz przeszloéci, a to doprowadzito do zrozumienia
odmiennych interpretacji wspoétczesnych wydarzen (Posern-Zieliniski 1987: 93).
Zauwazono wkrétce, Ze ,rézne porzadki kulturowe majg swe wlasne tryby hi-
storycznego dzialania, swiadomosci i okreslenia - wlasng praktyke historyczng”
(Sahlins 2003: 118)".

* W odréznieniu od spoteczeristw ,goracych”, ktére czynia historie i zmiane podstawa swe-
go rozwoju. Historia rozumiana jest tutaj w duchu heglowskim, jako dzieje postepu, droga
,»0d czaséw ciemnosci ku swiatlu”. Leela Gandhi (2008: 152) pisze, ze w konsekwencji takiego
sposobu myslenia broniono czesto , zachodniej ekspansji imperialistycznej jako przedsiewzie-
cia pedagogicznego, majacego wprowadzi¢ nierozwiniete obszary $swiata we wzniosty stan
historii”.

5 Korzeni etnohistorii cze$¢ badaczy doszukuje sig juz w XIX-wiecznej Europie, np. w pra-
cach J. Micheleta, T. Carlyle’a i T. Macaulaya. Podobne historyczne podejscie rozwijali annali-
Sci pierwszego pokolenia (M. Bloch i L. Febvre). Prace te dotyczyly jednakze tylko spoleczeri-
stwa europejskiego.

¢ Na gruncie badari obszaru Ameryki Laciniskiej nalezy wskaza¢ dwie pionierskie prace - La
vision de los vencidos z 1959 r. autorstwa historyka i antropologa M. Leén-Portillii, dotyczaca
wizji konkwisty Indian Nahua, oraz ksigzka La Vision des Vaincus - Les Indiens du Pérou devant
la Conquéte Espagnole (1530-1570) z 1971 r. autorstwa Nathana Wachtela, po$wiecona ludowej
wizji historii Andéw (Salomon 1999: 51-52).

7 Niemniej zadaniem antropologa badajacego przeszloé¢ nie jest poszukiwanie ,stusznej hi-
storiografii”, lecz odkrywanie znaczenia przesztosci, jakie nadajg jej ludzie w biegu swojego
zycia. Ponadto folk history to nie tyle historia opowiadana przez tubylcéw, ile rekonstrukcja
narracji o przesztosci danej grupy. Mimo iz sa to narracje tubylcze, zbierane sg i reinterpreto-
wane przez badaczy pochodzacych z innych kregéw kulturowych. Konstruowane opowiesci
nie sa wiec odbiciem ,czystej” tubylczej historiografii, lecz tekstem niepelnym, fragmenta-
rycznym, a przede wszystkim obarczonym nieuniknionym, kulturowym , pietnem” badacza.
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W ciagu ostatnich dwéch dekad w obrebie nauk spotecznych, oprécz do-
strzezenia alternatywnych narracji o przeszlosci, zmianie uleglo takze postrze-
ganie samej historii - jako dyscypliny naukowej. Sprzyjala temu poglebiona
analiza modeli narracji historycznych. Akcent przeniesiono z badan dlugich
strukturalnych interwaléw czasowych na rzecz narracji teraZniejszych, a anali-
ze systemOw pokrewienistwa, polityki, ekonomii, religii przesunieto na sposoby
dzialania czlowieka, relacje wladzy i podporzadkowania, sprawczos¢ czy toz-
samo$¢. Wspolczesnie historia rozumiana jest jako konstrukt kulturowy, {j. jej
rozumienie zalezy od kontekstu kulturowego (np. kategorii czasu i zmiany). Jest
takze struktura narracyjng, konstruowang zawsze przez okreslony podmiot dla
konkretnych odbiorcéw - to, o czym pamietamy, moze by¢ wybiorcze, fragmen-
taryczne, a czasami kontrolowane. Moje rozumienie historii bliskie jest koncep-
cjom amerykariskiego antropologa Marshalla Sahlinsa (2006), ktérego prace od
drugiej potowy lat 70. XX w. skupiaja sie na zwigzkach antropologii z historig
oraz na sposobach rozumienia i konstruowania historii przez r6zne kultury. Jego
glowna mysl koncentruje sie na krytyce koncepcji obecnych w nauce zachodniej,
ktére prowadza do rozréznienia przesziosci, terazniejszosci i przyszloéci oraz
struktury i zdarzenia. W wizji Sahlinsa nastepuje sprzezenie zwrotne pomiedzy
historig a kulturg. Historia jest zorganizowana przez kulturowy schemat, ktéry
nalezy czyta¢ diachronicznie. Nie jest jednak dany raz na zawsze, gdyz znacze-
nia sg przedmiotem przewartosciowania w trakcie ich odgrywania®.

Historia wigze sie z pamiecig, a ta w kontekscie dziejow Nowego Swiata
jest pomostem pomiedzy okresem kolonialnym a teraZniejszoscig. Pamigtanie
,nigdy nie jest cichym aktem introspekcji czy retrospekcji; jest bolesnym przy-
pominaniem, montowaniem rozcztonkowanej przesztoéci po to, by pojaé¢ sens
traumy terazniejszosci” (Bhabha 1994: 63). Historia, jako opowies¢ o ludzkim
zyciu, staje si¢ tym samym opowiescig o zmianie. Dawne teorie antropologiczne
przedstawialy zmiane kulturowa Indian jako proces utraty ,tubylczosci” oraz
negatywnie postrzegana transformacje dotad niezmiennej i nieskazonej kultury
indianiskiej. Najnowsze prace antropologiczne oraz etnohistoryczne dotyczace
sposobéw konstruowania przesztosci przez Indian Ameryki Pid. oraz historii
ich relacji z nie-Indianami méwig o mimetycznym przywlaszczaniu elementéw
kultury Europejczykéw przez Indian i tylko pozornej dezintegracji czy akul-

8 Jeszcze w latach 90. XX w. dominujgcy dyskurs konstruujgcy obraz zmian sytuacji ludéw
tubylczych kreowat terazniejszos¢ jako dezorganizacje, przesziosc jako czas porzadku, a przy-
sztoé¢ jako asymilacje. W konsekwencji zwrotéw paradygmatycznych w humanistyce, dekolo-
nizacji oraz tzw. odrodzenia tubylczego wspodlczesna opowiesé o Indianach zmierza w innym
kierunku. TeraZniejszo$¢ postrzegana jest jako opodr i walka z dominacja, przeszioé¢ jawi sie
jako ucisk i przemoc, a przyszlos¢ jako etniczne odrodzenie. Edward M. Bruner (2011: 150),
ktoéry analizuje podobne procesy w kontekscie Indian pétnocnoamerykanskich, twierdzi, ze
Pprzejscie pomiedzy jedna a druga opowiescia jest wlasciwie jej zerwaniem. W ciggu ostatnich
kilkunastu lat badacze polozyli wigekszy nacisk na dekonstruowanie sposobéw, w jakie spo-
teczeristwa kolonialne , tworzone” byly przez historyczne i etnograficzne dokumenty, oraz
na wplyw wtadz kolonialnych, ktére manipulowaty wiedza wyrosta na ich podstawie (Axel
2002: 1-33).
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turacji, ktéra w rzeczywistosci stanowi forme strategii adaptacyjnych. Celem
pozornego ($wiadomego czy tez nie) procesu upodabniania jest podtrzymy-
wanie wlasnych idei i praktyk. Zmiany dotycza zazwyczaj tresci kulturowych,
a nie glebokich przebudowujacych struktur, ktére sa rdzeniem kazdej z kultur
(sposobéw my$lenia czy ontologii). Tacy badacze jak (wspomniany juz) Mar-
shal Sahlins czy Peter Gow (1997, 2001) w swych studiach etnohistorycznych
zmiane rozumieja jako mechanizm transformacji konieczny do zachowania cig-
glosci kulturowej danej spolecznosci, za$ antropologie traktuja jako narzedzie
do (czesto) trudnych préb wykazywania synchronicznej kontynuacji pomiedzy
przesztoscia a terazniejszoscia. Prébuja przyblizy¢ relacje pomiedzy zanikiem
a reprodukcjg (zmiang a strukturalng ciggloscig). Innymi stowy, fundamentem
dla bycia i dziatania cztowieka jest dynamika, w ktérej transformacja jest kon-
stytutywna czescia trwatosci (Fausto, Heckenberger 2007: 6).

Innym, waznym aspektem etnohistorii jest ukryte napiecie pomiedzy re-
spektowaniem historii tubylczej (wymagajacej epistemologicznego uwzglednie-
nia ,innej” wizji Swiata) a uznaniem tubylczych podmiotéw (szamani, lokalni
przywodcy i politycy), ktérzy tworza i prowadza te alternatywna narracje (Salo-
mon 1999: 51). Owi narratorzy nie sa odcieci od $wiata zewnetrznego, znajduja
sie w przestrzeni przeciecia dwoéch swiatéw - indiariskiego i nie-indiariskiego.
W zwigzku z tym teksty, ktére tworza, sa wynikiem tej specyficznej sytuacji
kontaktu i wzajemnych interakcji. Majac to na uwadze, nie mozna traktowac
tych dwoch wizji w sposéb rozdzielny. Przywota¢ tu moge amerykarnska filo-
zofke i etnohistoryczke Erin O’Connor (2003), ktéra postuluje analize zjawisk
historycznych poprzez potaczenie tubylczych uje¢ przesziosci z konwencjonal-
nymi badaniami historycznymi. O’Connor utrzymuje, ze projekty te (narodowy
i etnohistoryczny) nie sa tylko paralelnymi opowieSciami o zyciu danej grupy,
ktére mozna poréwnag, lecz historiami nierozerwalnie zwigzanymi. Podejscie
to nie ogranicza sie jedynie do ,wlaczenia Indian” do narodowej narracji hi-
storycznej. Wskazuje ono na zwigzek przyczynowo-skutkowy pomiedzy obie-
ma perspektywami oraz na ich punkty przeciecia. Kluczowe jest tu poznanie
i analiza owych potaczen dla zrozumienia mikro- i makrohistorii. Taka sama
perspektywe zakladaja badacze Amazonii, ktérzy postuluja potrzebe pogodze-
nia analizy tubylczych kosmologii z sytuacja spoteczno-historycznego kontaktu
(Albert, Ramos 2002)°.

