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Etnografia. Praktyki, Teorie, Doswiadczenia 2017, 3: 7-17

Tarzycjusz BuLiNski, MARIUSZ KAIRSKI
Uniwersytet Gdarski

Polskie badania antropologiczne w Amazonii

ddajemy do rak czytelnikéow wyjatkowy tom naszego czasopisma. Poswie-

camy go polskim badaniom antropologicznym w Amazonii i dedykujemy
jednemu z najwazniejszych twércow polskiej amerykanistyki etnologicznej, wie-
loletniemu dyrektorowi Instytutu Etnologii i Antropologii Kulturowej Uniwer-
sytetuim. Adama Mickiewicza w Poznaniu, naszemu Nauczycielowi, Mistrzowi
i Przyjacielowi, Profesorowi Aleksandrowi Posern-Zielifiskiemu. Kilka lat temu
obchodzit on 50-lecie pracy naukowej i réwnoczesnie 70. rocznice urodzin. Zain-
teresowanych Jego postacia oraz dorobkiem odsytamy do dwoch publikaciji, ktére
ukazaly sie z okazji jubileuszu: Ethnos et potentia. Interdyscyplinarnosé¢ w polskiej
etnologii, ksigzki przygotowanej przez srodowisko poznariskich etnologéw pod
redakcja Ryszarda Vorbricha i Anny Szymoszyn (2013), oraz specjalnego tomu
czasopisma Estudios Latinoamericanos, przygotowanego przez Polskie Towarzy-
stwo Studiéw Latynoamerykanistycznych, bedacego naukowa ,wizytéwka”
srodowiska polskich amerykanistéw zajmujacych sie problematyka Ameryki
Poludniowej i Srodkowej z perspektywy nauk humanistycznych i spotecznych
(Bulinski, Kairski, Ziétkowski 2013-2014). W pierwszej publikacji Zbigniew
Jasiewicz (2013) zaprezentowat bogactwo kariery zawodowej i ogrom petnionych
funkcji Profesora Posern-Zieliniskiego. W drugiej publikacji nakresliliSmy droge
naukowa Profesora jako Mistrza, z naszej subiektywnej perspektywy (Bulinski,
Kairski 2013-2014).

Niniejszy tom Etnografii dedykujemy Profesorowi nie tylko z okazji niedaw-
nej ,,okragtej” rocznicy urodzin i pracy zawodowej, lecz takze jako osobie, ktéra
polozyta podwaliny pod polskie badania antropologiczne w Amazonii. Profesor
bowiem jako etnolog-amerykanista uczy! podstaw amazonistyki pierwsze poko-
lenia polskich antropologéw. Jako wyjatkowej klasy specjalista od kolonialnej
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i wspolczesnej kultury indianskiej obszaru Andéw (od potudniowej Kolum-
bii az do poludniowego Chile!) spora czes¢ uwagi badawczej poswiecit takze,
szczegodlnie we wczesnej fazie swej zawodowej kariery, ludom Amazonii i ich
transformacjom. Przypomnijmy, ze jego rozprawa doktorska Ruchy spoleczne
i religijne Indian hiszpatiskiej Ameryki Poludniowej (XVI-XX w.) az w jednej trzeciej
byta poswiecona ludom Amazonii ekwadorskiej, peruwianskiej i brazylijskiej.
Niestety, wersja ksigzkowa doktoratu (Posern-Zieliriski 1974) nie objela tej cze-
Sci kontynentu. Wielka szkoda! Warto wspomnie¢ tez o obszernych artykutach
poéwieconych tubylczym ruchom spoteczno-religijnym epoki kolonialnej, z kt6-
rych najwazniejsze to Funkcje millenarystyczne mitu w ruchach spoteczno-religijnych
Tupi-Guarani (Posern-Zielinski 1972), Religious ferment among the Indians of British
Guiana at the turn of the 19th century (Posern-Zieliniski 1978) oraz The millenaristic
myth as a sacral stimulant of migration (Posern-Zieliriski 1980). Tak wiec Profesor
jest w Polsce nie tylko prekursorem etnologicznych badani amerykanistycznych
ukierunkowanych na Wyz Andyjski, lecz takze prekursorem studiéw amazoni-
stycznych - tworzyt bowiem intelektualne fundamenty pod tego rodzaju bada-
nia. I za to mu dzi$ dziekujemy.

Moéwiac o prekursorach polskich badan antropologicznych w Amazonii,
nalezy poswieci¢ kilka stéow Borysowi Malkinowi (Matkinowi). Ten wybitny
badacz terenowiec, uczen Alfreda L. Kroebera i Roberta Lowie, spedzil w szeroko
rozumianej Amazonii ok. 40 lat swego bogatego i pracowitego zycia, zbierajac
kolekgje kultury materialnej dla wielu renomowanych muzeéw $wiata oraz doku-
mentujac zycie dziesigtkéw ludéw Amazonii. Stworzyl on podwaliny polskich
zbioréw amazonistycznych znajdujacych sie dzi$ w czolowych polskich muzeach.
A co najwazniejsze i niezwykle cenne, ksztalcil przysztych badaczy zaréwno od
strony praktycznej wiedzy prowadzenia badan terenowych, jak i dokumentacji
etnologicznej oraz kompletowania zbioréw. Z perspektywy czasu Jego wiedza
okazala si¢ bezcenna, a osobiste zaangazowanie w proces ksztalcenia amazo-
nistéw terenowcéw zaowocowat wieloletnia przyjaznia z nimi i zyczliwg Jego
opieka nad polska amazonistyka. Zainteresowanych postacia Borysa Malkina
odsytamy do jego dzieta Odchodzgcy swiat (2007). Dziekujemy Borysie!

Dlaczego numer 3 Etnografii jest poswiecony polskim badaniom antropolo-
gicznym w Amazonii? Dlatego ze dwa lata temu mineta 35. rocznica pierwszych
polskich badan w tej pieknej, rozleglej i fascynujacej poznawczo krainie. Zapo-
czatkowali je w 1981 r. mlodzi studenci etnologii i filologii romarskiej z UAM:
Mariusz Kairski, Iwona Stoifiska, Janusz Jaskulski i Jerzy Stankiewicz wraz
z filmowcem Cezarym Jaworskim - pobytem w Amazonii wenezuelskiej (trzy
miesiace) i kolumbijskiej (jeden miesigc). Od tego momentu rozpoczynaja sie
polskie badania antropologiczne w Amazonii. Z tej poczatkowej grupy powstat
zespo6l badawczy, ktérego trzon stanowili Mariusz Kairski i Iwona Stoiniska,
wspierani w p6zniejszym okresie przez Marka Wolodzke (w jednej wyprawie
braty udziat Kinga Nemere i Magdalena Krysiniska). Zesp6t ten w latach 1981-
1999 r. zrealizowal wiele wypraw badawczych na terenie Wenezueli, Kolumbii,
Ekwadoru i Peru. Byly to przede wszystkim badania terenowe wsréd Indian
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E'fiepd (nazwa zewnetrzna - Panare) zamieszkujacych Amazonie wenezuel-
ska (7 wypraw w latach 1981, 1986-1987, 1989, 1991, 1993, 1997, 1999), ale takze
badania poréwnawcze z zakresu etnologii naglacej prowadzone wsréd Indian
Cofan z Kolumbii oraz Waorani i Achuar z Ekwadoru. Ich efektem byly dysertacje
naukowe (Jaskulski 1985; Kairski 1985; Stankiewicz 1983), raporty badawcze dla
CEDIME (Quito) (Kairski 1996; Kairski, Stoiriska 1984, 1995) i kolekcje muzealne
(Panistwowe Muzeum Etnograficzne w Warszawie, Muzeum Etnograficzne
w Krakowie, Muzeum Narodowe w Poznaniu, Muzeum Narodowe w Szczeci-
nie). Generalnie byty to prace z zakresu ekologii kulturowej, aktualnej sytuacji
kulturowej poszczegolnych grup indianskich oraz opracowania ogélne przedsta-
wiajgce synteze wiedzy antropologicznej na temat Indian Ameryki Potudniowej
i Srodkowej (Kairski 1998, 1999; Kairski, Stoifiska-Kairska, Bulifiski 2012; Kairski,
Wotodzko 1995, 1997, 1999). Tych badaczy mozna nazwac pierwszym pokoleniem
polskich antropologéw-amazonistow.

W XXI w. pojawito sie nowe pokolenie badaczy, gléwnie zwiazanych z etnolo-
gia poznarnska. Pierwszym z nich jest Tarzycjusz Buliniski, ktéry razem z Mariu-
szem Kairskim kontynuowat badania terenowe wsréd Indian E'fiepa z Wenezueli
(7 wypraw badawczych w latach 2001, 2002, 2003, 2006, 2007, 2008, 2009). Efektem
tych badarn sa liczne prace na temat adaptowania przez Indian instytucji ze spo-
teczenistw narodowych, pojecia osoby, czasu i przestrzeni (Buliniski, Kairski 2007;
Bulinski 2010-2011, 2012, 2015; Kairski 2009, 2011, 2012, 2015). Ta dwéjka badaczy
wprowadzila tez do obiegu polskiej humanistyki idee perspektywizmu indian-
skiego spod znaku Eduardo Viveirosa de Castro (Vilaga 2006; Buliriski 2011), ktére
z czasem zostaly rozwiniete przez mlodszych badaczy. Osobnym efektem ich
dziatalnosci byt tom zawierajacy przeklady wszystkich najwazniejszych prac
na temat ,wojny” (warfare) z obszaru Amazonii indianiskiej (Buliriski, Kairski
2006). Uwazny czytelnik tej antologii zauwazy, ze w gronie wspoéipracowni-
kow (ttumaczy i konsultantéw) pojawiaja sie juz nowe wazne nazwiska, ktére
dzi$ stanowia drugie, prezne pokolenie antropologéw-amazonistéw. To Kacper
Swierk, pracujacy w latach 2001-2011 wéréd Matsigenka i Wampis, Filip Rogalski,
ktéry w latach 2003-2009 prowadzit badania wéréd ludéw Arabela i Wampis,
tukasz Krokoszytiski, prowadzacy badania od 2005 r. wéréd Capanahua, a takze
w spolecznosci amazonskiego miasta Requena nad rzeka Tapiche, oraz Magda
Helena Dziubifiska, pracujaca od 2007 r. wéréd ludéw Kakataibo i Shipibo. Wszy-
scy czworo prowadza badania w Amazonii peruwiariskiej. Do zespolu nalezy
rowniez Pawel Chyc, ktéry od 2008 r. prowadzi badania w Amazonii boliwijskiej
wéréd ludu Moré. Badania badaczy drugiego pokolenia daly juz niezwykle cie-
kawe rezultaty w postaci obronionych prac doktorskich (Swierk 2007; Dziubin-
ska, 2014; Rogalski 2015; Krokoszyniski, 2016). O wartosci tych prac oraz o tym,
ze polska amazonistyka funkcjonuje juz w obiegu miedzynarodowym, niech
$wiadczy fakt, iz trzy z wymienionych prac doktorskich byly przygotowywane
po kierunkiem $wiatowej stawy naukowcoéw (Ph. Descola, P. Gow, P. Menget),
a dwie z nich zostaty obronione za granicg (University St. Andrew, Université
Paris Nanterre). Zainteresowania badawcze drugiego pokolenia badaczy kraza
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wokoét tubylczych praktyk zwigzanych z procesami transformacji kulturowej
(Matsigenka), antagonizmami spolecznymi (Kakataibo, Shipibo), sprawczoscia
w $wiecie (Arabela) czy z dylematami tozsamosciowymi opartymi na pochodze-
niu (Capanahua). Wazny wymiar pracy badawczej w tym okresie stanowi etno-
logia naglaca zwigzana przede wszystkim z okreéleniem i legalizacja wtasno-
Sci terytoriow grup tubylczych zyjacych w izolacji od $wiata spoteczenistwa
narodowego. Polscy antropolodzy prowadzili badania w regionie rzeki Yavari
Mirim (Chyc, Kairski, Stoifiska-Kairska, Krokoszynski 2009), Sierra del Divisor
(Krokoszynski, Stoiniska-Kairska, Martyniak 2006-2007), w regionie rzek Arabela
i Aushiri (Rogalski, Wotodzko 2003) oraz w dorzeczu rzeki Paquiria (Swierk 2006).
Wszystkie wskazane miejsca znajduja sie¢ w Peru. Warto dodad, ze studia drugiego
pokolenia polskich antropologéw (Chyc 2013; Deshoulliére, Dziubinska 2017;
Dziubinska 2013, 2013a, 2017; Krokoszynski 2007, 2008, 2015; Krokoszyriski, Fleck
2016; Rogalski 2013, 2016; Swierk 2007, 2007a, 2012, 2012a) reprezentuja zblizone
ujecia badawcze i najnowsze dokonania §wiatowej amazonistyki (Ph. Descola,
A.-Ch. Taylor, E. Viveiros de Castro, Ph. Erikson, P. Gow, A. Vilaga).

Oproécz tych dwoéch pokoleni polskich antropologéw-amazonistow nalezy
tez wspomnie¢ o innych osobach prowadzacych badania w Amazonii. Przede
wszystkim trzeba odnotowaé¢ dwoéjke miodych etnobotaniczek - Joanne Sosnow-
ska i Monike Kujawska - prowadzacych badania w Amazonii peruwianskiej
(rejon rzek Tambo i Ukajali, lud Ashaninka) (np. Sosnowska 2012; Sosnowska,
Kujawska 2014; Sosnowska, Walanus, Balslev 2015). W Amazonii boliwijskiej
(rejon rzeki Beni) dziata archeolog Andrzej Karwowski (2008), natomiast w Ama-
zonii ekwadorskiej (rejon Napo) kulturoznawczyni Aleksandra Wierucka (2013,
2015). I wreszcie nie mozna zapomnie¢ o Annie Przytomskiej (2015) prowadzacej
badania na styku Amazonii i podnéza Andéw, w rejonie Cuzco (lud Q’ero).

W niniejszym numerze Etnografii oddajemy glos gtéwnie mlodym badaczom,
by dali zywe $wiadectwo dynamiki polskiej amazonistyki.

*k%

Tom otwiera nader ciekawy wywiad z Profesorem Aleksandrem Posern-
-Zielinskim, przeprowadzony przez Filipa Wréblewskiego, pt. O drodze do antropo-
logii, badaniach terenowych i etyce. Profesor w osobisty sposéb porusza w nim wiele
waznych tematéw dotyczacych uprawiania antropologii, takich jak etyka badan
etnograficznych, rola antropologii w zyciu publicznym czy waga antropologii
stosowanej i zaangazowanej, i przedstawia je z punktu widzenia doswiadczo-
nego badacza terenowego. Wywiad oferuje trzezwe, realistyczne spojrzenie na
mocne i stabe strony antropologii pokazanejjako dyscyplina oparta na badaniach
terenowych oraz przedstawia pokusy zwigzane z naduzywaniem antropologicz-
nego mandatu. Stanowi tez dobra wizytéwke podejécia Profesora zaréwno do
nauki, jak i do ludzi, z ktérymi pracowal. Podejscia, ktére - nie ukrywamy -
uwazamy za wartoSciowe i ktére sami, jako uczniowie Profesora, staramy sie
wprowadzaé w zycie.
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Prezentacje tekstéw amazonistycznych rozpoczyna artykut tukasza Kro-
koszynskiego pt. Robak zjada jaguara: procesy tworzenia relacji z perspektywy Ama-
zonii zachodniej. Tekst jest autorskim rozwinieciem koncepcji drapieznosci spod
znaku Eduardo Viveirosa de Castro i Carlosa Fausto oraz zwigzanej z tym relacji
budowania ,,obcosci” i ,,swojskoéci”. Autor na podstawie swoich badan wsréd
Capanauha przyglada si¢ dotychczas pomijanej figurze robaka jako najmniej-
szego, czesto niewidocznego sprawcy przemocy, i dzieki temu odkrywa granice
konwencjonalnych zatozeri antropologicznych na temat relacji i pokrewieristwa.
Artykut jest znakomitym przyktadem tego, jak na bazie bogatego materiatu etno-
graficznego mozna twoérczo rozwija¢ najnowsze koncepcje teoretyczne w antro-
pologii Indian amazoriskich.

Nastepnym artykulem jest tekst Filipa Rogalskiego pt. Niespecyficzne duchy,
przewrotne opowiesci — budowanie wyobrazeri na temat 0sob nie-ludzkich w narracjach
ludu Arabela (Amazonia peruwiatriska). Autor omawia w nim charakterystyczne
cechy sposobu, w jaki Indianie Arabela w potocznych narracjach przedstawiaja
nie-ludzkie osoby (duchy) oraz ludzi utrzymujacych z nimi relacje (szamanéw).
Nawiazujac do badani nad budowaniem i transmisja wyobrazeri animistycznych
(Philipe Descola), pokazuje, ze cechy jezyka i struktury opowiesci przyblizaja
je do jezyka rytualnego. Tekst jest Swietnym przykladem precyzyjnej analizy
antropologicznej ukazujacej bogactwo i szczegdtowosé zebranego materiatu
empirycznego (tu: opowiesci).

Kacper Swierk w artykule pt. Diabel w sutannie, czyli ontologia pewnych bytow
wedtug Indian Matsigenka z peruwiatiskiej Amazonii dokonuje nieco innej sztuki -
tlumaczy sens jednego zdarzenia, ukazujacego sposéb widzenia duchownych
katolickich przez Matsigenka, dzigki umiejscowieniu go w odpowiednio
zageszczonym kontekscie. Zestawia zatem kosmologie tubylcza, historie dzia-
talnosci misjonarzy katolickich wsréd Matsigenka oraz zbiér wyobrazen indian-
skich na temat demonéw kamagarini i homoseksualizmu. Pozwala mu to pokazad,
w jaki sposéb ksieza katoliccy, jako istoty o statusie ontologicznym podobnym do
demondéw, zostali ,wkomponowani” w kosmologie tego ludu.

Z kolei Monika Kujawska i Joanna Sosnowska w tekscie pt. Inchatoshi, ivenki,
ivinishi - rodliny z lasu i ogrodu. Wprowadzenie do problematyki badar z zakresu etno-
botaniki medycznej wsrod Indian Ashdninka z Amazonii peruwiatiskiej prezentuja
podstawowe techniki badawcze stosowane w etnobotanice. Autorki na podsta-
wie swoich badan opisuja i rozwazaja zalety oraz wady trzech technik: wolnego
wyliczania, walk in the wood oraz katalogowania roslin leczniczych w ogrodach
przydomowych. Wierzymy, ze artykul ten stanie sie jednym z podstawowych
polskich tekstow moéwigcych o tym, jak uprawiac etnobotanike i jakie wyzwania
metodyczne sie z tym wiagza.

W artykule pt. Del suerio a la eternidad. Ritos funerarios en la Guajira venezolana,
bedacym owocem badan na Pétwyspie Guajina w Wenezueli, Iwona Stoiriska-
-Kairska przenosi nas do $wiata wyobrazen i praktyk pogrzebowych Indian
Guajiro (Wayuu). Opisuje wieloetapowosc¢ procesu przejscia ze $wiata zywych do
Swiata zmartych (z charakterystycznym dla tego ludu dwukrotnym pochéwkiem
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ciata zmarlego), funkcje spoleczne rytuatéw pogrzebowych, role odgrywanag
w ich trakcie przez kobiety oraz wage przypisywang snom zwigzanym ze zmarta
osobg. Tekst stanowi przyklad rzetelnej etnografii dokonujacej wielowymiaro-
wego opisu jednego zjawiska, a wiec takiego rodzaju postepowania badawczego,
z jakiego antropologia jest znana.

Tekst Pawla Chyca pt. Jezyk i matzernistwo. Roznice kulturowe posrod Indian Wari’
i Moré z perspektywy antropologii historycznej jest z kolei inspirujagcym przykta-
dem analizy poréwnawcze]j zestawiajacej ze soba dwa rézne przypadki w celu
wyjasénienia aktualnej kondycji kulturowej omawianych grup tubylczych. Autor
poréwnuje sytuacje nawigzywania statych relacji ze spoleczeristwami narodo-
wymi przez Indian Wari’ (Brazylia) oraz Indian Moré (Boliwia). Pokazuje, ze
réznice kulturowe, jakie dzi§ odnajdujemy miedzy tymi niegdy$ spokrewnio-
nymi kulturowo i jezykowo ludami, majg swe Zrédio wlasnie w innym sposobie
nawigzywania relacji. Innymi stowy, to one wplynety na to, ze dzi§ Wari” i Moré
sa postrzegani jako dwa rézne ludy. Tym samym tekst dobrze oddaje uzytecznos¢
analizy poréwnawczej i zdaje sprawe z faktu, Ze opis etnograficzny jednego ludu
nie musi by¢ celem samym w sobie.

