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Niespecyficzne duchy, przewrotne opowiesci -
budowanie wyobrazen na temat oséb nie-ludzkich
w narracjach ludu Arabela (Amazonia peruwiarnska)

Podczas badan terenowych wsréd ludu Arabela z Amazonii peruwiariskiej
czesto slyszalem opowiesci o ludziach, ktérzy zostali porwani przez nie-ludzi
(delfina rzecznego w czlekoksztaltnej postaci czy duchy opiekuricze zwierzat).
Temat ten pojawial sie zaréwno w mitach Arabela, jak i w potocznych opowie-
Sciach o przezyciach wiasnych osoby opowiadajacej lub jej krewnych. Arabela
opowiadali o postaciach, z ktérymi wchodzi w interakcje czlowiek porwany, oraz
o podroézach, ktére odbywa on pod opieka swoich porywaczy w podziemnym
lub podwodnym swiecie. Przedmiotem mojego artykutu sa potoczne opowiesci
Arabela o interakcjach ludzi z nie-ludzkimi osobami. Centralnym obiektem ana-
lizy jest opowies$¢ autobiograficzna pewnego mezczyzny - Avencio T, o tym,
jak w dziecinistwie zostal porwany przez osobe-delfina rzecznego. Zamierzam
zbadac¢ srodki jezykowe, narratologiczne i interakcyjne, za pomoca ktérych opo-
wieéci te buduja wyobrazenia na temat os6b nie-ludzkich i ludzi wchodzacych
znimi w interakcje, aby pokazad, ze ich analiza pozwala zrozumieé¢ pewne cechy
samych tresci tych wyobrazen?.

Temat miedzyosobowych relacji ludzi z nie-ludZzmi jest obecny w wielu
obszarach dawnej i wspélczesnej kultury Arabela, nie tylko w opowiesciach

! Wszystkie imiona Arabela pojawiajace sie w tym tekscie zostaly zmienione.

2 Czes¢ materialow, na ktorych opiera sie niniejszy artykul, oraz niewielkie fragmenty wywodu
pochodza z rozdziatu 6 mojej pracy doktorskiej (Rogalski 2015). Praca opiera si¢ na badaniach
terenowych, ktére prowadzilem wsréd Arabela w latach 2005-2006 oraz 2008-2009. Za uwagi
dotyczace tego tekstu i cenne odniesienia bibliograficzne dziekuje Annie Przytomskiej i Paw-
towi Chycowi oraz anonimowym recenzentom.
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o ludziach porwanych przez duchy. Pojawia si¢ on réwniez w opowiesciach
dotyczacych praktykowanego kiedy$ rytuatu leczniczego przyjmowania soku
z halucynogennej brugmans;ji (ar. shona, hiszp. foé)® - po wypiciu surowego soku
z tej roéliny ,dusza” chorej osoby (jiuujia, espiritu) udawata sie pod przewodnic-
twem i opieka czlekoksztaltnych duchéw-wiadcéw brugmansji na wedréwke,
podczas ktérej wchodzila w relacje z osobami z réznych zbiorowosci nie-ludzkich
oraz ze swoimi przodkami, a takze w wyobrazeniach dotyczacych choréb, ktére
moga dotknaé noworodka lub kobiete w okresie okotoporodowym (tzw. cutipa).
Na podstawie tych treéci mozna zrekonstruowac elementy typowego dla ludéw
Amazonii, animistycznego schematu pojmowania relacji cztowieka z jego oto-
czeniem (Descola 2005) oraz indianiskiego perspektywizmu (Viveiros de Castro
1998). Natomiast wyobrazenie osoby, ktéra utrzymuje miedzyosobowe relacje
z nie-ludzmi, w wielu punktach odpowiada typowemu wyobrazeniu figury
szamana. W tym artykule nie zamierzam jednak rekonstruowa¢ charaktery-
stycznych dla Arabela cech animistycznej ontologii i perspektywizmu, ktére
mozna wydoby¢ z tych opowiesci. Zamiast tego chce spojrzeé na nie (a Scislej
moéwiace - na ich narracje?) jak na pewne wydarzenia komunikacyjne. Omoéwie
charakterystyczne cechy narracji Arabela, ktére przyczyniaja sie do zbudowania
specyficznych wyobrazeri 0s6b nie-ludzkich (duchéw) oraz ludzi wchodzacych
znimi w interakcje (szamanéw) - wyobrazen kumulujacych w sobie tresci seman-
tycznie réznorodne i nierzadko sprzeczne. Cechy te beda dotyczyé semantyki
poje¢ odnoszacych sie do duchéw i szamanéw (kumulacji przeciwstawnych
znaczen w ramach definicji tych postaci, semantycznej niespecyficznosci termi-
néw oznaczajacych ich atrybuty i dziatania) oraz struktury narracyjnej opowie-
Sci i pragmatyki wydarzen komunikacyjnych, w ktérych sa one wypowiadane
(zwiazku miedzy odniesieniem opowiesci a jej zawarto$cig czy umiejscowieniem
narracji w ramach szerszych zdarzen komunikacyjnych)’.

* Brugmansia sp. - rodzaj roslin z rodziny psiankowatych. Ich sok ma silne wtasciwosci halucy-
nogenne. W tekécie stowa z jezyka arabela zapisuje stylem pogrubionym, a stowa z regional-
nego jezyka hiszpanskiego i inne wyrazy obce - kursywa.

* Moéwiac o narracji, odnosze sie do pojedynczego aktu komunikacyjnego, podczas ktérego
dana opowies¢ zostaje wypowiedziana. Rozpatruje ja jako wydarzenie, ktére mialo miejsce
w okreslonym kontekscie, miedzy okreslonymi osobami, i ktére obejmowato, oprécz wypo-
wiedzi osoby opowiadajacej, jej gesty, reakcje stuchaczy oraz szerszy kontekst spoteczny (wie-
czorne zebranie domownikéw).

> Na podobny problem zwraca uwage Rane Willerslev, stwierdzajac, ze wiedza Jukagirow
na temat duchéw cechuje sie ,,ambiwalencja, sprzecznoscia i niejasnoscig” (2004: 408). Roz-
waza mozliwoé¢ istnienia wiedzy na temat duchéw, ktoéra bylaby niezalezna od jezyka. Stawia
hipoteze, ze Jukagirzy moga zbudowac pojecie na temat duchéw niezaleznie od jezyka - na
podstawie marzen sennych. W odréznieniu od Willersleva przedmiotem moich rozwazan nie
jest wiedza Arabela na temat duchéw w ogole, lecz pewne konteksty komunikacyjne, w kt6-
rych ta wiedza jest wypowiadana i przekazywana. W ten sposob chce zrekonstruowac pojecie
duchéw, ktére Arabela moga zbudowac na podstawie tych wydarzeri komunikacyjnych. Nie
twierdze jednak, ze analizowane wydarzenia komunikacyjne sa jedynym kontekstem, w kto-
rym Arabela tworza pojecie na temat duchow.



Niespecyficzne duchy, przewrotne opowiesci... 89

Moj wywodd rozpoczne od nawigzania do klasycznego w antropologii kultu-
rowej problemu natury poje¢ religijnych®. A dokladniej do probleméw, na ktére
natrafiajg antropolodzy podczas interpretacji poje¢ badz stwierdzen dotyczacych
zjawisk niepoznawalnych zmystowo. Mowa tu o réznego rodzaju istotach lub
substancjach, ktérych istnienie postuluja przedstawiciele badanej kultury, a ktére
w ramach ontologii etnografa nie istnieja. Chodzi oczywiscie o klasyczne dla
antropologii pojecia, takie jak mana, hau, substancja czarownictwa Azande, czy
rézne kategorie duchéw oraz przekonania dotyczace nadzwyczajnych zdolnosci
i zachowan szamanoéw, kaplanéw i innych specjalistéw rytualnych. W ostatnich
dziesiecioleciach interesujaca debate na temat natury tych poje¢ zaproponowali
antropolodzy z orientacji kognitywistycznej, tacy jak Dan Sperber czy Pascal
Boyer. Ten ostatni badacz podwazyl m.in. panujace w antropologii potoczne
przekonanie, ze dla przedstawicieli egzotycznych kultur nieracjonalne z punktu
widzenia antropologa pojecia sa czym$ ,naturalnym” i ptynnie tacza sie z reszta
wiedzy na temat $wiata. Autor Naturalnosci idei religijnych stwierdzil, ze cecha
inherentna pojeé religijnych jest ich przeciwintuicyjnosc (counterintuitivity’), czyli
to, Ze naruszaja implicytne oczekiwania ontologiczne ludzi, dotyczace zdarzen
i stanéw rzeczy mogacych mie¢ miejsce w Swiecie. Jego zdaniem idee religijne
naruszaja wiele implicytnych oczekiwan, obejmujacych m.in. przekonania odno-
szace sie do zycia biologicznego (np. idea, ze jakie$ istoty sa nieSmiertelne) czy
mozliwosci komunikacyjnych (np. chrzescijariska idea, ze B6g ma wglad nie tylko
w ludzkie dzialania, lecz takze w ich mysli i intencje). Boyer (1994) zaproponowat
réwniez interesujaca interpretacje tej przeciwintuicyjnosci, stawiajac hipoteze, ze
to wlasnie ta cecha poje¢ religijnych sprawia, ze rozbudzaja one zainteresowanie
ludzi, przez co podtrzymuja oni religijne wyobrazenia i przekazuja je nastepnym
pokoleniom.

Koncepcja Boyera opiera sie przede wszystkim na semantycznej analizie
,idei” religijnych. Jedna z krytyk, ktérg wysunieto wobec tej koncepcji, polega na
wskazaniu faktu, ze w przypadku wielu poje¢ religijnych trudno stwierdzi¢ ich
semantyczng przeciwintuicyjnos¢. Faktycznie, zeby mowic, ze znaczenie danego
pojecia jest sprzeczne z intuicyjnymi oczekiwaniami czlowieka wobec tego, co
moze znajdowac sie lub zdarza¢ w otaczajacym go Swiecie, nalezy najpierw moc
okreéli¢ znaczenie tego pojecia. Tymczasem, jak pokazal Carlo Severi (autor
wspomnianej krytyki), znaczenie wielu poje¢ z indianiskich tradycji szamani-
stycznych, ttumaczonych zwykle jako ,dusza”, ,cien” czy ,sobowtér”, nie jest
w pelni okreslone i ,zawsze otacza je aura niepewnosci” (Severi 2004: 816; zob. tez
1993). Severi zaproponowatl w zwigzku z tym, aby uwzgledni¢ w badaniu istoty
poje¢ religijnych analize kontekstu, w ktérym sa one uzywane. Jego zdaniem,

¢ Zaznacze na wstepie, ze przedmiot mojego artykutu okreslam jako badanie istoty pojec reli-
gijnych tylko po to, aby nawiaza¢ do pewnego nurtu antropologicznej refleksji. Nie implikuje
to natomiast w zadnym razie pogladu, jakoby wyobrazenia Arabela byty religijne, czy intencji
deprecjacji tych wyobrazen.

7 W pi$miennictwie polskojezycznym termin ten bywa ttumaczony réwniez jako , kontrintu-
icyjnos¢” (zob. np. Czeremski 2014).
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zeby zrozumieé¢ miejsce tych poje¢ w tradycji tubylczej, oprécz przeprowadzenia
analizy semantycznej, nalezy ,odtworzyé warunki pragmatyczne, ktére definiujg
rodzaj «gry jezykowej», w ktérej sa one uzywane” (Severi 2004: 816). W kilku
artykutach Severi ukazat produktywnos¢ badania kontekstu, w ktérym idee reli-
gijne sg aktywowane. Miedzy innymi poprzez analize srodkéw jezykowych, za
pomocg ktérych szamani Indian Kuna z Panamy oznaczaja duchy i samych siebie
w swoich pieé$niach szamanistycznych, badal proces tworzenia sie¢ wyobrazen
kosmologicznych na temat istot, zdaniem Indian, uczestniczacych w tym rytuale®.

Badania Severiego, okreslane przez Coste i Fausto jako potaczenie struk-
turalizmu i pragmatyki (2010: 95 i nn.), staly sie inspiracja dla wielu badaczy
mlodszego pokolenia. W swoich pracach wyodrebniaja oni m.in. srodki jezykowe
i komunikacyjne, za pomoca ktérych w spoteczeristwach tubylczych Amazonii sg
budowane wyobrazenia dotyczace szamandéw i os6b nie-ludzkich’. W niniejszym
artykule zamierzam nawiaza¢ do tego nurtu badan, rozszerzajac jednak zakres
badanych zjawisk z dziedziny rytualnego uzycia jezyka na dziedzine potocznych
zdarzen komunikacyjnych. Chce pokazaé, ze Arabela buduja wysoce ambiwa-
lentne wyobrazenie os6b nie-ludzkich i ludzi utrzymujacych z nimi relacje. Doko-
nuja tego jednak nie poprzez rytuaty szamanistyczne, ktére sa w ich przypadku
nieskomplikowane i stosunkowo rzadko praktykowane, ale poprzez potoczne
narracje opowiesci o interakcjach miedzyosobowych ludzi z nie-ludZmi. Zamie-
rzam réwniez wyodrebnié¢ charakterystyczne elementy struktury narracyjno-
-jezykowej tych opowiesci oraz kontekstu ich wypowiadania, ktére przyczyniajq
sie do zbudowania tych wyobrazen.

Indianie Arabela z Amazonii peruwianskiej

Ludzie, ktérzy okreslaja siebie etnonimem Arabela, zamieszkuja dwie wioski
nad brzegiem rzeki o tej samej nazwie (etnonim pochodzi od nazwy cieku wod-
nego), bedacej prawym doptywem rzeki Curaray, prawego doptywu rzeki Napo,
ktoéra bierze swoj poczatek w Andach ekwadorskich i wpada do Amazonki na
poéinoc od peruwiarnskiego miasta Iquitos. W wioskach Buenavista i Flor de Coco
mieszkajg ludzie o najrézniejszym pochodzeniu - osadnicy przybyli znad Napo
i Amazonki oraz ich doptywow, a takze z innych regionéw Peru. Ich rdzeniem jest

8 Zdaniem Severiego w piesniach szamanistycznych Kuna kluczowa role odgrywa technika
paralelizmu, polegajaca na tworzeniu szeregu wypowiedzi, skladajacych sie z elementéw
zaréwno powtarzajacych sie, jak i zmieniajacych. Na przyktad w piesni majacej ulzy¢ kobie-
cie podczas ciezkiego porodu technika paralelizmu jest ,$rodkiem sluzacym do zbudowania
wymiaru nadnaturalnego, pojmowanego jako niewidzialny sobowtér, albo, w kazdym razie,
jako pewien mozliwy $wiat, ktory posiada egzystencje rownolegla do Swiata rzeczywistego”
(Severi 2008: 14).

? Zob. np. prace Pierre'a Déléage'a (2009), Pedra Cesarino (2008) i Andrei-Luz Gutierrez Choqu-
evilki (2012), ktore 1aczy nacisk na badanie rytualnych form dyskursu. Rdzeniem pracy Déléa-
ge'a jest analiza dwdéch gatunkéw piesni szamanéw Sharanahua, Cesarino bada poetyke piesni
rytualnych Marubo, natomiast Gutierrez Choquevilca bada modalnosci komunikacji rytualnej
w piesniach lirycznych, mysliwskich i leczniczych Quechua z Amazonii peruwianskie;j.
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jednak grupa potomkow ok. 30 Indian, ktérzy do polowy lat 40. XX w. zamieszki-
wali lasy miedzyrzecza i méwili jednym z jezykéw z rodziny jezykowej Zaparo.