° Etnograficzne monografie coraz czeSciej wilaczaja diachroniczng perspektywe do ,tra-
dycyjnych” historii, tworzac lokalne mikrohistorie oczekujace na nowe regionalne syntezy.
Wspélczesne antropologiczne teksty traktujace o przesztosci danej grupy sa przede wszystkim
narracjami o zmianie. Pokazuja nam, ze historia jest zakorzeniona w ludzkim dziataniu zdol-
nym do transformowania $wiata spolecznego, a przeszios¢, terazniejszos¢ i przyszlosc facza
sie w homogeniczna caloé¢ poprzez to osobowe dziatanie. Konstatacje amazonistéw ujawniaja
jednak bardzo istotne problemy natury ontologicznej i epistemologicznej. Jak méwié o histo-
rii i dziataniu w historii, jesli sprawczos¢ w $wiecie Indian przypisywana jest takze osobom
nie-ludzkim? I jak polaczy¢ tubylcze kategorie dziatania i zmiany z tymi faktami? Zdaniem
C. Fausto i M. Heckenbergera zachodni termin , dzialanie historyczne” odpowiada tubylcze-
mu rozumieniu ,szamanskiego dzialania” (Fausto, Heckenberger 2007: 16-18).
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Badania etnohistoryczne pokazuja, ze w czasach kolonialnych szamani za-
réwno z obszaru andyjskiego, jak i Amazonii'® (Oberem 1971) nie byli wylacznie
niemymi ofiarami biernie poddajacymi si¢ procesowi ewangelizacji i akulturacji.
Od samego poczatku okresu kolonialnego stawiali opdr, organizowali powsta-
nia oraz rebelie przeciwko najeZzdZcom. Ponadto uczestniczyli i wspéttworzyli
6wczesny kreolsko-indianski $wiat. Studia nad XVIII-wiecznymi procesami cza-
rownikéw w Krélewskiej Audiencji Quito (1563-1822) prowadzone przez ame-
rykaniskiego etnohistoryka Franka Salomona (1983) pokazuja, ze jednym z glow-
nych czynnikéw dziatari antykolonialnych byla ,magiczna agresja” szamanéw
zwana potocznie czarownictwem. Wynika z nich, ze szamanizm byt poczatkowo
mechanizmem oporu, ktéry regulowat relacje dominacji i podporzadkowania
narzucone przez administracje kolonialng. Mechanizmy te byly najbardziej wi-
doczne na peryferiach - tam, gdzie kontrola administracji byta malo skuteczna
i niewystarczajaco silna, by efektywnie przeciwstawi¢ sie wladzy reprezento-
wanej m.in. przez szamandéw oraz w rzeczywisty sposéb wplynac¢ na polityczne
zaleznosci wewnatrz wspoélnot indiariskich". ,,Czary” byly takze mechanizmem
adaptacji do nowej sytuacji kolonialnej®. Indiariscy szamani przystosowywali sie
do kolonialnej sytuacji w r6znorodny sposéb - np. blokowano prawne systemy
wladzy przez tworzenie zbuntowanych grup. Niezrozumienie odmiennych kul-
turowo praktyk oraz brak mechanizméw obronnych lub prewencyjnych przed
,magiczng” agresja oznaczato bezsilnoé¢ administracji, a czasami takze jej uzalez-
nienie od szamandéw. Salomon opisuje przypadki, w ktérych interetniczna agre-
sja szamanow wykorzystywana byla przez samych kolonizatoréw w kontaktach
ze spolecznoscia tubylczg oraz w wewnatrzkolonialnych rozgrywkach politycz-
nych. Spowodowane to byto m.in. brakiem alternatywy lub checia skorzystania
z podstepnych (relatywnie tatwo dostepnych) form obrony lub ataku®. Sytuacja ta

10 Oberem opisuje antykolonialna konspiracje szamanéw z grupy Quijo z obszaru selva alta
Ekwadoru z poczatku lat 60. XVI w., ktéra byla odpowiedzia na akcje osadnicze Hiszpanéw.
Indianie szybko stali si¢ przedmiotem eksploatacji i depopulacji za sprawa encomiendas, re-
partimiento, przymusu placenia trybutu, upadku kacykatu oraz lokalnego handlu oraz epi-
demii. Ta dramatyczna sytuacja doprowadzita do utworzenia lokalnej konspiracji zlozonej
gléwnie z szamanoéw (pende), ale takze ich sprzymierzencéw - szamanéw z Andéw i innych
czesci Amazonii. Jednakze, mimo poczatkowej przewagi, powstanie upadto - nie udato im sie
zdoby¢ Baeza (gléwnej osady), a informacje o spisku w Quito szybko dotarty do Hiszpanéw
(Oberem 1971).

" Andyijskie spoleczenistwa tubylcze postrzegane byly poczatkowo przez Hiszpanéw jako
nieposiadajace przywodztwa (ang. leaderless) (z wyjatkiem grup, do ktérych oddelegowano
kolonialnych przywé6dcéw) oraz nieopanowane (ang. ungovernable). Takie zalozenia utrudnia-
ty jedynie zarzadzanie indiariskimi grupami.

2 Badacze szamanizmu w Amazonii twierdza, ze w spoleczeristwach, gdzie nie docierato
paristwo oraz gdzie nie wystepowal system dziedzicznego wodzostwa, wewnetrzne konflikty
szamarnskie polegaly na statych, nieprzerwanych aktach magicznej agresji i leczenia. Ciagta
rywalizacja walczacych przeciwko sobie szamanéw stanowita w rzeczywistosci wewnetrzna
forme ustalania wodzostwa (Whitten 1976: 141-163; Harner 1984).

3 Opisywany przez Salomona (1983: 422-425) przypadek z 1703 r., ktéry miat miejsce w wio-
sce Intag (wspodlczesnie - kanton Otavalo, prowincja Imbabura), demonstruje sytuacje, w kt6-
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doprowadzita do wigczenia sity magiczno-politycznej indianiskich szamanéw do
systemu kolonialnego. ,Czary” byly wiec narzedziem nawigzywania sprawczych
relacji - kontroli i zdobywania wladzy, a takze zwierciadlem , osobliwej stabosci”
wladzy kolonialnej (Salomon 1983: 425).

Badania terenowe prowadzone przez Stevena Webstera (1974-1976: 143-156)
w latach 70. XX w. wéréd andyijskich Indian Kiczua dowodzg, ze szamariska agre-
sja wcigz jest czynnikiem warunkujagcym przywédztwo grupy (tylko silni sza-
mani, o duzej mocy i prestizu sa przywédcami wspoélnot) oraz stanowi istotny
element wspotczesnych stosunkéw wewnatrzindiariskich i relacji metysko-in-
dianskich, co potwierdzaja takze aktualne badania (w druku, Przytomska 2014a).

Czas i zmiana w kosmowizji Kiczua

By przejé¢ do analizy tubylczego rozumienia historii, konieczne jest odniesienie
do kategorii czasu i zmiany. W kosmowizji Kiczua czas i przestrzen lacza sie
w jedna koncepcje, w kiczua okreélang jako pacha. Przestrzefi wyznaczana jest
przez czas i odwrotnie. W kategoriach przestrzennych pacha podzielona jest na
Janan Pacha, Kay Pacha, Uku Pacha. Janan Pacha to przestrzen goérna, zamieszkana
przez ciala niebieskie (gwiazdy, slorice, ksiezyc), tecze, ptaki, dlatego tez koja-
rzona jest z cieplem, §wiatlem, jasnoscia. Rozumiana jest takze jako przestrzen
wypelniona Jatun Samay (Wielkie Tchnienie). Kay pacha (kicz. ten $wiat), zwany
takze Pachamama (kicz. Matka Ziemia), to przestrzerr zamieszkana przez istoty
ziemskie - ludzi, gory, jeziora, rzeki, roliny i zwierzeta i inne osobowe byty. We-
dtug Kiczua kay pacha oznacza wszystko to, czego cztowiek doswiadcza za pomo-
ca zmystéw. Uku Pacha (kicz. Swiat dolny) to Swiat wewnetrzny, przestrzen za-
mieszkana przez mallquis (kicz. przodkéw). Swiaty te nie sa rozdzielone, tworza
spojna i uzupetniajaca sie catosé, bedaca w stalej relacji. Drugie zalozenie pojecia
pacha odnosi sie do biegu czasu. Czas w kulturach ,zachodnich” jest linearny, co
oznacza, ze biegnie z punktu poczatkowego do finalnego, a wiec ma swdj pocza-
tek i koniec. U Kiczua (i innych tubylczych grup andyjskich) czas przybiera for-
me spiralng i charakteryzowany jest jako muyuy, czyli ,ten, ktéry powraca”, ,ten,
ktory krazy”. Muyuy wywodzi swoj Zrodlostéw od stowa muyu, ktére w kiczua
ma dwa znaczenia: 1) kula, pitka, okragly przedmiot; 2) nasienie, bulwa przezna-
czone do sadzenia, rozsadzania (rozmnazania) (Cordero 2006: 73). W kosmowizji
Kiczua czas jest zatem powtarzalny. Mozna to poréwnaé do zjawisk, takich jak
nastawanie dnia i nocy czy cykliczne zmiany pér roku. Kategorie czasowe nie
sa ani przeszle, ani przyszte. Oznacza to, ze kosmowizja Kiczua wyklucza cza-
sy wzgledne - przeszlo$¢, terazniejszoé¢, przysziosé. Innymi stowy, przeszlosé
i przyszloé¢ zawarte sa w terazniejszosci. W konsekwengji takiego myslenia hi-
storia Kiczua nie jest kategorig przeszly, a raczej czasem, ktéry powréci, by staé