Artykut Anny Przytomskiej pt. Reproduction and aggression: shamanic practices
among Quichuas from Ecuador (Imbabura and Chimborazo Provinces) przenosi nas do
Indian Quichua z Ekwadoru. Autorka rekonstruuje tubylcza kosmowizje i miejsce
zajmowane w niej przez szamana. Opisuje poszczeg6lne elementy szamanskiej
praktyki, dochodzac do konkluzji, ze szamanizmu Quichua ma dwa komplemen-
tarne wymiary: leczniczy, nastawiony na zwiekszanie ptodnosci natury i ludzi
(zwigzany z odtwarzaniem wspoélnoty), oraz szkodliwy (zwigzany z czarami
i agresja). Artykul jest w niniejszym tomie drugim przyktadem dobrego wie-
laspektowego opisu etnograficznego jednego zjawiska.

W dziale ,Inspiracje” prezentujemy tekst wyjatkowy. Jest to z pewnoscia
jeden z najwazniejszych i najgtosniejszych tekstéw z zakresu antropologii Indian
amazonskich ostatnich dwoch dekad. To Kosmologiczna deixis oraz perspektywizm
indiariski Eduardo Viveirosa de Castro, ktéry po 20 latach od jego publikaciji
w jezyku angielskim doczekat si¢ wreszcie polskiego przektadu dokonanego
przez Mariusza Filipa i Katarzyne Chlewinska. Jest to tekst, od ktérego na dobra
sprawe rozpoczela sie §wiatowa ,kariera” idei perspektywizmu indiariskiego
(ang. amerindian perspectivism), sam pomyst zawdzieczamy brazylijskiej antropo-
lozZce Tani Stolze Lima. Idea perspektywizmu jest w tej chwili jedng z najwaz-
niejszych koncepcji badawczych w amazonistyce. Wiasciwie wszyscy antropo-
lodzy pracujacy w Amazonii musieli sie w jaki$ sposéb ustosunkowac wobec tej
idei i dzi$ nie sposéb wyobrazi¢ sobie badar antropologicznych wéréd Indian
amazonskich choc¢by nienapomykajacych o perspektywizmie. Sama koncepcja
spotkala sie z zywym zainteresowaniem ze strony antropologéw zajmujacych
sie ludami tubylczymi Nowej Gwinei, Melanezji i Syberii. I wreszcie perspek-
tywizm, a w szczeg6lnosci teksty samego Eduardo Viveirosa de Castro, jest
inspiracja i czescia tzw. zwrotu ontologicznego we wspoélczesnej humanistyce.
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Wszystko to zapoczatkowal tekst, ktérego polski przeklad mamy przyjemnosé
zaprezentowac.

Kosmologiczna deixis oraz perspektywizm indianski to czwarty polski przeklad
prac Viveirosa de Castro. Do tej pory moglismy sie zapoznac z jego tworczoscia
w tlumaczeniach Kacpra Swierka (Viveiros de Castro 2000), Filipa Rogalskiego
(Viveiros de Castro 2013) i Moniki Swidy (Viveiros de Castro 2014). Kosmologiczna
deixis oraz perspektywizm indiatiski jest tekstem wymagajacym wiele, i to zaréwno
od czytelnika, jak i od tlumacza. Gestos¢ myséli i odniesieft pojawiajacych sie
w poszczegolnych stowach, sformutowaniach i zdaniach daleko wykraczaja poza
poziom trudnosci typowy dla prac etnograficznych. Ale tez i potencjalne kon-
sekwencje epistemologiczne, jaki ten tekst przynosi, daleko przekraczajg ramy
dotychczasowych paradygmatéw poznania w antropologii i szerzej - w naukach
spotecznych. Warto o tym pamietac podczas lektury. Wypada tez wspomnied, ze
prezentowany w nim perspektywizm jest wczesng wersja tej idei. W ciggu 20 lat
zdazyt on juz wyewoluowac do form bardziej dojrzatych filozoficznie i etnogra-
ficznie zaréwno w pracach innych autoréw, jak i samego Viveirosa de Castro.
Niemniej jego podstawowa idea pozostala ta sama.

Prezentacje bloku amazonistycznego dopelniaja dwa teksty o nieco bardziej
przyczynkowej formie, przyblizajace problematyke archeologii Amazonii oraz
antropologii wojny i przemocy. W pierwszym z nich (Some Remarks on the Studies
of the Amazonian Prehistory) Beata Goliniska roztrzasa kwestie prehistorycznego
ksztattowania sie Amazonii jako regionu kulturowego oraz role poznawcza, jaka
mialy w tym procesie Zrédla etnohistoryczne, archeologiczne, antropologiczno-
-lingwistyczne oraz ekologiczne. W drugim tekscie (Wojna i pokdj w spoleczeristwie
Bora w Amazonii peruwiatiskief) Marek Wotodzko, na bazie swoich doswiadczen
terenowych, opisuje zjawisko konfliktu wéréd Indian Bora (Peru, Kolumbia) oraz
kulturowe praktyki, za pomoca ktérych jest on neutralizowany. Na tym kon-
czymy prezentacje korpusu tekstéw amazonistycznych.

*k%

Tom uzupelniaja trzy teksty. Pierwszym z nich jest artykut Klaudii Niem-
kiewicz pt. Pomiedzy zawtaszczaniem a przyswajaniem. O badaniu, ochronie i prakty-
kowaniu ludowych tradycji muzycznych. Autorka opisuje zjawisko praktykowania
wiejskich tradycji muzycznych poza ich pierwotnym kontekstem. Porusza wiele
waznych i zarazem trudnych watkéw, takich jak tendencje do naturalizowania
muzyki ludowej ijej tworcéw czy przyznawania sobie wladzy przez folklorystéw
do orzekania autentycznosci jej wspoélczesnych form. Na przykladzie utworu
Ko-ko Euro spoko, stworzonego na pitkarskie mistrzostwa Europy w 2012 r. przez
zespot ludowy ,Jarzebina”, pokazuje, jak wypowiedzi i praktyki folklorystow
stoja w sprzecznosci z dzialaniami dzisiejszych twoércow ludowych. Wierzymy,
ze tekst Klaudii Niemkiewicz okaze si¢ bardzo waznym glosem w dyskusji nad
wspolczesnymi formami wykonywania tzw. muzyki tradycyjnej, zwlaszcza w ich
kontekscie etycznym.
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W drugim tekscie Katarzyna Wala kontynuuje rozpoczeta w poprzednim
numerze Etnografii prezentacje mysli Tima Ingolda - jednego z najwazniejszych
wspo6lczesnych antropologéw. W artykule Utozy¢ swiat na nowo. Rekonstrukcja
koncepcji Tima Ingolda (cz. II) najpierw przedstawia dociekania szkockiego antro-
pologa w kwestii organizméw (dychotomia umyst-cialo) oraz percepcji i ruchu
(dychotomia konstruktywizm kulturowy-realizm), by nastepnie zaprezentowac
cztery zasadnicze tematy podejmowane przez Ingolda: produkcje, historie,
zamieszkiwanie i linie. Wszystkie razem skladajg sie na wysoce oryginalna,
interdyscyplinarna koncepcje figury uzmystowionego organizmu dziatajacego
w érodowisku. Ujecie Ingolda zasadniczo rewiduje poglady innych antropologéw
na temat srodowiska, percepcji, organizmoéw czy rzeczy (a wigc kwestie podsta-
wowe dla opisu etnograficznego) i niejako zmusza nas do przemyslenia na nowo
podstaw naszego poznania.

Tom zamyka tekst Anny Gariko pt. Etnograf w gosciach bedacy uwazna recen-
zja ksiazki Adama Pisarka (2016) - Goscinnos¢ polska. O kulturowych konkretyzacjach
idei.
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FiLir WROBLEWSKI

Uniwersytet Jagielloriski

O drodze do antropologii, badaniach terenowych i etyce
z Aleksandrem Posern-Zieliniskim rozmawia Filip Wroblewski'

Filip Wroéblewski: Jak to sie stalo, ze trafil Pan na antropologiczna droge?

Aleksander Posern-Zielinski: Kiedy podejmowatem decyzje o wyborze
kierunku studiéw, moje zainteresowania ogniskowaly sie na pograniczu arche-
ologii, historii kultury, dziejow religii i etnologii. W szkole éredniej nie zdawa-
tem sobie w pelni sprawy z tego, ze takie dyscypliny istnieja; przede wszystkim
interesowaly mnie pierwociny wielkich cywilizacji. Szczegdlnie frapowata mnie
mitologia, w tym takze mitologia Stowian. Robilem nawet, na swéj prywatny
uzytek, stownik béstw i demonéw - do dzi$§ zachowatem te zapiski. Czytatem
wowczas stynna Stowiatiszczyzne pierwotng (Labuda 1954). W zwiazku z zaintere-
sowaniem mitologiag wahalem sig, czy nie pdjs¢ na archeologie, bo zauwazytem,
ze starozytna Stowianszczyzna w wiekszym stopniu stanowi pole badawcze
archeologii niz historii. Ta ostatnia mniej mnie interesowata, bo dominowata
woéwczas historia wydarzeniowa, wypelniona datami i faktami, ktére nic mi nie
moéwity o procesach.

Interesujacych mnie informacji byto malo, a dostep do nich byt trudny.
Wedrowatem zatem po antykwariatach i szperalem w rozmaitych ksigzkach.
I tak trafitem do Muzeum Archeologicznego w Poznaniu. Do tamtejszej biblio-
teki poszediem po jakas ksiazke. Zbieg okolicznosci sprawil, ze zainteresowat

! Niniejszy material stanowi fragment rozmowy przeprowadzonej w ramach projektu badaw-
czego ,Etnografia jako doswiadczenie osobiste. Generacyjne uwarunkowania przemian
metodologii i praktyk badawczych” realizowanego w latach 2011-2013, finansowanego przez
Narodowe Centrum Nauki (grant numer 2011/01/N/HS3/03273). Za pomoc w transkrypcji
wywiadu dziekuje Karolinie Kolanowskiej. Redakcja rozmowy, bibliografia, przypisy dolne
i érodtekstowe - Filip Wréblewski. Wywiad autoryzowano.
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sie mna jeden z pracownikéw, ktéry zapytal, dlaczego potrzebuje ksigzek doty-
czacych tego typu tematyki. Wyjasnitem mu moje zainteresowania, zostatem
uwaznie wystuchany i w odpowiedzi ustyszalem: ,Stuchaj mlody czlowieku,
ciebie nie interesuje archeologia, musisz p6j$¢ na etnografie”. Okazalo, ze byl
to Witold Armon (por. Armon 2007), jeden z uczniéw stynnego profesora etno-
logii Eugeniusza Frankowskiego (por. Armon K., Armon W. 2007). Ta rozmowa
byta bardzo pomocna, poniewaz otrzymatem nie tylko dodatkowe wskazowki
dotyczace poszukiwanej literatury, lecz takze dowiedzialem sie, gdzie jest na
uniwersytecie poznariskim Katedra Etnografii. W ten sposob dotartem wtedy
do profesor Marii Frankowskiej (por. Paradowska 2002), ktéra p6zniej zostata
moja mistrzynig, i po tym spotkaniu zaczalem powaznie mysle¢ o etnografii jako
kierunku moich studiéw.

W tym wyborze utwierdzilo mnie co$ jeszcze. Mianowicie, w okresie przed-
maturalnym, obok checi poznania mitologii stowianskiej - podobnie jak sporo
milodych ludzi - zaczalem sie interesowac cywilizacjami prekolumbijskimi, oczy-
wiscie gléwnie Inkami. Ukazata sie wowczas ksiazka Rudolfa Noconia (1958)
Drzieje, kultura i upadek Inkow. Nabylem ja, nie zwazajac na ceng, i z wielkim zain-
teresowaniem czytatem jej fragmenty, a potem chodzilem do Katedry Etnografii
na dalsze konsultacje dotyczace literatury na ten temat. Nie pamigtam juz, z kim
sie wéwczas spotykalem, ale wiasnie wtedy utwierdzitem sie ostatecznie w prze-
konaniu, ze musze sie zapisac na etnografie. Okazalo sie, ze kierunek ten zostat
utworzony, a w zasadzie reaktywowany, dwa lub trzy lata wczesniej?, zanim
podjatem te studia w 1960 r. Konsultacje, na ktére uczeszczalem jako licealista,
daty mi prze$wiadczenie, ze albo zajme sie problemami wierzeniowymi, albo
badaniami latynoamerykanistycznymi.

Same studia byly dla mnie ogromnym zaskoczeniem in plus, poniewaz nie
wspominam mile szkoly sredniej (jako instytucji), ktéra ze wzgledu na 6wczesny
program byla dla mnie ucigzliwa i nieatrakcyjna. Wiekszos¢ czasu spedzatem
wowczas z kolegami poza szkola albo w samotnosci oddawatem sie lekturom
ksigzek z publicznej biblioteki, ktére natychmiast ,, pozeratem”. Zajmowatem sie
wtedy swoimi ,etnograficznymi” pasjami, z ktérymi jednak nie zdradzalem sie
przed kolegami, aby nie wypasé na kogo$, kto ma ,,dziwne”, nietypowe dla wieku
zainteresowania.

Gdy idzie o to, co ,etnograficzne”, to czy blizsza jest Panu etnografia, etno-
logia czy antropologia?

2 W ramach reformy studiow wyzszych, przygotowywanej w latach 1948-1949, decydenci
Ministerstwa Szkolnictwa Wyzszego podjeli decyzje o likwidacji samodzielnych studiéw etno-
logicznych, uznajac je za wytwor nauki burzuazyjnej. Wzorem nauki radzieckiej potaczono
trzy dotad odrebne kierunki - archeologie pradziejowa (prehistorie), archeologie sr6dziemno-
morska (klasyczng) oraz etnografie - tworzac w ich miejsce historie kultury materialnej. Ksztal-
cenie z tego zakresu prowadzily tylko cztery uniwersytety: w Krakowie, Poznaniu, Warszawie
i Wroctawiu. Jednoczesénie uprawnieri do ksztalcenia z etnografii nie otrzymaty lub utracity je
osrodki w Lublinie, Lodzi i Toruniu. Studia z historii kultury materialnej prowadzono w latach
1950-1956. O przywréceniu samodzielnych studiow etnograficznych w Poznaniu w 1957 r.
wzmiankuje Jacek Bednarski (2011: 103).
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To dla mnie nie ma zadnego istotnego znaczenia. To tylko kwestia termi-
nologii, a nie przedmiotu badan. Przykladowo, kiedy odwiedzam kraje Ame-
ryki tacinskiej, w ktorych ekwiwalentem etnologii jest antropologia spoteczna,
to uzywam akceptowanego tam terminu, bo nie ma innej mozliwoéci, by sie
adekwatnie i zrozumiale dla miejscowych przedstawiad. Jesli natomiast pada
pytanie: kim sie czuje w kontekscie tego, ze mamy tu, w Poznaniu, na Uniwer-
sytecie im. Adama Mickiewicza, Instytut Etnologii i Antropologii Kulturowej,
to wéwczas mam powazny dylemat. Zawsze bylem w klopotliwym polozeniu
i troche w opozycji do profesora Michala Buchowskiego, obecnego szefa tej pla-
cowki, ktéra kierowalem przez wiele lat. Stoi on bowiem na stanowisku - jesli
go dobrze rozumiem - przeciwstawiania antropologii spolecznej, jako tej naj-
wazniejszej, antropologii kulturowej, lub w ogoéle dezawuowania antropologii
kulturowej. Osobiscie, ze wzgledu na uprawiane pola badawcze, uwazam sie za
antropologa spotecznego, ale antropologie spoleczng lokuje na pietrze nizszym
anizeli antropologie kulturowa. Postrzegam ja zatem jako pewng subdyscypline
antropologiczna, poniewaz bada ona przede wszystkim stosunki spoteczne, takie
jak cho¢by w moim przypadku - kwestie z zakresu postkolonialnych relacji wta-
dzy czy problemy samoorganizowania si¢ ludnosci tubylczej, a sa to zagadnienia,
ktore klasycznie podpadaja pod antropologie spoleczna. Jesli bym jednak badat -
a nie czynie tego - pola kognitywne, mity i mentalne struktury ksztaltujace tra-
dycje indianskie na Wyzu Andyjskim, to z pewnoscia nie bylbym antropologiem
spotecznym (w waskim rozumieniu tego pojecia). Dla mnie antropologia spo-
teczna to dziedzina, ktéra zajmuje sie relacjami spotecznymi, ale spoglada na nie
przez pryzmat wzorcéw kulturowych; postepuje wiec przeciwnie do socjologa,
ktorego te aspekty mniej interesuja. Tak wiec jestem zaréwno antropologiem
kulturowym, jak i (na nizszym pietrze) antropologiem spotecznym. Na kolejnych
etapach zycia uprawiatem nieco odmienne specjalizacje (etnoreligioznawstwo,
historie nauki, etnohistorie, badania polonijne), a obecnie lokuje sie sam w obsza-
rze antropologii polityki, ta zas$ jest z pewnoscia czescia antropologii spolecznej.
Wszystko zalezy od rozkladu akcentéw. Biorac za przyklad krakowski osrodek
etnologiczny, w ktérym to antropologia spoleczna prawie nie jest obecna, albo
jest stabo reprezentowana, to mozna stwierdzi¢, ze zwigzane z tym srodowiskiem
osoby zajmuja sie w wiekszym stopniu antropologia kulturowa, podejmujac sie -
przykladowo - analiz literatury, mitéw, idei, roli tradycji czy tez znaczenia tak
zwanych struktur dtugiego trwania, a wiec zagadnien, ktérych w Poznaniu nie
badamy.

Wracajgc do moich osobistych inspiracji badawczych, to oczywiscie, ze
przechodzilem przez wiele etapéw autoidentyfikacji naukowej. Zawsze jednak
zdawatem sobie sprawe z tego, Ze nazwa uprawianej dyscypliny ma drugorzedne
znaczenie. To tylko nazwa, ktéra jest pewnego rodzaju emblematem instytucjo-
nalnym zmieniajacym sie tak jak samochody - czy podrézuje nowym , merce-
desem”, czy tez jade jakims$ starym autem, jest wazne, aby w miare sprawnie
dojecha¢ do wyznaczonego punktu. Stad mozna wyprowadzi¢ wniosek, ze jest
istotne, aby$my stale walczyli o zachowanie naszej naukowej tozsamosci jako
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antropologowie, bo nazwa ta, niezaleznie od wewnetrznych sporéw, ma dzi-
siaj wielkgq noénosé (por. Kowalewski, Piasek 2009; Pomieciniski, Sikora 2009).
Powinniémy z tego faktu skorzysta¢, i to bez upierania sie, by wybraé¢ (moim
zdaniem) mniej prestizowa nazwe - antropologie spoleczna, ktéra na dodatek
czesto jest kojarzona z jednym z dzialéw socjologii. Wida¢ wyraznie, ze znéw
dzisiaj powracamy do koncepcji Kazimierza Moszynskiego (1958: 60-67), gto-
szacej, ze etnografia to przede wszystkim praca terenowa, natomiast etnologia
to analityczna interpretacja konkretnych danych, a w sumie obie te strategie
badawcze w polaczeniu twérczym wspoéttworza antropologie kulturowa.

Za tym podzialem idzie tez silne wartosciowanie, obecnie nazywac sie
~etnografem”, to tak, jakby sie samemu stygmatyzowac.

Wiem z czego to wynika - w czasach profesora Moszynskiego, ale i wczes$niej,
funkcjonowal wyrazny rozdzial miedzy badaczami terenowymi a calg reszta.
Byli zatem ludoznawcy (etnografowie) od czarnej roboty, ktérzy penetrowali
teren i zbierali etnograficzne dane, oraz ,prawdziwi” uczeni w swych akade-
mickich gabinetach, przetwarzajacy fakty w uogoélnienia i teorie. Dzisiaj takiego
podzialu nie ma. Antropolog staje sie etnografem i w terenie sam zbiera dane,
a nastepnie przeksztalca sie w antropologa, ktéry finezyjnie je obrabia. W takiej
sytuacji nie wystepuje kontradykcja miedzy niskim prestizem kogos, kto dziala
jako etnograf, a cieszacym sie uznaniem analitykiem i teoretykiem, bo takiego
przeciwienistwa by¢ nie powinno. Etnografem nalezy by¢ w trakcie badan tereno-
wych, ale w tym samym czasie powinno sie refleksyjnie spogladac na przedmiot
swych zainteresowarn, angazujac antropologiczne podejscie.