Osady Arabela, stanowiagce cze$¢ regionalnego systemu spoleczno-
-politycznego dorzecza Napo, sa zorganizowane podobnie do innych osad
metyskich i indiariskich Amazonii peruwianskiej. Ich mieszkarncy utrzymuja
sie z uprawy karczowanych w lesie poletek (uprawiajg na nich gtéwnie stodki
maniok, bataty, platany, kukurydze i palme wilhelmke oraz drzewa owocowe
irosliny ichtiotoksyczne) oraz polowania i ryboléwstwa. Do niedawna gtéwnym
zroédlem pienigdza byta sprzedaz solonego miesa zwierzat leénych i ryb oraz han-
del drzewem szlachetnym, pozyskiwanym na wtasng reke lub w ramach pracy
dla metyskich patrones (patronéw). W ostatnich latach wzrést udziat wymiany
pienieznej w lokalnej gospodarce, odkad miejscowa ludnoé¢ znajduje okresowe
zatrudnienie w kompaniach naftowych dziatajacych w basenie rzeki Curaray.

Chociaz wiekszos¢ ok. 600-osobowej populacji obu wiosek okreéla sie jako
Arabela i (w pewnych kontekstach) rewindykuje zwigzek z tubylcza, indiariska
kultura oraz jezykiem tego ludu, znajomosc jezyka arabela jest bardzo ograni-
czona i obecnie ptynnie postuguje sie nim zaledwie kilkanascie oséb. Pod wie-
loma wzgledami mozna okreéli¢ kulture obu wiosek jako amazoriska kulture
tubylczo-metyska. Podstawowym spoiwem spotecznym sa wiezi pokrewieristwa
oraz wiezi przynaleznosci do jednej osady. Waznym elementem zycia mieszkan-
coéw obu wiosek sa prace wspélnotowe na rzecz osady (obra comunal) oraz prace
w ramach pomocy sasiedzkiej i krewniaczej (minga). Kazda z osad ma wlasne
terytorium wspdlnotowe, a jej zyciem kieruja obieralne wladze, skiadajace sie
z wielu funkcjonariuszy (takich jak presidente, skarbnik, policjanci itd.), oraz
gubernator mianowany przez podprefekta prowincji. W obu wioskach dziatajg
szkoty podlegajace Ministerstwu Edukacji, w ktérych kadre nauczycielska sta-
nowia zaréwno Arabela, jak i nauczyciele pochodzacy z zewnatrz.

Chociaz wigkszo$¢ Arabela deklaruje przynaleznoé¢ do Kosciota ewangelic-
kiego, to niewielka grupa deklaruje wyznawanie religii katolickiej. Nalezy jednak
zaznaczy¢, ze rytualy chrzescijaniskie ograniczajg sie¢ do modlitw wypowiada-
nych przez ktérys z miejscowych autorytetéw religijnych podczas waznych $wiat
krajowych lub wspélnotowych albo sezonowego oczyszczania terenu cmentarza
wspolnotowego®. Na glebszym poziomie horyzont poznawczy i $wiatopogla-
dowy Arabela opiera si¢ na ontologii animistycznej (Descola 2005). Arabela utrzy-
muja wiele animistycznych przekonan oraz praktykuja rytuaty lecznicze, majgce
na celu usuniecie skutkéw agresji ze strony nie-ludzi czy wrogich szamanoéw, lub
poddaja sie im (zob. dalej).

W spoleczenistwie dawnych Arabela - przodkéw grupki oséb, ktéra w 1945 .,
wyniszczona latami ukrywania si¢ w lasach miedzyrzecza Curaray i Tigre
przed najazdami poszukiwaczy kauczuku i fowcéw niewolnikéw - funkcjono-
wala instytucja szamana. W wielu mitach wystepuja szamani (shimiacu, bru;jo),

1 Najwazniejsze ze $wiat to Dzien Matki odgrywajacy rowniez role Dnia Kobiet, peruwianski
Dzieri Niepodleglosci - 28 lipca, oraz rocznica zatozenia wioski - Aniversario de la comunidad,
i noworoczna, doroczna zmiana wladz 1 stycznia.



92 Filip Rogalski

ktérzy pija sok z brunfelsji (monishinia, chiric-sanango, Brunfelsia sp.) i doznaja
profetycznych wizji. W opowiesciach o przesztosci Arabela natomiast pojawiajg
sie wzmianki o rytuale, ktéry praktykowano przy okazji duzych zgromadzen
czlonkéw grupy lokalnej w domu wspélnotowym. Podczas tego rytuatu szaman
przywotywat ,0sobe z nieba” (jiyocuacaaniuji pueyano), bedaca mitycznym
przodkiem lub zmartym, i czestowat ja piwem kukurydzianym. Osoba ta byla
widoczna jedynie dla szamanéw, natomiast nieinicjowani Arabela styszeli tylko
cichy dzwigk, ktéry towarzyszyl zstepowaniu niebianskiego goscia na ziemie.
,Osoby z nieba” pomagaly szamanom w leczeniu chorych.

W blizszych nam czasach, w okresie poprzedzajacym nawigzanie statych kon-
taktéw ze spoleczeristwem metyskim az do korica XX w., Arabela praktykowali
réowniez rytual leczniczego picia soku z brugmansji (shona, toé). Rytualowi temu
poddawano osoby ciezko chore, ktérych choroby interpretowano jako porwanie
duszy (jiuujia, espiritu) przez nie-cztowieka (duchy opiekuricze zwierzat, zwie-
rzeta w osobowej postaci lub innych nie-ludzi). Po wypiciu tego silnie halucyno-
gennego soku chory popadal w przyréwnywana do $mierci $piaczke, podczas
ktorej jego dusza udawala sie w podréz pod przewodnictwem cztekoksztattnych
duchéw - wltadcéw brugmansii (shonajori). Po odbyciu szamanistycznej podrozy,
kiedy shonajori sprowadzali dusze z powrotem do ciala, chory odzyskiwat przy-
tomnos¢ i zdrowie. Dodatkowo przez pewien czas potrafil przewidzieé, kiedy
i gdzie pojawia sie stada pekari biatobrodych (lub wrecz sam, niezaleznie od
swojej woli, przyciagat je).

Dzisiaj najbardziej powszechne praktyki zwigzane z szamanizmem wéréd
Arabela to rytualy okadzania matych dzieci, cierpiacych na przypadioéé zwanag
cutipa, polegajaca na tym, ze dziecko ma objawy interpretowane jako typowe
zachowania zwierzecia, ktérego mieso zjadlo dziecko lub jego matka (w przy-
padku dzieci karmionych jeszcze mlekiem matki). Rytuaty te polegaja na otacza-
niu dziecka dymem ze spalonych resztek powtoki cielesnej zwierzecia (np. siersci
lub kosci) odpowiedzialnego za chorobe. Wykonuja je osoby w podesztym wieku,
zaréwno kobiety, jak i mezczyzni'. Arabela rozpoznaja takze status vegetalistas, tj.
leczacych za pomoca roslin (wywaréw, sokéw etc.) specjalistow, ktérych jednak
nie ma wéréd Arabela. Musza oni zatem korzystac¢ z ustug przyjezdnych vegeta-
listas, pochodzacych z wiosek znad Curaray.

Arabela sg réwniez przekonani o istnieniu wrogich szamanoéw, ktérzy
krzywdza swoje ofiary (hacer daiio), zsytajac na nie choroby lub émier¢. Posiadaja
wyobrazenia na temat wielu technik, za pomoca ktérych kazdy, nie tylko szaman,
moze w ograniczonym zakresie (nie wywotujgc $mierci, a jedynie pomniejsze
dolegliwosci) zaszkodzi¢ na odleglosé swojemu wrogowi. Dolegliwoéci Arabela,
bedace skutkiem ataku wrogiego szamana, diagnozuja i leczg osoby z zewnatrz.
Rytuat leczniczy obejmuje odmuchiwanie chorego dymem z rzemieslniczych

1 Osoby te nie maja statusu specjalistow rytualnych. W odniesieniu do niektérych oséb panuje
przekonanie, Ze umieja one wykonywac rytual okadzania (i one zwykle sa proszone o pomoc),
ale w razie potrzeby taki rytual moze wykonac kazdy dorosty cztowiek.
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papieroséw mapacho'? potaczone z masazem oraz rytuat wysysania szamanistycz-
nych strzatek (tzw. virotes®). Zgodnie z moja wiedza, tylko jedna osoba wsrod
Arabela regularnie wykonuje rytual odmuchiwania i masazu - jest to Eusebio,
osoba, ktéra wsréd Arabela najbardziej odpowiada statusowi szamana. Z jego
uslug korzystaja jednak przede wszystkim ludzie przyjezdni. Arabela zwykli
korzystac z ustug niezyjacego juz metyskiego szamana, ktéry mieszkal w sasied-
niej wiosce nad Curaray.

Wazne miejsce w $§wiatopogladzie Arabela zajmuja wyobrazenia dotyczace
praktyk szamanistycznych skierowanych na relacje ludzi z otoczeniem nie-
-ludzkim. Arabela uwazajg, ze pewne osoby, w pewnych okolicznoéciach, moga
nawigzywacé miedzyosobowe relacje z duchami zamieszkujacymi $wiat lesny
lub wodny. Dzieki utrzymywaniu takich relacji z ,wtadcami” lesnych lizawek
(ratu camaru, dueio de la colpa), anakonda lub delfinem stodkowodnym, cztowiek
moze zapewnic sobie powodzenie na polowaniu lub w rybotéwstwie. Relacje te
sa przedstawiane w mitach i w wielu opowiesciach dotyczacych zaréwno przod-
kéw, jak i zyjacych Arabela. Nie sa mi znane jednak zadne rytuaty, za pomoca
ktorych Arabela takie relacje by nawigzywali lub podtrzymywali, i moja wiedza
na ten temat pochodzi wylacznie z opowiesci™.

Wszystkie analizowane w tym tekscie opowiesci ustyszatem od Avencio T,
ok. 50-letniego mezczyzny, ojca licznej rodziny. Od niego tez pochodzi duza czes¢
mojej wiedzy na temat wyobrazen Arabela dotyczacych relacji ludzi z duchami.
Avencio twierdzil, ze kiedy$ utrzymywat relacje miedzyosobowe z delfinem,
ktory ukazatl mu sie pod postacig mlodej dziewczyny i porwat jego dusze pod
wode, oraz z duchami opiekuriczymi zwierzat (,wladcami” lizawek), od ktérych
otrzymywal zwierzyne. Analizowane opowiesci zarejestrowalem podczas roz-
moéw z Avencio na temat kultury Arabela lub przy okazji pracy nad nagranymi
przeze mnie wczesniej wywiadami z kilkoma starcami w jezyku arabela, ktére
Avencio pomagal mi spisac i przettumaczy¢. Przewaznie sesje te odbywaty sie

12 S to réznego rozmiaru papierosy ze sfermentowanego tytoniu, wytwarzane rzemieslniczo
przez mieszkaricow Amazonii i sprzedawane m.in. na targu w Iquitos. Chociaz bywaja palone
jako uzywka, stuza przede wszystkim do czynnosci magicznych.

3 W regionie Curaray panuja znane z innych regionéw Amazonii przekonania o tym, ze sza-
mani atakuja swoje ofiary za pomoca strzatek szamanistycznych, tzw. virotes. Szamanistyczne
leczenie osoby zaatakowanej w ten sposob obejmuje wyssanie przez szamana z ciata chorego
takiej strzatki i zaprezentowanie jej pacjentowi (zob. Chaumeil 1993). W znanym mi przypadku
szaman znad Curaray, leczacy kobiete Arabela, po seansie leczniczym zaprezentowat jej mieso-
zerng rybke canero, ktérg rzekomo wyssat z jej brzucha.

1 Nalezy zaznaczy¢, ze zaréwno juz przywolane wyobrazenia, jak i tredci, ktérych dotyczy¢
beda analizowane w tym artykule opowiesci, maja wiele cech wspélnych z wyobrazeniami
obecnymi wsréd innych spolecznosci tubylczych i metyskich Amazonii peruwianskiej. Zwtasz-
cza wyobrazenia dotyczace delfina rzecznego oraz podrozy po podwodnym swiecie odbywa-
nych przez szamandéw sa szeroko rozpowszechnione wsréd ludnosci wybrzezy duzych rzek
tego regionu (zob. np. Chaumeil 2002). W moim artykule traktuje te wyobrazenia w perspek-
tywie lokalnej, gdyz zakladam, ze powierzchownie odbierana tozsamos$¢ wyobrazeri moze
skrywac duza réznorodnoéc lokalnego stosunku ludzi do nich.



94 Filip Rogalski

wieczorem. Czesto naszym rozmowom przystuchiwaly sie jego dzieci lub Zona,
zwykle lezac juz na swoich postaniach pod moskitierami®.

Chociaz fakt, ze to ja - bialy etnograf - bytem gléwnym odbiorca opowiesci
Avencio i ze moimi pytaniami wplywalem na ich tres¢ oraz tok narracji, z pewno-
Scig sprawial, ze opowiadane wydarzenia nie byly zwyczajne, to kontekst wypo-
wiedzi Avencio pod wieloma wzgledami odpowiadat tradycyjnemu kontekstowr,
w jakim tego typu opowiesci sa wypowiadane. Kontekstem tym sa wieczorne
rozmowy, w ktorych starsi, doswiadczeni mezczyzni lub starsze, doswiadczone
kobiety przekazuja mlodym wiedze, opowiadajac o wlasnych przezyciach lub
przezyciach krewnych czy przodkow. Takie opowiesci s zawsze kierowane
do jednej wybranej osoby (odbiorcy), ktéra ogranicza swéj wklad w dialog do
krotkich wypowiedzi o charakterze fatycznym, podtrzymujacych relacje z opo-
wiadajacym, tzw. backchannel responses (Levinson 1988: 198). Inne obecne osoby
przystuchuja sie opowiesci, ale nie zabieraja glosu (ewentualnie rozmawiajg pot-
glosem). Wieczorny i domowy kontekst, w ktérym nagralem opowiesci Avencio,
odpowiadatl temu kontekstowi tradycyjnemu. Ponadto relacja, jaka si¢ nawiazala
miedzy Avencio i mng, pod wieloma wzgledami opierata sie wlasnie na relacji
autorytetu miedzy opowiadajacym a stuchaczem. Avencio przyjat wobec mnie
pozycje osoby, ktéra posiada wiedze i przekazuje ja komus, kto jej nie ma. Przy
réznych okazjach wspominat o tym, Ze ja sie ucze, a on jest moim nauczycielem.
Totez wiele z tych opowiesci miato charakter spontanicznego, pouczajacego
komentarza do tego, o czym wlasnie rozmawiali$my. Ja natomiast z czasem
nauczylem sie wlasciwej dla kultury Arabela roli stuchajacego. Te obserwacje
sktaniajg mnie do tego, aby zebrane narracje traktowac jako zasadniczo prawo-
mocne zrédto dostepu do tubylczych proceséw przekazywania wiedzy.

Opowiesé Avencio o porwaniu przez delfina

Glownym materialem dla mojej analizy jest autobiograficzna opowies¢ Avencio
o tym, jak zostal porwany przez delfina rzecznego'®. To wydarzenie miato charak-
ter inicjacyjny, gdyz w jego konsekwencji Avencio, jak twierdzil, wyzbyt sie stra-
chu przed tym delfinem oraz zyskat szczeg6lna relacje z tym zwierzeciem, dzieki
ktorej z fatwoscia towi ryby. Rozpoczne od streszczenia doswiadczert Avencio
i rozwiniecia gléwnych watkéw kosmologicznych zawartych w tej opowiesci.

15 Zdarzato mi si¢ réwniez prowadzi¢ rozmowy z Avencio w ciggu dnia w jego domu (podczas
deszczowych dni) oraz, kiedy mieszkalem sam w moim domu, bez os6b postronnych.