rej przedstawiciele wladzy kolonialnej korzystali z ustug szamanéw do rozwiazywania swo-
ich wewnetrznych konfliktéw.
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sie ,terazniejszoscig”. Nie oznacza to jednak, ze Kiczua nie zauwazaja biegu cza-
su. Postuguja sie dwiema kategoriami czasowymi, wyrazanymi w formie przy-
stowkow: fiqupa (kicz. wezedniej) oraz quipa (Kicz. pézniej). Przyktad: micush quipa
- po jedzeniu, kay chishi quipa - po tym wieczorze. Naupa odnosi sie zaréwno do
czasu, jak i miejsca - oznacza , wczesniej” oraz ,przed”, ,z przodu”. Naupachina
- oznacza wyprzedzic i, tak jak w jezyku polskim, ma dwa znaczenia: wyprze-
dzi¢ jako czynno$¢ czasowa (np. wyprzedzi¢ splate czegos) badz wyprzedzié
w odniesieniu do miejsca (wyprzedzi¢ np. samochdd). Czas ma zatem porzadek
jakosciowy, zwigzany jest bowiem z konkretnym wydarzeniem lub dziataniem
czlowieka'. Porzadek czasowy jest silnie zaznaczony w zyciu Kiczua. Dziatanie
i zycie cztowieka zwigzane jest bowiem z cyklem Pachamama, ktéra wyznacza
czas wlasciwy dla kazdego ludzkiego dzialania, np. czas siewu, okopywania czy
zbioréw. Jesli okredlona czynnos¢ bedzie wykonana niezgodnie ze swym prze-
znaczeniem miejsca oraz czasu, nie przyniesie odpowiedniego efektu. Dotyczy to
$wiat, rytuatéw oraz czynnosci dnia codziennego®™.

N ol

N

Rys. 1. Struktura powtérzeniowa. Bieg czasu wedtug koncepcji Kiczua

W konsekwengji takiej koncepcji czasu zmiana rozumiana jest jako forma po-
wtérzenia oraz powrotu. Jednakze Kiczua podkreslaja, Ze to, co powrdci, nie
bedzie wiernym odtworzeniem tego, co juz sie wydarzyto. Czas i przestrzen
nie s3 wiec stale. W nich zawarty jest proces transformacji opartej na dziata-
niu cztowieka. Méwiac prosciej, zycie Kiczua to stala transformacja (dzialanie),
ktora biegnie po spiralnej osi czasu i przestrzeni i opiera si¢ na sprzezonych

# Dla Indian Kiczua przyszlos¢ nie jest czyms, co przychodzi lub nadchodzi z przodu, lub
czyms$ oczekujacym na urzeczywistnienie. Przeszloé¢ nie jest za$ czasem, ktéry odchodzi do
tylu. Koncepcje te rozumiane sa catkowicie na odwrét. Przyszlosé jest usytuowana z tytu, za
okreslonym momentem trwania jednostki. Innymi stowy, oznacza to, ze nadchodzi z tytu, jest
zalezna od tego, co bylo i jest. Przeszloé¢ jest usytuowana z przodu, a wiec odchodzi w dal,
znajduje sie zawsze po czyms$, wyprzedza i warunkuje to, co ma sie wydarzy¢.

5 Na przykltad w wiosce Mojandita (prowincja Imbabura) istnieje przekonanie, ze nie mozna
wchodzi¢ do pobliskiego lasu po zmroku, czyli godzinie 18.00 (odniesienie jednoczesnie do
czasu i przestrzeni). Mieszkanicy tlumacza, ze zlamanie tej normy zaktécitoby prace roslin,
ktére w tym czasie rozmnazajq sie, jedza i pracuja. Ztamanie tej normy przez czlowieka ma
swoje konsekwencje - np. powoduje chorobe.
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ze soba elementach tego, co sie¢ wydarzylo, tego, co jest i co dopiero nadejdzie.
Czlowiek nie rodzi sie jako biala karta, ktéra dopiero w procesie socjalizacji zdo-
bywa kompetencje kulturowe. Wiedza jest transmitowana poprzez codzienne
dziatanie w wyniku przekazu i obserwacji cztonkéw rodziny i wspélnoty. Prze-
kazywana takze po ich émierci, gdyz zmarli moga nawigzywac sprawcze rela-
cje z zywymi. Zycie doczesne jest wiec konsekwencja i kumulacja tego, jak zyli
przodkowie. Dlatego tez Kiczua twierdzg, ze przyszlosé jest z tylu, nie z przodu.

Mitopraktyka szamanéw Kiczua

Zgodnie ze wspolczesnymi narracjami yachak czas Swiata dzieli sie na trzy epo-
ki - dawna epoka, epoka podboju i nowa epoka. Kazda z nich liczy 500 lat.
Pierwsza epoka wyznacza czas przed podbojem obu Ameryk przez Hiszpanéw
i symbolizuje okres harmonii oraz porzadku. Epoka podboju to okres koloniza-
cji, ktory jest dla Kiczua czasem chaosu, cierpienia oraz strachu. Nowa epoka
to z kolei czas powrotu harmonii. Wedtug yachak przybycie Hiszpanéw zostato
przewidziane przez prorokéw i szamanéw (przepowiednie na podstawie snow,
wizji i wyroczni) juz w czasach inkaskich. Wedtug yachak Inkowie spodziewali
sie nastania ,czas6w ciemnych” oznaczajgcych koniec ich kultury i cywilizacji
oraz nastanie innego porzadku. Proroctwa inkaskie opisywali np. Inca Garcilaso
de la Vega (2013: 352-354) oraz Felipe Guaman Poma de Ayala (1936: 179-180).
Zgodnie z ich narracjami pojawienie sie Bialych poprzedzaly niezwykle wyda-
rzenia - silne trzesienia ziemi, wzburzenie oceanu, ruch ciat niebieskich (ko-
mety) oraz nadzwyczajne zjawiska atmosferyczne (blyskawice czy za¢mienia
ksiezyca). Przepowiednie inkaskich kaptanéw (podczas panowania ésmego
Inki) moéwia o $mierci ostatniego (dwunastego) Inki, wielkiej wojnie i zniszcze-
niu imperium Tawantinsuyu. Wspoélczesna mitopraktyka yachak wnosi kilka
nowych element6éw, ktére w kronikach nie wystepuja. Opowiadajg oni bowiem,
iz inkascy kaplani (szamani) na poczatku konkwisty hiszpariskiej przetransfor-
mowali si¢ w inne byty (np. szczyty gérskie, wulkany) lub w ,,zwyktych” ludzi.
Wiedzieli, ze nie zdotaja przeciwdziala¢ tragicznym wydarzeniom. Owczeséni
szamani ,,uépili” swoje moce i wiedze przekazywang z pokolenia na pokolenie.
W ten spos6b dziedzictwo ich przodkéw miato przetrwac 500 lat kolonializmu.
Wraz z nastaniem kolejnej epoki, datowanej przez yachak na ok. 2000 r., roz-
poczeto sie wielkie przebudzenie yachak oraz ich wiedzy nazywane w kiczua
pachakutik.

Koncepcja pachakutik taczy pojecia pacha (kicz. czas i przestrzen) oraz cutig
(kicz. zmiana, powr6t) - dostownie ,ten, co transformuje”, ,ten, co powraca”.
Pachakutik jest wiec transformacja czasu i przestrzeni'®. Przypomne, iz termin pa-

16 Wspolczesnie, oprécz wymiaru spotecznego (kolektywnego), koncepcja pachakutik urze-
czywistnia sie takze w wymiarze indywidualnym. Transformacji moze ulec zycie cztowie-
ka pod wplywem dzialania bytéw nie-ludzkich (np. apus - gory, ktére sa opiekunami danej
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cha narzuca rozumienie transformacji czy zmiany poprzez zatoczenie kota, czyli
powrd6t. Inkaski mit pachakutik w wyniku wspoélczesnych przemian takze ulegt
redefinicji. Interpretowany jest przez yachak na dwa sposoby. Moze by¢ rozu-
miany jako powrét wiedzy, wartosci, sposobow zycia i zwyczajow indianskich.
Interpretacja ta charakterystyczna jest dla tych yachak, ktérzy mimo dostepu do
cywilizacji (mieszkaja blisko miasta) staraja sie zy¢ w ,,tradycyjny” sposéb:

Dla mnie pachakutik to powrét naszej duchowosci, wiedzy, naszego rozumienia
$wiata. To sie wlasnie dzieje. Wyobraz sobie 500 lat klamstw, silnych cioséw, te-
raz wlasnie jesteSmy na drodze do odzyskania tego, co utracilismy. Popatrz na
medycyne andyjska, jest kontynuowana, odbudowujemy nasza wiedze o lecze-
niu, o rytualach. Wierze w to, dzieki mezczyznom i kobietom, ktérzy posiadaja
wielka wiedze i dzieki nim bedziemy to kontynuowacd. [...] Pachakutik zrealizuje
sig, kiedy Indianie si¢ zmienia, poprawia. Kiedy to sie naprawi, wtedy naprawde
wyjdziemy z czaséw ciemnosci. Zeby $wiat sie zmienil musi si¢ zmieni¢ nasze
dzialanie. Cztowiek z Andéw zawsze byl realistg, moéwi¢ zawsze oznacza robic.
Yachak z Bashacan (prowincja Chimborazo)

Powrét wiedzy to zmiana sposobu zycia Indian. Wiedza i dzialanie nigdy nie sa
od siebie rozdzielone. Aby mit o pachakutik si¢ wypelnit, ludzie musza dziata¢
zgodnie z jego trescia. Dlatego tez dla yachak wazne jest podtrzymywanie, prak-
tykowanie oraz transmitowanie tego, jak rozumieja , bycie czlowiekiem”.
Okres, ktéry nastat po 2000 r., yachak nazywaja levantamiento de yachak; re-
torno de yachak oraz despertamietno de yachak (powstanie yachak; powr6t yachak;
przebudzenie yachak). W tym wtlasnie czasie rozpoczal sie szereg transformacji
politycznych -, odrodzenie indiafiskie”, w ktérym yachak brali aktywny udziat.
Pachakutik to mit o charakterze utopijnym opartym na kiczuanskiej strukturze
czasowo-przestrzennej, ktéra legitymizuje opdr przeciwko dominacji hiszpan-
skiej'’, a wspoblczednie opér przeciwko dominacji metyskiej’®. Antykolonialne

wspolnoty) mogacych wymierzaé sprawiedliwos¢ - ukarac za zle postepowanie, pozbawiajac
dobytku i zdrowia, lub nagrodzi¢ za dobre postepowanie i zycie w zgodzie z zasada ayni
(wzajemnosc), zsylajac urodzaj lub multiplikujac zwierzeta. Indywidualny wymiar pachakutik
zwigzany jest takze z koncepcja $mierci i zycia po $mierci. Pod wplywem religii katolickiej
niektére grupy Kiczua wierza, ze po $mierci dusza cztowieka zamienia si¢ w golebia i odlatuje
do selvy (yunka) lub do nieba (janan pacha). To, co dzieje sie z dusza po $mierci, uzaleznione
jest od zycia, jakie cztowiek wiédl na ziemi (kay pacha). Jesli byt biedny i mimo to postepowat
zgodnie z normami, po $mierci jego dusza dozna dostatku i spokoju. Jesli czlowiek byl bogaty,
ale postepowal niegodnie, wowczas po $mierci bedzie cierpiat gtéd i zimno.