Zrobie taka wolte. Profesor Anna Szyfer (2006) w ksiazce Zapisane
w pamieci parokrotnie uzywa sformulowania: , etnografem jest sie caly czas”...

Tak, uwazam, ze tak jest. Moge w zwiagzku z tym przytoczy¢ Smieszna aneg-
dote. W filmie Indiana Jones i Swigtynia zagtady jest scena, w ktérej na dworze
maharadzy podaja zupe, a w niej plywaja oczy. Stuzacy nabiera chochla te oczy,
a zasiadajacy przy stole Anglicy sa w szoku. Ktéry$ z nich zwraca sie do Indiany
Jonesa: ,A pan nie reagujesz?”. Na to on odpowiada - ,Skadze! Jestem antro-
pologiem™. Oczywiscie takie spojrzenie na $wiat antropologicznymi oczami,
zawsze i wszedzie, to tylko kreacja, w dodatku trudno méwié, by dotyczyla
wszystkich badaczy. Niemniej antropolodzy sa bardziej odporni na podobne
»zdziwienia”, gdyz postrzegane zdarzenia lokuja w perspektywie obserwowanej
kultury. To istotna cecha antropologii. Im jestem starszy, tym czesciej dochodze
do przekonania, ze moje postrzeganie swiata (nie tylko naukowe) jest wtasnie
takie, a wiec uksztaltowane przez antropologiczne doswiadczenie. Mysle, ze
to zjawisko naturalne i typowe dla kazdej specjalnoéci, bo trudno byloby sobie

* Stwierdzenie takie moglo pojawi¢ sie w polskim ttumaczeniu, poniewaz w anglojezycz-
nej wersji dialogu Indiana Jones odpowiada: ,Nic nie jest w stanie mnie zszokowac. Jestem
naukowcem” (Nothing shocks me. I'm a scientist). Przywolana anegdota jest ztozeniem dwoéch
nastepujacych po sobie scen - uczty oraz dwuznacznej rozmowy prowadzonej w komnacie
towarzyszki bohatera. Odpowiedz Jonesa jest elementem wyrafinowanego i jednoczesnie
zabawnego flirtu.
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wyobrazi¢ choc¢by historyka, ktéry by z kolei nie patrzyt na otaczajacy go swiat
przez pryzmat uplywu czasu i dziejowych procesow.

Jednak wewnetrznie buntuje sie przeciwko samemu sobie, przeciwko byciu
tylko antropologiem, poniewaz uwazam, ze jedna dyscyplina znacznie zaweza
spojrzenie. Jezeli jesteSmy humanistami, to powinnismy patrze¢ na swiat przez
pryzmat réznych dyscyplin, réznych sposobéw widzenia rzeczywistoéci, i boleje
nad tym, ze mimo wysitkéw idagcych w tym kierunku nie sta¢ nas na to, zeby
to, co obserwujemy, uja¢ integralnie. Mam przy tym przekonanie, ze spojrzenie
antropologiczne nie jest spojrzeniem ani jedynym, ani najwazniejszym - cho¢
oczywiscie subiektywnie jest wazne, bo to przeciez moje spojrzenie. W tym sensie
jestem do niego przyzwyczajony, ale nie uzurpuje sobie specjalnych praw ptyna-
cych z przyjmowania wlasnie tej perspektywy.

Czyniewiazesieztymryzyko popadniecia wjakis$ rodzaj samozadowolenia?

Obecnie mamy nieco inng sytuacje niz wtedy, kiedy bylem miodym bada-
czem. Wéwczas dostepnosc swiatowej literatury, a takze wiedzy o réznych kie-
runkach badan humanistycznych byta bardzo ograniczona. Z tego powodu, choé
nie tylko, fatwo bylo orientowac si¢ w caloksztalcie krajowych nauk spotecznych
i humanistycznych. Siegaliémy czesto do dziet polskich socjologéw, psychologéw
czy filozoféw - do kompendium Wiadystawa Tatarkiewicza (1958) - szukajac tam
potrzebnych inspiracji. Humanistyka ogélna byla w zasiegu reki i moglismy sie
spotyka¢ z kolegami z réznych dyscyplin, mieliSmy wspélne pola do dyskusji,
poniewaz w naszej przygodzie z nauka towarzyszyly nam te same lektury. Dzisiaj
jest to niemozliwe. Swiadomos¢, ze wspolczesna humanistyka jest tak niesamo-
wicie rozcztonkowana, a kazda dyscyplina dzieli si¢ na ile$ tam subdyscyplin,
orientacji czy specjalizacji, po prostu zniewala. Bo c6z moge powiedzie¢ o jakims$
tam nowym nurcie filozofii - kompletnie mi nieznanym - gdy stysze lub czytam,
ze jest istotny? To samo dotyczy socjologii, historii, archeologii i kazdej innej dzie-
dziny. Trudno to wszystko obja¢; i dlatego towarzyszy mi przeswiadczenie, ze
antropologia to zbyt mato, by o otaczajacej mnie rzeczywistosci wypowiadac sie
autorytatywnie i kompetentnie. Dlatego tez zadziwiajg mnie tacy antropolodzy,
ktérzy, zazwyczaj bez odwolarh do powaznych badan empirycznych, wypowia-
daja sie niemal na kazdy temat i to z lekkoscia (pseudo)naukowych celebrytéw.

Jest taka pokusa?

Czy to jest pokusa? To raczej érodki masowego przekazu wybieraja jakiego$
czlowieka - jak z tortu rodzynki - i jesli tylko jest on chetny, by funkcjonowac
jako ekspert, eksploatuja takiego naukowca (za jego zgoda), zadajac mu pytania
dalece wykraczajace poza jego specjalizacje. Wéwczas taki ,,znawca” zamiast po
prostu odpowiedzie¢, ze na ten temat niewiele ma do powiedzenia, albo ze nie
jest w tym zakresie kompetentny, zazwyczaj brnie dalej w takiej debacie i oczy-
wiscie rozpowszechnia albo banaly, albo tez mijajace sie z aktualnym stanem
wiedzy poglady.

Presja mikrofonu.

Przez 15 lat bylem dyrektorem Instytutu Etnologii i Antropologii Kulturowej
UAM. Wielokrotnie w tym czasie dzwoniono do sekretariatu, bo akurat zblizato
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sie jakie$ $wieto albo chodzito o ,naukowy” komentarz do kolejnego wydarzenia.
Dziennikarze zazwyczaj pytali: ,Czy nie udzielilby Pan wywiadu na taki lub
inny temat?”. Konsekwentnie odmawiatem tym propozycjom, jezeli rozmijaty sie
one z moimi kompetencjami, argumentujac, ze si¢ na takiej to a takiej tematyce
nie znam, a wiec nie bede zmysélal. Z reguly jednak odsytalem dziennikarzy do
innych naukowcéw, posiadajacych rzetelng wiedze na okreslone zagadnienie.
Sa jednak ludzie, ktérzy poddaja sie tym propozycjom bardzo chetnie i wtedy
przez jaki$ czas sq hotubieni przez mass media i, co gorsza, utwierdzaja sie
w przekonaniu, ze sa faktycznie wszystkowiedzacy.

W Swiecie, w ktorym trudno sie wybié, zacieranie granic miedzy dyscy-
plinami i udawanie kogos, kim sie nie jest, to by¢ moze sposéb na radzenie
sobie z rosnaca konkurencja. Zatem, czy do okreslenia sie mianem antropologa
doswiadczenie terenu jest nieodzowne?

Mysle, ze tak. W przeciwnym wypadku nie mielibysmy kryteriéw, ktére
pozwalatyby powiedzie¢, kto ma jakie kompetencje. Mamy bowiem wielu histo-
rykéw kultury, teoretykow kultury czy kulturoznawcéw, od ktérych nie wymaga
sie badan terenowych. Dzieki temu niektérzy z nich wyglaszaja wyktady niemal
na kazdy temat, budzac zdumienie specjalistow majacych solidne doswiad-
czenia empiryczne. Co ciekawe, boja si¢ zwykle przyjé¢ do naszego Instytutu,
chca uniknaé konfrontacji ze specjalistami. Natomiast z dala od antropologéw
swobodnie wypowiadaja sie na temat przemian w Afryce, komentuja problemy
wielokulturowoéci w Kanadzie, czy tez snuja rozwazania o problemach queer
w Indiach. Zazwyczaj czynia to gléwnie na podstawie przeczytanych ksigzek,
wykazujac tym samym znaczng erudycje. Dyskusje z nimi sa zazwyczaj bez-
przedmiotowe, poniewaz prowadza zwykle do wytoczenia rozstrzygajacych
argumentéw w rodzaju: ,bo przeciez Bauman powiedzial to a to, a inny uczony
autorytet powiedzial tamto”. Tacy dyskutanci z trudem przyjmuja do wiado-
moéci, ze moze nalezaloby zajac sie tym, co jest za przystowiowym oknem, tym
jak zyja ludzie wokot nas, w realnym $wiecie. Oni poruszaja sie¢ w innym typie
rzeczywistosci: takiej, ktéra poznaje sie poprzez lektury i wypowiedzi autoryte-
tow. Spogladaja na otaczajacy ich $wiat nie bezposérednio, wlasnymi oczyma, ale
poprzez poglady uznanych i modnych uczonych. I co istotne, nie przekraczajg
tej granicy. Sadze, ze nawet nie chca jej przekroczyé¢. Ciekawe byloby zbadanie
ich mentalnosci - dowiedzenie sig, dlaczego nie chcg tego kroku uczynié. Czy
boja sie konfrontacji z proza zycia, czy tez uwazaja, ze ta droga nie dotrze sie do
niczego ciekawego poznawczo? Moze sadza, ze jeéli ludzie zachowuja si¢ inaczej,
niz zalozyli to i opisali myéliciele z , pierwszej ligi”, to musialoby to §wiadczy¢
albo o stabosci konstrukcji wymyslonych przez autorytety, albo tez o tym, ze
obserwowani ludzie zachowuja sie lub my$la niezgodnie z zalozonymi uprzednio
standardami, podwazajac tym samym obowiazujace poglady.

Tu lezy sedno problemu wspoélczesnej antropologii, jesli chodzi o jej oddziaty-
wanie i spoteczna role. Inni badacze kultury ,sprzedaja si¢” zdecydowanie lepiej,
z wigkszg tatwoscia. Czynia to bez zadnych zahamowan - przeczytaja kilka
ksiazek ijesli maja dobra pamiec i umiejetnosci erystyczne, to potrafig btyszczeé
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niczym wybitni mysliciele. Kto$, kto specjalizuje sie cho¢by w badaniach Podhala,
nie bedzie sie wypowiadal na temat Warmii i Mazur, bo niewiele na ten temat wie
i w pelni zdaje sobie z tego sprawe. Wszystkowiedzacy specjalisci wypowiadaja
sie natomiast na kazdy temat. Jest to spory problem dla antropologii, z czym zga-
dzaja sie nasi koledzy i w kraju, i na §wiecie. Wszyscy wylewaja te same tzy, czy
rzucaja kalumnie na - nazwijmy to - , pseudoantropologéw”. Widac to z reguty
na miedzynarodowych konferencjach, gdzie co najmniej potowa referatéw odpo-
wiada antropologicznej dyscyplinie i jest oparta na wlasnych badaniach prele-
genta, za$ druga polowa to wystapienia z gatunku , bo trzeba bylo jakis referat
zaprezentowac”. Jest konferencja, powiedzmy, o problemie rasyj to...

...zostaje specjalista od rasy.

Autorzy takich wystapient mysla sobie: ,To moze wezme na warsztat jakie-
gos badacza lub pisarza i przeanalizujg, jak on podchodzit do problemu rasy?”.
I wyglaszaja bardzo ,interesujacy” referat.

Po co to komu?

To juz inne pytanie. Prosze zobaczy¢, obecnie literaturoznawcy przeksztat-
caja sie w kulturoznawcéw. To masowy trend. Bo ile mozna pisa¢ dywagacji na
temat znanego poety czy pisarza? W tym zakresie mozliwosci poznawcze sa
do$¢ ograniczone. Tymczasem my, antropologowie, jako badacze zaréwno daw-
nych, jak i aktualnych form kulturowych, mamy znacznie lepsze, bo niemal nie-
ograniczone, mozliwosci poznawania nowych obszaréw. Oni wyraznie méwia:
,JesteSmy teraz interpretatorami kultury”. Trudno to okresli¢ jako antropologie
kulturowg, to raczej zbliza ich do antropologii kultury. Te perspektywe mozna
ewentualnie traktowac jako subdyscypline, w ramach ktérej badacz interpretuje
twory kultury rozumianej zwykle przez duze ,K” - zajmujac sie filmem, literatura
czy mediami. Jest to rownoznaczne z patrzeniem na rzeczywisto$¢ przez pryzmat
tychze wytwordéw artystycznych czy medialnych. Jest to uprawnione dziatanie,
ktérego nie wartosciuje. By¢ moze dzieki temu antropologia staje sie coraz bar-
dziej znana, ale juz nie jako odrebna dyscyplina, lecz jako atrakcyjne podejécie
badawcze. Granice poszczegélnych dyscyplin zacieraja si¢ i mozna co najwyzej
antropologizujacym kolegom z innych dyscyplin humanistycznych i spotecznych
zarzuci¢ braki warsztatowe. Trzeba jednak rzeczy nazwaé wprost - taki trend
to banalizacja antropologii (por. Robotycki 1995). Poprzez tego rodzaju tenden-
cje antropologia staje sie modna jako dyscyplina objasniajaca Swiat czlowieka,
réwnoczesnie ulega banalizacji, w jej wyniku kazdy w zasadzie moze by¢ antro-
pologiem, powolujac sie na antropologiczne autorytety, co oczywiscie w zadnej
mierze nie oznacza, ze osoba taka jest w istocie profesjonalnym antropologiem.

I $wietnie sie sprzedaje.

Czasem zdarza sie, ze podczas spotkan towarzyskich rozméwcy dowiaduja
sie, ze jestem antropologiem, ze znam te same rejony $wiata, ktére odwiedzaja
trawelebryci. Zawsze wtedy pada pytanie, czy potwierdzam te popularne relacje.
Zbijam wéwczas ludzi z pantatyku, méwiac, ze to kompletne bzdury. Indianie
nie chodza w strojach ,tradycyjnych” i nie poluja na weze. To tak, jakby w jakiej$
zachodniej gazecie opublikowano zdjecia przedstawiajace wspoélczesng polska
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wies, a w niej drabiniaste wozy i pielgrzymoéw przy przydroznych krzyzach.
Rozmoéwcy nie chcg mi zazwyczaj wierzy¢ i rozmowa momentalnie gasnie.
Zdaje sobie sprawe, ze w ich oczach uchodze pewnie za zazdrosnika, o ktérym
mysla: , Ten facet jest po prostu zawistny, bo on nie jest tak znany i nie wystepuje
publicznie”. To nieporozumienie $wietnie odklamuje ksigzka Podglgdajgc Innego
(Gawrycki 2011). Jej autor, Marcin Gawrycki, zmierzyl sie z medialnymi autokre-
acjami takich osob, jak Beata Pawlikowska, Martyna Wojciechowska czy Wojciech
Cejrowski. Zdekonstruowat sens ich dziatat w Polsce, pokazujac, ze zamiast
informowac spoteczenistwo o odleglych kulturach, to utwierdzaja stereotypy,
w niczym nie zmieniajgc naszego ogladu $wiata zewnetrznego.

Zwiazki z mediami bywaja trudne. Z jednej strony pojawia sie bowiem
pokusa ,gwiazdorzenia”, a drugiej zas strony mamy do czynienia z kompletna
nieobecnoscia antropologii i jej znikoma rozpoznawalnoscia. Przed dekada,
w debacie poswieconej antropologii zaangazowanej toczonej na famach , (op.
cit.))”, pojawialy sie glosy dotyczace tak klopotliwej sytuacji. Agnieszka
Ko$cianska (2004: 13) apelowata, by ,wprowadzic¢ rodzima antropologie w krag
miedzynarodowej debaty oraz, co wazniejsze, w rodzimy dyskurs publiczny,
uczynié z niej cze$é krytyki spotecznej”. Michal Buchowski (2005: 6) ttumaczy?
takie polozenie niewielka liczebno$cia srodowiska antropologéw i odgrywa-
niem roli ekspertow gléwnie przez socjologow.

Takie ujecie sprawy nie dotyka istoty problemu. Co najwyzej wskazuje na
niewielkg obecnos¢ dyscypliny w debacie publicznej, a ta nie ma - wedlug mnie -
wielkiego znaczenia. Patrzac pragmatycznie, to, czy dana dyscyplina ma znacze-
nie spoleczne, wynika z faktu, czy jej tezy moga by¢ przekute na praktyke. Jesli
wiec polska antropologia w naszych krajowych warunkach nie ma zbyt duzego
obszaru praktycznego zastosowania, to w tej sytuacji mozemy sobie tylko na ten
temat ponarzekag, ale jej pozycji nie zmienimy.

Zdecydowana wiekszos¢ antropologéw pracujacych w Ameryce Lacinskiej
dziata w obszarze antropologii stosowanej, i gdy sie tam pojawiam, jestem troche
traktowany jak dziwolag, podobnie zresztg jak i inni Europejczycy czy Amery-
kanie, ktérzy przyjezdzaja tam gltéwnie po to, aby zebrac¢ potrzebne informacje
i po zakoniczeniu badan wyjecha¢ do swych rodzimych krajow. Jako antropolog,
nazwijmy to - akademicki, w Peru czy Boliwii zwykle napotykalem klopoty. Gdy
tylko pojawiatem sie w terenie, pierwsze pytanie miejscowych brzmiato: ,Po co
przyjechates? Co nam dasz? My z toba bedziemy rozmawiali, ale o co chodzi?
Przywiozle$ nam pieniadze, a moze mi kupisz rower, a moze samochéd?”. Albo:
»~No dobrze, a co ty chcesz zrobi¢ tutaj dla nas?”. Odpowiedz, ze ,nic konkret-
nego” poza zbieraniem informacji i poznawaniem ich sposobu zycia spotykata
sie zwykle z niedowierzaniem.

U tamtejszych mieszkanicow wizja antropologa opiera sie na oczekiwaniu,
ze jest on dostarczycielem jaki$ débr lub srodkéw, bo antropolog kojarzy im sie
z kims§, kto pracuje na rzecz jakiej$ organizacji pomocowej, agencji rzadowej czy
Banku Swiatowego. Przewaznie tylko z takimi ludzmi sie stykaja. Wiec jezeli
przybywa antropolog, za ktérym nie stoi zadna organizacja i nie przywozi ze soba
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wiekszych pieniedzy, a co najwyzej tylko dzieciom rozdaje cukierki, to tubylcy
uznaja, ze nie maja w zasadzie, o czym z toba rozmawiac. Nie jeste$ dla nich
wartoSciowym partnerem.

Wracajac do wczesniejszego tematu, rezultat jest taki, ze polscy etnologowie/
antropologowie moga sobie méwi¢ o tym, ze chcg uprawia¢ nauke stosowana,
ale najpierw musieliby udowodni¢, ze sg w stanie ten zalozony cel osiggnac. Jak
to uczynié? Socjologia préobowala to robi¢ znacznie czeéciej, a mimo to rezultat
okazal sie optakany. Z jednej strony jawi sie ona jako dyscyplina oderwana od
rzeczywistoéci i zanurzona w czystej teorii spolecznej: zglebiajac, ,,co powiedziat
Weber” czy ,co myslal Habermas”. Na rynku pracy tego rodzaju dywagacje nie
maja wielkiego znaczenia. Z drugiej strony praktyczna socjologia dzisiaj to przede
wszystkim badania marketingowe i pomiary nastrojéw politycznych. ZnaleZli sie
zatem i oni miedzy dwoma écianami: miedzy gimnastyka teoretyczna z historii
mysli spolecznej a waskim doradztwem.