16 W dorzeczu Napo wystepuja dwa gatunki ssakow z rodziny waleni: inia (Inia geoffrensis)
oraz delfin amazonski (Sotalia fluviatilis). Arabela oznaczaja oba gatunki regionalnym terminem
bufeo, przy czym opowiesci Arabela o bufeo, ktéry przybiera czlekoksztaltna postac i porywa
ludzi dotycza jedynie inii (bufeo colorado, tj. ,ubarwiony”). Chociaz z taksonomicznego punktu
widzenia inia, w przeciwienstwie do Sotalii, nie nalezy do rodziny delfinowatych, oba ssaki
oznaczam jako ,delfiny rzeczne”, aby nie obcigzac tekstu terminami technicznymi.

7- O swoich interakcjach z delfinem-osobg Avencio opowiadal mi conajmniej trzykrotnie. Dwie
z tych narracji nagratem, z trzeciej sporzadzitem notatke.
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Avencio byt wtedy chtopcem w wieku szkolnym i mieszkat w domu swojego
nauczyciela Luisa, dla ktérego, w zamian za mieszkanie i wikt, wykonywat
rézne prace. Pewnego dnia, kiedy rabat siekierg drzewo lezace nad brzegiem
rzeki, w poblizu domu, nauczyciel dla zartu nastraszyl go, méwiac, ze zaraz
ugryzie go mréwka isula (Paraponera clavata). Avencio zaczat klepaé sie po nogach,
szukajgc mréwki, a nastepnie, kiedy zorientowat sie, ze to byl zart, zasmiat sie.
W tym samym momencie przy brzegu wynurzyt sie z wody delfin rzeczny, gtosno
wypuszczajac powietrze.

Nastepnego dnia Avencio wybral sie ze swoim nauczycielem na polowanie.
Do domu wrdcil bardzo zmeczony i ostabiony, wiec potozyt sie i zasnat. Przysnila
mu sie mloda dziewczyna. Kiedy zareagowal zdziwieniem na jej pojawienie sie,
dziewczyna powiedziala do niego: ,przeciez sam si¢ ze mnie $émiales”. Wtedy
Avencio zorientowatl sie, ze to byl delfin, ktéry mylnie odebral jego $miech nad
brzegiem rzeki za skierowany do siebie.

Dziewczyna-delfin ponaglata Avencio, zeby wyszed! z domu i do niej dotaczyt.
Chlopiec z poczatku wzbranial si¢, pdzniej jednak ustapil, poszedt do niejirazem
z nig podrézowal - od Zrédet rzeki Arabela az po ujscie Napo. Po drodze mijal
wioski i widzial obce osoby, ale z nikim nie rozmawial (tylko z dziewczyna-
-delfinem). Dziewczyna-delfin miata specjalng rosline piripiri, ktéra sprawiala, ze
natarlszy nia cialo, Avencio mégt przemierza¢ ogromne odleglosci, odczuwajac
je tak, jak gdyby wedrowal pomiedzy domami jednej wioski.

Kiedy duch Avencio (espiritu) podrézowal z dziewczyna-delfinem, jego ciato
lezalo w domu nauczyciela, nieruchome i zimne, jak gdyby martwe. Nauczyciel,
bedacy réwniez , promotorem zdrowia”®, poddawat chtopca réznym zabiegom
(nacieral mascia mentolowa, oklepywal pokrzywami), ktére jednak nie przy-
niosty zadnych efektéw; chlopiec wcigz byl nieprzytomny. Przywotano wiec
metyskiego szamana, ktory potrafit leczy¢ za pomoca piesni ikaros. Ow szaman
owachlowatl Avencio i odmuchat go dymem tytoniowym. W ten sposéb sprawit,
ze dziewczyna-delfin oddalila si¢ od Avencio. Tej samej nocy chorego odwie-
dzita réwniez dzialajgca wsréd Arabela misjonarka-lingwistka z Summer Insti-
tute of Linguistics (ktéra wlasnie przyleciala awionetks) i razem z ciotka Avencio
ijej mezem modlita sie 0 wyzdrowienie chtopca. O poranku Avencio odzyskat
przytomnosc.

W nastepnych dniach chlopiec byl smutny i odmawial jedzenia oraz picia. Wciaz
myslat o dziewczynie-delfinie. W nocy nie sypiat i styszal jej nawotywania. Tym
razem delfin chciat zabrac juz nie tylko jego dusze, lecz jego catego, ,wraz z calym
cialem” (cuerpo entero). Stosujac rézne wybiegi, Avencio prébowat dotaczyé do
delfina, jednak ludzie, ktérzy si¢ nim opiekowali, nie pozwalali mu si¢ oddalac¢
i pilnowali go tak dtugo, dopoki catkiem nie wyzdrowiat.

Opowies¢ zrekonstruowana na podstawie kilku narracji Avencio zawiera
wiele przekonan typowych dla animistycznego $wiatopogladu Indian Ama-
zonii (Descola 2005). Zwierze-delfin jest przedstawione w niej jako istota wio-
daca osobowgq egzystencje, mogaca ukazac sie czlowiekowi w czlekoksztaltnej

8 Promotor de salud - jedna z funkcji, na ktérych opiera sie paristwowa opieka zdrowotna
w peruwianskich wioskach indiafiskich i chopskich. Promotorami zdrowia sa czlonkowie
spotecznosci lokalnych, ktérym instytucje stuzby zdrowia przydzielity zadanie sprawowania
podstawowej opieki medyczne;j.
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postaci i nawigzac z nim interakcje typu spotecznego. Z tej opowieéci mozemy
tez wyczytac procesualne pojmowanie przynaleznosci cztowieka do wspdlnoty
ludzi, polegajace na tym, ze czlowiek nie jest cztowiekiem raz na zawsze, lecz
moze zosta¢ wiaczony do innej wspdlnoty oséb (tutaj: oséb-delfindw). Opowiesé
Avencio przedstawia czeSciowa transformacje czlowieka w nie-cztowieka. W spo-
sob typowy dla ontologii amazonskich proces zmiany przynaleznosci odbywa
sie zaréwno na plaszczyznie cielesnej, jak i duchowej/$wiadomosciowej. Avencio
podlega podwdéjnemu procesowi: chorobowemu (zmiana cieploty ciata, ostabie-
nie, sennos¢) oraz $wiadomosciowemu (cheé dofaczenia do dziewczyny-delfina).
Podobnie érodki, ktérych uzywaja ludzie, zeby wyleczy¢ Avencio i zatrzymac
go wérdd ludzi, dotycza zaréwno ciata (oktadanie pokrzywami, odmuchiwanie
dymem tytoniowym itp.), jak i relacji z delfinem (metyski szaman sprawia, ze
dziewczyna-delfin oddala sie od Avencio).

Analizujac te opowieé¢ pod katem relacji bohatera z otoczeniem, okazuje sie,
Ze przedstawia ona rywalizacje dwéch wspélnot o osobe Avencio. Z jednej strony,
dziewczyna-delfin (przedstawiciel wspdlnoty nie-ludzkich oséb) naktania Aven-
cio, zeby do niej dotaczyt, najpierw zabierajac z soba jego ,, dusze”, a pdzniej chcac
porwac go ,catkowicie”. Z drugiej strony, liczna grupa oséb stara sie o wyzdro-
wienie Avencio: sa wéréd nich cieszacy sie prestizem spotecznym cztonkowie
wspoélnoty Arabela (nauczyciel/ promotor zdrowia) oraz potezni obcy (metyski
szaman, amerykarska misjonarka-lingwistka)””. Osoby te korzystaja z réznych
srodkéw: nauczyciel uzywa duzej iloéci masci mentolowej i ma do dyspozycji
apteczke pelna poteznych lekéw?, inni oklepuja Avencio specjalna, ,drapiezna”
odmiang pokrzywy (jej kolce sa podobne do szponéw nietoperza), metyski sza-
man uzywa tytoniu, zakle¢ ikaro oraz technik wachlowania i dmuchania, a ame-
rykariska misjonarka, wraz z grupa Arabela chrzescijan, odmawia nad chorym
modlitwy. W opowiesci Avencio zostal przedstawiony charakterystyczny dla
Arabela schemat relacji (Descola 2005), na ktorym opieraja sie interakcje miedzy
ludzmi a nie-ludZmi, obejmuje zatem pojecie ,drapieznosci oswajajacej” - tzw. pre-
dagdo familiarizante (Fausto 2007 [1999]) - cztowiek nawigzuje relacje z nie-ludzmi
jako ofiara dziatania drapieznego (zostaje porwany i ujarzmiony), majacego na
celu wlaczenie go do wspélnoty nie-ludzi.

Jezyk i struktura narracji Arabela o nie-ludziach

Omowienie charakterystycznych cech struktury narracyjnej oraz uzycia jezyka
w narracjach Arabela o miedzyosobowych interakcjach ludzi z nie-ludZmi roz-
poczne od analizy sposobu, w jaki Avencio oznacza osoby nie-ludzkie w swojej
narracji. Pierwsza charakterystyczna cecha tego sposobu jest niejednoznacznosé

9 Te wspolnote ludzi powieksza jeszcze grupa os6b nieobecnych w opowiesci, ale przywoly-
wanych przez Avencio jako odniesienie do przedstawianych wydarzen. W jednej z narracji sa
to np. jego syn, sasiadka czy corka sasiadki.

2 Avencio wymienia antalging (metamizol) i penicyline oraz postaci lekow: tabletki i zastrzyki.
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procesu referencyjnego, tj. procesu, poprzez ktéry jezyk odnosi sie do oznacza-
nej rzeczywistosci. Niejednoznacznosé¢ procesu referencyjnego polega m.in. na
swoistej wstrzemiezliwosci opowiadajacego w nadawaniu kategorii ontologicz-
nych istotom i doswiadczeniom, o ktérych mowi. W poszczegélnych narracjach
Avencio bardzo rzadko pojawiaja sie odniesienia wprost do natury ontologicznej
nie-ludzi. Jezeli Avencio dokonuje kategoryzacji ontologicznej, to robi to z dystan-
sem, np. w nastepujacej wypowiedzi: ,Pdzniej ciggle tesknitem za ta dziewczyna.
(-..) Tesknilem. Co wieczoér. Siadalem. Za ta, o ktérej mowie. Bo wydaje sie/
wyglada jak... bo jest to, jak to méwia, osoba” [2006: 27]*.

Przypisanie delfinowi kategorii osoby jest tutaj podwdjnie ostabione: poprzez
rozmycie (za pomoca poréwnania) zwigzku miedzy kategorig a przedmiotem,
do ktérego sie odnosi (,,delfin wydaje sie/wyglada jak osoba”), oraz poprzez
ostabienie zwigzku miedzy méwigcym a terminami, ktérych uzywa, za pomoca
zapoéredniczenia stowa , 0soba” przez innych ,wypowiadaczy” (,jak to méwia,
osoba” ).

Delfin - jeden z gléwnych bohateréw opowiesci, porywacz Avencio i jego
przewodnik po $wiecie nie-ludzi - stosunkowo rzadko jest ewokowany w sposéb
eksplicytny za pomoca terminu bufeo. Avencio uzywa go wylacznie w miejscach,
w ktérych odnosi sie do delfina w jego zwierzecej postaci®, lub kiedy komentuje
przedstawiane wydarzenia z perspektywy zewnetrznej*. Kiedy natomiast delfin
wystepuje jako osoba nie-ludzka, wtedy nie jest oznaczony stowem bufeo, lecz
zostaje wskazany za pomoca zaimkéw osobowych lub (implicytnie) jako podmiot
czynnosci, ktére podejmuje. Jeden raz Avencio okresla delfina-osobe terminem
chica - ,dziewczyna” (zob. [2006: 27]). Oto kilka przyktadéw: ,No i w érodku
nocy... Przychodzg, zupelnie tak jak my. Tak jak ty przychodzisz, tak go widzisz.
Widzisz go, ale inni go nie widzg” [2005: 14]. ,,...Ale mnie glosno wotal! Jakby
chcial powiedzieé¢: «Chodz juz, zejdz z domu»” [2005: 18]. ,,...dlatego nie posze-
dfem catym cialem, ale zabrali ze soba tylko moja dusze. Ale moje ciato zostato
tam [w domu]. Zabrali ze sobg moja dusze...” [2005: 20]. ,,...On ci sie $ni, wiesz,
tak jak ktos ci sie éni. Tak samo on ci sie éni...” [2005: 34].

Jak wida¢ w kluczowych dla opowieéci wydarzeniach z udziatem delfina -
kiedy porywa on bohatera, prébuje wejs¢ do domu, w ktérym bohater sie znajduje,
lub go nawotuje - jego tozsamos¢ nie jest wskazana wprost. To niedookreslenie

' W nawiasach kwadratowych odnosze sie do fragmentu narracji Avencio. Korzystam
z dwdch narracji opowiesci inicjacyjnej Avencio: z 2005 i z 2006 r. Transkrypcje tej ostatniej
zamieszczam w Aneksie.

2 Pytania, ktére stawialem Avencio podczas tych rozmow, nie sklonily go do wiekszej eks-
plicytnosci. Ostatecznie zazwyczaj sam podsuwalem mojemu rozméwcy odpowiedzi, ktore
on jedynie potwierdzal, np.: AT: ,W srodku nocy... Przychodza podobni do nas samych. Tak
jak ty przychodzisz, tak ich widzisz...”. FR: ,Jako osoby?”. AT: ,Tak. Jako osoby” [2005: 7-9];
AT: ,Wyglada jak my sami. Méwi do mnie, «chodz», méwi, w moim $nie”. FR: ,Ta dziew-
czyna?”. AT: ,Tak. Ta dziewczyna” [2006: 9].

# Trzykrotnie w dwoch narracjach. Kiedy Avencio méwi, ze delfin wynurzat sie obok niego,
kiedy ciat drzewo, oraz kiedy mowi, ze dzisiaj nie boi sie juz delfina - zob. [2006: 4-5].

% Jeden raz: ,Juz by mnie porwala, ta dziwka delfin” [2006: 42] - wypowiedz ta ma charakter
komentarza wyjasniajacego wydarzenia przedstawione wczeénie;j.
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oznaczania delfina-osoby stoi w wyraznym kontrascie wobec sposobu, w jaki
Avencio méwi o ludziach, ktérzy sie nim opiekowali. Czesto przywotuje i wprost
nazywa osobe swojego nauczyciela, raz oznaczajac go jego imieniem, a innym
razem imieniem i nazwiskiem, zdrobnieniem imienia czy nazwa funkcji (el pro-
fesor, el profe)”. Wyjatkowo eksplicytnie okresla tez misjonarke-lingwistke Furne
Rich, ktéra (w jednej z narracji) na przestrzeni zaledwie kilku wypowiedzi ozna-
cza az sze$¢ razy®.

Niejednoznacznoéci odniesien do 0s6b nie-ludzkich towarzyszy (i umac-
nia jg) niewymowno$¢ dyskursu odnosnie do ich wygladu. Informacja o tym,
ze delfin pojawia si¢ w czlekoksztaltnej postaci zostaje wyrazona za pomoca
mato specyficznej wypowiedzi: parece uno mismo, pues vienen (dostownie:
»~wydaje sie/wyglada jak kto$ sam”), w ktérej nie pojawia sie oznaczenie kategorii
ontologicznej (,,cztowiek”, ,osoba”), a jedynie nieokreslony i relacyjny termin urno
(~ktos”, ,jednostka”); oraz poprzez poréwnanie delfina do stuchajacego: , Tak jak
ty przychodzisz, tak go widzisz”#. Nalezy w tym miejscu jednak dodac, ze samo
to, iz Avencio nie opisuje blizej wygladu delfina-osoby, nie stanowi znaczacej luki
w informacjach. Arabela bowiem, kiedy méwig na temat innych oséb - nawet os6b
,egzotycznych” inzynieréw z kompanii naftowych, amerykanskich misjonarzy
czy zagranicznych turystéw - stosunkowo niewiele uwagi poswiecaja cechom
ich wygladu. Zwracaja za to uwage na ich szczegélne zachowania (zwtaszcza
spos6b mowienia) oraz na szczegdlne wyposazenie. Opowieéé Avencio réwniez
w tych aspektach pozostaje uboga w informacje na temat delfina-osoby - nie
przytacza on wypowiedzi delfina, nie wspomina o zadnych charakterystycznych
elementach jego zachowania, a jedyna idiosynkrazja dziewczyny-delfina jest jej
specjalne piripiri.