7" Calkiem inny stosunek do historii zwigzanej z Inkami maja np. Cafiaris (grupa Kiczua za-
mieszkujgca prowincje Cafar), ktérzy wyraznie odcinaja sie od teorii trakujacych Inkéw jako
swoich przodkéw. Inna wizja historii zwigzana jest z pamiecig o krwawych walkach tej gru-
py z Inkami. Cafiari stworzyli w pot. XV w. najwazniejsza federacje, ale Inkowie ostatecznie
zmusili ich do postuszeristwa. Niemniej jednak autoprezentuja sie jako jedyni, ktérzy zdotali
oprze¢ sie wladzy inkaskiej.

8 Oproécz interpretacji szamanéw i sposob6w jej dalszej konceptualizacji koncepcja Pachaku-
tik zostata wykorzystana przez powstata w 1995 r. partiec Movimiento de Unidad Plurinacio-
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ruchy oporu obecne byly od poczatku okresu dominacji hiszpanskiej (Ramoén
Valarezo 1987), przybieraly one rézne formy i ozywaly z r6znym nasileniem.
Urzeczywistnialy sie jako zbrojne bunty, ktére trwaly do poczatkéw XX w.
(Moreno Yanez 1985, 1994) w postaci wczeéniej wspomnianej agresji szamanow
opisanej przez Franka Salomona (1983) oraz ruchéw natywistycznych i mesja-
nistycznych (Klumpp 1984). Mitopraktyka yachak zostala po raz pierwszy za-
obserwowana przeze mnie w 2010 r. Z relacji tamtejszych yachak wynika, iz jest
ona wtodrna, tj. nie byla przekazywana z pokolenia na pokolenie. Czes¢ yachak
moéwi o tym, Ze nowe elementy zostaly inkorporowane od szamanéw z Peru
lub bezposrednio z przepowiedni inkaskich, inni za§ wspominaja o roli , prze-
budzonych” yachak w jego transmisji. Jednak z ich relacji wynika jednoznacznie,
Ze pojawienie sie tych mitéw w narracjach yachak datowane jest na lata 90. XX w.
Nie jestem w stanie ocenic¢ genezy i procesu transformacji motywéw mitologicz-
nych na obszarze Ekwadoru, lecz nie to jest przedmiotem mojej analizy. Intere-
suje mnie gléwnie mechanizm i cel reinterpretacji mitéw w praktykach yachak.
Krotki rzut oka na peruwianskie wersje mitéw bogatych w podobne motywy
pozwoli nam na rozszerzenie kontekstu. Peruwianscy etnografowie w potowie
lat 50. XX w. zebrali kilkanascie wersji mitu opisujacego motyw ,powrotu stare-
go porzadku”?. Centralnym motywem tych opowiesci byta posta¢ Inkarri - mi-
tycznego bohatera o nadprzyrodzonych mocach, ktéry utozsamiany jest z Inka
lub pra-cztowiekiem, od ktérego (ze zwiazku z boginig Qollari) pochodzg pierw-
si ludzie (runakuna). Zdaniem badaczy Inkarri jest symbolem reprezentujacym
historie i kulture tubylcza w czasach konkwisty (Ossio 2000: 182). Jak glosi mit,
Inkarri zostal pojmany przez Hiszpanéw i zabity na skutek dekapitacji (w in-
nych wersjach poéwiartowany). Zgodnie z opowiesciami peruwiariscy Keczua
oczekuja odtworzenia ciala Inkarri przez odrosniecie glowy (lub zrosniecie sie
ciala), co doprowadzi¢ ma do odtworzenia porzadku inkaskiego. Ciato Inkarri
staje sie wiec cialem spotecznym. Inne peruwianskie wersje méwia o powrocie
lub narodzinach nowego Inki, ktéry odmieni los Indian i przywréci porzadek
sprzed konkwisty®. Symptomatyczny jest fakt, ze w Peru wciaz oczekuje sie
powrotu inkaskiego przywoédcy. Istotna jest tu, jak sadze, sytuacja polityczna
Indian, ktéra w Ekwadorze jest znacznie bardziej korzystna. Wersja ekwadorska
depersonalizuje mit o powrocie i jest moim zdaniem swoistym nawigzaniem
do obecnej sytuacji spoteczno-politycznej. Odzwierciedlaja to narracje yachak.

nal Pachakutik (MUPP), o charakterze indygenistycznym oraz antykapitalistycznym, ktérej
gléwny program opiera si¢ na ideach poszanowania réznorodnosci, interkulturowosci. Wiecej
0 powstaniu organizacji i nawigzaniu do mitu Pachakutik pisza S.H. Beck i K.J. Mijeski (2011)
oraz N.E. Whitten (2003).

¥ Rézne warianty mitu o Inkarri zostaly zebrane w nastepujacych regionach Peru: Puquio
(Lucanas-Ayacucho), Andamarca (Lucanas-Ayacucho), Quinua (Huamanga-Ayacucho), Sau-
rama (Ayacucho), Q’eros (Paucartambo-Cuzco), San Pablo (Canchis-Cusco), Qollana-Wasak
(Paucartambo-Cusco), Lauramarca (Cusco), Llallapara (Cusco), Poges (Calca-Cusco), Cheqa
Pupuja (Azangaro-Puno), Vicos (Ancash), Lima (Barriada), Fuerrabamba (Apurimac), Valle
del Colca (Caylloma-Arequipa) i u Ashaninka (Amazonia de Junin) (Ossio 1973).

2 Wiecej o peruwiarniskiej wersji mitu np. T. i H. Miiller (1984) oraz S.M. Steckbauer (1998).
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Ekwadorscy szamani podkreslaja wyraZnie fakt, iz proces powrotu trwa, roz-
poczal sie wraz z nowym milenium, czego symptomem sa aktualne przemiany
spoleczno-polityczne. Moje rozmowy z peruwianskimi szamanami pokazuja
za$, ze wcigz oczekuja oni na zwrotny moment w swojej historii i Zze proces ten
jeszcze sie nie rozpoczal.

Kolejny mit, ktéremu sie przyjrzymy, to opowiesé o kondorze i orle. Wedlug
narracji yachak kondor symbolizuje $wiat indianiski, orzel za$ $wiat nie-indiariski
(»~zachodni”). Epoka dawna (przed inwazja Europejczykéw) byla czasem, kiedy
cata ludzkos¢ stanowila jedng grupe. Nadszed! jednak moment, w ktérym ich
drogi rozeszly sie - nastapilo rozdzielenie ludzkosci na dwie czeéci. Jedna grupa
(symbol orfa) wyruszyta na péinoc - byli to ,, ludzie umystu”, ktérzy rozwijali na-
uke i technologie. Druga grupa (symbol kondora) wyruszyta na poludnie. Byli to
,ludzie serca” - rozwijali duchowe umiejetnosci oraz relacje ze $wiatem natury.
Wedtug yachak nowa epoka, po wypelnieniu sie przepowiedni pachakutik, niesie
ze soba czas mastay, czyli ponowne spotkanie niegdys$ podzielonej ludzkosci. Od-
tad, jak twierdza yachak, , orzel i kondor znéw beda mogly lata¢ razem”. Ponow-
ne polaczenie ma oznacza¢ czas harmonii, braterstwa i wspoétpracy.

Wsréd ekwadorskich yachak spotkalam sie z dwiema interpretacjami tego
mitu. Pierwsza wskazywala, iz spotkanie orla z kondorem nie jest tozsame z po-
wrotem do stanu sprzed rozdzielenia sie grup. Wedlug tej interpretacji swiat
indiafiski i nie-indiafiski widziane sg jako dwie odrebne czesci. Mimo iz maja
one egzystowa¢ w harmonii, szacunku i réwnosci, nie beda mogly wréci¢ do
pierwotnego stanu i zjednoczy¢ sie, tworzac jedng ludzkosé. Drugi wariant in-
terpretacji tego mitu méwi o potaczeniu dwoéch Swiatéw - indiariskiego i nie-in-
dianskiego. Zdaniem tych yachak transformacja ma obja¢ nie tylko Indian, ale
wszystkich ludzi. W tym kontekscie mit o kondorze i orle jest wiec rozumia-
ny jako ponowne polgczenie niegdy$ podzielonej ludzkosci. Obie interpretacje
yachak niosa przeslanie, ze juz niedlugo nadejdzie czas, w ktérym wiedza in-
dianiska nie tylko bedzie respektowana, ale uzyska pozycje dominujaca, a Biali
oraz Metysi przejma indiariskie sposoby zycia, myslenia, wchodzenia w relacje
z drugim cztowiekiem oraz z przyroda. Ponadto druga interpretacja mitu o kon-
dorze i orle, obok idei wiedzy i wartosci, wigcza w swdj obreb idee polityczne.
Uwazam, ze reinterpretacja ta réwniez wynika z przemian spoteczno-politycz-
nych, w ktérych yachak brali aktywny udziat (walka o podmiotowos¢ politycz-
ng). Dla nich idea ,spotkania kondora i orfa” oraz pachakutik jest catkowitym
przewartosciowaniem i odwréceniem dotychczasowego porzadku - odwrdce-
niem struktury. Yachak uwazajg, ze po wypelnieniu sie przepowiedni Indianie
odzyskajg wladze, a Swiat tubylczy - $wiat ,natury”, ,$wiatla”, , slorica” bedzie
gorowac nad zachodnim - $wiatem , techniki i upadku”.