Nie jestem zwolennikiem tego, bysmy poszli w podobnym kierunku, zna-
czyloby to, Ze antropolog staje si¢ doradca od rzeczy banalnych. Tymczasem
z pewnoscia sa istotne pola, na ktérych mozemy dziataé; otwarte pozostaje tylko
pytanie o status dyscypliny. Tak zwani antropologowie stosowani, w tym takze
ci, ktérzy pracuja komercyjnie na rzecz instytucji, firm, agencji, sa innymi spe-
cjalistami niz badacze uniwersyteccy. Nie wnosza wiele do nauki, a to, ze sie
okreslaja tak samo, nie znaczy, ze robig to samo.

To tak, jak z réznicg miedzy specjalista studiujacym trendy $wiatowe w prze-
plywach kapitatéw a tym, ktéry pracuje w banku. Dlaczego mamy zarzucac
temu, ktéry sledzi makroekonomiczne tendencje, ze nie wdraza swoich ustaler
w zycie? On jest naukowcem analitykiem, ale bez tych analiz praktycy byliby jak
dzieci we mgle. Wlasnie taka jest antropologia w krajach Zachodu czy w Ameryce
Lacinskiej. Studenci sa tam szkoleni przede wszystkim po to, by po studiach
pracowaé¢ w organizacjach pomocowych, w agencjach rzadowych, w urzedach
zajmujacych sie mniejszo$ciami, ludnoscig tubylcza czy zmarginalizowana. Sg do
tych zadan przygotowywani przez tych, ktérzy sa naukowcami akademickimi.
Ci akademiccy antropologowie ta praktyczna sfera antropologii sie nie zajmuja
bezposrednio, bo ona ma nikty wplyw na rozwdj nauki, za to moze mie¢ znaczny
wplyw na nasze codzienne zycie.

To jest ten kolejny dylemat. Bo co zrobi¢, jezeli co$ nie rozwija danej nauki,
ale jest jednoczesnie pozyteczne? W Ameryce Poludniowej antropologia zostala
uznana za dziedzine, ktéra szkoli specjalistow w zakresie pracy doradczeji eks-
perckiej. Tak jak fizyk, ktory pracuje w laboratorium na terenie uczelni, tak ja jade
w teren, do organizacji indianskich, i badam, jak one wptywaja na ksztattowanie
lokalnej polityki. Nie zamierzam im doradzaé w tej materii, bo oni maja lepszych
doradcéw, poza tym woéwczas musiatbym przej$é na inna strong, sam opowiada-
jac sie aktywnie po jednej z nich.

W takich warunkach potozenie antropologa nie jest zbyt jasne i oczywiste,
w dodatku bardzo trudno je wyttumaczy¢é miejscowym. Powotywanie sie na
motywacje intelektualne, takie jak che¢ poznania ich sposobu zycia czy napisania
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ksigzki, sa bezskuteczne. Czasamijednak zdarzaja sie sytuacje odmienne, tak jak
w trakcie mojego pobytu badawczego w Chile. Po raz pierwszy przebywatem
w kraju, w ktérym to, ze nie bytem antropologiem stosowanym, dziatalo na maja
korzyéé. Indianie antropologéw tam nie powazaja, i to wlasnie za to, ze przewaz-
nie sa oni antropologami stosowanymi. W ich mniemaniu antropolog to taki
czlowiek, ktéry przybywa z jakas konkretna misjg, jest wynajety przez jakas
korporacje albo przezjakas agencje pozornie naukowa i neutralng. Pézniej jednak
okazuje sig, ze jego obecno$¢ w terenie jest zwigzana z planowang inwestycjg
mogaca nie by¢ po mysli tubylcéw. Jesli nawet nie ma o tym mowy, to India-
nie zwykle uwazaja, ze w zwigzku z prowadzonymi badaniami wladze moga
zebrane dane wykorzysta¢ niekoniecznie w interesie tubylcéw. Bardzo czesto
antropologowie stosowani sami nie maja najmniejszego pojecia, po co i dla kogo
tak naprawde wykonuja zlecone badania. Czesto tez sie zdarza, ze sa to bada-
nia robione pro forma. Tak jak w przypadku wynajetych ekologéw, ktérzy maja
stwierdzi¢ autorytatywnie, ze na danym terenie nie ma gatunkoéw chronionych,
i wyda¢ werdykt umozliwiajacy rozpoczecie budowy autostrady. W podobnym
celu wysyta sie takze antropologéw - maja oni zbadad, ilu na danym obszarze zyje
Indian, aby te dane mdc nastepnie przekaza¢ swym mocodawcom planujagcym
tam inwestycje. Przychodza do osady i rozmawiaja z mieszkaricami: , Dzieni dobry.
Pani tu mieszka?”. ,Tak, mieszkam tu”. ,A z kim?”. ,Z cérka”. , A jak cérce na
imie?”. ,Eliza”. , A kto tu jeszcze mieszka?”. Spisuja te rodziny, robig im zdjecia, po
powrocie przygotowuja raport, stwierdzajac, ze na wskazanym terenie mieszka,
powiedzmy, szes¢ rodzin. Z nich trzy uwazajq si¢ za Indian, a pozostate tak sie
otwarcie nie identyfikuja, cho¢ nie wiadomo, kim w rzeczy samej sa. Te dane
stuza nastepnie decydentom, ktérzy wyciagaja nastepujace wnioski: , A wiec nie
ma problemu, bowiem polowa mieszkaricéw to nie sg Indianie; a zatem mamy
do czynienia z populacja «mieszang etnicznie», co sprawia, ze nie obejmuje jej
ochrona zagwarantowana dla ludnoéci rdzennej”. Wiadomo - Indianie zwykle
zdecydowanie protestujq, gdy czuja sie zagrozeni, pozostali nie maja takiej spraw-
czosci, bo po prostu nie maja sie do kogo odwotac. To jeden z takich przykiadoéw,
z ktérym sam sie spotkalem w terenie, doé¢ banalny, bywaja i bardziej drastyczne.
Z tych wzgledéw antropolodzy sa tam niezbyt dobrze widziani.

Jakie powinnosci stoja przed antropologia jako dyscyplina, gdy spojrzeé
na nia jak na nauke stosowana?

Nie czuje sie misjonarzem. Absolutnie nie. Jestem przeciwnikiem ideologiza-
cji nauki, co nie oznacza, ze nie dostrzegam jej oddziatywania. W zwigzku z tym
nie uwazam, zZeby jakakolwiek nauka miala swoja , misje specjalng” do spelnie-
nia. Nie po to uprawiamy nauke, aby by¢ misjonarzami. Gdybym chcial nim by¢,
to poszedtbym do seminarium albo staf sie politykiem lub spotecznym aktywista.
Mozemy zatem zadaé pytanie: jakie zadania antropologia ma do wypelnienia?
Powinna zaja¢ sie tym, czego nie wykonaja inne dyscypliny, i powinna swe
zadania zrealizowaé porzadnie. Poniewaz stale pojawiaja sie nowe pulsujace
energia sytuacje kulturowe, zadaniem antropologéw powinno by¢ ich badanie.
Nie moge sie jednak zgodzi¢ z tymi, ktérzy twierdza, ze antropologia powinna
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zajmowac sie wylacznie wspolczesnoscia. Oczywiscie biezacy strumien zycia jest
glownym nurtem refleksji antropologicznej i z pewnoscig na nim powinnismy
sie w wiekszosci skupié.

To jednak nie znaczy, ze nie nalezaloby co jakié czas wraca¢ do klasycznych
tematéw. Uwazam antropologie za jedna z dyscyplin podstawowych w ramach
nauk spolecznych i humanistycznych, ktéra ukazuje nam ré6znorodnoéc otaczaja-
cego nas $wiata, a zarazem ulatwia jego rozumienie. Taka perspektywa to wspa-
niala rzecz. Jesli chodzi natomiast o gérnolotne stwierdzenie, ze antropologia ma
jakas specjalna misje do spelnienia, to watpie. Antropologia jako nauka jest coraz
bardziej doceniana, i to bez jej zaangazowania ,misyjnego”.

Jak w takim razie sytuowac glosy dotyczace zaangazowania?

Sa antropologowie zaangazowani i sa antropologowie niezaangazowani.
To jakby dwa plemiona. Ci pierwsi twierdzg, ze czuja dyskomfort woéwczas,
gdy uswiadamiaja sobie, ze ich dziatalno$¢ naukowa, a przede wszystkim to, co
pisza, nie ma jakiegos bezposredniego przelozenia na zycie ludzi. Wydaje sie, ze
niemal kazda dyscyplina ma te dwa aspekty. Jesli wszyscy byliby zaangazowani
w praktyke, to pewnie nikt by nie rozwijat tych dziedzin, ktére nie maja pozornie
(i dzisiaj) zadnego bezposredniego zwiazku z otaczajaca nas rzeczywistoscia,
a badania z zakresu teoretycznego nie miatyby powodzenia. Nie ma zadnego
dowodu wskazujacego na to, ze antropologia zaangazowana, socjologia zaanga-
zowana albo fizyka aplikacyjna rozwijaja dana dyscypline w wiekszym stopniu
niz jej wersja niezaangazowana. Jasne jest, ze obok teoretykéw i badaczy spraw
pozornie oderwanych od praktyki potrzebujemy naukowcéw, ktérzy potrafig
wdrazac te tre$ci w nurt biezacego zycia. Moga to czyni¢ w spos6b fachowy,
zgodny z regulami etyki, aplikujac swoja wiedze antropologiczna do systeméw
edukacji wielokulturowej, programéw polityki etnicznej, strategii zarzadzania
korporacjami czy optymalizacji administracji w samorzadach. Obszar tych moz-
liwosci jest ogromny i stale sie poszerza.

Ja natomiast - tak jak wspominatem - nie przynaleze do tego ,wdrozenio-
wego” klanu. Przede wszystkim zajmowalem sie badaniami oraz dydaktyka
akademicka, co nie oznacza, ze dezawuuje antropologie stosowana. Mam za
to silne przeswiadczenie, ze w gruncie rzeczy trudno spotka¢ znanych antropo-
logow, ktérzy byliby najpierw bardzo gleboko wkomponowani w sfere antropo-
logii zaangazowanej, a potem powrdciliby do antropologii akademickiej i w jej
ramach odnosili sukcesy. Raczej spotykamy odwrotne zjawisko; tylko ze w takich
przypadkach mamy zazwyczaj do czynienia z antropologami wysokiej klasy,
ktoérzy rzucaja pewne $miale pomysly (w ramach action anthropology) - formuluja
wskazoéwki, co i jak nalezy robi¢, a inni badacze praktycy ich postulaty wdrazaja
i monitoruja. W tym sensie naszym obowiazkiem jest nie tylko stale wzbogacanie
zasobu wiedzy, ale takze poszerzanie mozliwosci praktycznej strony antropologii.
Nie widze tej sytuacji jako alternatywnej, funkcjonujacej na zasadzie ,,albo-albo”,
a raczej przeciwnie, jako komplementarne, wzajemnie dopelnianie sie.
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Wydaje si¢, ze zajmowanie sie tak bardzo r6znymi formami antropologii
wymaga odmiennych kompetencji. Jakie zatem cechy badz predyspozycje
powinny mieé osoby zajmujace si¢ antropologia?

Wszystko zalezy od rodzaju uprawianej antropologii. Uwazam, ze nie znaj-
dziemy w tym przypadku zestawu uniwersalnych cech, bo przeciez inne przy-
mioty sg potrzebne do pracy w muzeum, a inne w dzialalnoéci akademickiej,
ajeszcze inne do aktywnosci doradczej czy eksperckiej w sprawach migracyjnych
czy konfliktéw etnicznych. Zupelnie inny profil jest wymagany od badacza zgte-
biajacego teoretyczne podstawy zmiany kulturowej niz od etnografa terenowca,
ktoéry to musi by¢ nie tylko odporny na trudy podrézy, lecz powinien takze
odznaczac¢ sie psychologiczng otwartosciag na Innego. A wiec tutaj nie ma i nie
moze by¢ jednej odpowiedzi, poniewaz antropologia jest niezwykle réznorodna.
Z pewnoscia formowanie adeptéw antropologii powinno polega¢ na tym, aby
w analizowanych procesach, zjawiskach, wydarzeniach i konfliktach dostrzegali
oni na pierwszym planie znaczenie wzorcéw kulturowych, elementéw dziedzic-
twa kulturowego, ciazenia tradycji, écierania sie odmiennych wartosci i wizji
$wiata. Chodzi o to, aby te aspekty znalazty sie w centrum ich uwagi. Oczywi-
Scie antropologowie nie maja na badanie tych kwestii monopolu. Takie jednak
podejscie jest (powinno by¢) dla antropologéw charakterystyczne. Nie oznacza
to jednak, ze kazdy antropolog w réwnym stopniu respektuje te zasady. Jedni sg
na nie bardziej wyczuleni, inni prébuja je skrzyzowac z regutami obowiazuja-
cymi w pokrewnych dyscyplinach, jeszcze inni do$¢ daleko od nich odchodza.
Mamy tutaj cale spektrum rozmaitych podejsé, co z kolei przeklada sig¢ na bardzo
duze zréznicowanie srodowiska. W rezultacie to, co nazywamy ksztattowaniem
sie jednolitego etosu naszej dyscypliny, jest dosy¢ iluzoryczne.

Czy znaczyloby to, ze w przypadku etnologow badz antropologow w ogdle
nie mozna mowic o etosie zawodowym jako takim?

Mimo tych watpliwosci myéle, ze jest cos takiego jak etos antropologa, w kaz-
dym razie chcialbym, Zeby on istnial. Jestem pewny, ze wielu antropologéw
podziela méj poglad. Osobiécie sadze, ze etos ten jest obecny przede wszystkim
u tych, ktérzy w swym zawodowym do$wiadczeniu przeszli przez trud badan
terenowych. Mam natomiast watpliwosci, czy jest on obecny u badaczy niema-
jacych tego rodzaju doswiadczenia. Mozna bowiem zadac sobie pytanie, czym
zatem r6znig si¢ oni od pozostatych badaczy zajmujacych si¢ studiami nad kul-
tura? To, ze kto$ identyfikuje sie sam jako ,antropolog”, jeszcze niewiele znaczy,
podobnie jak i to, ze czesto powoluje si¢ na autorytety i teorie antropologiczne.
Tymczasem ci, ktérzy stykaja sie bezposrednio z trudami i specyfika badar tere-
nowych, kontaktuja sie poza murami uczelni z innymi ludzmi, juz jako studenci
ksztaltowani sa jako osoby, ktére nabywaja umiejetnosci obserwacji, dociekliwej
konwersacji, przetamywania barier, ucza si¢ szacunku wobec swych rozméwcow,
a takze odpowiedzialnosci za tak ksztaltowana relacje ze swoimi informatorami,
a w zasadzie partnerami. Nie chce powiedzie¢, ze sie utozsamiajg ze swymi
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rozmowcami i gospodarzami *, bo nie powinni tego czynic, ale to do$wiadczenie
terenowe silnie formuje badacza, i to na cale zycie. Nie jest to praca z tekstem
w zaciszu biblioteki, ale prawdziwe spotkanie z zywym czlowiekiem, od ktérego
oczekujemy, ze wprowadzi nas w nieznany nam blizej $wiat jego wyobrazen.
Czesto to glebokie wejscie w badane srodowisko zmienia takze dosadnie antro-
pologa, ktéry przyjmuje postawe rzecznika czy adwokata badanej grupy. Rozu-
miem ten proces w sensie psychologicznym, a w pewnych sytuacjach podzielam
taki poglad, ale nie moge sie zgodzi¢ z teza, ze antropolog w kazdej sytuacji
powinien by¢ adwokatem swych terenowych partneréw. Antropolog w relacjach
osobistych ze swa grupa w terenie musi kierowac sie szacunkiem, zrozumieniem
i odpowiedzialnoscig za swe czyny i stowa. Jesli chce, moze by¢ ich adwokatem,
rzecznikiem czy doradca, ale musi zdawac sobie sprawe, ze wowczas wkracza
na bardzo grzaski lub/i delikatny grunt, na ktérym to role badacza, adwokata
i reprezentanta jednej strony zaczynaja ulega¢ zatarciu. Kilkakrotnie sam znala-
zlem sie w zblizonej sytuacji i musze stwierdzi¢, ze nie byly to proste doswiad-
czenia, a ich konsekwencje odzwierciedlily si¢ albo w zmianie relacji z badanymi
ludZmi, albo tez w sposobie (nie)wykorzystania uzyskanych informacj.

Kwestia wyboru stanowi zatem delikatna granice. Mialem z tym dosé czesto
do czynienia wtedy, kiedy studenci proponowali mi kierowanie pracami magi-
sterskimi dotyczacymi takich grup spotecznych, ktérych sami byli zaangazowa-
nymi cztonkami. Nie jestem temu zbyt przychylny, bo wiem, ze moge mie¢ z nimi
powazny klopot. Jako poczatkujacym i niedoswiadczonym badaczom bedzie im
trudno wyzwoli¢ sie ze swojego wlasnego uwiklania w dang grupe. Z reguly
wlasnie z tego powodu albo ich namawiam na realizacje innego tematu, albo
tez rezygnuje z prowadzenia tego typu prac. Odmawiam, poniewaz uwazam,
ze bedzie mi bardzo trudno kogo$ takiego wtasciwie prowadzi¢, by wytworzy¢
u takiego studenta pewnego rodzaju podejécie czy osobowos¢ ,,schizofreniczng”,
dzieki ktorej taka osoba w trakcie zbierania materiatow iich analizy bedzie wni-
kliwym badaczem, antropologiem, a w pozostalym czasie bedzie zaangazowa-
nym czlonkiem takiej grupy. Wbrew pozorom sa to bardzo powazne problemy.

Wracajac do istoty pytania, jako antropolodzy uprawiajacy terenowa etno-
grafie, niezaleznie od tego, gdzie spotykamy ludzi, ktérzy nas interesuja w pro-
wadzonych badaniach, z jakichkolwiek by oni byli kultur, ras czy narodow,
to znajdujemy z nimi znaczny stopiefi wspélnoty. Zyjemy wéréd nich, pracujemy
na ich terenie dzigki ich pomocy i zaufaniu, zblizamy sie do nich, poznajemy
ich codzienne troski. To wyposaza nas w szczegélnego rodzaju doswiadczenie,
ktore z kolei w znacznym stopniu wazy na sposobie uprawiania antropologii
i postrzegania otaczajgcego Swiata.

Zwrocil Pan uwage na wartos¢, jaka w antropologii stanowi budowanie
relacji miedzyludzkich. Czy w Panskiej praktyce kontakty z ludZzmi naleza-
cymi do innych kultur stanowity jaki$ problem?

* Na temat utozsamiania sie (going native) z badanymi, na przykladzie Franka Hamiltona
Cushinga, pisal Bartlomiej Walczak (2009).
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W sensie psychologicznym dobrze sobie radze w takich sytuacjach, nieza-
leznie od tego, kim sa ci ludzie i do jak odleglej badz bliskiej kultury przyna-
leza. Staram sie w kazdej sytuacji by¢ antropologiem i jako tak uksztaltowany
badacz postrzegac otaczajaca mnie rzeczywistos$é. Jednak nie wykorzystuje
czasu wolnego do jakich$ zabaw antropologicznych w rodzaju prowadzenia
pseudowywiadéw, cho¢by podczas jazdy pociagiem, tylko dlatego ze co$ mnie
szczegolnie zainteresowato (por. Paluch 2012: 46-49). Moge siebie oceni¢ wilasnie
w ten sposob, bo nie napotykam istotnych trudnosci w nawiazywaniu kontaktow,
potrafie to robi¢, pewnie coraz lepiej - tak mi si¢ wydaje. Zdaje sobie jednak
w pelni sprawe z wlasnych ograniczen. W terenie staram sie sam siebie kontro-
lowa¢, ale nie znaczy to, Ze nie jestem tym zadaniem skrepowany. To uczucie
towarzyszy mi systematycznie. Wiem, ze jestem intruzem, mam petna tego $wia-
domosé, czuje w zwiazku z tym dyskomfort, ale to sa moje wewnetrzne, gleboko
skrywane uczucia. Wiem, ze niepokoje ludzi, ze zabieram im czas, Ze chce co$ od
nich uzyskag, co jest potrzebne do wykonywanego przeze mnie zadania. Zdaje
sobie sprawe, ze wystepuje niejako w podwdjnej roli - badacza i jednoczesnie
zwyklego przybysza z innego $wiata, a wiec wystepuje jako kto$ z zewnatrz,
kogo sie przyjmuje jak goscia, czestuje maslanka, zupa czy alkoholem. Wiem, ze
zrozumienie tego, kim jestem, czym sie zajmuje, nie moze by¢ pelne u tej dru-
giej strony. Takie relacje sa zawsze nieco zagmatwane, nieostre. Pewnie dlatego
Amerykanie tak czesto decyduja sie placi¢ informatorom. Sg to zazwyczaj grosze,
ale zmieniaja one typ relacji i ustawiaja ja na plaszczyznie rynkowej ustugi. Nie
aprobuje takich praktyk w zaden sposob.