Wrazenie niedookreslenia postaci delfina-osoby i wykonywanych przez
nig czynnosci buduje réwniez niedookreélenie jej pod wzgledem pici i liczby.
Jest to szczegodlnie widoczne we fragmentach, w ktérych Avencio przedsta-
wia swoje interakcje z delfinem-dziewczyna. Zdarza sie wéwczas, ze okreéla
go/ja za pomoca zaimkéw meskich (,on”, ,jego” itp.)®. Ponadto, podobnie jak

» Zob.np.: ,Janie wychowywalem sie z moim ojcem. Wychowywatem sie z Luchem, z Luisem
R, z nauczycielem. Mieszkalem w jego domu i tam on mnie uczyt” [2006: 2].

% ...Przyszta nawet pani Ferna Rich (...) Lucho méwi do mnie: «Styszales samolot?». «Nie» -
mowie. Postawili mnie na nogi. (...) Czulem sie tak, jakbym obudzil si¢ kompletnie pijany.
Nawet nie styszatem, jak pani Ferna przyleciala do Buenavista samolotem. I Luis méwi do
mnie: «Pani przyleciala, widziales panig obok siebie? Pani przyszia modli¢ si¢ dla ciebie».
Moéwia mi: «w nocy». «Nie, nie widzialem, jak przyszta pani» - méwie [2005: 24-26].

# ,No bo przychodza, zupelnie tak jak my. Tak jak ty przychodzisz, tak go widzisz. Widzisz
go, ale inni go nie widza” [2005: 7]. Odpowiadajac na moje pytania o wyglad delfina-osoby
w jego $nie, Avencio potwierdza moje sugestie i daje do zrozumienia, ze w wygladzie delfina
nie bylo nic szczegdlnego: FR: ,I kiedy ci sie $ni, to widzisz go jako delfina, czy jako osobe?”.
AT: ,Jak siebie samego sie go $ni”. FR: , Jako osobe?”. AT: ,Mhm”. FR: , A jak wyglada? Wysoki
jest?”. AT: ,Tak jak my. Czasem ($ni ci sie) jako kobieta, wiesz, niziutki, wiesz, taki, jakie sa
tutejsze kobiety”. FR: ,I zawsze wyglada tak samo?”. AT: , Tak samo” [2005: 27-34].

% Na przyklad: ,I wtedy go widze. Taki jak cérka Naomi. Takiego wzrostu przychodzi”
[2006: 7]; ,,On miat rosline piripiri...” . FR: ,czy to byla roslina piripiri tej dziewczyny? Czy to ona
ja miala?”. AT: ,Mial(a), i mnie nacieral(a)...” [2006: 18-20].
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w innych opowiesciach o interakcjach z nie-ludZmi, opowiadajacy, oznaczajac
nie-czlowieka/nie-ludziiich dzialania, naprzemiennie uzywa liczby pojedynczej
i mnogiej®. Delfin zatem raz wystepuje jako jednostka (np., kiedy porywa boha-
tera), raz jako zbiorowos¢, raz jako mezczyzna, raz jako kobieta.

Kolejnym semantycznym aspektem sposobu przedstawiania osob nie-
-ludzkich, ktéry przyczynia sie do niedookreslenia kluczowych atrybutéw i pre-
dykatéw ich dotyczacych, jest niespecyficznosé terminéw, ktore je oznaczaja.
Polega ona na tym, ze terminy i wyrazenia, za pomoca ktérych Arabela oznaczajg
czynnoéci nie-ludzi, s identyczne z wyrazeniami oznaczajacymi poznawalne
naocznie, potoczne czynnosci i relacje miedzyludzkie. Czynnosci, ktére wyko-
nuje delfin-osoba (oraz szaman, chociaz na ten temat Avencio méwi niewiele),
sq oznaczane za pomoca wyrazen niespecyficznych, niewylacznych dla relacji
ludzi z osobami nie-ludzkimi. Jest to oczywiste w przypadku ,normalnych”
interakcji miedzyludzkich, w ktére Avencio wchodzi z delfinem-osoba: delfin
doniego ,,przychodzi” [2006: 7], ,wota” go [2006: 46], ,rozmawia” z nim [2006: 40],
czy ,prowadzi” w podréz [2006: 14]. Ale dotyczy to réwniez interakcji wiasci-
wych relacjom miedzy osoba nie-ludzka a cztowiekiem. Przykiadowo kluczowe
do$wiadczenie w trajektorii zyciowej szamana - czyli nawigzanie miedzyoso-
bowej relacji z nie-ludZmi - jest oznaczane za pomoca potocznego terminu robar
(,kras¢”, ,porywac”), ktéry odnosi sie réwniez do kradziezy pieniedzy czy kury,
a takze do dawnej praktyki porywania kobiet z sasiednich grup indianskich.
W narracjach inicjacyjnych Avencio delfin tez ,zabiera” jego dusze (llevar espiritu
[2006: 16]), a szaman, leczac go, po prostu ,,oddala” delfina (hacer alejar [2006: 31]).

Mozna by sie spodziewaé, ze fundamentalne dla wyobrazen relacji miedzy
ludZmi a nie-ludZmi pojecia zwigzane z zawigzywaniem relacji miedzy istotami
nalezacymi do réznych wspoélnot kosmologicznych bedg oznaczane specjalnymi
terminami*. Tymczasem Arabela (podobnie jak inne ludy Amazonii) ozna-
czaja je terminami, ktére odsylaja do zupelnie potocznych, podzielanych przez
wszystkich doswiadczen. Niespecyficznoé¢ terminéw odnoszacych sie do pojec
interakcji z duchami ma istotne znaczenie dla sposobu, w jaki Arabela buduja
zwiazane z nimi wyobrazenia. Przyktadowo, nazywajac inicjacyjne doswiad-
czenie, w wyniku ktérego czlowiek nawigzuje relacje z nie-ludzmi, potocznym
terminem ,porwanie”, Arabela tworza wyobrazenie, jakoby doswiadczenie
to bylo réwnie potoczne i zrozumiale, co porwanie czlowieka przez innego
czlowieka. Ma to réwniez istotny wplyw na przebieg narracji i interakcje osoby
opowiadajgcej z odbiorcami. Miedzy innymi pozwala to opowiadajacym nie
udziela¢ swoim stuchaczom wyjaéniert dotyczacych natury tych doswiadczen.
I faktycznie - w opowiesciach o ,porwaniach” ludzi przez nie-ludzi nigdy nie

» Por. [2005: 14, 18, 20, 34] oraz nastepujace wypowiedzi: ,Bo to [tj. zabieg szamanistyczny]
wlasnie... To ja oddalito. Ode mnie” [2006: 31]; ,Stamtad, z gory rzeki mnie zabierali...”
[2006: 33]; ,Ona méwi do ciebie gtosno...” [2006: 40].

% Wystarczy poréwnaé z terminami oznaczajacymi interakcje miedzy ludzmi i nie-ludZmi
w wyobrazeniach chrzescijaniskich, takimi jak ,zwiastowanie”, ,,objawienie”, ,opetanie” czy
»egzorcyzm”.
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pojawia sie wyjasnienie wprost, na czym te porwania polegaja. W konsekwencji,
na podstawie tych opowiesci odbiorca moze wyrobic sobie tylko niejasne pojecie
o tych porwaniach.

Narratorzy Arabela nie tylko nie wprowadzaja rozréznier miedzy potocznym
aanimistycznym sensem terminéw, takich jak ,porwanie”, ale mozna wrecz odnies¢
wrazenie, ze podtrzymuja zwigzana z nimi dwuznacznos¢. Zilustruje to krétkim
wyimkiem z mojej rozmowy z Avencio na temat jego relacji z ,wltadcami” zwierzat
i dwuznacznoéci wyrazenia, ktére oznacza jedng z kluczowych czynnosci przy-
pisywanych szamanom - odwiedzania swoich nie-ludzkich przyjaciét wewnatrz
lizawek. Czynno&c¢ ta jest okreslana wyrazeniami entrar en la colpa (,wchodzi¢ do
lizawki”) lub ir a las colpas (,,chodzi¢ do lizawek”), ktére w potocznym znaczeniu
oznaczaja wchodzenie zwierzat na teren lesnej lizawki (gdzie pija wode lub liza
stone blota)*. W jednym fragmencie mojej rozmowy z Avencio wyraznie widac
»produktywnos¢” tego wyrazenia. Przytoczony fragment zostal opowiedziany po
dluzszej rozmowie o doswiadczeniach szamana wewnatrz lizawki (Avencio refero-
wal mi to, co jego kuzyn Eusebio opowiadal mu o wlasnych doswiadczeniach) oraz
przed dalsza czescig rozmowy, w ktdrej Avencio opowiedzial mi, co sam widziat
wewnatrz lizawki i jakie sam miat relacje z jej ,wladcami™

1 Siyo también estaba aprendiendo. Yo tam-
bién estaba aprendiendo ese de ahi.
Ir a las colpas.

2 La Amalia ese tiempo era chiquitita asi.
Bien wawita era. Asi como su hermanita

Ja tez uczytem sie [wchodzenia do lizawki].
Ja tez sie tego uczylem. Chodzenia do
lizawek.

Amalia [siostra Avencio] wtedy byla
malutka. Byta malg dziewczynka. Taka jak

de la Dorota, la Claudia.

Como ella era piojera, di. Yo asi nomas lle-
gaba, pues, puro arena. No ves en la colpa
esarena? Asien hueco entrando? Asi habia
pues arena.

Yo le engafiaba a ella, di. Yo porque ya
sabia yo entraba en la colpa. Yo estaba
aprendiendo eso. Y me veian pues puro
arena en mi pelo, di.

Asi como a Enrique le estaba buscando
su mamdé su piojito? Asi siempre ella
paraba. Me decia: ,dénde pues estabas
usted, mira, puro arena tu cabeza!”

Yo le engafiana: , Yo me he bafiado en ese
agua turbio. No ves arena? Ese se habra
sentado ahi”, le digo.

siostrzyczka Doroty, [mata] Claudia.

I ona lubita iska¢. A ja wracatlem do domu,
caly w piasku. Sam wiesz, w lizawce jest
piasek. Jak si¢ wchodzi do dziury. Tam
wiec byl piasek.

No i oszukiwalem ja. Bo ja juz wchodzi-
fem do lizawki. Uczylem sie tego. I mialem
pelno piasku we wlosach.

Tak jak Enrique'owi jego mama szukata
wszy? Tak samo ona zawsze robila. Méwila
do mnie: ,gdzies ty byt, sp6jrz, pelno pia-
sku masz na glowie!”.

Oszukiwalem ja: ,wykapalem sie w tej
metnej wodzie. Tam jest piasek. To tamten
piasek musial mi si¢ osadzi¢ na glowie”,
moéwie do niej.

3 Kiedy w rozmowach o polowaniu Arabela méwia o réznych lizawkach, czesto wymieniaja
zwierzeta, na ktére mozna przy nich zapolowaé, np. pekari, tapiry czy papugi ary.
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7 Total no era asi. Estaba engafiando ya A wcale tak nie bylo. Oszukiwalem ja. [Bo]
a ella. Estaba aprendiendo ese de ahi. uczylem sie tego [tj. szamanistycznego
wchodzenia do lizawek].

W przedstawionych przyktadach sens ,wchodzenia” lub ,,chodzenia” do liza-
wek jest dwuznaczny. Z jednej strony, z kontekstu rozmowy, w ktérej Avencio
wczeéniej opowiadal o duchach spotykanych przez czlowieka wewnatrz lizawki,
mozna by sie spodziewaé, ze opowies¢, zapowiedziana wyznaniem, ze on tez
uczyt sie wchodzenia do lizawek [1], bedzie dotyczy¢ jego interakcji z duchami
w lizawce (a zatem ,wchodzenia” w sensie szamanistycznym). Z drugiej strony,
w dalszej czedci narracji opowiada o piasku, ktéry miat we wlosach, kiedy wracat
z lizawki - czyli pozostatosci wchodzenia do lizawki w sensie potocznym.

Przytoczony fragment stanowi szczegélny przypadek szerszego zjawiska
zwigzanego z narracjami Arabela o kontaktach z duchami. W tych narracjach
czesto wystepuje bowiem rozbieznoéé miedzy wypowiedzianym wprost tema-
tem opowiesci a jej trescig. Jesli dokladniej zbadamy przytoczong anegdote,
to zauwazymy, ze jej dwuznacznos¢ nie wynika jedynie z semantycznej niespe-
cyficznosci pojecia ,,szamanistycznego wchodzenia do lizawki”. Jest ona rowniez
Scisle zwigzana z typowa struktura narracyjng opowiesci Arabela. Struktura
ta (wlasciwa dla mitéw, opowiesci autobiograficznych, anegdot czy dowcipow)
sktada sie z trzech elementéw: segmentu otwierajacego, w ktérym moéwiacy
tworzy syntetyczne przedstawienie pewnego faktu lub zdarzenia, segmentu
centralnego - opowiesci ilustrujacej ten fakt, oraz segmentu zamykajgcego,
zawierajacego syntetyczne podsumowanie podejmujace temat z segmentu otwie-
rajacego. Na tej strukturze opiera si¢ dwuznacznoé¢ anegdoty Avencio, bowiem
segmenty otwierajacy [1] i zamykajacy [7] odnosza sie do ,,szamanistycznego
wchodzenia do lizawek”, ktérego sie uczyl Avencio. I z powodzeniem, o czym
Swiadczy dalsza czeé¢ rozmowy, w ktorej Avencio opowiada o swoich relacjach
z wladcami lizawki. Natomiast segment srodkowy [2-6], zamiast przedstawiac
budowanie przez Avencio relacji z nie-ludZmi (czego spodziewalby sie stuchacz),
przedstawia jego interakcje z siostra dotyczace piasku we wilosach - pozostatosci
po fizycznych (nieszamariskich) wizytach Avencio w lizawce.

W opowiesciach Arabela o relacjach z duchami mozna rozpoznac (w réznej
skali) rozbiezno$¢ miedzy tematem a trescig. Wystepuje ona réwniez w analizo-
wanej tutaj narracji inicjacyjnej Avencio. Faktycznie, chociaz kontekst rozmowy
oraz wypowiedzi otwierajace wskazuja na to, ze tematem opowiesci bedq interak-
cje Avencio z delfinem-osobg, po systematycznym zbadaniu jej tresci okazuje sie
jednak, ze jej zawartos$¢ odnosi sie przede wszystkim do relacji Avencio z innymi
ludZmi. Na 13 epizodéw tematycznych, na ktére mozna podzieli¢ te opowies¢
(zob. Tabela), tylko 3 dotycza wylacznie relacji Avencio z delfinem (z czego 1 -
relacji z delfinem-zwierzeciem) przy 6 epizodach dotyczacych wylacznie relacji
Avencio z ludZzmi. Dwa epizody, ktére przedstawiajg interakcje z delfinem-
-osoba niejako same w sobie (méwig o podrézy duszy Avencio z delfinem od
zrodel Arabeli do ujscia Napo), sa zdawkowe. W 4 epizodach relacje Avencio
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z delfinem-osoba sg przedstawione réwnolegle i w kontrapunkcie do jego relacji
z ludZzmi. Nawet kiedy Avencio opowiada o roslinie piripiri likwidujacej zme-
czenie (jedynym atrybucie ,kulturowym” delfina-osoby, ktéry pojawia sie w tej
opowiesci), to zestawia te informacje z zachodzagcym réwnolegle zabiegiem okla-
dania pokrzywami (delfin-osoba nacierat Avencio piripiri, natomiast nauczyciel
oktadat jego nieprzytomne ciato pokrzywami).