Zyciowe historie i do§wiadczenia yachak, z ktérymi rozmawialam podczas
badan, okazaty sie by¢ bardzo podobne. Wiekszoé¢ z nich pochodzita z ubo-
gich rodzin wiejskich, ktére pracowaly najczesciej w encomiendas bez prawa jej
opuszczenia, kilka dni w tygodniu. Takie warunki wigzaty sie z brakiem czasu
na prace na wlasnych poletkach, a w konsekwencji przyczynialy sie do gtodu
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lub niedostatku. Dzieci, ktére musialy pracowac razem z rodzicami, nie byty
posylane do szkét. Lepsza sytuacja dotyczyla Indian w miastach, ale przez diugi
czas (wlasciwie do polowy XX w.) tylko chlopcy odbierali podstawowa edu-
kacje. Yachak pomimo wielu trudnosci zwigzanych z brakiem pieniedzy i ze
stabym dostepem do edukacji uzyskali wyksztalcenie podstawowe (czesto nie-
pelne), a w pézniejszym czasie nieliczni z nich takze wyksztalcenie zawodowe,
techniczne, rzadko wyzsze. Zdobycie edukacji, nowe doswiadczenia, w tym
przede wszystkim poznanie mechanizméw funkcjonowania $wiata metyskiego,
pociagneto za sobg takze zmiany mentalne. Edukacja i stopniowe wkraczanie
do spoleczenistwa metyskiego wplynelo réwniez na konkretne dziatania sza-
mandéw - tzw. prace u podstaw. Ci yachak, ktérzy zdobyli elementarng wiedze
szkolng (nauczyli sie czytac i pisac), rozpoczeli nauczanie w swoich rodzimych
wioskach. Organizowano lekcje oraz warsztaty dla lokalnej spotecznosci z za-
kresu podstaw pisania i czytania, nauki muzyki oraz organizowano wydarze-
nia sportowe?. Wiekszos¢ yachak, oprécz aktywnosci oddolnych, bardzo szybko
wlaczyla sie do dziatalnosci politycznej na szczeblu ponadregionalnym (naro-
dowym). Dotaczali lub sami tworzyli nowe organizacje i stowarzyszenia indiar-
skie. W ten sposéb wlaczyli sie w nurt wspomnianego aktywizmu tubylczego
i walczyli o te same prawa oraz przywileje, ktére wypracowywali inni politycy
indianscy. Szczeg6lna uwage zwracali na kwestie kulturowe. Szamani walczyli
przede wszystkim o prawa do podtrzymywania witasnych zwyczajow, wierzen
i rytualéw oraz prawo do praktykowania tradycyjnych metod leczenia. Yachak
opowiadaja o swojej pracy w comunidades:

Potem jak skoriczyliSmy trzy klasy, ja z moimi bra¢mi, zaczeliémy uczy¢ czyta¢
i pisa¢ dzieci z naszej wsi. Oprécz tego, méwilismy im, Ze jesteSmy tacy jak wszy-
scy, Zze nie powinni nas poniza¢, traktowac jak zwierzeta, ignorantéw, ktérzy na-
daja sie tylko do pracy.

Yachak z wioski Bashacan (prowincja Chimborazo)

Gdy skoniczylam szkote, zaczetam uczy¢ o ziolach, o leczeniu, zaczetam organi-
zowacé przemowienia i warsztaty dla mojej spotecznosci i innych wiosek. Tak pra-
cowalam 3 lata. Staralam sie zacheca¢ Indian, organizowac ich. Wszystko przez
moje doswiadczenia, przez to jak traktowali mnie i moich rodzicéw. Musiatam sie
temu przeciwstawié¢. W koricu ludzie zaczeli sie jednoczy¢ i zaczeliSmy mowié, ze
tak nie powinno by¢, zaczely sie protesty, marsze, méwilismy, ze my tez mamy
wiedze, mamy mozliwosci, jesteSmy inteligentni, ze potrafimy produkowaé, ze
jestesmy ludzmi, ktérzy produkuja zywnosé dla catego kraju. Ziemniaki, kuku-
rydza, dlaczego wiec nas tak ponizali, wykorzystywali? ZaczeliSmy organizowac
sie na poziomie pafistwowym, zjednoczylismy site Indian z ré6znych czesci kraju.
Tak stopniowo zaczeli$my tworzy¢ rézne indiariskie organizacje, to, co dzisiaj na-
zywa sig CONAIE.

Yachak z wioski Mojandita (prowincja Imbabura)

2 Dzialania te, jak twierdza szamani, miaty na celu aktywizacje Indian, zacie$nienie wiezi
pomiedzy czlonkami wspdlnoty oraz nabranie wiekszej wiary w siebie i swoje mozliwosci.
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Yachak jako aktywni dziatacze spoteczni na szczeblu lokalnym, zaangazowani
w codzienne zycie swych wspdlnot, w naturalny sposéb wpisali sie w rodzaca
sie polityke etniczng oraz jg wspottworzyli. Zaczeli rozpowszechniac i rewalory-
zowac wlasna wiedza, tworzy¢ elementy nowej tozsamosci oraz rekonstruowac
tresci kulturowe. Sami yachak uwazaja, ze stanowili trzon ruchu indianskiego,
niektérzy twierdza tez, ze go zainicjowali:

Przez dtugi czas bytem przywdédca organizacji indiariskich na poziomie prowin-
cjonalnym i comunidades [wiosek]. Odkad skoriczylem 15 lat zaczatem sie tym
zajmowac. Pracowatem z dzie¢mi, mtodziezg, zajmowalem sie kultura, edukacja,
sportem, réznymi aktywnosciami. [...] Ja i inni yachak, pracowaliSmy z ludZmi ze
wsi, walczyliSmy o rézne rzeczy. O ziemie, edukacje, prawa do leczenia wedlug
naszych zwyczajoéw, o nasza kulture, korzenie, o prawa dla Indian. Udato nam sie
wywalczy¢ duzo rzeczy, i wewnatrz tego byto wilasnie duzo yachak.

Yachak z Calpi (prowincja Chimborazo)

Generujemy wielkie ruchy. Tam gdzie sa transformacje zawsze jest yachak. Czlo-
wiek szuka, szuka i znajduje yachak, ktéry produkuje wiedze. Ja nie robie nic wiel-
kiego, przemawiam tylko do ludzi, ktérzy do mnie przychodzg, méwie im to, co
musza wiedzie¢. Yachak zawsze zasiewa ziarno w wielkich rewolucjach, poczat-
kach wielkich zmian.

Yachak z Otavalo (prowincja Imbabura)

Po ustabilizowaniu si¢ sytuacji politycznej cze$¢ yachak opuscila rodzinne wio-
ski, by prowadzi¢ wlasne , gabinety” w miastach. Ich dzialania wcigz zmierzaty
w kierunku rewaloryzacji kultury indianskiej. Wéréd Indian i nie-Indian z nasta-
wieniem proindianskim zaczeli opowiada¢ nowa historie - wizje nowych czasé6w
i przyjscia nowej epoki. Proroctwa, do ktérych odnosza sie yachak, sa reinterpre-
tacjami mitéw inkaskich lub tych powstatych juz w czasie kolonialnym. Wsp6t-
czes$nie wiekszos$¢ Kiczua widzi siebie jako ich bezposrednich spadkobiercéw.
Moim zdaniem jest to skutek polityki tozsamosciowej prowadzonej przez yachak,
opartej na tubylczych mitohistoriach. Przybiera ona charakter oddolny i lokalny.
Nowe idee transmitowane sa bowiem w naturalny sposéb podczas codziennych
spotkan, leczenia, porad, $wiat i rytualéw. Yachak, ktérzy naleza do pozarza-
dowych lub rzagdowych organizacji, korzystaja z narzedzi i mozliwosci $wiata
metyskiego - organizuja spotkania, konferencje, wyktady, szkolenia, warsztaty
dla szamanoéw i uzdrawiaczy, wspdlnot lokalnych, a takze przedstawicieli spote-
czenistwa metyskiego (lekarzy, pielegniarek, administracji lokalnej).

Trudno jest zatem, analizujac te fakty, dotrze¢ do poczatkéw wydarzen, by
ustali¢ ich kolejno$é. Mozna by snué rozwazania nad tym, czy najpierw (tak
jak widza to yachak) nastapito , przebudzenie”, czyli proces tworzenia si¢ nowej
historii, tozsamosci, polityki, czy moze owa aktywizacja i odrodzenie jest jedy-
nie odpowiedzig, reakcja, swoistym narracyjnym komentarzem yachak do nowej
sytuacji spoteczno-politycznej ludnosci tubylczej? A moze obie te odpowiedzi
sq mozliwe? Pewne jest, ze oba scenariusze schodza sie lub nakladaja na siebie.



o8 Anna Przytomska

Wydarzenia te dzialy sie w tym samym czasie i dlatego tak trudno je wyodreb-
ni¢. Lecz czy, jak przekonuja sami yachak, byli oni inicjatorami i przywédcami
owego ,odrodzenia indianskiego”? Jak sami ttumaczg, nie mogli ujawnia¢ swo-
jej tozsamosci, gdyz wigzaloby sie to z ich dyskredytacja i przesladowaniami.
W tym okresie yachak (i inni indiafiscy uzdrowiciele) byli bowiem postrzegani
jako ktamcy, oszusci, zabdjcy lub ,,czarownicy majacy pakt z diabtem”. Mimo iz
nie jestem przekonana o tak znaczacej roli yachak w politycznych wydarzeniach,
ich aktywny udziat byl faktyczny. Nie widze jednak szczegélnej koniecznosci
rozstrzygania tego problemu na potrzeby niniejszego tekstu. Rozwiazanie tej
zagadki nie pomoze nam bynajmniej w prébie spojrzenia na historie oczyma tu-
bylca. Warto jednak zauwazy¢, ze nawet jesli te scenariusze wydarzen s wyol-
brzymione, ich postawa demonstruje duzy spryt i umiejetnosé dostosowania sie
do sytuacji. W przeciwienistwie do innych indianskich dziataczy politycznych
yachak zawsze usytuowani byli blisko lokalnych wspélnot, zyjac z nimi lub pod-
trzymujac staly kontakt. Wspdlnota jest bowiem fundamentem ich spotecznego
powodzenia i dziatania. Znajac potrzeby Indian, yachak w blyskotliwy sposéb
wlaczyli sie w nurt zachodzacych przemian i zaczeli wypracowywaé wlasne
drogi dzialania, niezalezne od indianskich dziataczy czy aktywistow.