Zrozumialem to dopiero wtedy, kiedy sam sie z takim zjawiskiem bezposred-
nio zetknatem. Okazuje sig, ze nie chodzi wcale o pienigdze. Amerykanie kupuja
sobie... czy raczej likwiduja w ten sposéb swoj dyskomfort. Wchodza w inny typ
relacji. Prowadzac wywiad, caly czas usilnie sie staram , aby utrzymac dobra
relacje z moim interlokutorem, by w zaden sposéb nie znudzi¢ go albo nie obrazi¢
jakims$ niestosownym gestem czy zachowaniem. Musze by¢ mity, sympatyczny,
a jednoczeénie spiety i uwazny, skoncentrowany na moim zadaniu. Po takim
wywiadzie jestem zwykle bardzo zmeczony. Po pierwsze, z powodu koniecznosci
merytorycznego prowadzenia rozmowy; po drugie, sam siebie musze stale kon-
trolowag; po trzecie, prowadze jednoczesnie dyskurs towarzyski, i to zazwyczaj
w obcym jezyku. To angazuje nieprawdopodobnie, i po skoriczonym wywiadzie
czuje znaczne zmeczenie, ale tez satysfakcje, ze udato sie¢ wszystko pomyslenie
doprowadzi¢ do korica, ze sprawa nie jest zamknieta, ze moge do tej osoby jeszcze
wrdcié, ze rozstaliSmy sie w milej atmosferze. Tymczasem Amerykanie kupuja
sobie - wlasnie! - inng relacje; relacje o charakterze biznesowym: angazuje ciebie,
dostajesz 10 dolaréw, jestes do mojej dyspozycji, a wiec nie ma zadnych niedomo-
wien miedzy nami. Lubie jeZdzi¢ na badania terenowe, jestem peten ekscytacj,
gdy wyruszam w podréz, natomiast wracajac z badan, ciesze sie, Ze juz po wszyst-
kim, i mogg teraz by¢ tylko soba, bez koniecznosci stalej mobilizacji. W terenie
sytuacja jawi si¢ inaczej, cztowiek jest soba jako osoba o okreslonej konstrukeji
psychicznej, jest badaczem - antropologiem, jest ,obcym” wéréd tubylcéw, i do
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tego jest jeszcze w pewnym sensie aktorem starajacym sie tworzy¢ jak najlepsze
relacje. To jest bardzo ciezkie i wyczerpujace zadanie.

Gdzie lezy zr6dlo wspomnianej ekscytacji?

Przede wszystkim w spotkaniu z ludZmi, ktérych nie znam. Nie mysle wtedy
stale o konkretnym celu naukowym. Oczywiécie on istnieje i jest wazny, przeja-
wia sie choéby w sposobie zadawania pytan, bo to przeciez wypadkowa tego celu,
ale rozmowa jest dla mnie sama w sobie wartoscig. Ludzie otwieraja si¢ przede
mna, i im bardziej udaje mi si¢ przetamac naturalny dystans, tym wieksze mam
poczucie satysfakcji, bo czuje ze moi rozmoéwcy zaczynaja mi ufa¢ - mam wtedy
takie wewnetrzne przeswiadczenie, ze daje sobie rade.

Od 2008 r. prowadzilem badania w potudniowym Chile wéréd Mapuczy
(por. Posern-Zielifiski 2010-2011, 2011, 2012). Chilijscy antropolodzy jeszcze
przed rozpoczeciem mojego projektu mowili mi: ,Zapomnij o tych badaniach.
To w ogodle jest niemozliwe. Po pierwsze, jeste$ u nas za krétko; po drugie, Mapu-
cze sa nieufnii trzeba bardzo dlugo wchodzi¢ w ich srodowisko”. Rzeczywiscie,
my jako antropolodzy z Europy, a wiec z zewnatrz, z innego $wiata, jesteSmy
zawsze pod presja tego, ze przyjezdzamy na stosunkowo krétki okres i po
wykonaniu zadania szybko wyjezdzamy. Nie zawsze mozemy sobie pozwoli¢
na badania stacjonarne albo na takie, kiedy to w teren wyjezdza si¢ regularnie co
tydzien lub co miesiac, opuszczajac na krétko obowigzki uczelniane. A wilasnie
tak postepuja tamtejsi antropolodzy. Dla nas koszt wyjazdu za ocean jest bardzo
wysoki, zwykle mozemy sobie pozwoli¢ co najwyzej na dwu-, trzymiesieczny
pobyt. Trzeba wiec na miejscu maksymalnie wykorzystac ten czas i kazde niezbyt
udane spotkanie moze by¢ uznane za czas stracony, swiadomos¢ tego towarzyszy
nam nieustanne. W takim scenariuszu bardzo trudne jest familiaryzowanie si¢
z lokalng spotecznoscia i stopniowe wchodzenie do niej, czyli to, co chilijscy
badacze czynig latami; maja juz swoich gtéwnych informatoréw, znajq ich bardzo
dobrze, dzieki nim nawigzuja kontakty z nowymi ludZmi. Tymczasem sytuacja
badacza z Polski czy innego kraju Europy rodzi powazne dylematy, bo przy-
bywa sie z catkiem innego kregu kulturowego, nie zna sie¢ lokalnych kontekstow,
sfowem nie zna si¢ niemal niczego. Na domiar zltego mozna si¢ spotkac takze
z innym nieoczekiwanym czynnikiem, gdy okazuje si¢ na miejscu, ze tubylcy
bardzo Zle postrzegaja antropologéw, uwazajac, ze taki badacz nie jest po ich
stronie, ze moze pracowac dla wrogich im sil, przyktadowo dla opresyjnego
wzgledem nich panistwa lub miedzynarodowej korporacji.

W takiej sytuacji wszystko jest przeciwko mnie, i to, ze jestem antropologiem,
i to, Ze jestem cudzoziemcem, i to, Zze przyjezdzam z innego $wiata, i to, Zze nie
mam czasu na stopniowe wchodzenie w lokalne srodowisko, a takze i to, ze
nie znam specyfiki badanego terenu. W zwigzku z tymi potencjalnymi przeciw-
nosciami obratem strategie, ktéra okazata sie bardzo udana i satysfakcjonujaca.
Wpadtem na pomyst pracy z asystentami terenowymi, ktérych rekrutowatem
z grona lokalnych Indian. Znalazlem takich ludzi, przy czym mialem wielkie
szczescie, bo nie byta to kwestia systematycznego rozeznania, ale w zasadzie
szczesliwego przypadku. W moich badaniach wspomagaty mnie dwie osoby,
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ktére okazaly sie wietnymi badaczami terenowymi - jedna z nich byta absol-
wentem antropologii, a druga - kim$ w rodzaju spotecznego aktywisty. Tak sie
zlozylo, ze ci asystenci wywodzili sie z bardzo szacownych rodzin mapuczan-
skich, mieli rozliczne kontakty osobiste, dzieki ktérym legitymizowata sie szybko
moja obecnos¢ w terenie. Dodatkowo osoby te byly aktywistami wspélczesnych
rewindykacyjnych ruchéw i organizacji indianiskich. W terenie pracowalismy
zatem zawsze parami. To bylo dla mnie catkowicie nowe do$wiadczenie pracy
terenowej. Zanim gdziekolwiek wyruszatem, asystenci przygotowywali grunt:
po pierwsze, szukali odpowiednich do tematyki badan informatoréw; po dru-
gie, wyjasniali tym ludziom, kim jestem, czego chce i z jakiego powodu do nich
przyjechatem. To mialo ogromne znaczenie, poniewaz przyjmowano mnie wtedy
z ogromna doza zaufania i otwartoscia. Przede wszystkim nie bylem postrzegany
jako osoba z niechetnego im srodowiska, czyli z kregéw chilijskiej wtadzy. Dzieki
temu powstaly optymalne warunki dla prowadzenia badan terenowych.

W rozmowach z Mapuczami brali udzial pomagajacy mi asystenci. Wiedzieli,
o co mi chodzi, i kiedy dostrzegali moje naturalne zmeczenie, przejmowali dalsze
kierowanie rozmowa. Co ciekawe, asystenci ci w ogodle nie uczestniczyli w wywia-
dach z ludZzmi spoza srodowiska indianiskiego (urzednikami czy réznymi chi-
lijskimi oficjelami). Nie chcieli mi w zaden spos6b pomaga¢ w tym zadaniu.
I stusznie! Jak sie zorientowatem - nigdy mi tego nie powiedzieli, bo to bytoby dla
nich przykre - moje kontakty z Chilijczykami byty znacznie bardziej efektywne
i ,otwarte” ze wzgledu na moj status cudzoziemca. W kontaktach z wladzami,
w rozmowach prowadzonych w urzedach, agencjach, szkotach to ja bez udziatu
tubylczych asystentow gralem , pierwsze skrzypce”. Dzigki temu podziatowi
obowigzkéw Swietnie sie nawzajem uzupetnialiémy. Kazdy wiedzial, gdzie jest
jego miejsce, jakie ma zadania. Niewatpliwie byl to troche nietypowy sposéb
prowadzenia badan. Bylem zachwycony tym nowym do$wiadczeniem, cho¢
musze przyznag, ze przez to bytem jeszcze bardziej zmeczony po kazdym dniu
pracy. W tym bowiem przypadku dochodzita do moich zadan antropologicznych
jeszcze jedna dodatkowa funkcja - nie tylko tego, ktéry przeprowadza wywiady,
lecz takze badacza, ktéry w jakis sposob musi kontrolowac poczynania asystenta.

I pilnowaé tego, zeby w jakis$ spos6b nie doszto do pomieszania wyzna-
czonych rél.

Malo tego; nie moglem pozwolic¢ na to, by asystenci po zakoniczeniu wywiadu
rozchodzili si¢. Oni mieli jeszcze jedno bardzo wazne zadanie. Otéz byli pierw-
szymi komentatorami i interpretatorami tych wywiadéw. Te komentarze miaty
dla mnie takg sama wartosc jak wywiady. Pochodzily z tego samego srodowiska
etnicznego, cho¢ oczywiscie byly juz rodzajem metakomentarza. Tym bardziej, ze
byly to opinie o ich rodakach. Do tego trzeba dodag¢, ze mieszkatem z moimi asy-
stentami pod jednym dachem, co pozwalato mi réwniez na prowadzenie z nimi
dtugich konwersacji. Z asystentami rozmawiatem o wszystkim - o ich pogladach
politycznych, o tym co mysla o osobie, z ktéra wezeséniej prowadziliSmy wywiad;
rozmawialiSmy o wielu interesujacych sprawach, jadac do domu informatora
czy wracajac od niego. Nie prowokowatem do wypowiedzi specjalnie moich
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asystentéw, po prostu byl to naturalny proces. Oczywiscie dopytywatem o pewne
kwestie, ktérych nie rozumiatem w pelni. Oni byli catkowicie otwarci, wiedzieli
Ze to, co robimy, ma sens, opiera si¢ na wzajemnym zaufaniu, a to zaufanie - jak
sadze - musi by¢ wsparte charakterem badacza i jego autorytetem.

Przez moich asystentéw bylem przedstawiany miejscowym jako antropo-
log, ktéry przyjechat z Polski, z Europy, po to, zeby poznaé¢ zycie miejscowej
ludnosci i jej biezace problemy. Mapucze, z ktérymi rozmawialiémy, zawsze na
samym poczatku pytali, czy przypadkiem nie mam jakiego$ zwiazku z Bankiem
Swiatowym albo z norweska firmg, ktéra w Araukanii budowata elektrownie
wodna. Tego rodzaju powigzania bylyby dla mnie dyskredytujace ze wzgledu na
fatalng opinie tych instytucji w oczach miejscowych. Précz braku tego rodzaju
powiazan moim atutem bylo zainteresowanie nie tylko kwestiami badawczymi,
lecz takze ich codziennymi problemami, co pomagalo w pokonywaniu znacznego
dystansu. Sadze, ze w jakié spos6b im to schlebiato. Tym bardziej ze wiedzieli, iz
nikt mnie specjalnie nie oplacal, aby ich oszukac i uzyskac ich kosztem korzysci
dla wrogich im agend. Dochodzi do tego bardzo specyficzny czynnik zwiazany
z Chile i relacjami tego kraju w epoce po dyktaturze Pinocheta z Unig Europej-
ska. Mianowicie, w tym uktadzie politycznym, Mapucze $wietnie zdaja sobie
sprawe, ze przyjezdzajacy do nich z Europy naukowcy, dziennikarze, ekolodzy
czy prawnicy, zajmujacy sie problemem famania praw czlowieka, majg wpltyw
na ksztaltowanie w $wiecie realistycznego obrazu tego, co sie dzieje z tubylcami
w Chile. Tubylcy zdaja sobie sprawe, ze Unia Europejska i stowarzyszone z nig
organizacje pomagaja Indianom za posrednictwem programéw pomocowych.
Nie jest to zamknieta spolecznosé, jej cztonkowie podrézuja po $wiecie, wiec
orientuja sie, jakie znaczenie ma budowa przemawiajacego do ludzi obrazu.
I to mi wlasnie pomagalo, bo przekonujacy byl dla nich méj zamiar napisania
kilku artykutéw, ktérych celem byloby opisanie ich spolecznosci i probleméw,
z ktérymi sie codziennie mierza. Taki argument gdzie indziej bytby bezzasadny.

Kolejnym problem zwigzanym z zaufaniem jest kwestia sposobu opisywania
i przekazywania informacji o badanej spotecznosci. Antropologowie chilijscy -
nawet ci, ktérzy nie byli wmontowani w rozmaitego rodzaju studia aplikacyjne
powiazane z przedsiewzieciami biznesowymi - nierzadko publikowali doniesie-
nia o negatywnych cechach obserwowanych wsréd tubylczej ludnosci: nepoty-
zmie, malwersacjach finansowych, o dwulicowosci przywédcow. Te opinie docie-
raty szybko do Mapuczy. Wéréd nich s osoby dobrze wyksztalcone - nauczyciele,
naukowcy, artysci czy prawnicy. Wystarczylo, ze ktos przeczytal artykut zawie-
rajacy takie tresci i przekazat te informacje reszcie spolecznosci. Niezaleznie od
tego, czy byly one prawdziwe, przesadzone czy Zle zrozumiane, przyjmowano
je jako dowéd niecheci $wiata bialych do tubylcéw. Zauwazytem, ze Indianie
pamietaja nazwiska badaczy, co do ktérych maja konkretne i powazne pretensije,
w efekcie przenosza sie one na cafe chilijskie srodowisko antropologiczne.

Zastanéwmy sie teraz, co antropolog najskuteczniej robi w najkrétszym cza-
sie? Przyjezdza z daleka i od razu dzieli lokalng spolecznosé. Od czasu, kiedy
zaczyna pracowac z nig antropolog, grupa dzieli si¢ na tych, ktérzy wspétpracuja
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z antropologiem i, przyktadowo, czerpig z tego korzysci (bo 6w pomaga w zato-
zeniu jakiego$ mikroprzedsiebiorstwa albo optaca pracujacych z nim ludzi), i na
reszte, ktéra nie ma dostepu do tych korzysci. Automatycznie powstaje podziat
miedzy tymi, ktérzy zazdroszcza innym uprzywilejowanej pozycji, a tymi, kto-
rzy zostali wyréznieni. Na szczeScie nie nalezalem do wspomnianych kategorii
badaczy, bylem swego rodzaju ,wolnym ptakiem”, ktéry przybywa na pewien
czas, nikomu nie zagraza i zabiera pozyskane informacje na drugi koniec $wiata.

Wspomnial Pan o zagrozeniach plynacych z obecnosci antropologa.
W takim razie, jakie sa granice tego, co mozemy robi¢ w terenie, co jest dopusz-
czalne dla antropologa podczas pracy terenowej?

Trudno na to pytanie odpowiedzie¢. W terenie cztowiek powinien zacho-
wywac sie jak w zyciu, czyli przyzwoicie. Podczas badar nie traci aktualnosci
pytanie: co jest niedopuszczalne w moim zyciu codziennym? Wiele rzeczy jest
niedopuszczalnych i my o tym dobrze wiemy - nie powinienem nikogo obra-
zaé, nie powinienem zachowywac si¢ nieodpowiednio, nie powinienem narazac
godnosci innych na szwank. Te wszystkie zasady obowiazuja tak samo zaréwno
we wlasnym $wiecie, jak i w terenie, tylko ze tam powinny by¢ przestrzegane
w dwoéjnaséb. W terenie antropolog jeszcze bardziej musi hamowacé wszystkie
swe napiecia i frustracje. Mysle, ze nie powinien za bardzo sie fraternizowac
z miejscowymi. To do niczego dobrego nie prowadzi, bo pamietajmy o tym, ze
antropologowi wydaje sig, ze jest dobrze zadomowiony w obcej kulturze. Ale tak
do korica przeciez nie jest, nie jest on jej cztonkiem i nigdy nie wie, w jaki sposéb
moze by¢ przedmiotem manipulacji. Dlatego tez caty czas powinien by¢ ostrozny
i kontrolowac siebie.

Podczas badan terenowych wielokrotnie prébowano mna manipulowac.
To wielkie niebezpieczenstwo, bo godzi przede wszystkim w rzetelnos¢ i efek-
tywnos¢ badan. Prowadzi to nierzadko do tego, ze jedni informatorzy chca
z badaczem rozmawiaé, natomiast inni postrzegaja go za stronnika swych
,wrogéw” i odmawiaja wspolpracy. W terenie czesto mozna spotkac sie z checia
»zawlaszczenia” przybysza w oczekiwaniu na potencjalne benefity wynikajace
z takiej znajomosci, wobec czego otacza si¢ go kordonem - ,,on bedzie nasz a nie
wasz”. W duzym stopniu prowadzi do tego wtasnie familiaryzowanie sie. W tere-
nie powinno sie zachowywac neutralnoéé. Wchodzgc w nowe $rodowisko, nie
mamy pojecia, jak lokalna spolecznosé jest podzielona, jakie jej czlonkowie maja
poglady polityczne czy religijne, jakie wystepuja napiecia miedzy , miodymi”
a ,starymi”, ,tradycjonalistami” a ,postepowcami”. W zwigzku z tym najlepiej
zachowac dystans i starac sie ze wszystkimi stronami utrzymywac dobre relacje.

Czasami pojawiajq sie i odwrotne pretensje - mialem z tym czesto do czy-
nienia podczas badar Polakéw zyjacych w Kazachstanie. Pytano mnie tam
z wyrzutem: ,Dlaczego nie przyszedles do nas, a odwiedzile$ sasiadow?”. Jak
mialem komu$ wyttumaczy¢, ze po prostu nie znalazt sie on na liécie potencjal-
nych informatoréw badz ze nie wiedzialem o jego istnieniu? Albo ze po prostu
zabraklo czasu i ,juz wyjezdzamy”. Taka osoba brak zainteresowania z naszej
strony przyjmowaé¢ moze jako wyraz $wiadomego zignorowania jego pozycji
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spolecznej. Badacz, zyjac w danym srodowisku, musi utrzymywac bardzo deli-
katna réwnowage i starac sie nie wyrédzniac nikogo. Nie zawsze jest to mozliwe,
ale przynajmniej powinien sie stara¢ by¢ wyczulonym na tego rodzaju niuanse.