Tabela. Rozktad tematyczny epizodéw narracji Avencio o porwaniu przez delfina (2006)

Treséc fragmentu opowiesci

Odniesienie

Mieszkanie z nauczycielem [2].

relacje z ludZmi

Interakcja z delfinem-zwierzeciem, choroba Avencio [3-6].

relacje z ludZmi

Wizyta delfina-dziewczyny we $nie. Nauczyciel prébuje budzi¢
Avencio. Dziewczyna-delfin wota chlopaka, zeby poszed? z nia.
On sie wzbrania [7-11].

relacje z delfinem /
relacje z ludZmi

Zabiegi nauczyciela na zimnym ciele Avencio. A delfin zabiera
go do zrodet Arabeli [12-14].

relacje z ludzmi /
relacje z delfinem

Delfin naciera Avencio rosling piripiri. Ludzie oktadaja go
pokrzywami [18-21].

relacje z delfinem /
relacje z ludzmi

Metyski szaman leczy Avencio [24].

relacje z ludZmi

Modlitwa chrzescijan nad nieprzytomnym Avencio [25].

relacje z ludZmi

Avencio odzyskuje przytomnosé. Nauczyciel opowiada mu, co
sie z nim dziato [26-29].

relacje z ludZmi

Efekt dzialania szamana - oddalil od Avencio delfiny. Dzisiaj
mezczyzna nie boi sie delfinéw [30-32].

relacje z delfinem-
-zwierzeciem
dzisiaj

Podréze Avencio z delfinem do gérnej Arabeli az do ujscia Napo.
Wracat o pigtej rano. Wtedy jego ciato znéw byto cieple [33].

relacje z delfinem

Pytam, czy widzial jakie$ wioski. Widzial wioski, w ktérych bylo
bardzo duzo ludzi, ale rozmawial tylko z dziewczyna-delfinem
[34-39].

relacje z delfinem

Dziewczyna-delfin podchodzi pod dom, w ktérym przebywa
Avencio, i méwi do niego. Inni ludzie jej nie stysza. Avencio chce
do niej dolaczyé, ale jego opiekunowie mu to uniemozliwiaja
[40-50].

relacje z delfinem /
relacje z ludZmi

Avencio prébuje zmyli¢ swoich opiekunéw (wspomnienie kobiet,
ktére nim sie opiekowaty) [51-54].

relacje z ludZmi

Wewnetrzne rozbieznosci w narracji Arabela rzucaja nowe $wiatto na niektére
moje dialogi z Avencio, ktére dotychczas uwazalem za nieudane, sadzac, ze moj
rozméwca nie rozumial sensu pytan lub ze zadawatem pytania nierelewantne.
Przykladem takiego dialogu moze by¢ krotka wymiana zdan na temat snéw
Avencio zwiagzanych z delfinem (przy okazji rozmowy o ,porwaniu”). Kiedy
Avencio wspomniat o tym, ze delfin czasami mu sie¢ $ni, chcialem dowiedzie¢
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sie od niego wiecej na temat tresci tych snéw. Avencio jednak opowiedziat mi
o skutku tych snéw, przedstawiajac udany poléw ryb:

AT: A veces me hace sofiar. Pero ya no me Czasami [delfin] sprawia, ze mi sie $ni.
hace nada ya. Los demas le tienen miedo Ale juz nie robi mi krzywdy. Inni ludzie
al bufeo. boja sie delfina.

FR: Qué te hace sonar? Co ci sig $ni?

AT: Me ha hecho sonar... Cuando me hace Sprawil, ze mi sie $nito... Kiedy sprawia,
sofiar eso es segurito para agarrar peje. ze mi si¢ $ni, wtedy na pewno zlapie
Con anzuelo. ryby. Na wedke.

FR: Y qué hay en tu suefio? I co ci sig éni?

AT: O sea que... Le suehas pues a él, como To znaczy... On ci sie $ni, wiesz, tak

quien sofiar a uno, di. Asi le suefias a él.
Ta ya lo tienes seguro ya. Te vas bien
de mafanita, agarras a veces un montén
de pescado ya estas volviendo ya!

jak ktos ci sie éni. Tak samo on ci sie
$ni. Wtedy mozesz by¢ pewien. Idziesz
wczesnie rano i czasami tapiesz petno
ryb ijuz wracasz do domu! [2005: 19-23]

W kontekscie , przewrotnej rozbieznosci” tematycznej opowiesci Arabela te
dialogijawia sie jako typowe wehikuly wiedzy o nie-ludziach. Stwierdzenie roz-
bieznosci miedzy tematem a treécig stanowi oczywiscie delikatny problem, gdyz
ustalenie sensu narracji jest aktem interpretacyjnym. Wprawdzie nie mam jedno-
znacznych dowodéw na to, ze Arabela rozpoznaja te narracje jako wewnetrznie
sprzeczne lub ze odczuwajq niedosyt informacyjny po doswiadczeniu takich
narracji, to jednak, poréwnujac narracje na temat relacji z duchami z innymi opo-
wiedciami (np. mysliwskimi) oraz umieszczajac je w kontekscie tematéw, ktére
w danej sytuacji poruszatem z moim rozméwca, wydaje mi sig, ze faktycznie
w przypadku tych narracji ma miejsce rozbieznos¢ miedzy tematem a trescia.

Przy okazji tej rozbieznosci mozemy rozpoznac pewien paradoks. Z jednej
strony, z punktu widzenia zewnetrznego sensu, opowiesci Avencio méwig
o wydarzeniach, ktére sa niezwykle - nie sa dostepne potocznemu doswiadczeniu
Arabela. Te wydarzenia odsytaja tez wprost to $wiata mitycznego, powtarzajac
liczne motywy znane z mitéw. Z drugiej strony, z punktu widzenia wewnetrznej
treéci, narracje te méwia w przewazajacej mierze o potocznych doswiadczeniach,
dostepnych wszystkim czlonkom wspélnoty. Nawet wiekszos¢ symptomoéw cho-
roby inicjacyjnej Avencio nie ma w sobie nic nadzwyczajnego i moga by¢ one
znane kazdemu, kto chorowal na grype.

To odwolanie narracji do potocznej wiedzy, dostepnej zmystowo stuchajg-
cemu, jest wzmocnione przez rézne (typowe dla narracji Arabela o potocznych
doswiadczeniach) zabiegi narracyjne, taczace postacie wystepujace w opowiesci
oraz przedstawiane w niej wydarzenia z wiedza podzielana przez opowiada-
jacego i jego stuchacza. Jedna z takich ,epistemologicznych kotwic” jest czeste
odnoszenie postaci wystepujacych w opowiesci do 0séb znanych odbiorcy oraz
systematyczne domaganie sie od stuchajacego potwierdzania tozsamosci oséb,
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o ktérych mowa®. Druga jest odnoszenie relacji przestrzennych miedzy elemen-
tami $wiata przedstawionego w opowiesci do relacji przestrzennych miedzy
elementami ze $wiata podzielanego przez opowiadajacego i stuchacza®.

Idac tropem rodzajéw wiedzy zawartej w opowieéci Avencio, mozna zauwa-
zy¢ ciekawe zjawiska dotyczace epistemologicznego zwiazku opowiadajacego
z przedstawianymi wydarzeniami. W tej dziedzinie opowie$¢ Avencio taczy
rézne, zwykle niewspotwystepujace rodzaje wiedzy. Z jednej strony opowies¢
ma charakter autobiograficzny - opowiadajacy méwi o wydarzeniach ze swo-
jego zycia, bedacych istotnym dla jego tozsamosci elementem jego biografii.
W zwigzku z tym, globalnie, jego opowieé¢ przekazuje wiedze, ktéra pocho-
dzi z jego wlasnego doswiadczenia. Z drugiej jednak strony, biorac pod uwage
wiedze Avencio na temat poszczegélnych wydarzen, o ktérych méwi, w wielu
przypadkach pochodzi ona od o0séb trzecich (co zaznacza odpowiednimi érod-
kami jezykowymi). Oto kilka przykladéw: ,Spatem. Podobno [dice] nauczyciel
potrzasal mna w hamaku, zeby mnie obudzi¢. Podobno [dice] lezalem jak umarty.
Tylko, ze spatem” [8]; , Potem podobno [dice] wziat rzekomo [dice] caly stoik masci
mentolowe;j. (...) Otworzyt tak stoik i podobno [dice] mnie nasmarowali. Juz nie
bytem taki, jacy jestesmy, cieply, tylko zimny! Jak zamarzniety! Rzekomo [dice]
jeszcze gorzej byto w nocy” [14]; ,,Nie wiem, co nauczyciel ze mna zrobit. Podobno
[dice] oklepali mnie calego pokrzywami (...) I tak podobno [dice] mnie catego nimi
oklepali” [21]; ,Rzekomo [dice] mnie okadzili. Tutaj mnie odmuchali i potem tutaj
(demonstruje na swoim ciele). Tytoniem” [24]; ,, Podobno [dice] zebrali sie wokét mnie
i zaczeli sie modli¢. Nawet tego nie styszatem! Aninie widzialem! Wcale. Zupelnie
nic a nic” [25].

Wszystkie te wypowiedzi dotycza tego, co dzialo sie z Avencio, kiedy byt
nieprzytomny (tzn. w rozumieniu Arabela, kiedy jego cialo lezalo w domu
nauczyciela nieruchome, zimne, niczym martwe, a jego dusza podrézowala wraz
z delfinem-osoba). Poniewaz Avencio byt nieprzytomny, nie mégt mie¢ naocznej
wiedzy na temat tego, co si¢ z nim dzialo, wiec sam fakt, zZe w swojej narracji
zaznacza zaposredniczony charakter tej wiedzy, nie ma w sobie nic dziwnego®.

3 W narracji Avencio sg one obecne od samego poczatku, kiedy Avencio okresla swoj wiek,
kiedy zostal porwany przez delfina, kiedy poréwnuje siebie do swojego syna: ,,[Bytem] ...taki,
troche wiekszy od niego (wskazuje na syna)” [2006: 1]. Dalej, poréwnuje delfina-osobe do corki
sgsiadki: , Taki jak cérka Naomi, ta panienka. W takim wieku przychodzi” [7]. Kiedy wspo-
mina swoja ciotke pyta, czy ja znam: ,Przyszla tez moja ciotka Lucia. Poznales Lucie?” [25].
Kiedy mowi, ze nauczyciel zywil sie w domu Amelii, wprowadza dodatkowe osoby Iaczace
ja ze znang nam, mieszkajaca w sasiednim domu staruszka Julia: ,Nauczyciel chodzit jes¢ do
domu Amelii. Kiedy jeszcze zyl jej maz, Alfredo A., brat Doqii Julii” [12]. A wiek jednej z kobiet,
ktore sie nim opiekowaly (dzisiaj staruszki), okresla, przyréwnujac ja do innej sasiadki, Brendy:
1 Babcia, kiedy miata jeszcze wiecej sit. Teraz jest juz bardzo stara. Byla taka jak Brenda” [52].
¥ Na przyklad, kiedy mowi: ,,...wydawalo sig, Ze to nie jest daleko, jakbys szedt stad do domu
Naomi. A tymczasem byles juz, ho-ho, daleko!” [2006: 18].

¥ Narracja Avencio z 2005 r. zawiera epizod, w ktérym Avencio odzyskuje przytomnoscé
i dotyka swoich plecéw, catych spuchnietych po okladaniu pokrzywami, ktérego nie byt swia-
dom: ,No i kiedy moja dusza wrdcita do mnie, kurcze, dotykam swoich plecéw, cale byly
opuchniete, od pokrzyw! Cate moje ramiona, cale nogi mi oklepali pokrzywami. Juz tego nie
czutem... Nawet nie czulem jak mnie okladajg pokrzywami” [2005: 16].
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Tym bardziej ze Arabela, podobnie jak czlonkowie innych ludéw Amazonii,
kiedy relacjonuja jakies wydarzenia, precyzyjnie zaznaczaja rodzaj wiedzy, jaka
posiadaja na ich temat®. Moim zdaniem jednak szerokie wprowadzenie informa-
cji dotyczacych podmiotu opowiadajacego, do ktérych nie ma on bezposredniego
dostepu®, przyczynia sie do zbudowania szczegélnego rodzaju stosunku opowia-
dajacego do przedstawianych wydarzen, taczacego naocznoéé z nienaocznoscia.

Na poparcie tej hipotezy mozna przywolaé jeszcze jedna obserwacje doty-
czaca stosunku Avencio do przedstawianych wydarzen. Avencio bowiem, méwiac
o swoich do$wiadczeniach, przyjmuje réwniez pozycje zewnetrznego obserwa-
tora. Polega to na tym, ze opowiadajac o wydarzeniach, w ktérych uczestniczyt,
przedstawia je osobno oraz dostarcza ich interpretacji w formie komentarza.
Zdarza sig, ze dodatkowo dystans wobec swojej postaci (siebie samego) zazna-
cza $miechem, np. w kulminacyjnym momencie opowiadania o okolicznosciach
porwania bohatera przez delfina: ,[Po jedzeniu] nauczyciel przychodzi. Przycho-
dzi zobaczy¢, co ze mng, podobno [dice] moje cialo byto zimne. Widzisz? Juz mnie
porywal! ($miech) Juz mnie porywal” [12].

Przytoczony fragment, w ktérym przedstawiono pewne wydarzenie (,[Po
jedzeniu] nauczyciel przychodzi. Przychodzi zobaczy¢, co ze mng, rzekomo moje
ciato byto zimne”) i opatrzono zewnetrznym komentarzem (,Widzisz? Juz mnie
porywal! ($miech) Juz mnie porywa!”), ktéry cechuje sie duza wyrazistoscia: sktada
sie z pytania retorycznego skierowanego do odbiorcy, wykrzyknier oraz $miechu.
Poniewaz $miech w narracjach Arabela, podobnie jak w innych kulturach, jest
jednym ze Srodkéw zaznaczenia dystansu, Avencio jeszcze bardziej przyjmuje
perspektywe kogos, kto opowiada o przezyciach obcej osoby™.

Tym samym w narracji Avencio réwniez budowanie wyobrazenia zwigzku
miedzy bohaterem opowiesci a osobg opowiadajgcego opiera sie na przeciwin-
tuicyjnym polaczeniu réznych rejestrow wiedzy. Z jednej strony, opowiada-
jacy globalnie potwierdza ciggloé¢ miedzy soba a bohaterem swojej opowiesci
(jest to opowies¢ autobiograficzna, przedstawione wydarzenia sg wazne dla

% Jest to zwiazane z szeroko wystepujacym w jezykach amazonskich zjawiskiem tzw. ewiden-
cjalnosci (ang. evidentiality), polegajacym na gramatycznym kodowaniu modalnosci dostepu
podmiotu méwiagcego do wiedzy, ktérg posiada na temat przedmiotu swojej wypowiedzi
(zob. Aikhenvald, Dixon 1998). P. Déléage przypuszcza, ze w wersji minimalnej ewidencjalnosé¢
w Amazonii opiera si¢ na rozréznieniu na wiedze pochodzaca z doswiadczenia bezposred-
niego podmiotu oraz na wiedze pochodzaca od o0séb trzecich [2009: 46]. Wedlug obecnego
stanu badan nad jezykiem arabela ma on jeden marker ewidencjalny, oznaczajacy wiedze
pochodzaca od 0s6b trzecich (sufiks -na). Precyzje w oznaczaniu wiedzy pochodzacej od 0s6b
trzecich Arabela zachowali, przechodzac na jezyk hiszpariski. Uzywaja do tego celu stéw dice,
dizque lub (w pewnych kontekstach) di, pochodzacych od czasownika decir (, méwic¢”). Stowa te
odpowiadaja znaczeniem polskiemu ,rzekomo” czy ,podobno”.