Rozwazmy nastepnie sposoby prowadzenia narracji historycznej przez
yachak. Na podstawie analizy mitopraktyk wyodrebni¢ mozna kilka stalych
mechanizméw jej konstruowania, ktére odstaniaja ich spos6b myslenia o sobie
(Indianach) i o nie-Indianach®. Nie ulega watpliwosci i nie jest rowniez zasko-
czeniem fakt, ze opowieéci generowane przez yachak sa w duzej mierze spowite
etnocentryzmem, esencjalizmem i demonizacja Innego (nie-Indianina). W kon-
sekwencji wyodrebnitam cztery podstawowe kategorie: (1) opozycja (dychoto-
mizacja), (2) negacja, (3) mityzacja przesztosci oraz (4) nowy jezyk. Historia two-
rzona przez yachak w swej strukturze stoi w (1) opozycji do historii zachodniej.
Swiat lepszy (indianski) przeciwstawiany jest gorszemu (nie-indiariskiemu).
Mechanizm ten opiera si¢ na stosowaniu binarnych opozycji my/oni, dobry/
zly, ofiara/ciemiezyciel, prawda/kltamstwo. W konsekwencji kultura zachod-
nia ulega esencjalizacji. Jak doskonale wiemy, Indianie tez maja swych Innych
(o tym pisze wiecej Clifford w tekscie Klopoty z kulturg, patrz: 2000: 278). Jest to
przyklad waloryzacji swojej kulturowej odmiennosci i negacji kultury zachod-
niej jako opresyjne;j.

Dychotomizacja tych $wiatéw opiera sie na ich kontrastowaniu polegajacym
najednoczesnym (2) zaprzeczeniu wartosci kultury nie-indianskiej i (3) mityzacji
wlasnych wartosci i przesziosci. Yachak wykazujg zdecydowanie antyzachodnie
nastawienie, deprecjonuja zachodnia edukacje, historie, wartosci, sposéb zycia,
ktéry wedtug nich nastawiony jest na konsumpcjonizm i zniewolenie. Zakultu-
rowani Indianie, zyjacy w miastach (cholos), przez czes¢ yachak z Chimborazo

2 Celowo uzywam okreslenia nie-Indianin zamiast nie-Kiczua, dlatego ze wizje gloszone
przez yachak przesigkniete sa ideami panindianiskimi. Swiatopoglady réznych grup indiafi-
skich sprowadzane s3a tym samym do wspélnego mianownika. Uniwersalizuja takze kulture
metyska i euro-amerykariska, ktéra widza jako opozycyjna i zagrazajaca catosc.
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nazywani sg ,anty-Indianami”. Ich zdaniem to, co zachodnie, jest falszywe, nie-
pelne i uzurpujace sobie prawa do posiadania , kultury”. Yachak z Otavalo (Im-
babura), ktéry w mlodosci rozpoczat edukacje na uniwersytecie, ale ja porzucit,
twierdzi, ze w Europie nigdy nie bylo ,kultury”. ,Kultura” w jego rozumieniu
sprowadza si¢ do wielkich cywilizagji, takich jak Inkowie czy Aztekowie. Oto
przyklad jego wizji Europy i $wiata indianskiego:

Sa dwie drogi. Droga, ktérag wybrata Europa, to droga pamieci, analizy, logiki,
rozumu. My [Indianie] wybrali$my inng droge, zbieramy i przekazujemy wiedze,
ktora istnieje w rzeczywistosci. Wszystko jest wiedzg, wszystko co nas otacza.
Yachak maja misje zasiewania wiedzy. My kontaktujemy sie z Pachamama i wtedy
wiemy wszystko. Europejczycy produkuja wiedze, ktora jest nieprzydatna, ktéra
zamiast generowa¢ harmonie i rozw6j, przynosi gtéd, wojny i choroby. [...] Eu-
ropie brakuje uczug, jest zZlodowaciata, nie ma serca. [...] Kiedy$ w Europie tez
byli yachak, ale ich spalono. Ksieza, chrzescijanie, oni ich spalili. Tutaj tez tak byto.
[...] Europejczycy nie mieli kultury [chodzi tu o tzw. wielkie cywilizacje]. Inko-
wie mieli kulture, byli jej Zrédlem. Potem Indianie cierpieli 500 lat, dlatego teraz
zyja jak niewolnicy. Placi sie im jak niewolnikom. Kultura zachodnia ma forme
niewolniczg, a najlepsi niewolnicy sa na uniwersytetach. Oni studiuja, zeby by¢
bardzo wytwornymi niewolnikami. Indianie przejeli te forme od Europejczykow.
[...] Indianie tez mieli wojny, ale to bylo jak ojcowska kara, wtedy kiedy ojciec
karze swoje dziecko. Oni nie chcieli zabija¢, chcieli zdyscyplinowa¢ tych, ktérzy
byli niepostuszni, ktérzy zle czynili, chcieli ich zmotywowaé. Taka byla intencja.

Mityzacja przejawia sie¢ w ruchach natywistycznych, tj. w procesie ,,powrotu do
korzeni”, iw przypadku praktyk szamanistycznych skorelowana jest z praktyka-
mi rytualnymi. Yachak glosza powrét do poprzedniej formy zycia i wchodzenia
w relacje z natura. Glosza powrét do dawnych sposobéw uprawiania ziemi (bez
stosowania pestycydéw, zgodnie z kalendarzem lunarnym), do dawnych form
budownictwa (z naturalnych materiatéw), sposobéw zarobkowania, miejsca za-
mieszkania, diety (rodzaju i pochodzenia zywnosci). Yachak krytykuja zmiany,
ktore zaszly pod wpltywem asymilacji ze spoteczeristwem metyskim czy procesu
porzucania praktyk i wartosci indianiskich na rzecz miejskiego stylu zycia.

(4) Praktyki i interpretacje wytwarzaja nowa dialektyke. Szamani uwazaja, ze
oprécz wartoéci i zachowan kultury zachodniej, ktére stale konstatuja, sam jezyk
hiszpanski jest ,,odwrécony”, ,zepsuty” i, zdegenerowany”?. Tym procesom to-
warzyszy takze wytwarzanie si¢ nowego jezyka uzywanego przez szamanow.
Moéwia oni o nowych czasach, ktére majg nastac i ktére dzieki yachak powoli sa

# Szaman z Calpi (Chimborazo) podawat za przyklad stowo , pielegniarka” w jezyku hisz-
pariskim enfermera - pochodzi od stéw enfermar, enfermo (hiszp. chorowaé, chory). Jego zdaniem
stowo to, poprzez swdj zrédtostéw, oznacza osobe, ktéra szkodzi zdrowiu, pogarsza zdrowie.
W odwrotnosci do jezyka kiczua, w ktérym pielegniarka brzmi kawsaytaicuch i znaczy, ,ta/ten,
ktéry rozgrzewa, ozywia, pobudza”. Dla szamanow kazde slowo niesie za sobg okreslone zna-
czenie, czyli moc, zdolnoé¢ do konkretnego dzialania, postulatywnosé, ktoéra jest realizowana.
Szaman komentuje: ,Jezyk hiszpanski jest podstepny. Kazde wypowiadane slowo niesie ze
soba problemy, zla energie. Kazde stowo, kazdy wydawany dzwiek to moc [poder]”.
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urzeczywistniane. W narracjach uzywane sa zwroty odnoszace si¢ do: ,, przebu-
dzenia”, ,,0éwiecenia”, ,wyjscia z mroku”, ,nowej, ztotej epoki”, , misji”.
Réwnie wazne i interesujace wydaje sie pytanie dotyczace tego, w jakim celu
yachak tak postepuja i jakie to wywotuje konsekwencje. Mit Pachakutik stuzy:
A. legitymizacji rosngcej pozycji politycznej yachak oraz ich funkgji i roli spo-
tecznej we wspélnocie;
B. wzmacnianiu poczucia solidarnosci, przynaleznosci, tozsamosci wspol-
noty Kiczua;
C. umocnieniu kiczuanskich wierzen, systeméw wartosci i praktyk, wizji
Swiata.
(A) W nowej wizji przysztosci yachak w zreczny sposéb odnajduja dla siebie klu-
czowe miejsce oraz role przywddcéw i nauczycieli. Jest to forma legitymizacji
(urzeczywistnienia) ich wladzy oraz umacniania roli i funkcji w spotecznosciach
indianiskich. Sami yachak widza siebie jako gléwnych przywoédcéw na drodze
do odrodzenia kultury indiariskiej i dowéd na urzeczywistnienie inkaskich pro-
roctw. Pelnig bardzo wazna role w procesie transformacji, gdyz to oni maja by¢
przewodnikami Indian - wskazywac kierunek i droge rozwoju.