Jedna rzecza, ktorej nalezy sie absolutnie wystrzegaé, to odmowa gestu
goscinnosci. Czasami jest to bardzo dolegliwe, szczegdlnie w egzotycznych
kulturach, kiedy tubylcy z sympatii dla przybysza czestuja go swoim jadlem,
ktére moze nam nie smakowad, przyrzadzonym w niehigienicznych warunkach
i podanym w niezbyt czystym naczyniu. Nie mozna da¢ odczu¢ tym ludziom,
Ze to nas napawa obrzydzeniem, ze boimy si¢ o swoje zdrowie ze wzgledu na
grozbe zarazkéw i pasozytow. Nawet zdajac sobie sprawe, ze mozemy narazic
sie na uszczerbek na zdrowiu, powinniémy w minimalnym zakresie sprostac
tej sytuacji. Ewentualne choroby wynikajace z pracy w terenie nalezy wkalkulo-
waé w ryzyko prowadzenia tego rodzaju badan. Nie ma takiej mozliwoéci, aby
powiedzie¢ ,nie, dziekuje”, jesli ludzie czestuja przybysza i czynia to na dodatek
W sposoOb ceremonialny. Zgodnie z zasada takiego dziatania poczestunek i jego
przyjecie to symbol pierwszego etapu wlaczenia przybysza do lokalnej wspdl-
noty. W takich sytuacjach zawsze sobie méwie: ,Wszelkiego rodzaju niedogod-
nosci badacz musi znosié ze stoickim spokojem”. Oczywiscie cztowiek jest tylko
czlowiekiem, denerwuje sie, szlag go trafia albo jest mu nieprzyjemnie, gdy jest
zle traktowany - ale musi swe uczucia trzymaé na wodzy, mimo ze w podob-
nych sytuacjach we wlasnym s$rodowisku zachowalby sie z pewnoscia inaczej.
Tam, w miejscu naszych badan, musimy zacisna¢ zeby i udawacd, ze wszystko jest
w porzadku. W zwigzku z tym wyksztalcitem w sobie wewnetrzny mechanizm,
ktéry utatwia mi przejécie przez te trudnosci. Méwie sobie: ,To jest tylko profe-
sjonalna sprawa”, albo -, Nic sie nie martw, to jest cze$¢ twojego zawodu, musisz
przez to przejs¢”. W zwiazku z tym, jezeli ktos mnie obrazit czy Zle potraktowat,
to nie mam powodu, by sie tym szczegélnie denerwowac. Jestem przeciez tam
po to, aby wykona¢ solidnie zadanie naukowe. Smutki i radosci, wyrazy oburze-
nia czy aprobaty wyrazane pod moim adresem nie moga dotyka¢ mojego ,Ja”,
dotycza bowiem tylko antropologa, ktéry zostal tam wystany nie po to, zeby
sie obrazal, wiciekal, denerwowal. Niewatpliwie nie jest to przyjemne, czasami
bowiem trzeba cierpie¢ niewygody, brud, zte relacje, a nawet niebezpieczeristwa -
ale fatwiej mozna to wszystko znie$¢, gdy uzmystowimy sobie, ze w tej sytuacji
sq to elementy wpisane w nasza naukowa profesje.

To jedna z waznych dewiz, Zeby kontrolowa¢ swoja psychike. Trudna
to sztuka, bo im dluzej sie jest w terenie, tym kondycja psychiczna jest zdecy-
dowanie stabsza. Znamy to cho¢by z pamietnika Bronistawa Malinowskiego
(2008). Jego frustracja nie miata nic wspélnego z rasizmem, co poniektérzy mu
niestusznie imputowali (por. Posern-Zielifiski 1986). Wezmy podobna sytuacje
sprzed wielu lat. Rzecz dziala sie podczas wyprawy badawczej wysoko w gérach
Peru®. MieszkaliSmy w obozie utworzonym z kilku namiotéw, wokoét ktérych

> Wyprawa ta zostala opisana w ksiazce autorstwa Aleksandra Posern-Zieliniskiego (1985) Kra-
ina Inkarri. Szkice etnologiczne o Peru.
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rozciagneliémy sznurek sygnalizujacy, gdzie jest granica zajetego przez nas tery-
torium. Wstawatem codziennie skoro $wit, okolo godziny széstej czy siédmej.
Po opuszczeniu namiotu nalewatem do miski wode, aby sie umy¢, i w momencie
gdy podniostem glowe, zobaczylem dookola - zaraz za wspomnianym sznur-
kiem - liczne postacie wpatrujace sig, jak to gringo przystepuje do porannej ablucji.
Indianie byli wida¢ ciekawi, co przybysz robi: czy kaszle, czy smarka, czy myje
twarz, czy tylko rece, czy idzie sikac i dokad si¢ w tym celu udaje? Pierwszego
dnia jest to by¢ moze doswiadczenie interesujace, ale po kilku dniach podobnych
obserwacji w czlowieku wrecz buzuje. Rodzi sie rozdraznienie oraz wewnetrzna
agresja, gdyz kazdy chciatby przeciez mie¢ chwile intymnej prywatnosci, ktérej
w tej sytuacji niemal nie byto. To wladnie takie momenty, prowokuja do rzucania
najgorszymi stowami, ale antropolog musi te naturalne uczucia zdusi¢ w sobie
i zachowac je wylgcznie dla siebie. Pamietnik Malinowskiego stuzyt wtasnie
temu (por. Winkin 2007: 117). W petni rozumiem tego typu dzialanie. Na dodatek
Malinowski byt tam catkowicie sam - a ja bylem z kolegami - i to on byt stale
obserwowany, co przedstawiono trafnie w stynnej ksiazce George’a Stockinga
(1985) Observers Observed.

Antropolodzy w terenie caly czas sa obserwowani, to jedno z tych uwarun-
kowan badan terenowych, o ktérym trzeba pamietaé. W tym czasie nie tylko
musze kontrolowaé sam przebieg badan w réznych jego aspektach, lecz takze
samego siebie i swoja psychike. Wszystko musi by¢ pod kontrola i nie sadze,
zeby kazdy sie nadawal do tego rodzaju pracy. Gdyby tak bylo, musielibysSmy
btednie - z punktu widzenia psychologii - zatozy¢, ze kazdy z nas jest taki sam.
A przeciez wiemy, ze tak nie jest. Kazdy ma inng psychike, a zatem jezeli wyma-
gania zwigzane z prowadzeniem badan sa bardzo do siebie podobne, to nalezy
uznad, ze nie kazdy antropolog do tego zadania osobowosciowo pasuje. Stad
odpowiedz, dlaczego niektérzy z naszych kolegéw unikaja badan terenowych
jak ognia. Po prostu im to nie lezy, oni sie zazwyczaj do tego nie przyznaja,
za to beda twierdzili, ze interesuje ich teoria kultury czy inny podobny aspekt
ogolny. Mysle, ze w takich sytuacjach przyczyna unikania badan terenowych
moze polegac na niedostosowaniu psychiki do tego rodzaju zadan lub na stabej
umiejetnosci zaadaptowania sie do warunkéw tak wymagajacej pracy.

Jedli wyjezdzamy na kilka dni w teren etnograficzny potozony w Polsce,
to po powrocie btyskawicznie odreagowujemy nasze ewentualne stresy. Jezeli
jednak jestedmy dzien po dniu w odlegtym kraju, z dala od rodziny, w obcym
otoczeniu, to mysli zaprzataja nam dziesiatki spraw - réwniez finansowych - jak
wszystko ze sobg zgraé, zeby badania sie udaly. Réwniez to zadanie jest sza-
lenie meczace i wyczerpujace psychicznie. Musze powiedzie¢, ze z biegiem lat
nabylem wiekszej biegtosci w prowadzeniu badan terenowych. Nie wiem, gdzie
lezy tego przyczyna, ale prawdopodobnie liczy sie przede wszystkim element
do$wiadczenia, ktéry wptywa na stopniowe zwigkszanie sie psychicznej tole-
rancji na rézne, niekiedy wrecz skrajne sytuacje. Cztowiek mtody jest z natury
impulsywny, w znacznie wiekszym stopniu przezywa powodzenia i trudnosci,
u 0s6b starszych ten prég tolerancji jest wyzszy. Dzieki temu zdecydowanie
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tatwiej psychicznie znosze obecnie prowadzone badania, niz miato to miejsce
pietnascie czy dwadziescia lat temu.

Jak w takim razie rysuje si¢ kwestia etyki w badaniach antropologicznych?

Kiedy méwimy o etyce, to musimy uwzgledni¢ kilka pozioméw. Zalezy,
o ktérym z nich bedziemy moéwic. Pierwsza sprawa, to etyczne sposoby zdoby-
wania informacji; innym zagadnieniem bedzie etyka zachowania si¢ badacza
w terenie. Podczas rutynowej pracy na uczelni mozna si¢ poprawnie zachowywac
od godziny 8 do 17, aby z kolei wieczorem, juz w prywatnym czasie, naduzy¢
alkoholu i wywola¢ awanture w barze. Tymczasem w trakcie badan terenowych
zachowania etyczne musza obejmowac kwestie zaréwno zawodowe, jak i pozaz-
awodowe. W zwyczajnym zyciu domowym te dwie strefy mozna nieco od siebie
oddzieli¢, natomiast w terenie niestety one sie¢ w catosci pokrywaja i na tym
polega problem. Etyka zycia osobistego i zawodowego jest ze soba sprzegnieta
catkowicie, bo jest istotne to, jak sie badacz zachowuje, czy - powiedzmy - biega
obnazony, dostawia sie do miejscowych dziewczyn, czy womituje pod kaktusem...
Ludziom, ktérzy nie potrafig sie w pelni kontrolowac¢ mozna tylko radzié, aby
w teren nie jezdzili. Codzienne zachowania badacza maja bowiem takze wplyw
na to, jak jest on postrzegany i jak ludzie, wéréd ktérych przebywa, na niego
reaguja. Podstawowa zasada pracy antropologa zawiera si¢ w stwierdzeniu, ze
nie mozesz rani¢ w zaden sposéb innych, ani dawac im powodu, by poczuli si¢
urazeni. Przestrzeganie tej reguly nie jest tatwe, bo przeciez nie znamy w wystar-
czajacym stopniu kodu kulturowego tubylcéw, od ktérych w istocie zalezymy,
ktérzy nas goszcza i od ktérych my czegos chcemy.

Fundamentalna dla czynnego antropologa jest zatem etyka w relacjach
zludZmi. To w gruncie rzeczy sprawy zdroworozsadkowe, bo tego nie mozna sie
nauczy¢ z podrecznika, po prostu trzeba byé porzadnym cziowiekiem w kazdej
sytuacji. Do tego dochodzi kwestia samoprezentacji wzgledem lokalnej spotecz-
noséci. Nie powinniémy w terenie stwarza¢ sytuacji totalnej mistyfikacji, ukry-
wajac rzeczywiste powody naszej tam obecnosci. Oczywiscie w terenie zawsze
mamy klopoty z tym, jak wyjasni¢, kim jestesmy, bo to, ze przedstawimy sie jako
antropolog, to dla badanych przez nas ludzi nic nie znaczy. Trzeba zatem w miare
przystepnie wyjasnic, jakie mamy zadania i cele, najlepiej za pomoca kategorii
mozliwych do zrozumienia przez miejscowych. Natomiast - podkreslam to - nie
powinno sie intencjonalnie kamuflowa¢ wlasnej tozsamosci. Udawanie kogo$
innego (turysty) jest niedopuszczalne. Antropologiem jest sie¢ bowiem catly czas,
anie tylko od $wieta czy w godzinach stuzbowych. Jasne, ze nie musimy chodzi¢
z etykietka: ,Jestem antropologiem, uwazajcie! Obserwuje was”. Jako antropolog
rzeczywiscie mam nawyk, aby caly czas obserwowac ludzi w kazdym miejscu:
w autobusie, w barze, na ulicy czy na przyjeciu; w wolnych chwilach specjalnie
udaje sie w takie miejsca codziennego zycia, aby poobserwowad, jak ludzie sie
tam zachowuja, jak zyja. To daje mi ogdlny oglad lokalnej sytuacji. Wtedy tez nie
musze sie nikomu ttumaczy¢ z moich obserwacji. Czynie to jednak niejako pry-
watnie. To oczywiscie inna sytuacja, bo opiera sie na anonimowosci. W kazdych
jednak okoliczno$ciach trzeba przestrzegac¢ dobrych obyczajéw swojej kultury,
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a takze mozliwie szybko poznac reguty dobrych obyczajow kultury miejscowe;j.
Najtrudniejsze jest balansowanie miedzy jednym i drugim kodem etycznym tak,
aby nikogo nie urazic.

Podczas jednego z moich pobytéw w Stanach Zjednoczonych prowadzitem
badania nad spotecznoscia skupiong przy parafii polonijnej (por. Posern-Zieliriski
1982, 2016). Okazalo sie, ze bylem manipulowany w bardzo perfidny sposéb,
i to do tego stopnia, ze prébowano wykorzysta¢ mnie jako eksperta od spraw
Polonii w celu interwencji w miejscowym episkopacie. W zwigzku z tym zosta-
tem gleboko wplatany w konflikt wewnatrz wspdlnoty parafialnej, rozgrywajacy
sie¢ miedzy stara i nowa Polonig, miedzy Amerykanami polskiego pochodze-
nia a Polakami przybytymi do USA w okresie lat 80. XX w. Kwestia ta nie byta
przedmiotem moich planowanych badar, ale objawila sie nagle i trudno bytoby
ja ignorowacé. Okolicznosci tego konfliktu byly dla mnie dodatkowym i waznym
zrédlem informacji. Zaczalem zbiera¢ materialy dotyczace tego zagadnienia
Z zamiarem napisania na ten temat pracy. Ponadto, nieco pdzniej, od jednego
z moich znajomych otrzymatem cala dokumentacje historyczna dotyczaca wspo-
mnianego konfliktu, ktéry siegal swymi korzeniami jeszcze okresu sprzed mojego
przybycia do Stanéw Zjednoczonych. To byt fascynujacy material, znakomicie
nadajacy sie do pokazania znacznie szerszych proceséw dotyczacych przemian
$wiadomosci migrantéw, ksztaltowania sie ich tozsamosci czy roli parafii jako
enklawy polskosci. Po zastanowieniu stwierdzilem jednak, ze niewiele na ten
temat moge napisa¢ poza dos¢ ogdélnikowymi refleksjami. Moze po latach od
czasu tego konfliktu zabiore sie do tego tematu? Ale to juz nie bedzie tak atrak-
cyjne zagadnienie, a do tego cata tak wazna dla antropologa $wiezo$¢ spojrzenia
catkowicie przemineta; moje 6wczesne pelne zanurzenie w tych wydarzeniach
dawato mi potencjalnie silny impuls do ujecia tego tematu w sposéb oryginalny
i bardzo osobisty. Tymczasem dzisiaj sa to tylko materiaty historyczne. Podej-
mujac taka decyzje, stwierdzilem, ze nie sposéb bytoby analizowaé wydarzenia
i konflikty, a nastepnie ich wyniki publikowa¢ z zachowaniem anonimowosci
polonijnych , bohateréw”. Zdatem sobie sprawe, ze wszystko zostaloby ujawnione
i mogloby jeszcze bardziej zaogni¢ lokalng sytuacje. Gdybym opublikowat te
rozwazania pod swoim nazwiskiem, to wiadomo bytoby, gdzie w Stanach Zjed-
noconych przebywalem przez rok, w jakiej miejscowosci zytem i jakg spolecz-
noéc¢ opisywalem. Wszystko byloby zatem odczytane jednoznacznie i, by¢ moze,
wykorzystane przeciwko jednej albo drugiej stronie. Na to nie moglem sobie
pozwoli¢. Bylem bardzo zaprzyjazniony z tymi ludZmi, przebywatem wsréd nich
bardzo dlugo. To byly bardzo bliskie, wrecz familijne kontakty. Zrezygnowalem
zatem z publikacji. To wzgledy, ktére trzeba umieé zauwazy¢, zdawac sobie z nich
sprawe, umiec wyciaggnac bolesne wnioski, do czego - jak sadze - nie kazdy jest
przygotowany.

Nalezy zadac sobie pytanie, jakie sa granice etyki? Dla jednej osoby siegniecie
po cudzy kubek z wodg moze stanowié przyczynek do refleksji etycznej, za$
dla kogo$ innego bodZcem do takiej refleksji staje sie dopiero kradziez czy mor-
derstwo. W codziennym zyciu nie dostrzegamy wielu probleméw tego rodzaju
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z dostatecznym wyprzedzeniem. Tym bardziej nie postrzegamy jednakowo tego,
czy postepujemy niewlasciwie w okreslonych okolicznosciach. Niektérzy nie
widza tego, ze zachowuja sie nieetycznie. Dlatego tez powstaly kodeksy etyczne
(por. Seweryn 2010). Jednymi z pierwszych, ktérzy je tworzyli, byli oczywiscie
Amerykanie. Wszelkie zachowania i postepowania ujmuja oni w ramy kodek-
sow i podrecznikéw lopatologicznie wyktadajgcych, jak zdoby¢ przyjaciela czy,
jak chodzi¢, by schudna¢. Nie negujac wagi wlasciwie sformutowanych zalecen
etycznych dopasowanych do konkretnego zawodu, warto jednak zda¢ sobie
sprawe i z tego, ze istotng busolg w naszym postepowaniu powinno by¢ poczucie
przyzwoitosci, szacunku do Innego oraz wyczucia, co nam wolno, a czego nie
powinniémy pod zadnym pozorem czynic.

Poznan, 22.02.2012 r.
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z perspektywy Amazonii zachodniej'

Mini (14 lat), opierajaca gtowe na brzuchu Kingi (mojej zony):
— Ale ci hatasuje w brzuchu! Dzdzownica [quica] chce jes¢!
Zona: - Ale ja nie mam robakéw - usuwam je tabletkami.
Mini: - Haha! [Niemozliwe!] Kazdy ma robaka!
(Requena, Peru, 22.09.2017 r.)

Wstep

Antropologia amazonistyczna podkresla kosmologiczng wazkos¢ postacijagu-
ara, jako najwiekszego drapieznika, dla idei relacji miedzy bytami w zyciu
tubylczych mieszkaricow Amazonii. Drapieznos¢ jaguara wiaze sie z biegunem
,powinowactwa” (affinité) i ,drapieznosci” (fr. prédation) czy réznicy (fr. alterité)
(np. Menget 1985; Carneiro da Cunha, Viveiros de Castro 1985; Viveiros de Castro
2009a). Przeciwstawia si¢ mu relacje produkowanej tozsamosci, podobienstwa
czy ,pokrewienstwa krwi” (ang. consanguinity) (por. Viveiros de Castro 2001;
Vilaga 2002; Overing, Passes 2000). Jednak w codziennych rozmowach na temat
relacji miedzy bytami rodowici mieszkarncy peruwiariskiej Amazonii, z ktérymi

! Badania we wschodnim Peru, ktére trwaly 19 miesiecy (sierpiert 2011 r. - marzec 2013 r.)
i na ktorych opiera si¢ ten artykul, byly mozliwe dzigki grantom badawczym z Wenner Gren
Foundation (Dissertation Fieldwork Grant) oraz Centre National de la Recherche Scientifique/
Université Paris Ouest Nanterre (Bourse Lelong). Prace nad tym artykutem umozliwil mi staz
podoktorski z Bourse Lelong w Université Paris Ouest Nanterre (2016). Wyrazam niniejszym
swoja glteboka wdziecznosé grantodawcom.
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pracowalem, co najmniej w réwnym stopniu co fakt konsumpcji podkreslaja
znaczenie procesu trawiennego. Jest on tutaj jednoczeénie procesem generacyj-
nym i problemem nietrwatosci. Potomkowie Capanahua roszcza sobie prawo
do tozsamosci przodkéw, a nawet uwazaja sie za przyczyne ich przeminiecia.
W refleksji tych wspolczesnych amazorniczykéw ruch zycia (i konsumpcji) jest
problemem nietrwato$ci przeciwstawionej ,trwaniu” (jako odpornosci na relacje,
przemijanie). Jak méwi lokalny mit o pochodzeniu ksiezyca:

Put’ carajo® [wulgaryzm] myslal [chlopak, ktéry stal sie ksiezycem]. Mowia, ze
myslal o réznych cholerstwach. Chciat sie stac... shungo, tym co podtrzymuje
dom [trzon, najtwardsza czes¢ drzewa, o najdtuzszej uzywalnosci]. ,[Ale] z tego
tez moga zrobi¢ dom. Wiec tez przemija”. Myslat o wszystkich rodzajach naj-
twardszych drzew. Ale nie! Wiec teraz myslat: ,Kamieri?... Ale o kamieri ostrza
noze [i tez sie Sciera, przemija]. No wiec?”. W koncu pomyslat: ,No dobra, stane
sie ksiezycem. Nie bylo do tej pory ksiezyca. W ten sposob sie zemszcze!” [na
siostrze, ktéra odkryta jego kazirodcze zamiary]® (Jorge Rodriguez Rios, Limon
Cocha, rz. Tapiche, 1.12.2012).