% W narracji z 2006 r. na 13 wyréznionych epizoddw az 5 opiera si¢ na takiej wiedzy.

¥ W przytoczonym fragmencie dystans umacnia dodatkowo fakt, ze wiedza na temat wyda-
rzenia bedacego przedmiotem komentarza pochodzi od oséb trzecich: ,,...Przychodzi zobaczy¢
co ze mng, rzekomo [dice] moje cialo bylo zimne”. Inny przyklad zewnetrznego komentarza,
polaczonego ze $miechem: , «Widzialeg, jak przyszta pani Ferna?» - méwi [nauczyciel]. «Nie» -
mowie. «Pani przyszla sie dla ciebie modli¢. Wszyscy kladli na ciebie rece, nie czules?». «Nie» -
mowie. (Komentarz) «Nic nie czutem!» (Smiech)” [2006: 29].
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opowiadajacego, sa elementem jego biografii budujacym jego tozsamosc), z dru-
giej strony, wewnatrz narracji zaznacza dystans wobec swojej postaci: nie posiada
wiedzy z pierwszej reki na temat swoich przezy¢ lub przyjmuje pozycje obser-
watora. Przywodzi to na my$l spostrzezenia Severiego dotyczace pragmatycz-
nej konstrukcji postaci szamana Kuna podczas seansu leczniczego. W tym, ze
Spiewajacy i leczacy szaman w swojej pieéni terapeutycznej przedstawia z per-
spektywy zewnetrznej samego siebie oraz wydarzenia, w ktérych bierze udziat,
Severi widzi érodek do zbudowania szczegodlnej figury rytualnego, mnogiego
wypowiadacza - plural enunciator (2004: 829 i nn.).

Jezeli moje interpretacje sa stuszne, to przekaz wiedzy na temat os6b nie-
-ludzkich i ludzi wchodzgcych z nimi w interakcje opiera si¢ wéréd Arabela na
paradoksalnym polgczeniu nieoczywistosci z oczywistoscia, informacji, ktére
mozna odnie$¢ do podzielanego przez wszystkich potocznego doswiadczenia,
z informacjami niemozliwymi do pozyskania zmystowego. Méwiac o osobach
nie-ludzkich i swoich interakcjach z nimi, Arabela przedstawiaja to, co jest nie-
oczywiste i niedostepne potocznemu poznaniu, jako co$, co jest oczywiste i naocz-
nie znane opowiadajacemu i stuchajacemu. Delfin-osoba, czyli istota niemozliwa
do zmystowego poznania, z pewnoécig rozbudzajaca wyobrazZnie i prowokujaca
pytania, jest przedstawiona tak, jak gdyby nic szczegdlnie istotnego na jej temat
nie mozna bylto powiedzie¢. Zaré6wno pod wzgledem wygladu, jak i zachowarn jest
nienacechowana. Czynnosci, ktére jej sie przypisuje, sa nazywane tak, jakby byty
zwyczajnymi czynnoéciami. A jezeli pytamy Arabela o jej wyglad, to uzyskujemy
jedynie malo konkretne odpowiedzi, sprowadzajace sie do stwierdzenia, ze nie
odroéznia sie niczym szczegdlnym od ludzi (jest ,taka jak my”).

Ten sposéb przekazywania wiedzy o nie-ludziach nie dotyczy jedynie narra-
cji. Zwrécitem na niego réwniez uwage, analizujac odpowiedzi, ktorych dorosli
Arabela udzielali na pytania dzieci i mlodziezy na temat nie-ludzi. Jako przy-
ktad przytocze krotki dialog, ktéry wywotalem pomiedzy cztonkami rodziny
Avencio. Mial on miejsce pewnego chlodnego wieczoru, kiedy lezeliSmy juz pod
moskitierami. Stycha¢ byto wieczorne rechotanie zab. Zadalem wtedy typowe
dla wieczornych, domowych rozméw pytanie ,w powietrze”, nie wskazujac jego
adresata:

1 FR Y cémo los sapitos no tienen  Ijak to jest, ze zabkom nie jest
frio? zimno?

2 Ojciec (Avencio) Eso. Y no tienen ni cobija. Wilasnie. Nawet nie maja koca.

3 Matka Su cuerpo frio. Ich cialo jest zimne.

4  Dziecko (ok. 8 lat) Su mano también frio. Ich rece tez sa zimne.

5 Ojciec Son del agua, pues. No bo przeciez sa z wody.

Zanim omowie kluczowa dla moich rozwazan koficowa wypowiedZ Aven-
cio (przypisujaca zabom kategorie ontologiczna ,istot wodnych”), uzasadnie
wlgczenie analizy dialogu o zabach do dyskusji na temat przekazu wiedzy
animistycznej. Po pierwsze, chociaz wprost nie wspomina si¢ w tej rozmowie
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o zabach-osobach, to ogélnie odnosi si¢ ona do podobieristwa miedzy zabami
iludzmi. Uczestnicy dialogu w swoich wypowiedziach identyfikuja si¢ z zabami
na poziomie podzielanych uczué, zastanawiaja sig, jakie jest zycie zab, ktore
nie maja czym sie przykry¢ i maja zimne ciata i dlonie [2-4]. Moje empatyczne
przedstawienie zab jako istot zdolnych do odczuwania zimna zostato podjete
przez Avencio, ktéry wskazujac, ze zaby nie maja koca/przykrycia (cobija) [2],
przedstawit je jako istoty podobne do ludzi, ale niemajace jednego z waznych
elementéw ludzkiego wyposazenia®. Wypowiedz Avencio nie oznaczala, ze zaby
nie majg przykrycia, wiec s3 odmienne od ludzi, lecz ze sa takie jak my, ale nie
majg przykrycia. Za tym, aby rozpatrywac ten dialog w kontekscie animistycz-
nych wyobrazen Arabela, przemawia réwniez fakt, ze w trzech mitach Arabela
wystepuja zaby-osoby, przy czym fabuta dwéch mitéw rozgrywa sie nocg, a zabi
rechot pelni w nich funkcje komunikacyjna - styszac go, bohaterowie mitéw
rozpoznaja ich osobowa egzystencje®. Animistyczne odniesienie ma réwniez
kategoria ontologiczna ,istot wodnych” (del agua), przywotana w koricowej wypo-
wiedzi Avencio. Sens tej kategorii wykracza poza rozpoznanie habitatu i stylu
zycia zab, gdyz ma ona znaczenie szamanistyczne - Arabela, odnoszac sie do
zdolnosci i wiedzy szamanistycznej ludzi utrzymujacych relacje z osobami nie-
-ludzkimi, okreslajg je czasami jako ,wodna wiedze”, i méwia o takich ludziach,
ze ,wiedza, znaja si¢ na wodzie” (saben del agua).

Dla moich rozwazan jest istotny spos6b, w jaki Avencio udzielit tej koricowej
informacji na temat zaby. Z kontekstu rozmowy wynika, Ze jego wypowiedz jest
odpowiedzig na postawione wczeéniej pytania i poczynione obserwacje: , dla-
czego zabom nie jest zimno”, ,ciala zab sa zimne”, ,rece zab sa zimne” (te obser-
wacje rowniez maja charakter pytan, gdyz w ten sposéb osoby je wypowiadajace
dolaczaja do mojego pytania kolejne fakty wymagajace wyjasnienia). Avencio
odpowiada, identyfikujac istotng ceche zab - sg ,istotami ze Swiata wodnego”.
Nie podaje jednak przy tym zadnych dodatkowych wyjasnien, pozwalajacych
powiazaé bycie istota wodng z odczuwaniem zimna i niska temperatura ciata.
Co wiecej, zamykajac swoja wypowiedz stowem pues, ktére w tym miejscu
zyskuje znaczenie polskiego ,przeciez”, Avencio korzysta ze swojego autory-
tetu ojca oraz meza i sugeruje, ze podany fakt jest powszechnie znany, a jego
odpowiedz wyczerpuje temat. I faktycznie jego wypowiedZ zamyka rozmowe.
Odwotanie sie Avencio do wiedzy potocznej jest tym bardziej paradoksalne,

% Przykrycie i poslanie to jeden z waznych elementéw kultury materialnej Arabela. Plachty
z kory llanchama, ktére ongis stuzyty do tego celu, stanowily jeden z najwazniejszych elemen-
tow osobistego wyposazenia Arabela. Dzisiaj termin cama (z hiszp. ,16zko”), oznaczajacy
moskitiere i koc, jest synonimem bagazu podrecznego.

¥ Mozna nawet powiedzieé, Ze sytuacja i tres¢ przytoczonego dialogu powtarza w pewnych
punktach sytuacje przedstawione w tych mitach. W jednym z mitycznych scenariuszy bohater
mitu samotnie przemierzajacy las w drodze do gniazda mréwek grzybiarek, na ktére chciat
zapolowac podczas wyréjki, styszac rechot zaby, wyobraza sobie jej ludzka egzystencje i, zgod-
nie z tym wyobrazeniem, poetycko lub Zartobliwie zwraca si¢ do niej méwiac: ,szkoda, ze
nie jeste$ osobg, bo mogtaby$ mi potowarzyszy¢”. Pézniej, tej samej nocy nawiedza go naga
kobieta, ktéra na jego zdziwienie jej pojawieniem si¢, odpowiada, Ze przeciez sam chciat, zeby
do niego przyszla - wyjawia w ten sposéb swoja nie-ludzka tozsamos¢.
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ze jak wspomniatem wczesniej, kategoria ,tego, co wodne” (del agua) odnosi
sie rowniez do $wiata 0séb nie-ludzkich, niedostepnego dla zwyktych ludzi®.
W przytoczonym dialogu mamy w konsekwencji do czynienia ze wskazanym
juz sposobem przekazywania wiedzy na temat nie-ludzi, polegajacym na prze-
kazywaniu wiedzy niedostepnej dla potocznego doswiadczenia tak, jakby byla
wiedza powszechnie dostepna.

Zanim przejde do uwag zamykajacych, warto jeszcze raz poruszy¢ kwestie
trafnoéci rozpoznania przeze mnie, etnografa, braku pewnych informacji na
temat os6b nie-ludzkich jako znaczacego niedopowiedzenia. Taki brak mozna by
bowiem interpretowac poprzez odwolanie do wiedzy na temat oséb nie-ludzkich,
podzielanej przez wszystkich Arabela z uwagi na kontekst kulturowy, w ktérym
zyja, oraz do kulturowych punktéw zainteresowania, okreélajacych istotne i nie-
istotne dla nich aspekty zjawisk. Mozna by twierdzi¢, ze np. brak blizszych infor-
macji na temat delfina-osoby wynika po prostu z faktu, ze osobowa egzystencija
delfinéw jest dla Arabela powszechnie podzielanym, trywialnym faktem. I na
pewno jest tak, ze pod wieloma wzgledami przekaz wiedzy o osobowej egzy-
stencji delfinéw nie wymaga podawania pelnej informacji (jesli takowa istnieje),
podobnie jak sprawozdanie z najzwyklejszej wyprawy fowieckiej werbalizuje
tylko niewielka czes¢ wydarzen i doswiadczer mysliwego. Zyjac wéréd Arabela,
rozmawiajac z nimi oraz przystuchujac sie rozmowom, ktére prowadzili miedzy
sobg, miatem jednak okazje stwierdzi¢, ze odnosnie do oséb nie-ludzkich i ich
egzystencji nawet dorosli Arabela stawiaja sobie podstawowe pytania, oraz ze
kulturowe formy przekazywania wiedzy na temat tych istot narzucaja stronom
tego przekazu powsciagliwo$¢ zaréwno w moéwieniu o nich, jak i w pytaniu
o nie*'. Ostatni obrazek etnograficzny, ktéry przedstawie w tym artykule, pozwoli
mi zilustrowac obie kwestie.

Asumptem do przytoczonej rozmowy (znéw zanotowanej w domu Avencio)
byt lot kaczek domowych wzdtuz brzegu rzeki, na ktéry zwrdcito uwage jedno
z dzieci. Kiedy w élad za kaczkami ruszyt dorodny kaczor, ktéry po krotkim
rozbiegu nie poderwat si¢ do lotu, lecz zatrzymat si¢ i zatrzepotat skrzydiami,
zona Avencio powiedziala, ze taki trzepoczacy kaczor to zly omen (es malaguero),
i wyjasnila, Ze tak samo zachowywat sie kaczor w Buenavista, kiedy zaginat
nastoletni syn jednego z mieszkaricéw wioski - porwata go pono¢ anakonda
z jeziora meandrowego (cocha) nad Curaray, ktéra sterowal pewien niezyjacy juz
szaman znad Curaray, chcacy w ten sposob ,sprawdzi¢” (probar) mlodzierica.
Kiedy kobieta dodata, ze 6w mlodzieniec jeszcze zyje, bo niektérzy ludzie
opowiadajg, ze widuja go, gdy zegluja po Curaray, jej dorosta i zamezna corka

¥ Te polisemie mozemy powiaza¢ z oméwionym juz zjawiskiem niespecyficznosci poje¢
odnoszacych sie do szamanéw i 0s6b nie-ludzkich.

1 Wsréd Arabela zadawanie pytan stanowi naruszenie autonomii jednostki. Podczas kilku-
dniowej wyprawy towieckiej w gore rzeki Arabela zanotowalem rozmowe dwdéch miodych
mysliwych na temat ich kuzyna. Komentowali, Ze po powrocie do wioski 6w kuzyn z pew-
noscia bedzie wypytywac ich o polowanie, gdyz jest bardzo , pytalski” (preguntalon). Jeden
z nich powiedzial wéwczas, ze on ,tego typu ludziom” (esta clase) nie odpowiada, a drugi, ze
owszem, odpowiada, ale ,,ze ztoscia” (rabiando).
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Etelbina zapytata: , A jak to jest, ze oddycha pod woda, ze tak powiem” (Y ;cdmo
respira dentro del agua? digo yo). Odpowiedzial jej Avencio, méwiac: ,,Podobno pod
woda jest cos jakby dom” (Parece que hay como una casa adentro). Po czym dodal, ze
inny ,madry” (sabio, sabedot, tj. szaman) poradzil ojcu zaginionego, zeby zjadl na
surowo cala rybe dorado*?, a wtedy jego syn powrdci. Nie wiem, czy mezczyzna
postuchat zalecerr szamana, jego syn jednak nie wrdcit.

Pytanie Etelbiny $§wiadczy o tym, ze w dorostych cztonkach spoteczenstwa
Arabela idea podwodnej egzystencji czlowieka porwanego przez anakonde
(zagadnienia pojawiajacego si¢ w wielu mitach i opowiesciach Arabela) wzbu-
dza inne, catkiem podstawowe pytanie (w jaki sposéb pod woda mozna oddy-
cha¢?). Dodatkowo, biorac pod uwage powsciagliwosé¢ obojga rozméwcow, mozna
watpi¢, ze jej gloéd wiedzy zostat zaspokojony. Obie wypowiedzi dotyczace nie-
-ludzi - pytanie corki o warunki zycia pod woda oraz objaéniajaca odpowiedz jej
ojca - sformulowano w trybie spekulacyjnym. Etelbina opatrzyla swoje pytanie
wyrazeniem stuzacym do zaznaczenia dystansu wobec wlasnej wypowiedzi
(digo yo - ,ze tak powiem”). Avencio natomiast zaznaczyl, ze jego wiedza na
ten temat pochodzi od 0séb trzecich (zwrot parece que ma tutaj znaczenie ,rze-
komo” czy ,,méwi sig, ze”) oraz zasygnalizowal dystans wobec przedmiotu swojej
wypowiedzi (hay como una casa - ,jest co$ w rodzaju domu”), jak gdyby stowa,
ktérymi dysponuje, nie odpowiadaly rzeczom, ktére za ich pomoca prébuje ozna-
czyc¢®. Zaréwno ten, jak i poprzedni przytoczony dialog pozwalaja stwierdzic, ze
warunki egzystencji oséb nie-ludzkich nie sg dla Arabela oczywiste i trywialne.
W zwiazku z tym braku informacji o nich w autobiograficznej opowiesci czto-
wieka, ktéry nawigzat z nimi osobista relacje, nie mozna uznac za zwykte pomi-
niecie podzielanej przez wszystkich wiedzy.