Yachak jest jak promyk, ktéry rozéwietla ciemnos¢. Jest jak drzewo pelne nasion,
jesteSmy nasieniem tej ziemi. Ziarno z drzewa spada i z tego powstaje las, potem
nikt juz nie wie, z ktérego drzewa pochodzito. Ty styszysz wiec, ze piesni indian-
ska [kultura indianiska] odrodzila sie i jest silna. To jest rola yachak. Sednem istnie-
nia yachak jest bycie panem swojego przeznaczenia, odnalezienie drogi i przebu-
dzenie tych, ktérzy zyja na ziemi.

Yachak z Otavalo (prowincja Imbabura)

(B) Waznym elementem tozsamosci i autoprezentacji danej grupy jest historia.
Amerykariska historyczka Caroline Bynum (2001: 19) sugeruje, Ze jesli zmiana
jest zastapieniem jednej calosci przez inng lub jej wyodrebnieniem z drugiej,
w ktorej jest ukryta, to musimy by¢ w stanie wyjasni¢, skad wiemy, iz to od
niej wlaénie wychodzimy. Uwazam, ze powyzsze reinterpretacje koncepcji pa-
chakutik s elementem procesu dekolonizacji, ktérej podstawa bylo odrodzenie
indiariskie. W konsekwencji zjawisko to powinno by¢ interpretowane jako pro-
ba stworzenia nowej historii, nowej przestrzeni odbudowy i rozwoju kultury
tubylczej. W kornicu jest przykladem rodzenia si¢ nowej tozsamosci grup dotad
zyjacych na marginesie spoteczenistwa narodowego.

(C) Dwa powyzsze skutki dziatania yachak generuja zmiany w obrebie kultu-
ry Kiczua. Historia Kiczua to alternatywna interpretacja otaczajgcej nas rzeczy-
wisto$ci, umocowana na tubylczych koncepcjach zawartych gtéwnie w mitach
i opowiesciach transmitowanych z pokolenia na pokolenie w formie ustnych

% Nalezy takze zaznaczy¢, ze rewaloryzacja praktyk szamanistycznych wiaze sie z budowa
podstawy ekonomicznej, nakrecaniem podazy zwiazanej z praktyka medyczna. Jesli Indianie
beda chcieli uczestniczy¢, organizowaé swieta, rytualy, leczy¢ sie u szamanoéw, szamani beda
z tego czerpac wiecej korzysci.
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przekazow. Oproécz funkeji $wiatopogladowej ludzie siegaja do mitéw (mito-
historii) po to, by wzmocni¢ wilasne poglady (wyobrazenia) i realizowac wla-
sne interesy. Ich wybor (selekcja) zalezy od tego, czy odpowiadaja biezacym
interesom i wpasowuja sie w zastang rzeczywistos¢. W czasie ich ,,wyciggania”
i ponownego ,wciagania” w przestrzen dyskursu (idee i praktyki) ulegaja prze-
obrazeniom, wykazujac sie przy tym duza elastycznoscig i zdolnosciami ada-
ptacyjnymi (Buchowski 2010: 61). Nie oznacza to, ze historia mityczna nie prze-
klada sie na skuteczne dzialanie cztowieka. Mit pachakutik moze by¢ rozumiany
dostownie i symbolicznie. Metafora zamienia sie w fakt, mity sa bowiem rze-
czywistymi fikcjami. Nawet w naszym rozumieniu przekltadajg sie na potocz-
ny, codzienny oglad rzeczywistosci. Mity poprzez ich uzywanie czy dziatanie
nimi staja sie rzeczywiste. Clifford Geertz (2005a: 30) pisal, ze fikcje sa ,fikcjami
w tym sensie, Ze sg »czyms$ skonstruowanyme, »czyms$ uksztaltowanym« - ta-
kie jest bowiem pierwotne znaczenie stowa fictio - nie chodzi tutaj o to, ze sa to
rzeczy falszywe, nieoparte na faktach, czy bedace jedynie wydumanymi ekspe-
rymentami myslowymi”.

W obu wizjach mitu koncepcja pachakutik nie jest konkretnym punktem
w czasie, momentem zwrotu czy rewolucja (odwréceniem struktur), ktéra od-
mieni¢ ma bieg historii. Rozumiana jest raczej jako proces, ktéry trwa w czasie,
w ktérym kazdy czlowiek bierze udzial i ma swoje zadanie do wykonania. Sza-
mani podkreslaja, ze spelnienie sie tego proroctwa wymaga duzo pracy - ich
wkiadu w transformacje oraz prace ze spotecznosciami indiariskimi. Obecng sy-
tuacje widza zatem jako poczatek dlugiej drogi, ktéra poprzez poprawe sytuacji
prowadzi¢ ma do powrotu réwnowagi i harmonii. Co 500 lat nastaje nowy etap,
rozpoczyna sie czas wielkich ruchéw i transformacji spotecznych, ktére prowa-
dza do powrotu wartosci dotad marginalizowanych. Koncepcja pachakutik jest
tez rozumiana jako sita napedowa transformacji, ktéra otwiera nowy okres hi-
storyczny, fad spoteczny.

Na koniec przeanalizujmy praktyczny aspekt mitopraktyki. Oprécz sfery
narracji, koncepcja powrotu pojawia sie takze w praktykach rytualnych. Jak juz
nadmienitam, jest ona zawarta w spiralnej czasowosci Kiczua. Pachakutik jest
tutaj rozumiany jako powr6t do fiawpa pacha - dawnego czasu i przestrzeni. Wy-
obrazany w sferze wizualnej jako koto badz spirala (poréwnywany do kedzio-
ra lub $limaka), ktérych forma stanowi podstawe do budowy ottarza. Szamani
wierzg, ze fizyczne odtworzenie idei pachakutik (np. oltarz) jest narzedziem do
kontaktowania si¢ z ozywionym $wiatem natury oraz przodkéw, za posrednic-
twem ktérych uzyskuja moc i wiedze. Kiczua wierza, ze wiedza przekazywana
jest takze po $mierci. Nie moze by¢ tym samym zapomniana, gdyz funkcjonuje
w obrebie odtwarzajacej sie spiralnej struktury trwania. Aspekt ten widoczny
jest wyraznie w kontekscie koncepcji daru (hiszp. don), ktéry jest podstawowaq
wlasnoscig oraz wyznacznikiem wiedzy i praktyk szamanistycznych. Dar to wy-
jatkowa (posiadana przez wybranicéw, tj. yachak), nadprzyrodzona (pochodzaca
od 0s6b nie-ludzkich, tj. apus czy Pachamama) umiejetnoé¢, np. uzdrawiania, wi-
dzenia przesziosci i przysztosci czy kontaktowania sie ze §wiatem niewidzial-
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nym (innymi bytami osobowymi). Dar opisywany jest poprzez cechy osobowe.
Po $mierci yachak don powraca i ,wchodzi” w kolejnego potomka; dar ,szuka
tego, ktory godny jest go przyjac”. Wedlug innych wyobrazen to duch zmarlego
yachak szuka odpowiedniej osoby, ktéra mogtaby go przyjac i wcieli¢ (ang. em-
bodiment). Dar jest zatem czeScig historii kazdej rodziny, linii czy generacji. Wraz
ze $mierciq yachak powraca i jest przekazywany dalej z pokolenia na pokolenie.

Zakoniczenie. Mitopraktyka jako tworzenie tozsamosci

Podobne procesy analizowane byly przez takich badaczy jak np. Allan Hanson
(1999), Eric Hobsbawm (2008) czy Richard Handler i Jocelyn Linnekin (1984).
Ich prace pokazujg, iz proces tworzenia kultury (,,wynalazek”) konstruowany
poprzez zapozyczenia i ich reinterpretacje jest wysitkiem zmierzajacym do od-
budowywania wlasnej kultury. Swojskos¢ rozumiana jest przez Kiczua poprzez
dwa aspekty - uzyteczno$¢ oraz podobienistwo®. W kontekscie mitoprakty-
ki uzytecznos¢ pozwala na wytwarzanie wlasnej kultury, a podobieristwo na
proces jej uautentycznienia. Reinterpretacje oméwionych mitéw wpisuja sie bo-
wiem w koncepcje czasowosci i rozumienie historii - glebokie struktury mental-
ne wspolne dla calego obszaru andyjskiego.

W przypadku spolecznosci postkolonialnych, ztozonych z grup zdominowa-
nych i dominujacych, historia, jako kulturowo uwarunkowana struktura nar-
racyjna, czesto staje sie takze narzedziem politycznym i poprzez jej redefinicje
wykorzystywana jest do budowy nowej tozsamosci. W andyjskim kontekscie
natywistyczne dzialania z czasem mogg stac sie szansa na zrozumienie trudnej
przesztosci. Daja mozliwos$¢é pogodzenia sie z latami ucisku, a takze niespra-
wiedliwosci ze strony najezdZcéw oraz oswojenia sie i zaakceptowania wspél-
czesnej pozycji i roli Indian w spoteczenistwie Ekwadoru. Konstruowana przez
yachak historia jawi sie jako nadzieja na lepsza przysztos¢ i poprawe sytuacji
Indian. Yachak, dzieki swojemu interkulturowemu usytuowaniu, staja sie ttu-
maczami czy tez agentami kontaktu, ktérych zadaniem jest miedzykulturowa
translacja. Jednakze, juz w punkcie wyjSciowym analizy, pozycja ta staje sie
problematyczna. Etymologia stowa ,translacja” (inaczej: przeklad, metafra-
za) pochodzi od stowa translatio (fac. przeniesienie). Translacja czyniona przez
yachak jest kulturowym transferem treéci bazujagcym na pozytywnych (walo-
ryzujacych i akceptujacych) lub negatywnych (zaprzeczajacych i wykluczaja-
cych) przeobrazeniach. W tym sensie proces transpozycji staje si¢ aktem kreagji.
Dotychczasowe, znane elementy zamieniajg si¢ w co$ nowego, lecz czy tylko
pozornie ,tradycyjnego”? Robert J.C. Young (2012: 160) pisze (w kontekscie