Czym moge sie stac [zeby uciec z tej ziemi, a odchodzac ukarac jej mieszkaricow].
,Stane sie wegorzem elektrycznym” - myslal. , Ale wegorza tez moga zabié¢. Wiec
co zostaje?” - méwil podobno. ,Stane sie wezem boa. Ale i tak mnie zabijg. Czym
moge sie sta¢? Zobaczmy, co nie istnieje?” (...) ,Aa!” - przypominal sobie. ,Nie ma
ksiezyca! Stane sie ksiezycem i gotowe, do cholery!™ (Victor Panarua Baquinahua,
Limon Cocha, rz. Tapiche, 13.01.2013).

Innymi stowy, zamiast wolnych od ambiwalencji kategorii bliskosci i wro-
gosci interesuje i martwi ich mikropolityka pozostalosci konsumowanego bytu
w konsumujacym bycie. W tym kontekscie wazna role odgrywa postac¢ ,,robaka”
(gusano, xaku), jako zywego i glodnego elementu oderwanego od swojego tworcy,
ktéry penetruje i odwraca konsumpcje nawet wobec najsilniejszych bytéw. Jak
argumentuje, pozycja ,robaka” jest dzielona przez pasozyty, pociski szamarskie,
plody czy , krewnych krwi” oraz precedensy.

Wsréd potomkéw Capanahua sama powszechnosé dynamiki, ktérg syn-
tetyzuje w figurze ,robaka”, wymaga uwagi etnograficznej - jest to pierwszy,
etnograficzny wymiar tego artykutu. Ot6z, koncentrujac sie na przyktadach

2 Lokalny hiszpanski, Loreto-Ucayali Spanish (SIL 2015) oznaczam kursywg. W przypadku
innych jezykéw kursywe opatruje skrétem, np. ,ang.”. Kursywg i podkresleniem zapisuje jezyk
capanahua.

* Deveraz, este ahi dice ya: “Ese ha sido!” Hen!? No parecia ya. “Pucha, él dice — Put’ carajo, pensaba
dice pues: de tooda! cojudeza dice han pensaba [sic]! Queria hacer: ...shungo, asi ve, lo que hace casa,
ve. “Ese puede hacer casa! Ha! También se pierde... Ahora: este... - todo - todo, shungo creo hacia...
Pero no! Ahora: este... “Piedra? Pero ahi afila! Mm...” Pucha! Toooodddooo dice!... pensaba! Yaaa,
recien dice, pensado ya: “Bueno, ya! Voy hacer ese luna. No hay luna” que dice. “Con ese si le voy joder”
(JRRO3).

* Que puedo hacerme? — Me hago anguilla, - ta pensannnnn’d — me pueden ma-tar. Que mds? — dice
decia - hago? - Me hago boa: - también me matan! Que puedo hacer? - dice que dice - Aver, que cosa
no hay? - dice - 'ta pensanndo dice el hombre. Que puedo hacer? - Se acuerda dice: - Aannn!! - No hay
luna dice - Que voy hacerme luna! - Ya listo, carajo. - Voy hacerme luna.
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i kontekstach motywu ,robaka”, podazam za dynamika czesciowej cigglosciinie-
cigglosci w ,pozostaloéciach” oraz na ich stosunkach z oryginalem i z nowym
otoczeniem. W tym kontekscie, sledzac lokalna dynamike ,robaka”, dochodze
do lokalnej refleksji na temat tego, jak sa formowane procesy zycia (spolecznego)
czy relacje. Innymi stowy, etnograficzne przyklady traktuje, jakby byly wyrazem
lokalnych zaltozen (nieistniejacej explicité lokalnej ,teorii”) na temat nieredukowal-
nej ztozonosci relacji i produkujacych je proceséw generacyjno-destruktywnych.

Figura ,robaka” staje sie¢ w tym artykule odpowiednikiem idei ,relacji”,
ktora wytania sie z konkretnych przyktadéw, odtwarza sie¢ w nich i transformuje,
konstruujac lokalna wiedze®. Wywodzaca sie z takiej dedukcji wiedza stwarza
jednak wymiary wymykajace si¢ antropologicznym alternatywom relacyjnym,
drapieznosci i konsubstancjalnoéci (ale por. np. Santos Granero 2012). Mimo ze
etnograficzny wymiar dotyczy lokalnego przypadku, to tworzenie takiej reflek-
sji etnograficznej wiaze sie z problemem narzedzi i sposobé6w budowania pro-
cesu wiedzy antropologicznej. Wyobrazane przez Bronistawa Malinowskiego
(1922: 25, por. 1986b: 48-49), uznawanego za jednego z ,zalozycieli” brytyjskiej
antropologii spotecznej, etnograficzne zadanie uchwycenia , pogladu tubylca”
(ang. native’s point of view) na zycie, jego wizji i jego $wiata nie musi by¢ ostatecz-
nym celem etnografii opisowej. ,Poglad tubylca” dialoguje z antropologicznym
rozumieniem, pod warunkiem ze opuscimy uprzywilejowana garde konwencji
czy tradycji, a uznamy ten poglad za réwnowazny glos w dyskusji dotyczacej
ludzkiego zycia i relacj.

Takie potraktowanie procesu wytwarzania wiedzy etnograficznej otwiera
szerszy wymiar tego artykulu. Z jednej strony, umozliwiona dzigki temu refleksja
rzuca $wiatlo na narzedzia konceptualne, ktérych uzywamy. Dlaczego? Przeciecie
,robaka” z ideg ,pokrewienstwa” jest tu punktem krytycznym; decyduje o zna-
czeniu tej postaci w refleksji nad zwyczajowymi sposobami budowania wiedzy
na temat relacji, spoleczenistwa czy pokrewieristwa w antropologii. Z perspek-
tywy konwencjonalnej niniejszy przypadek, w ktérym ,pasozytnictwo” réwna
sie ,pokrewienistwu krwi”, moze si¢ wydawac¢ anomalnym nie tylko w Amazonii,
lecz takze w wigkszosci §wiata; by¢ kandydatem na etnograficzne kuriozum. Ale
zaglebiajac sie w problem i eksperymentalnie traktujac anomalie jako punkt wyj-
Scia, zobaczymy, ze problemem jest raczej nieprzystawalnos¢ narzedzi wypro-
dukowanych przez tradycje, ktérej uzywamy do rozpatrywania nie tylko tego
przypadku. Zapytamy np.: czy ,robak”, z cala swoja ambiwalencja, jest ,powi-
nowatym” czy ,krewnym krwi”? Dlaczego jego ,,pasozytnictwo” utrudnia rozu-
mienie go jako najblizszego mozliwego , krewnego”, jak robig to moi gospodarze?

z 4

Dlaczego , pokrewienistwo” czy ,bliskoé¢”, ktorych odruchowo szukamy jako

> Razem z C. Toren (1990, 1993; por. Gow 2001) rozumiem wiedze jako proces nieustajacego,
ontogenetycznego ustanawiania i ponownego odczytywania znaczen. Sama strategia narra-
cyjna niesie etnograficzng informacje epistemologiczna. Zamiast uzywac ogélnych, dostepnych
teorii, moi gospodarze argumentowali, przytaczajac paralelne wedlug nich ,przyklady” (ejem-
plos - por. pkt 6). Taka refleksja przejawia sie i odtwarza gtéwnie poprzez przykltady, obrazy,
poréwnania i partykularne wyjasnienia. Mozna wyobrazi¢ sobie, ze to wiasnie same przypadki
albo procesy ich laczenia z innymi przypadkami stanowia istote ich refleksji.
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antropolodzy osadzeni w tradycji eurocentrycznej, musza by¢ impregnowane od
»pasozytnictwa”, ,szamanizmu”, etiologii choréb czy przyczynowosci? Dlaczego
logika szamanska musi by¢ odwrotnoscia logiki zaptadniania? Oraz, jak pytala
moja znajoma z Polski: ,Jak to mozliwe, ze mieszkaricy wioski nagminnie sie
okradaja, jezeli sa rodzing?”. Kwestie ,robaka” ujmuje wiec zaréwno jako klo-
pot ,jaguarystycznej” amazonistyki z Capanahua, jak i jako szerszy problem
antropologiczny. ,Robak” zabiera nas wiec nie tylko w podréz do wnetrza cial
tropem pasozytniczym, czy do odlegtego, pozornie anomalnego zakatka Peru
i Amazonii. Prowadzi nas jednoczesnie ,na druga strone” (al otro lado), jak
moéwia potomkowie Capanahua - czyli w glab naszych wiasnych, podstawowych
zalozen relacyjnych, ktére czynia omawiany tu przypadek etnograficzny ,ano-
malnym” - a wiec daleko poza specyfike etnografii (por. np. wzorcowy projekt
Schneidera 1984). Spojrzenie z punktu widzenia ,tubylca” na narzedzia i punkt
widzenia badaczy (na tematy, takie jak relacja czy pokrewieristwo) pozwala
ujrze¢ wyrazniej ,robaka”, ktéry zagniezdzit sie w tych ostatnich. Moga to by¢
zalozenia na temat relacji dzielone przez wiedze antropologiczna z wyjsciowa
dla niej tradycja euroamerykanska.

Z drugiej strony, refleksja dotyczy sposobu tworzenia wiedzy antropologicz-
nej. Kiedy prezentowaltem aktualnie uznawane w amazonistyce teorie, moi roz-
moéwcy reagowali, méwiac: ,Kto naopowiadat ci takich ktamstw?”. Potomkowie
Capanahua trzezwo rozpoznajg niedoskonatos¢ dostepnych im samym katego-
rii i wiedzy. Jest to ostatecznie powdd, dla ktérego twierdza, ze nie posiadaja
kompletnej ,wiedzy-zdolnosci” (sabet, 7unan), ktéra umozliwiataby im , dobre”
(zgodne, pelne zadowolenia i trwale) zycie. Znaja i posiadaja ,tylko” szczatki
(pozostalosci) wiedzy odlegtych czasowo lub przestrzennie oryginaléw, ktére
réwnie dobrze moga uznac za ,kltamstwa”.

W zwigzku z tym uznalem, ze umieszczenie mysli ,etnograficznej” w ramach
(réwnie lokalnie ugruntowanych) konwencji naukowych, stanowitoby btad
merytoryczny i metodologiczny. Refleksje na temat ,robaka” - jako problemu
pozostatosci i zaklécen kategorii, a wiec ,relacji” - nie tworzg zamknietego ani
jasno zdefiniowanego ,modelu teoretycznego”. Stanowia raczej proces myslowy,
,metodycznie” przemykajacy tropem ,robaka” miedzy kategoriami i odmienia-
jacy je w trakcie penetracji. W tym artykule proponuje podréz przez przestrzenie
refleksyjne - otwarte kategoriami lokalnymi, z bogactwem odslonietym raczej
przez etnograficzng figure ,robaka”. Dopiero z ,wewnatrz” tego szczegdlnego,
,marginalnego” przypadku okazuje sig, ze takie procesy myslowe koresponduja
z eksperymentami polegajacymi na prébie przezwyciezenia zastanych granic
w euroamerykarnskich sposobach tworzenia wiedzy na temat §wiata i probami
oddania zlozonosci inherentnej dla jego doswiadczania (por. Zalamea 2010).
Z perspektywy takiego rodzaju refleksji antropologia jest réwniez ,tylko” jed-
nym ze sposobéw rozumienia. Zamiast ,nauka o czlowieku” - jawi sie raczejjako
kolejna refleksja nad tym, jak dynamika zycia ludzkiego wymyka si¢ sztywnym
kategoriom poznawczym. W strone tego niedomkniecia kieruje nas tytutowy
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,robak”. Toczy on nas wszystkich, nie tylko potomkéw Capanahua. Przed , roba-
kiem”, czyli zagniezdzeniem, ukryciem, niewiedza czy ,relacja” jako poczatkiem
konica i synonimem ,zycia”, nie ucieknie nawet najpotezniejszy drapieznik,
medrzec ani system teoretyczny.

Artykut zaczynam od prezentacji problemu pozostatoéci w pochodzeniu
moich gospodarzy (pkt 1). Nastepnie syntetyzuje, jak omawiane przyklady stwa-
rzaja dla siebie nawzajem szerszy kontekst rozumienia relacji (pkt 2). Przechodze
dalej do etnograficznego umiejscowienia ,robaka” w kontekstach konwencjonal-
nie pasozytniczych (pkt 3). W kolejnym punkcie spoglagdam na teorie dotyczace
praktyki szamarnskiej czy ,czaréw” (brujeria), ktérych bogactwo szczegotow
pozwala zilustrowac subtelnosci pozycji i proceséw zwigzanych z figura ,, robaka”
jako pozostatosci (pkt 4). Nastepnie przechodze do ,robaka” jako problemu ptodu,
dziecka i potomka (pkt 5) oraz motoru proceséw przyczynowych (pkt 6). Zamy-
kam artykul podsumowaniem watkéw (pkt 7), a w konkluzjach powracam do
problemoéw teoretycznych.

1. Zrédto problemu: ,,pochodzenie” potomkéw Capanahua

Kroétki zarys tego, kim sa ,potomkowie Capanahua”, wiaze sie z otwarciem
centralnej dla omawianego tematu problematyki. Jest ich stosunkowo niewielu.
Wioski oficjalnie rozpoznane i zatwierdzone przez peruwianski rzad jako
L wspoélnoty tubylcze” (comunidades nativas) ,grupy etno-jezykowej Capanahua”
od 1970 r. do 2013 r. byly trzy’. W czasie moich badan mieszkaricy tych wiosek

¢ Takie podejscie sytuuje sie¢ w poblizu koncepcji Marcio Goldmana (2013). Brazylijski antropo-
log stworzyt swoj opis etnograficzny na podstawie trzezwych i krytycznych opinii ,badanych”
na temat polityki jako dziedziny, w ktéra on sam wierzyl. Inspiracje do okreélenia swojego
podejscia Goldman czerpat z okreslenia ethnographic theory (,teoria etnograficzna”), wspo-
mnianego przez ,zalozyciela” anglosaskiej antropologii (Malinowski 1986a, 1987; por. tez Gow
2015). Teoria etnograficzna w wydaniu Goldmana koncentruje sie na krytycznej sile lokalnych
teorii na temat kategorii, jakie bierze za pewniki sam antropolog. Jest to metodologia, ktérataczy
$wiadomosé postmodernistycznej krytyki (antropologiczne wyjasnienia jako uprzywilejowane
Jteksty”) z powrotem do prowadzenia poglebionych badan etnograficznych bez pretensji do
ostatecznego stowa. Reflektujemy z lokalnymi koncepcjami, podobnie jak reflektowalibySmy
z autorami inspirujacych tekstéw antropologicznych czy filozoficznych (por. Lima 1999). Nieco
innego znaczenia nabiera ,teoria etnograficzna”, ktéra kladzie nacisk na rozmowy z takimi
autorami. W tym wydaniu klasyczne etnologiczne koncepcje moga stuzy¢ za inspiracje dla
Zachodniej tradycji intelektualnej (Da Col, Graeber 2011 oraz redagowane przez pierwszego
autora czasopismo HAU Journal of Ethnographic Theory).

7 Kilka kolejnych oczekuje na dokoriczenie procesu rozpoznania. W ostatnich latach wzrastala
liczba ,, wspdlnot” tubylczych w prowincji Requena, mozliwe, Zze w zwigzku z nowa strate-
gia rzadu, dazaca do wspierania ludnosci, ktéra okreslataby sie jako ,tubylcza.” Na rzekach
Tapiche i Blanco wioski do tej pory uznawane za ,metyskie” ubiegaja si¢ o statut wspélnot
tubylczych Capanahua. Prezentowane tu dane pochodza z badarn prowadzonych w dwoéch
ze starszych wspélnot: Nuevo Aipena (Berea) nad rzekg Buncuya oraz Limén Cocha nad rzeka
Tapiche. Obie rzeki stanowia doptywy dolnego biegu rzeki Ukajali. Miatem tylko ograniczony
kontakt z mieszkaricami wioski Frontera Yarina, tgczonych z ,dolnym” dialektem i grupami
Capanahua (Pahenbaquebo).
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liczyli razem ok. 250 o0s6b, bez uwzglednienia rozrzuconych w innych wio-
skach czy stolicy prowincji os6b okredlanych jako krewni (paisanos, nuken kaibu).
Ze zrédet historycznych mozna wnioskowaé, ze proces gromadzenia i osiedla-
nia lokalnych grup tubylczych méwiacych jezykiem lub dialektami z rodziny
pano (por. np. Santos-Granero, Barclay Rey de Castro 1994; Fleck 2013), ktérego
produktem sa dzisiejsze wioski i populacja ,Capanahua,” musial mie¢ miejsce
podczas ,goraczki kauczukowej” na przetomie XIX i XX w., kiedy spoteczeristwo
metyskie penetrowalo najglebsze zakatki peruwianskich (i brazylijskich) laséw
amazonskich. Sledzac zapisy lokalnych ksiag parafialnych w stolicy prowincji
Requena, przekonujemy sie jednak, ze od poczatku wieku i co najmniej do 1970 r.
przodkowie dzisiejszych mieszkaricéw tylko w niewielkim stopniu zawierali
faktyczne zwigzki malzeriskie z osobami niewywodzacymi pochodzenia od
grupy uformowanej jako ,Capanahua” na poczatku ubiegtego wieku. Z infor-
macji misjonarza Summer Institute of Linguistics (Loos, kom. pers.) wynika, ze
sytuacja zaczetla zmieniad sie w latach 70. XX w., wraz ze wzmozonym naptywem
do nizin amazonskich ,,metyséw” z innych czesci Peru.

Dzisiejsi Capanahua, podobnie jak inni mieszkancy peruwianskiej Amazo-
nii w dorzeczu Ucayali (Gow 1991, 2003), okreslaja samych siebie jako ,0soby
mieszanego pochodzenia”, czyli ,metyséw” (mestizo). Do dzisiaj w lokalnych
genealogiach jest nieduzo oséb, ktére nie pochodzilyby przynajmniej czesciowo
od Capanahua. A jednak sami mieszkancy wiosek najczesciej twierdza, ze nie sg
tak autentycznymi ,,Capanahua”, jak ich przodkowie. Sg jedynie ich potomkami.
Przekonatem sie w trakcie badan, ze wiaza to twierdzenie nie tyle z koncepcja
,akulturacji” jako zmiany kulturowej, co, podobnie jak mieszkaricy znad rzeki
Urubamba, z historycznym procesem wytwarzania zwigzkéw pokrewienstwa
(krwi i powinowactwa). Istnieje jednak réznica wobec sytuacji analizowanej
przez szkockiego antropologa. Polega z jednej strony na tym, ze z perspektywy
uczestnikéw, na rzece Tapiche dochodzi nie tyle do jednostronnego procesu
wytwarzania nowej jakosci tozsamosciowej jako pokrewienistwa (,ludzie mie-
szanej krwi” nad Urubambag), co do zatracania za sprawa proceséw zyciowych
idealnych, ale nieistniejacych (bo przesztych) tozsamosci ,,Capanahua”. Zamiast
koncentrowa¢ sie na nowych zwiazkach sasiedzkich jako ,pokrewieristwie”,
moi gospodarze uwazaja sie za sieroty, pozostatoéci przodkéw. Z drugiej
strony, problemem jest tu niemoznos¢ petnej integracji w drugiej tozsamosci,
idealnej, ,prawdziwie metyskiej” (a raczej, w lokalnym rozumieniu, w braku
tozsamosci czy ,,czystosci” wzgledem rozréznien etnicznych, pochodzeniowych).
Oznacza to, ze dla potomkéw Capanahua przewazajacy wklad genealogiczny
przodkéw nie ma decydujacego znaczenia oraz ze stosunkowo niewielki wkiad
0s0b z ,zewnatrz” ma duza wage. To wlasnie ze wzgledu na takie szczatkowe
powiazania z przodkami potomkowie nie moga méwic o sobie jako o idealnych,
,prawdziwych” metysach jako osobach urodzonych w nienacechowanym nega-
tywnie ,etniczna réznicg” kontekscie ,nietubylczych” wiosek lub miasteczek
loretaniskich. ,Metysi” oznaczaja dla nich ,czystos¢” (pureza) - od znanych tro-
pow tubylczego pochodzenia. Tymczasem oni sami na co dziert méwia lokalnym
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jezykiem hiszpariskimi i operujg nim w duzo szerszym konteksécie spoleczenistwa
,lesnego” - sociedad bosquesina (Gasché, Vela 2004; zob. pkt 1), ale za domyslng
uznaja powszechng, cho¢ czesciowq, znajomos¢ jezyka przodkéw i rozpoznaja
fakt swojego od nich pochodzenia. Nieustanna, cho¢by czeSciowa §wiadomosé
tych tropéw utrudnia stwierdzenie, ze sa po prostu ,metysami”, czyli ,ludZmi
mieszanej krwi” jak nad Urubamba.