Konkluzje

W niniejszym artykule oméwilem charakterystyczne cechy sposobu, w jaki Ara-
bela w potocznych narracjach przedstawiaja nie-ludzkie osoby (duchy) oraz ludzi
utrzymujacych z nimi relacje (szamanéw). Nawiazujac do badari nad budowaniem
i transmisjg wyobrazeni animistycznych w kontekstach rytualnych, pokazatem,
ze pewne cechy jezyka i struktury tych narracji Arabela przyblizaja do jezyka
rytualnego. Jezyk narracji Arabela na temat duchéw i szamanoéw 1aczy wiele
przeciwintuicyjnych modalnosci odnoszenia si¢ méwiacego do przedmiotu, jego
epistemologicznego stosunku do przedmiotu narracji oraz przeciwintuicyjne
przeksztalcenie typowej struktury narracji. Ogoélnie rzecz ujmujac, jezyk narracji
Arabela, szczeg6lnego wehikutu przekazywania wiedzy o nie-ludzkich osobach
i szamanach, cechuje sie niedookresleniem oraz niespecyficznoscig. Cechy te

2 Brachyplatystoma rousseauxii — duza ryba z rzedu sumoksztattnych.

# Zauwazmy, ze w przytoczonym dialogu ostroznos¢ Avencio w wypowiadaniu sie na temat
realiéw podwodnego $wiata 0s6b kontrastuje ze sposobem, w jaki opowiadat o swoich interak-
cjach z delfinem-osobg. Z braku miejsca nie podejme tutaj proby interpretacji tej roznicy.
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wystepuja na poziomie terminéw oznaczajacych pojecia zwigzane z nie-ludzmi
i szamanami oraz na poziomie struktur narracyjnych. Niedookreslenie jezyka
polega na tym, ze w odniesieniu do wielu aspektoéw istot niepoznawalnych
zmystowo narracje te s3 niekompletne lub niejednoznaczne. Dodatkowo pojecia
odnoszace si¢ do duchéw i szamanéw - do ich typowych zachowan, atrybutéw
i interakcji, w ktére wchodza z nimi ludzie - sg oznaczane za pomoca terminéw
niespecyficznych, tj. odnoszacych si¢ do potocznych doswiadczen ludzkich i rela-
cji miedzyludzkich.

Tytulem komentarza mozemy zestawi¢ niespecyficznos¢ dyskursu Arabela
na temat duchéw i szamanéw ze srodkami, za pomocg ktérych w amazonskich
tradycjach szamanistycznych jest budowana tzw. nieprzejrzystosé** dyskursu sza-
manistycznego. Amazonscy szamani sprawiajg, ze ich piesni badz wypowiedzi
rytualne sg niezrozumiate dla oséb nieinicjowanych, wykorzystuja do tego celu
trzy gléwne sposoby: stosuja skomplikowane metafory, uzywaja terminéw archa-
icznych (badz pochodzacych z obcych jezykéw, np. sasiednich grup etnicznych)
lub uzywaja jezyka znieksztalconego fonologicznie (Gutierrez Choquevilca 2011:
przyp. 2). O ile te typowe narzedzia jezyka rytualnego polegaja na transformacji
jezyka odnoszacego sie do nie-ludzi i szamandéw (terminéw, ktérymi sa ozna-
czane poszczegOlne istoty, lub mowy, ktdra sie im przypisuje) - a zatem na jego
uspecyficznieniu, o tyle jezyk narracji Arabela dziala w przeciwna strone, niejako
rozmywajac specyficznosé $wiata duchéw i szamandéw. Warto jednak zauwazy¢,
ze to odspecyficznienie przyczynia sie do tego samego efektu nieprzejrzystosci
co uspecyficznienie, gdyz utrudnia zbudowanie jasno okreslonych wyobrazen na
temat podstawowych aspektéw egzystencji duchéw i szamanodw.

Dodatkowo w faczeniu sprzecznych sposobéw odnoszenia si¢ do rzeczy-
wistos$ci w narracjach o duchach i szamanach mozna dostrzec wyraz ogoélnej
i powszechnie wystepujacej w Amazonii ambiwalencji definicji szamana pod
wzgledem natury jego relacji z osobami nie-ludzkimi. Definicje te tacza w sobie
przeciwstawne rozumienie tej relacji w terminach identyfikacji i/lub interakcji.
Szaman jest pojmowany zaréwno jako mediator, czyli czlowiek, ktéry wchodzi
w interakcje z nie-ludZmi i w ten sposéb naklania ich do okreslonych dziatan
(np. do wypuszczenia zwierzat, na ktére beda mogli zapolowa¢ mysliwi), jak
ijako nie-czlowiek, ktéry w wyniku upodobnienia si¢ do nie-ludzi (identyfikacji
z nimi) sam w sobie ma niezwykle zdolnosci, np. umiejetnoé¢ przeksztalcania
sie w zwierzeta®. Mozna zatem postawi¢ pytanie, czy ta ambiwalencja jest nie
tyle oryginalnym elementem tubylczych wyobrazen ontologicznych, co bardziej
pochodng ambiwalentnego jezyka rytualnego.

# W literaturze anglojezycznej i francuskojezycznej, odpowiednio - opacity, opaciteé.

# Na przyklad funkcje szamana wsréd Matsigenka obejmuja zaréwno dzialania, ktére wyko-
nuje on jako posrednik w kontaktach miedzy ludZmi a duchami saanka'riite - duchy pomagaja
mu leczy¢ chorych i na jego prosbe daja mysliwym zwierzeta lowne w czasach niedostatku,
jak i dzialania, ktére wykonuje, poniewaz sam ma nadzwyczajne zdolnoéci - rozpoznawania
przyczyn choréb i $mierci lub przewidywania nieszczes¢ mogacych spasé na jego lud (Baer
1979:113).
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Ostatnia uwaga dotyczy specyfiki przypadku Arabela. W poréwnaniu
z ludami, wsréd ktérych badano jezyk rytualny, praktyki szamanistyczne
Arabela sg proste i zajmujg marginalne miejsce w zyciu spolecznym. Jesli moje
analizy faczace jezyk potocznych narracji z jezykiem rytualnym sa stuszne,
to mozemy postawi¢ pytanie o to, czy to wlasnie te narracje nie sa u Arabela
glownym narzedziem do budowania i przekazywania wyobrazer animistycz-
nych oraz szamanistycznych. By¢ moze sam jezyk narracji Arabela, z uwagi na
cechy, ktére podziela z jezykiem rytualnym (np. przeciwintuicyjne budowanie
postaci podmiotu méwigcego i jego wiedzy), jest warunkiem wystarczajacym
dla trwania tych wyobrazen. Bylby to jeden z elementéw rozwigzania problemu
trwatosci wyobrazeni animistycznych w spoteczeristwach, ktére z r6znych powo-
déw porzucily rytuat szamanistyczny.
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Aneks

Avencio, T. Opowies¢ inicjacyjna (zarejestrowana w osadzie Flor de Coco,
8.02.2006 r.).

1 AT ...asi un poquito mds grandecito que él....
Ya tenia mis once ariitos.

[Kiedys porwal mnie delfin. Bylem
wtedy]' ...troche wiekszy od niego...
(wskazuje na syna). Mialem osiem Iat.

Yo no me he criado con mi papd. Yo me he
criado con Lucho, con Luis R., con el profe-
sor. Yo mismo vivia en su casa y ahi mismo
me ensefiaba a mi él.

Asi que un dia me dice, asi después de salir
del colegio, él me dice... De muchacho pues
me tenia él. Yo también le tenia parece que
seria mi papd, di. Todo él me daba. (...) El ya

Ja nie wychowywalem si¢ z moim
ojcem. Wychowywalem sie z Luchem,
z Luisem R., z nauczycielem. Mieszka-
fem w jego domu i tam on mnie uczyl.

I tak jednego dnia méwi do mnie, po
wyijsciu ze szkoly... Bo bylem takim
jego chlopcem na posytki. Dla mnie tez
on byl jak ojciec. Wszystko mi dawat.

me tenia como su hijo. Ahi. (-..) Traktowal mnie jak syna.

% Zamieszczona transkrypcja stanowi skrét oryginatu, z ktérego usunatem nieistotne powto-
rzenia oraz fragmenty, w ktorych Avencio uzgadnial ze mna tozsamosc¢ poszczegélnych postaci.
Wypowiedzi, ktérych nie udato mi sie¢ odczyta¢ z nagrania, zaznaczylem krzyzykami: ###.
Sam poczatek opowiesci nie zostal nagrany - brakujacy fragment to najprawdopodobniej jedno
lub dwa zdania, okreslajgce temat opowiesci. Nagranie bowiem rozpoczyna sie od okreslenia
perspektywy czasowej - kiedy Avencio miat , osiem lat”, ktére w opowiesciach autobiograficz-
nych Arabela znajduje si¢ w segmencie otwierajacym, zaraz po okresleniu tematu opowiesci.
W narragji z 2005 r. Avencio otwiera swoja opowies¢ wypowiedzia: ,mnie tez kiedy$ porwat
[delfin]”.
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De ahi me dice, saliendo del colegio, me dice:
L, oamos trozar un trozo de cedro”, me dice.
(---) Yo estoy trozando asi como para vender,
di. Asi en troza. Estoy trozando. Y bufeo
estaba saliendo asi en nuestro ladito. Y él
estd parado mirando.

Me asusta, él. (...) Me dice: ,,ya te va picar
isula!” Puta, yo en vano he golpeado en mi
pierna asi. Y ese era su risa. Me estaba
haciendo reir: ha ha ha. Y bufeo estaba
saliendo asi en nuestro ladito, rabiando
ya, asi como siempre hace, ah ah, asi,
en la noche, prrt, estaba haciendo, estaba
rabiando, de ese colorado.

De ahi he vuelto tranquilo, bien ya, trozando
ya. Le hemos llevado, a llovido ese dia fuerte.
Yo de frio me he ido cobijarme. El me dice:
,cobijate, con ese frazada doble”. Me he
cobijado, estaba durmiendo.

A ¢l ya le veo pues. Asi como su hija
de la Naomi, la seriorita. De ese tamarnito
viene. Asi en mi suefio ya. No cuando estoy
viendo. Puta, y me da pesadilla. (...) Pero
de dia! ojald en la noche!

De ahi este... Estaba durmiendo. Dice que
el profesor asi me movia en la hamaca ast
moviame, para despertarme. Total parece
muerto me quedaba ahi. Durmiendo pues
ya a la vez durmiendo.

De ahi nomds [###] parece que seria uno
mismo, me dice, di. ,Vamos”, me dice,
en mi sueifio. (...) Total en tanto, yo mismo
ya. Lloro todavia, ,no, no quiero dejar a mi
mamd”, ,no”, me dice, ,no le vamos a dejar

a tu mamd”. Ya me estd llevando ya! En mi
suerio ya!

Me dice, ,,ahorita vamos a venir, vimonos”.
,A dénde pues me llevas, ni mds, yo no
le voy a dejar a mi mamd”, le digo. , No,
no le vamos a dejar, pero otra vez vamos
a venir”, me dice. Pero yo me digo, , quién
ya vuelto es, ha venido acd?”

113

I potem, wychodzac ze szkoty, méwi:
»~chodz, przetniemy pien cedrzyka”,
moéwi. (...) Noi tne, tak jak sie tnie, zeby
sprzedac drewno. Na ktody. Przecinam.
I delfin wychodzit blisko nas z wody.
A on stoi i patrzy.

On mnie straszy. (...) Méwi do mnie:
»zaraz ugryzie cie mréwka isula!”.
Kurcze, zaczaltem klepac sie po nodze,
o tak (gest). To go rozémieszyto. Smiat
sie ze mnie: ha ha ha. I delfin wycho-
dzit z wody blisko nas, wsciekty, tak jak
zawsze robi: ah, ah, o tak, w nocy: prrr,
robil. Ztoscit sie. Ten delfin rézowy.

Spokojnie wroécitem do domu, po prze-
cieciu tej klody. Sptawilismy ja. Tego
dnia mocno padato. Bylo mi zimno
i poszedlem sie potozyé. Méwi do mnie:
»Oowin sie dobrze tym grubym kocem”.
Owinatem sig, zasnatem.

I wtedy juz go widze. Tak jak cérka
Naomi, ta panienka. W takim wieku
przychodzi. W moim $nie. Nie na jawie.
Kurczg, mam koszmary. (...) Za dnia!
Zeby to bylo w nocy!

I potem... Spalem. Podobno nauczyciel
potrzasal mna w hamaku, zeby mnie
obudzi¢. Podobno lezalem jak umarly.
Tylko ze spatem.

Potem [pojawil sie], wydawalo sie, ze
to byl kto$ taki jak my, méwi do mnie:
,ChodZzmy”, méwi, w moim $nie. (...)
Tyle mnie namawia, ze juz sam chce
pojsé. Placze jeszcze: ,nie, nie chce
zostawi¢ mojej mamy”, ,nie”, moéwi,
»Mie zostawimy twojej mamy”. Juz mnie
ze soba zabiera! W moim $nie!

Moéwi do mnie: ,za chwileczke wroé-
cimy, chodzmy”. ,Dokad mnie zabie-
rasz, nie ma mowy, nie zostawie mojej
mamy”’, méwie. ,Nie, nie zostawimy
jej, wrécimy”, méwi. Ale ja mysle sobie,
,kto to jest, kto tu przyszedi?”.
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Ya no me despertaba, yo segia durmiendo
nomds. Ese me estaba llevando en mi suefio!
Como quién sofiar a una persona asi. Ya me
estd llevando, ya me va hacer alocar ya.

El profesor se iba a comer en su casa
de la Amalia. (...) El profesor viene.
Me viene a ver, dice, frio mi cuerpo ya. Ves?
Ya me estd robando! Ya me estd robando ya!

De aht dice, él, no le faltaba, él era promotor
de salud, dos cargos tenia. El tenia pastillas,
puchal, en su cajonsito bien llenecito. Tenia
hasta para ampolla. Tenia penicilina. Tenia
antalgina, en ampollas. (...) De todo de todo
tenia ahi Lucho.

De ahi él dice ha agarrado dice una pomada
de mentol. Primero pues habia asi pomazos,
asi. Pero grande pues ese pomo. Le ha des-
tapado todito, y dice me han sobado. Ya no
estaba asi, como nosotros, caliente, frio!
Parece congelado ya! Peor en la noche ya.
Estas horas peor dice me quedaba, parece
congelado, bien friio. Ese también porque
ya, ella me ha hecho andar hasta la cabecera
de Cdshana.

Y como te has ido? En canoa?

Nada! Mi cuerpo habia quedado ast, ve. Solo
a mi espiritu nomds le lleve.

Pero como? Se iban caminando?

de este tamariito. Asi nomds crece. Sembrado
pues, con ese dice te soban, para que no te
sientes cansado. Por ejemplo, no era lejos,
de aqui te vas a su casa de la Naomi. Qué
tiempo tii ya estabas, bru!, lejos!

Ese era piripiri de esa sefiorita? (...) Ella
tenia?

Juz sie nie budzilem, ciggle tylko spa-
tem. Ten zabieral mnie w moim $nie!
Tak jakbys$ énit o jakiej$ osobie. Juz
mnie zabiera, juz wywoluje u mnie
szaleristwo.

Nauczyciel chodzil jes¢ do domu Ama-
lii. (...) Nauczyciel przychodzi. Przycho-
dzi zobaczy¢ co ze mna, podobno moje
ciato bylo zimne. Widzisz? Juz mnie
porywa! (§miech) Juz mnie porywal!