% Oproécz opsianych mitow szamani interpretuja w podobny sposéb tresci o nieandyjskim
charakterze. Na przyktad historie Jezusa Chrystusa (jako szamana), tarot andyjski, taoizm.
Nieco wiecej na ten temat w artykule Szamani a szkota. Przeobrazenia modelu szkoly patistwowej
w kontekscie kosmowizji wspotczesnych Indian Kiczua (w druku, Przytomska 2014b).
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analizy postkolonialnoéci), ze przemiana wynikajaca z przekladu miedzykul-
turowego zachodzi w sensie dostownym, gdyz dotyczy rekonstrukeji , mate-
rialnej tozsamosci” danej kultury. Zmiana taka zachodzi w przypadku historii
Indian dwukrotnie. Kultura indiariska za pomocg mechanizméw kolonialnego
rezimu zostala przeobrazona w kulture poddanczg. W wyniku programu asy-
milacyjnego zostala ona sila przesiana przez kolonialny aparat pojeciowy. Nie
oznacza to jednak zréwnania czy destrukcji, lecz rekonstrukcje, ktéra ,dziata
jako proces ttumaczeniowej dematerializacji”. Drugim punktem rekonstrukeji
jest ,,odrodzenie indiafiskie” i dalsze transformacje, ktére za soba pociggnelo.
Podsumowujac, historia yachak to jednoczednie historia zmian ludnosci tubyl-
czej wywolanych czynnikami wewnetrznymi i zewnetrznymi - aktywnosciami
zainicjowanymi przez samych Indian oraz wplywem Swiata nie-indiariskiego.
W procesie miedzykulturowych interakgcji trudno jest oddzieli¢ oba te bodzce.
Zaciera si¢ bowiem granica pomiedzy tym, co rodzime i obce, a przemiany, kto-
re nastgpily, nie s3 wyrazne i czytelne. W procesie akulturacji oba kulturowe
substraty nachodza na siebie, transformuja sie lub scalaja, tworzac nowe figury
kulturowe. Koncepcja pachakutik jawi sig jako proba zachowania czy odtworze-
nia cigglosci kulturowej, rekonstrukcji postkolonialnej tozsamosci oraz cheé na-
wigzania sprawczych i $wiadomych relacji ze spoteczeristwem nie-indiariskim.

W procesie wytwarzania wladzy poprzez akty oporu duza role odgrywali ci
krajowcy, ktérzy bezposrednio kontaktowali sie z kolonizatorem. Takimi mie-
dzykulturowymi ttumaczami byli takze ci, ktérzy migrowali ze wsi do miast.
Interetniczny dialog i zawarta w nim translacja staly sie ich codziennym do-
$wiadczeniem. Young (2012: 163-165), zastanawiajac sie nad kwestia tego, jak
mozliwe jest ponowne reaktywowanie podmiotowosci (transformacja przed-
miotu w podmiot), przywotuje wydarzenie z listopada 1953 r. z udzialem Frant-
za Fanona®, ktoéry to wkroczy!t do szpitala psychiatrycznego w Blida-Joinville
(Algieria) i wydal polecenie zdjecia kaftanéw bezpieczenistwa z 69 pacjentow
krajowcow. Fanon wyjaénit woéweczas, ze oto wlasnie skoriczyl sie czas kaftanow,
taricuchéw, podziatu na kolonizatoréw i tubylcéw i od tej pory wszyscy beda
tworzy¢ grupe réwnych wzgledem siebie. Zdaniem Younga jest to najbardziej
symboliczna scena w zyciu Frantza Fanona, ktéry byt potomkiem czarnego nie-
wolnika, psychiatra, pisarzem oraz dziatlaczem politycznym. Przywotane wyda-
rzenie jest aktem przekladu oraz prébg ponownego upodmiotowienia majacego
na celu transformacje dotad pasywnych i zdominowanych pacjentéw w $wiado-
me i sprawcze podmioty.

Przywolana scena przypomina mi dziatania yachak, ktérzy za pomoca takich
narzedzi jak historia, natywizm, ruchy indianskie prébuja przebudowaé umy-
sty i swiaty tubylcow. Narracje, ktére prowadzg, oparte s3 na zerwaniu dotych-
czasowych form translacji (detranslacja) oraz wprowadzaniu nowych zasad

% Frantz Fanon - potomek czarnego niewolnika, psychiatra, pisarz (Algieria zrzuca zastong;
Whyklety lud ziemi) oraz dzialacz polityczny. Cate swoje dorosle zycie poswiecit m.in. walce
antykolonialnej, procesom dekolonizacyjnym i psychopatologii kolonizacji.
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opartych na negacji, odwréceniu, wyparciu, oporze czy transformacji. Zgodnie
z ta wizja ,falszywych” tubylcéw nalezy uczyni¢ ponownie , prawdziwymi”
krajowcami. , Antyindianie” majg zrehabilitowac sie i powrdci¢ do tego, co nie-
gdys$ porzucili. Albo tez niewolnikéw nalezy uwolni¢ z kajdanéw, a ciemiezy-
cieli pozbawié narzedzi wladzy. Reguly podporzadkowania sa te same. Yachak,
w ten sam sposob, jak czynili to kolonizatorzy, neguja i demonizuja podstawy
kultury metyskiej czy ,zachodniej”’, by niegdy$ zdewaluowana kultura tubyl-
cza mogla ulec rewaloryzacji. Nowa opowies¢ prowadzona przez yachak jest
wynikiem redefinicji przeszlosci i uprawomocnieniem nowych dziatari i war-
tosci. Opowiesé¢ o ucisku i walce przeciwko niemu nie jest jednak catkowicie
nowa. Aktywny opér Indian i dgzenie do wyzwolenia byto obecne od poczatku
okresu kolonialnego. Sprzeciw wyrazany byt w sferze kulturowej ekspres;ji (ru-
chy religijne, folklor), ale takze w dziataniach politycznych - buntach, powsta-
niach, lokalnych walkach. Lecz czy wspoélczesne, alternatywne narracje Indian
i postawy oporu przestaly jedynie niepozornie majaczy¢ gdzie$ na horyzoncie
historii i staly sie narracjami réwnorzednymi i respektowanymi? Proces prze-
budowy wywolany przez yachak odbywa sie¢ w sposéb oddolny, jak na razie na
mala skale, krok po kroku.

Pytanie o wspolczesnos¢ i przesztosé kiczuanskich yachak jest zarazem pyta-
niem o Indian w ogoéle. Na calym $§wiecie nowoczesno$¢ nabrata cech przeszlych,
w ktoérych dawne tradycje odbijaja si¢ we wspélczesnosci. Podkresli¢ nalezy, ze
oddolne czy ponadlokalne projekty tozsamosciowe i kulturowe spotecznosci tu-
bylczych nie sg tylko sztucznie wymyslong formg, zwang przez badaczy , trady-
cja wynaleziong”, ztozong z przypadkowo dobranych elementéw. Sa one wyni-
kiem $§wiadomej deklaracji poczucia autonomii oraz autentycznosci i przez taki
wlasnie pryzmat powinny by¢ postrzegane. Nowe indianskie metafory sa prze-
ciez przedtuzeniem starej rzeczywistosci, a wiec jej czescia. Stanowia takze forme
nowej retoryki, ktéra, prawdopodobnie, zapowiada nowe do$wiadczenia oraz
nowy sposob postrzegania S§wiata i Innego. Historia opowiadana przez Indian
pokazuje procesualnosé kultury, zywotnos¢, zmiennoé¢ i ruch. Ludzie nadaja
sens samym sobie i stwarzaja wlasng kulture. Nie zgadzaja sie na rzeczywistos¢
(np. ucisk i wyzysk), obserwuja siebie i swoich Innych, poprzez dziatanie two-
rza wlasne $wiaty, wchodza w nie, staja sie ich czescia (internalizujg je) i wtedy
wlasnie zaczynaja w nie wierzyé. Poprzez Swiadomosé wlasnej kultury potrafia
ja zmieniaé. Préby odwrécenia sfolkloryzowanej rzeczywistosci” podejmowane
przez yachak oraz przeobrazenia jej we wlasny alternatywy $wiat spotykaja sie
raczej (takze wéréd badaczy) z krytyka lub ironicznym uémiechem. Mowi sie
o tym, ze Indianie , czynia to w zly sposéb” - siegaja do przesztosci, ale uzywane
przez nich elementy wecale nie sa elementami ich dziedzictwa. Swiat Zachodu
wcigz obserwuje Indian z gory, a produkty ich praktyk widzi jako twory nowe,

¥ Mam tutaj na mysli elementy kultury (folkloru), ktére w potocznym ogladzie kojarza sie
nam z tubylczoécig/indiariskoscia i sprowadzaja sie do artesanias na indiariskich straganach
czy kolorowych lokalnych $wiat organizowanych przede wszystkim z mysla o turystach.
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wynalezione i eklektyczne, a przez to nieautentyczne. Cho¢ w rzeczywistosci sa
przeciez jak najbardziej prawdziwe i pelnowartosciowe®.
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SUMMARY

Indigenous history. Shamans and mythopractice

The article discusses issues of reproducing history, that is, indigenous strategies and
mechanisms of constructing historical narrative among the Quichua in the Ecuadorian
Andes. The indigenous historical practices are based on Inca myths and local tales trans-
mitted orally (mythopractice). The background for this practices is constituted by con-
temporary political and social transformations in Ecuador - indigenous movements, ob-
taining legal personhood, multicultural policy, all of which offer the indigenous groups
new opportunities to redefine themselves. Quichua shamans are also involved in these
processes, and their activities have bottom-up and local character. In this paper, the fol-
lowing questions are addressed: how Quichua shamans reproduce history, why they do
it, and what mechanisms they use. The responses to these questions allow to disclose and
analyse the bottom-up attempts of building an identity and indigenous subjectivity in
the postcolonial context of South America. This process is presented against the historical
background of colonial policy about indigenous shamans and their involvement in colo-
nial policy. The phenomenon of mythopractice is also explained through fundamental
elements of Quichua worldview related to local understanding of time and change. This
paper is based on field research on shamanistic practices conducted among the Ecuado-
ran Quichua in 2010 and 2012.

Key words: Ecuador, Quichua, anthropology of history, folk history, shamanism