Potem rzekomo..., bo on miat duzo
lekéw, byl promotorem zdrowia, mial
dwie funkcje. Miat szuflade pelna table-
tek! Miat nawet zastrzyki. Mial penicy-
line. Mial antalging, w zastrzykach. (...
Lucho miat tam naprawde wszystko.

Potem podobno wziat caty stoik masci
mentolowej. Kiedy$ byta w takich sto-
ikach. Ale w takich duzych. Otworzyl
ten stoik i podobno mnie nasmarowali.
Juz nie bylem taki, jacy jestesmy, cieply,
tylko zimny! Jak zamarzniety! Jeszcze
gorzej byto w nocy. O takiej porze jak
teraz bylem jakby zamarzniety, bardzo
zimny. Tak bylo, bo ona prowadzita
mnie az do zZrédet strumienia Cashana
[gorny doptyw Arabeli].

A jak tam sie dostates? Poplynates
fodzig?

Nie! Moje ciato byto takie, spéjrz (poka-
zuje nieruchome ciato). Tylko moja dusze
zabrala.

Ale jak? Szliscie pieszo?

Tak! To znaczy on mial taka matla
roéline piripiri. Roénie do takiego tylko
rozmiaru. Uprawia sie ja. Tym podobno
cie smaruja, zeby$ nie czul zmeczenia.
Na przyktad wydawato sie, ze to nie
jest daleko, jakby$ szed! stad do domu
Naomi. A tymczasem bytes juz, ho, ho,
daleko!

To piripiri bylo tej dziewczyny? (...) Ona
je miata?
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Tenia pues, y me sobaba. Yo también, por
olvidon a veces, uno pudiera traer de ahi,
hasta hoy teniera yo, asi como lo que estoy.
Uno mismo también se le puede traer.

Con eso me sobaba. Y asi mismo, no sé qué
me han hecho, no sé qué cosa me habrdn
hecho. No sé el profe, qué me habrd hecho
él. Dice que todito me han ishangueado
con ese ishanguita lo que es. Parece garrita
de masho, pero no es tan grande, ashishito
son sus dientitos. Y asi dice me han hecho
con ese, todito me han ishangueado.

Y tii no te despertabas?

Nada! no digo? no sentia pues nada de nada
nada.

Y felizmente habia un hombre, pelachazo,
Benjamin creo se llamaba. Y sabia, icarar,
como dicen. Dice que me han venteado.
De acd, me han soplado asi, y después
de acd. Con tabaco.

Y no he visto la seriora lo que ha llegado,
la seriora Ferna. Ha venido en avién. Y no
he oido. Y la sefiora Ferna todavia me viene,
ha venido este... mi tia Luisa. (...) Mi tio
Ismael, su marido de ella. Y ha venido
este... La sefiora Ferna. Dice que me han
rodeado...Y se han puesto a orar. Ni esto he
oido yo! Ni he visto! Nada. Completamente
nada nada.

Y manece el dia... Ya mds o menos ya.

De ahi yo ya vivia asi triste por esa chica
lo que... (...) Triste vivia. Cada tarde. Ahi
me sentaba. Por este de ahi. Parece pues
una... como dicen, una persona pues es.

Tanto pensar. No tenia ni hambre. No que-
ria ni tomar. [###] pensando a ella nomds.
Ahi vivia yo. El profe me decia: ,hazte
comer, hazte tomar”. ,,Ha! Yo no sé qué serd
comida. Ni tengo hambre”.
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Miata i mnie nacierala. Ze tez jestem
zapominalski, moglem przyniesé stam-
tad to [piripiri], mialbym je do dzisiaj.
Bo czltowiek moze je przyniesé.

Tym mnie nacierata. I tak samo, nie
wiem, co oni ze mna zrobili. Nie wiem,
co nauczyciel ze mna zrobil. Podobno
oklepali mnie calego pokrzywami,
tymi pokrzywami, ktére wygladaja jak
pazurki nietoperza, nie s duze, maja
takie mate zabki. I podobno mnie catego
nimi oklepali.

A ty sie nie obudziles?

Woeale! Przeciez méwie, nie czulem nic
a nic, nic.

Na szczescie byl taki jeden facet, taki
tysol, chyba nazywat si¢ Benjamin.
I on potrafit, jak to méwia, ikarar [tj.
leczy¢ za pomoca piesni/zakleé ikaros].
Podobno mnie okadzili. Tutaj mnie
odmuchali, i potem tutaj (demonstruje
na swoim ciele). Tytoniem.

Nie widzialem, jak przyszla pani Ferna.
Przyleciata samolotem. Nie styszalem.
I pani Ferna przyszta do mnie. Przy-
szla tez moja ciocia Lucia. (...) M6j
wujek Ignacio, jej maz. I przyszia...
pani Ferna. Podobno zebrali sie wokot
I zaczeli sie modlié. Nawet
tego nie styszalem! Ani nie widzialem!
Wecale. Zupelnie nic a nic.

mnie...

I wstaje nowy dzien... Juz czuje sie jako
tako.

Pézniej ciggle tesknitem za ta dziew-
czyna... (...) Tesknilem. Co wieczér.
Siadatem. Za ta, o ktérej mowie.
Bo wydaje si¢/wyglada jak... bo jest to,
jak to méwig, osoba.

Tyle [0 niej] myslalem. Nawet nie bytem
glodny. Nie chcialem nawet pi¢. Caly
czas tylko o niej mys$lalem. Tak zylem.
Nauczyciel méwil do mnie: ,zjedz cos,
wypij cos”. ,Ha! Nie wiem, co to jedze-
nie. Nie jestem glodny”.
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,Has visto a la seriora lo que ha venido?”,
me dice. ,No”, le digo. , La sefiora ha venido
orar por ti. Todos te han manoseado, no has
sentido?” ,,No”, le digo. No sentia nada!

Recién este pelacho te sopla... (...) Y ahi te
despiertas.

Aht eso pues ya. Le hace alejar a ella ya.
De mi ya.

Ese pelacho, me ha soplado. Y por eso hasta
ahora ya... No le tengo miedo. Yo le puedo
asustar asi con mi machete planeando
en el agua: paaa! Y peor todavia le hago revi-
rar. Y me hace dario? No. No me hace dario.
Yo no le tengo miedo a ese de ahi. Mhm...

De alld, de arriba me traian... Hasta la boca
del Napo. Venias. Llegabas a las cinco
de la masiana ya al... en Tarapoto.
A las cinco, de la maiiana, llegabas ya.
Ya recién tu cuerpo va estar caliente.

Y ti veias caserios?

Si, asi lo mismo asi ves, casi como, ves casa
[###]. Bruto la gente. Asi como a Iquitos
mismo ves. La gente que estd asi ve, estin
pasdndose. Lo mismo que... el pueblo pues....
la ciudad.

Pero t1i no puedes conversar con ellos?

No, yo nunca he conversado con ellos. Solo
con esa chica nomds conversaba, lo que me
estaba llevando.

Y no le has surrado?

Nada! Surrando no hubiera vuelto yo..., mi
espiritu donde mi. Qué lo voy a surrar! Para
morirme asi.

Asimismo en la noche. Asi como estamos
conversando... Ella te estd conversando
fuerte, tii estds oyendo... Pero ellos lo que
estdn rodeado donde ti no le oyen. Sino tii
nomds estds oyendo.

~Widziales, jak przyszla pani Ferna?”,
moéwi. ,Nie”, méwie. ,Pani przyszia sie
dla ciebie modli¢. Wszyscy kiadli na
ciebie rece, nie czule$?” ,Nie”, moéwie.
Nic nie czulem! ($miech).

Dopiero jak odmuchat ciebie ten tysy...
(--.) Wtedy sie obudzites.

Bo to wlasnie... To ja oddalito. Ode
mnie.

Ten tysy mnie odmuchat. I dlatego az do
dzisiaj... Nie boje sie go. Moge go prze-
straszy¢, bijac ptazem maczety w wode:
paaa! I jeszcze go nasladuje. I robi mi
krzywde? Nie. Nie robi mi krzywdy. Nie
boje sie go. Mhm...

Stamtad, z goéry rzeki zabierali mnie az
do ujécia Napo. Przychodziles. Wraca-
tes o piatej rano do Tarapoto [6wczesna
osada Arabela nad gornym biegiem
rzeki]. O piatej rano wracates. Dopiero
wtedy twoje ciato bylo ciepte.

I widziates jakie$ wioski?

Tak, wygladaly tak samo, jak te, ktére
widzimy. Ale byto ludzi! Wygladalo jak
w Iquitos. Jest tyle ludzi (gest oznaczajgcy
ttum), przechadzajq sie. Zupelnie tak jak
W miescie.

Ale nie mozesz z nimi rozmawiac?

Nie. Nigdy z nimi nie rozmawialem.
Tylko z ta dziewczyng rozmawiatem,
7 tg, co mnie zabierata.

I nie przespales sie z nig?

Nie! Gdybym sie z nig przespat, juz bym
nie wrécit... moja dusza nie wroécilaby
do mnie. Po co mialbym z nig spac!?
Chyba zeby umrzed!

Tak samo w nocy. Tak jak my ze soba
rozmawiamy. Ona glosno do ciebie
moéwi, a ty ja styszysz... Ale ci, ktérzy
sa wokot ciebie, nie stysza jej. Tylko ty
ja slyszysz.
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Niespecyficzne duchy, przewrotne opowiesci. ..

Tii le oias?

Mhm. (...) Ahi desvelabas pues oyendo
aella. Ya estd queriendo llevar asi pues todo
ya. Cuerpo entero. No espiritu. Me iba robar
la gran zorra de bufeo. Ya estaria andando
asi como a estas horas. En el agua. Mhm.

Pero til andabas con esa sefiorita en tierra?

Si. Si en tierra también ella subia. No te
digo que de aqui me conversaba, como éste
de aqui, ve. Asi como lo que estds echado.
(-..) Todito la noche no dormia, asi como
ahorita tienes suefio, asi oyendo a ella. Pero
ellos no dejaban, ni para que te levanten. (...)
...me cuidaban a mi.

Y tii estabas ahi nomds escuchando.

Ahi nomads, ella te estd haciendo llamar:
., Bdjate ya! Bdjate ya, bdjate ya, vamos ya,
vamos!” Como voy a bajar si los demds no
me dejan!

Los demds no escuchaban nada.

No pues, yo no les queria avisarles a ellos.
Asi mis peor me cuidaban. Ni que te orinas!
Tu estabas. ..

Pero tii le querias sequir?
Mhm.

Pero de ahi ya... Y el profesor no se que-
daba contento con ese de ahi. A las cinco
de la mariana yo estaba del puerto ya. Y él
que tiempo ya que se iba escuchando, des-
pacio se iba asi... Escondiéndose! Yo no me
dejaba también de él. Yo no estaba tranquilo.
Yo ya sabia que me estaba escuchando. (...)
Yo queria escaparme de su mano. Para irme
ya. No me dejaba él.
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Styszates ja?

Mhm. (...) I tak nie spates, tylko jej stu-
chales. Bo ona juz chce zabraé¢ wszystko.
Cate ciato. Nie [tylko] dusze. Juz by mnie
porwata, ta dziwka delfin. Chodzitbym
teraz, o tej porze, w wodzie. Mhm.

Ale z ta dziewczyna chodzites po
ladzie?

Tak. Bo ona wychodzita na lad. Prze-
ciez méwie ci, ze tak rozmawialismy,
jak tutaj, patrz (gest). Tak jak tu, gdzie
lezysz. [Avencio lezal na podlodze
z desek palmowych, a dziewczyna-
-delfin méwila do niego, stojac na
zewnatrz, na ziemi] (...) Caluterika noc
nie spalem - tak jak teraz chce nam sie
spac - tylko stuchalem tego, co do mnie
moéwi. Ale oni [ludzie, ktérzy sie nim
opiekowali] nie pozwalali, ani nawet
wstac. (...)... opiekowali sie mng / pil-
nowali mnie.

A ty tylko jej stuchales.

Lezysz, a ona cie wola: ,Zejdz juz!
Zejdz juz! Zejdz juz! Chodzmy juz,
chodzmy!” Jak mam zejs¢, jesli oni mi
nie pozwalajg!

A oni niczego nie styszeli.

No nie. A ja nie chcialem im moéwié.
Bo jeszcze bardziej mnie pilnowali. Nie
dawali nawet ci si¢ wysiusiac!

A ty chciales z nig i8¢?
Mhm.

A potem... Nauczycielowi to sie nie
podobato. O piatej rano bylem juz
w porcie. A on juz tam na mnie cze-
kat, cichutko szed!... Chowat sie! Nie
moglem sie go pozby¢. Nie dawatl mi
spokoju. Wiedziatem, ze mnie pilnuje.
(-..) Chcialem uwolnié¢ si¢ od niego.
Zeby sobie p6jéé. Ale mi nie pozwalal.
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De ahi otros... Toditas esas mujeres. La que
me cuidaba era Amelia. Y la abuelita
cuando ha sido mds fuerte. Ahora es viejita
ya. Asi como la Brenda, era. La Brenda no
es vieja todavia. Asi era la... la abuelita
Tulia. Y la Amelia mds sefiorita que ella.
De su mamd. Esas no me dejaban. [###]
cuidaban.

Y asi no podian estds... Yo hacia en vano
como quién hacer olvidar a ellos... Asi me
echaba a dormir. Para que me diga, que estoy.
., Yo he dejado, ya”. Para hacer olvidar, dor-
mia como T. Pero asimismo no se dejaba, no
le dejaba. Siempre me cuidaban ahi.

Y si me pisaba en tierra, ya me estin: ,,Aaa,
a donde estds yendo?” Pucha, mira, no me
dejaban. Me cuidaban, parece que han sido
mi mamd. Muchos me han cuidado.

Potem inni... Te wszystkie kobiety.
Najbardziej opiekowala sie mng Ame-
lia. I Babcia, kiedy miata jeszcze wiecej
sil. Teraz jest juz bardzo stara. Byla taka
jak Brenda. Brenda nie jest jeszcze stara.
Taka byta babcia Tulia. A Amelia jesz-
cze mlodsza. Niz jej mama. One dwie
mnie nie zostawialy.

Na prézno prébowalem odwrécic ich
uwage. Kladlem sie i udawalem, ze $pie.
Zeby powiedzialy, ze juz mi przeszio.
Zeby zapomnialy o mnie, spalem jak
T. (wskazuje na syna). Ale i tak mnie nie
zostawialy. Ciggle mnie pilnowaty.

Jak tylko postawilem stopy na ziemi
[schodzac z domu], juz méwily: ,A ty
dokad idziesz?”. Kurcze, nie zostawialy
mnie. Pilnowaly mnie, jak by byly moja

matka. Duzo os6b mnie pilnowalo.
(Koniec. Zmiana tematu)

SUMMARY

Unspecific spirits, deceitful narratives - building representations of non-human
persons in the first-person narratives of the Arabela (Peruvian Amazonia)

This article is an attempt to extend the pragmatic reflection on ritual language as a means
of transmission of animic representations from ritual contexts to the context of everyday
narratives. It contains an analysis of a couple of first-person Arabela narratives about being
abducted by sweet water dauphin. The article shows that language and structure of those
narratives are characterized by counterintuitive mode of relation between the speaker
and the events represented in the tale, build on different levels of language and narrative
structure. It is obtained mostly by two features: unspecificity and lacunarity. The for-
mer characterizes the terms relating to non-human persons and shamans - extraordi-
nary experiences are referenced to by means of terms relating to the shared experience
of all Arabela. The latter relates to the fact that many aspects of non-human existence
and human/non-human interaction are eluded in the story, even when the speaker
is explicitly questioned about them.

Keywords: Amazonia, animism, perspectivism, anthropology of nature, acquisition
and transmission of representations.