W obu tych réznicach wobec ,ludzi mieszanej krwi” wedtug opisu Gow,
sednem problemu sa czesciowe polaczenia z ancestralnym trzonem ,Capana-
hua” -jako élady pochodzenia, takie jak ,nazwiska” (apellidos), , krew” (sangre) lub
»rasa” (raza), czeSciowa (glownie bierna) znajomoé¢ jezyka Capanahua (idioma),
a takze zamieszkiwanie na terytoriach dawniej przypisywanych przez sgsiadéw
znad rzeki ,dzikim Indianom Capanahua”. Te taczniki z przesztymi pokoleniami
to ,jedynie” $lady, poniewaz lokalnie uznaje sig, Ze proces generacyjny skutkuje
umniejszonymi, stabszymi wersjami ,,oryginaléw” (por. pkt 6). Jednoczesnie dzi-
siejsi ,Capanahua” uwypuklaja minimalne nawet kontrybucje genealogiczne jako
zaburzenia nowoczesnej tozsamosci metyskiej, peruwiariskiej. Tego typu pozo-
statosci odgrywaja tu fundamentalna role. Mozna sobie wyobrazié, ze stwarzany
przez utrzymujace sie ,, pozostalosci” lokalnych idei pokrewienistwa i pochodze-
nia problem czesciowej nietrwatosci produkuje ciggly proces ,akulturacji”. W tym
sensie historia ,akulturacji” jest tu przynajmniej w réwnym stopniu rezultatem
lokalnego ujecia pokrewienistwa i jego skutkéw co procesy akulturacyjne znane
z innych kontekstéw (por. Gow 2015). Mozemy jednak powiedzie¢ tez, ze status
,potomkéw Capanahua” jako ,, pozostalosci po Capanahua” jest wyrazem lokal-
nej refleksji na temat kondycji ludzkiej - ,skazujacej” na rozmnazanie i przemi-
janie. Ilustruje bowiem szerszy problem granic transformacji rozpoznawanych
przez mieszkancow wiosek w codziennym zyciu czy historii®.

2. Proces patologiczno-generacyjny

O rozumieniu proceséw zyciowych i generatywnych mowie jako o skutku
transplantacji pozostalosci po niszczonych w tych procesach bytach. Rozumienie
dotyczy w réwnym stopniu zaréwno potomkoéw jako pozostatosci przodkéow
czy fragmentéw ojca i matki w dziecku, jak i odmiennej wiedzy, mysli, woli
lub glodu w osobach. Tak samo dotyczy duszy, cienia czy zdjecia oddzielonego
od oryginalnego bytu czy tez czeéciowej podmiotowoéci wlasciciela istniejacej
w jego produkcie lub wystanniku (Santos-Granero 2009). Dla szerszego kontek-
stu etnograficznego warto tu zaznaczy¢, ze wedlug antropologdéw pracujacych
z amazonczykami twoérczosé, produkcja czy reprodukcja sa funkcja niszczenia.

8 Na temat potomkoéw Capanahua, ich wyjasnien dotyczacych proceséw generatywnych,
pokrewienistwa oraz ich zwigzku z historig ,akulturacji” pisalem szerzej w: (Krokoszyriski
2015, 2016). Podczas gdy tutaj skupiam sie na samym procesie , generatywnym”, ilustrowanym
w pozydji ,robaka” - w innym artykule podejmuje problem produkgji ciagle umniejszanych
efektow takiego procesu (Krokoszynski w przygotowaniuy).
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Odbywa sie ona kosztem innych bytéw (Fausto 2012). W tej optyce zycie utrzy-
muje sie przez ,konsumpcje” innych bytéw. Oznacza to zjadanie, okradanie lub
zycie na koszt innych (np. przez otrzymywanie dobr czy pozywienia). Takie rozu-
mienie koresponduje z rozpoznawalnym dla mieszkaricow zachodniej Amazonii
zalozeniem ograniczonej dostepnosci zasoboéw zyciowych, nieréwnomiernie
rozlozonych w $wiecie postmitycznym’. Podobne zalozenia prowadza do wizji
zycia jako vendetty odnawianej przez nabyte pozostatosci innych istot.

Jak smutno zauwazaja potomkowie Capanahua, takie procesy sa konieczno-
$cig w znanym im $wiecie postmitycznym, w ktérym zycie jest rownowazne z nie-
petnoscia i glodem. Ten wzoér powiela sie w funkcjach biologicznych i spotecznych
(jedzenie, seks, prokreacja, opieka, posiadanie, myslenie, nauka). W sposobach
opowiadania i realizowania $wiata potomkowie Capanahua czesto powracaja
do obrazéw zagniezdzenia, zawierania albo osadzania czesci lub calych bytow
w innych bytach. Takie obrazy wynikaja z pochtaniania, bycia wchianianym
albo zaptadniania-zakazania i bycia zapladnianym-zakazanym (przy pomocy
,pozostatosci”)". Istotna role odgrywaja w tym kontekscie powierzchnie oraz
sposoby ich wytwarzania, wzmacniania, majace na celu ochrone przed penetra-
cja lub kradzieza. Istotne sa tez sposoby penetrowania stuzace ,wprowadzaniu”
(meter) do innych bytéw lub ,wyciaganiu” (sacar, pedir) od nich pozywienia, opieki
czy wiedzy.

3. ,Robaki” a wewnetrzne ztozenie

Potomkéw Capanahua martwi mozliwoé¢ zjedzenia, kradziezy czy zabdjczych
penetracji ze strony innych. Dotyczy to réwniez, albo przede wszystkim, paso-
zytéw: widocznych lub zagniezdzonych ,robakéw”, oraz ich zwyczajow zywie-
niowych i rozrodczych rozpoznawanych przez moich gospodarzy. Zaczynajac
od najbardziej dostownego dla nas kontekstu, pasozyty spotykamy w wioskach
na roélinach, ktérymi sie zywia. Ktapigce szczypcami tluste, zielone larwy, gusa-
nos (wydajace wedlug mieszkancéw dzwiek ,tsk, tsk”) budzity lek u niektérych
0s6b swoja zarlocznoscia (mimo ze zywia sie liéémi roélin i nie sa bezposrednim
zagrozeniem dla czlowieka).

»~Robaki” odzywiajace sie roslinami lub drzewami ilustruja wazny punkt
relacyjny. Matla istota kontroluje tu (,zawiera”) wiekszg od siebie, ktérg sie
opiekuje, czy ktora (lub za sprawa ktorej) sie zywi. Insekty Zyjace na okreslo-
nych drzewach i zywiace sie okreslonymi roslinami lub drzewami, np. korniki,
w ujeciu antropomorfizujacym drzewo (por. pkt 4), moga zosta¢ opisane jako
supiojo, czyli ,jego/jej pchly”. Ale ich pozycja jest tez opisywana jako , matka”
(madre de pona - matka palmy Dictyocaryum ptarianum). Termin ten jest uzywany

° Por. idea , ograniczonego zasobu” (limited stock) w antropologii i jej amazonistyczna wersja
(np.: Bloch, Parry 1982; Menget 1985; Chaumeil 1985; zob. tez: Descola 2014: rozdz. 14).

1 Dobrowolnie lub wbrew woli - “a%in w capanahua okresla proces polykania oraz bycia
penetrowanym - podczas seksu, na polowaniu czy na wojnie (zob. pkt 5).
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wymiennie z ,wlascicielem” (duerfio; ’i’bu). Rola madre odnosi sie bardziej do czyn-
noéci opieki czy przywoédztwa niz do plci. Mozna jg przypisa¢ najmocniejszemu
inajsprytniejszemu czlonkowi bandy przedstawionej w filmie sensacyjnym albo
innemu opiekunowi czy przewodnikowi jakiejs grupy lub wtascicielowi zwierzat.
Takie ,robaki” ilustruja obraz odwréconej relacji ,wladania/posiadania” jako
,zawierania” (mastery/ownership - zob. pkt 4.5).

Inne lokalnie rozpoznawane gusanos to larwy zostawione przez komary
lub muchy w skorze ludzi i zwierzat. Pora deszczowa (invierno) moze by¢ nawet
okreslana ,czasem robakéw” (tiempo de gusano), poniewaz skéra zwierzat upolo-
wanych w tym czasie w lesie jest petna takich naskérnych pasozytéow. Te same
lub podobne larwy znajdujag w bolesnych guzkach ludzie oraz wioskowe psy.
Ich wydobycie odbywa sie przy uzyciu pasty z tytoniu (rosliny, ktéra skadinad
stanowi réwniez amazonskie narzedzie szamariskie). Wedlug lokalnych teorii
ztozone w trudno dostepnym miejscu, np. w glebi ucha, moga prowadzi¢ do
$mierci. W kazdym przypadku obecnos$¢ karmiacych sie ,robakéw” wiaze sie
z ostabieniem i choroba. Nie ucieknie przed nimi nawet jaguar. Méwi sie, ze
w czasach przodkéw emanujace ,grzechy” zmartych, czyli jedna z ich ,dusz”,
byty zmuszane (przez Boga albo trajektorie wyjatkowo ,grzesznego” zycia) przy-
biera¢ cialo (dostownie poner camisa, czyli , zatozy¢ koszule”) kanibalistycznych
(carnivoro, dost. ,miesozerca”) jaguardw (tigre). Znajdywaly sie w skorach starych,
wychudzonych jaguaréw glodnych , ludzkiego” miesa (tj. gtéwnie zwierzat hodo-
wanych i zjadanych przez ludzi) i pelnych gusanos. W lokalnym idiomie taki
los zmarlego to dostownie ,,robi¢ jaguara” (hacer tigre lub inu’). Warto wspomniec,
Ze jaguar wystepuje tu w opowiesciach jako grozna, ale komiczna postac, ktérej
glod zastania rozsadek i wpedza w tarapaty. W jednej z opowiesci zdesperowany
z powodu glodu mityczny kanibal-jaguar zaczyna pozerac wlasne ciato, odkrawa-
jac i pochtaniajac po kolei najwieksze migsnie na rekach i nogach. Rezultatem tej
szaleniczej uczty sa dzisiejsze pasozyty: komary ze swoimi chudymi ,nézkami”
i niezaspokojonym glodem krwi.

Jeszcze inne gusanos zyja i rozwijaja sie na padlinie. Ale co wazne, robaki
mieszkajg tez we wnetrzu zyjacych cial. Podczas jednej z rozméw Daniel, miesz-
kaniec wioski Limén Cocha, opowiedzial mi o pasozycie ukltadu pokarmowego:

»Nasz robak” [nuestroxaku] to co innego [niz zoladek i kal]. [Na przyklad] jesz
jakis owoc, on tez go je. Pijesz bushnan [,wédka z trzciny cukrowej”], a on jej nie
lubi - wiec tam [w $rodku] cie gryzie. Wgryza sie¢ w twoje mieso [carne], w twoje
nami [mieso]. I tam sobie siedzi. Wgryziony. Nie lubi pi¢ mocnego alkoholu. Bata
[dost. ,stodkie”, tj. niesfermentowane piwo maniokowe], tak. Wtedy otwiera
swoja paszczke (boquita) i pije. Az bedzie grubiutki (Daniel Huaninche Romaina,
20.12.2012).

Mowiac o ,robaku” w sposob, w jaki méwi sie o czesciach osoby lub ciala

4

ludzkiego (np. ,nasze serce”, ,nasz jezyk”), Daniel sugerowat, ze losem kazdego
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zyjacego czlowieka jest posiadanie w swoich wnetrznosciach ,robaka”". Innym
razem bylem $wiadkiem rozmowy dwoéch kobiet o przypadku choroby ich zna-
jomej, ktéra wedtug relacji , prawie umierata”, wymiotujac i oddajac kat z krwia.
Lekarze rozcieli jej brzuch i w watrobie znalezli ,robaka” (gusano). Rozmoéwczynie
uzgodnily miedzy soba, ze podobno (dice) kazdy czlowiek ma takiego robaka.
Problem powstaje tylko w sytuacji, kiedy kto$ za duzo pracuje i nie odzywia
sie dobrze. Wtedy ,nasz robak” z koniecznosci zaczyna konsumowac swojego
nosiciela.

Te dwa przyklady ujmujg ide¢ wewnetrznego zlozenia lub , zagniezdzenie”
postaci ,robaka” w innym bycie, poréwnywalne np. z ang. nesting jako figury
myslowej (Povinelli 2011). Ta idea koresponduje z innym, powszechnie przyjmo-
wanym zalozeniem, wedlug ktérego w ciagu naszego zycia, we wnetrzach ciat
(albo w prowadzacych przez wnetrza cial przewodach pokarmowych), groma-
dzimy ,brud” (sucio). Pewien znajomy znad rzeki Tapiche opowiedziat mi, jak
podczas wizji objawionej przez rosliny, ktére skonsumowal, zobaczyt, ze jego cialo
zawieralo w sobie dlugie, ciagnace sie nici podobne do ludzkich wloséw. Leczacy
go czarownik wyjasnil mu, ze byty to pozostatosci po stosunkach seksualnych.

Inne okreslenia tego gromadzonego ,brudu” - jako nadmiaru, pozostatosci
relacji czy pozywienia - to saladera, czyli dostownie ,,zasolenie” (od stonych pro-
duktéw i od kontaktéw seksualnych). Z jednej strony, zgromadzone nieczystosci
pochodza z solonego lub innego ,intensywnego” (jako nadmiar wlasciwosci)
pozywienia. Sa to réwniez zwierzeta lub ryby, ktére maja ,,duzo krwi” lub
»duzo ttuszczu”, intensywny smak lub zapach, ostre kly, pazury czy wyrostki
itd. Sa to nadmiary, ktére moga zaszkodzi¢ konsumujacemu. Z drugiej strony,
saladera pochodzi ze , stonych” pozostalosci cielesnych wynikajacych z seksu.

Ponadto z wiedzy potocznej pochodzi stwierdzenie, ze zycie naturalnie
prowadzi do nagromadzenia ,grzechéw”. Pecado (dost. ,grzech”; “u’cha - dost.
»szkoda/krzywda”) jest w ujeciu potomkéw Capanahua namacalng jakoscia
ulokowang wewnatrz ciata. To pozostalos¢ po czynie (lub mysli) skierowanym
przeciwko innej osobie albo dokonanym wbrew jej woli. Znajduje si¢ w osobie
jako konsekwencja czynu - a wiec ,,za sprawg” kogos lub czegos (jako przystowek
kupi lub por) albo jako ,koszt”, ,zemsta” czy ,kara” (czyli kupi jako rzeczow-
nik)'2. Obcigzajaca pozostalosé, saladera lub pecado nalezy rozumied, za potom-
kami Capanahua, jako ,zemste” (venganza) albo ,pamiatke” (recuerdo) poszko-
dowanego. Warto zaznaczy¢, ze takie czeSciowo podmiotowe Slady ofiary sa
jednak szkodliwe dla nosiciela nie tyle przez swoje zte intencje, co przez sam
fakt zagniezdzenia lub ,zazebienia” oraz przez swoéj naturalny gtéd dzielony
ze wszystkimi istotami. Takie pozostaloéci gromadza sie w ciele osoby. Istnieje

1 Jesli chodzi o pasozyty przewodu pokarmowego, istnieje duze prawdopodobiernistwo, ze tak
wlasnie jest w tym regionie. Ujmujac rzecz bardziej ogélnie, mozemy pomyslec o istniejacych
w ludzkim ukladzie pokarmowym bakteriach, ktére pomagaja w trawieniu.

12 Wskazuje na to znaczenie jego uzycie w mitach i czarach oraz forma czasownikowa, kupikin,

czyli ,zwraca¢” lub ,,msci¢” i kupi’akin, dost. ,kupowad,” czyli wktadaé/tworzy¢ ,zwrot” (Loos
E., Loos B. 2003; zob. tez: pkt 4 i 6).
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podobno mozliwos¢ zrzucenia ciezaru grzechu na kogos innego, np. umieszcze-
nia go w ciele niewinnego dziecka, ktérego cialo jest jeszcze bez grzechu i bez
soli. Ciezar i kara moga uwidoczni¢ sie u czlowieka jeszcze za jego zycia, tak
samo jak np. u psa (,Co tez zrobil, ze Pan [Bég] go tak pokaral?” - méwila pani
Llerme, wskazujac na szczegdlnie chorego psa wioskowego). W kazdym przy-
padku skumulowany fadunek pozostatosci po oddzialywaniu z innymi zostaje
uwolniony po $mierci jako wydostajace sie z ciata pozostatosci: yushin, tunchi -
ulotna pozostatos¢ zmarlego, albo demonio - ,,demon” (zob. pkt 4.3). Wiasnie takie
,brudy” sa nagromadzone w naturalnym ciaggu zycia, a spowodowane ,szkodg”,
ktéra zmarty czlowiek z koniecznosci wyrzadzat innym (zob. pkt 2). Czasowa
sprawczos¢ tych wydobytych na zewnatrz pozostalosci (szczegélnie silna tuz po
$mierci osoby) jest z zalozenia wroga ludziom. To z tego powodu $mier¢ starszej
osoby budzi wigksze obawy zyjacych ludzi niz $mier¢ miodej osoby lub ,niewin-
nego” dziecka. Dotyczy to nawet bliskich zmarlego.

Pamietajmy, ze wskazujac przyklady, sledze jednoczesénie operacje myslowe,
ktére je tworza. Takie nieuchronnie, mozna powiedzie¢, ,naturalnie” (jako sku-
tek procesu zyciowego) nabywane zanieczyszczenie jest jednym z przyktadéw
wewnetrznego zlozenia zyjacej osoby. Niezaleznie od tego, czy méwimy o, grze-
chu”, ,robaku”, ,brudzie” czy ,zasoleniu” jako o pozostalosciach po innych
bytach, podstawowa informacja jest dla mnie wlasnie ilustrowana dynamika
refleksyjna: zagniezdzenie pozostatosci, skomplikowanie bytu. Na tak dzielong
przestrzen refleksyjna wskazuje inna rozmowa z Danielem. Wyjasniajac akurat
dzialanie lekarstwa przeczyszczajacego, jakim moze by¢ potrawka z rozgotowa-
nego niedojrzatego platana (chapo), Daniel wiaze pozycje ,robaka” (larwe) - jako
microbio (,mikroba”®) - z ,,brudem”:

Sprawia, ze wszystko wychodzi ze srodka. Wszystko, co wypiles i zjadles -
wyrzucasz (botar) z siebie. Twdj brzuch zostaje czysciusieriki. Wyciaga wszystko,
co jest brudnego w twoim zotadku. Wszysciutko, jako rozwolnienie. [EK: A skad
ten brud?] Potykamy go, kiedy tapiemy co popadnie i zjadamy co$, co lezalo na
wierzchu. A na tym siedza wszystkie mikroby (microbios). To jest brud. I zostaje
juz w twoim zoladku. Albo pijesz brudng wode. Ten brud zostaje w srodku. {(...)
Microbio to to, co wchodzi przez nasze usta (...), jezeli nie zakrywasz swojego
jedzenia. Wiesz, ze muchy lubig by¢ tam, gdzie jest géwno. I jezeli nie zakryjesz
jedzenia, mucha przylatuje i sklada tam mikroba. Przynosi go na swojej tapce.
Tam sktada shinguito (larwe). Takie jedzenie zje dziecko, bo mikroba si¢ nie widzi.

3 Jak pokazuje szerszy kontekst artykutu, wiele terminéw ,naukowych”, tak jak inne koncep-
cje ,metyskie”, zostaje wlaczonych do zycia wioskowego, nabiera sensu zgodnie z lokalnym
sposobem wyjaéniania i wzbogacaja go. Trudno jednak méwic o penetracji lokalnej kosmologii
przez ,zachodnig nauke”, podobnie jak rozrézniac to, co jest ,oryginalnie Capanahua” (z kto-
rego momentu historii, jezeli juz okreélimy, kim historycznie byli ,Capanahua”?), od tego, co
jest eurocentryczne, czy raczej wersja ,Zachodu” w kulturze metyskiej, ktéra jak dotad pozo-
staje niezbadana etnograficznie. Propozycje ,nauki” w tym kontekscie mozna poréwnac¢ do
losu propozydji ,religijnych” w analizach amerindiariskich konwersji (np. Fausto 2007; Vilaga,
Wright 2009) i innych dziedzin ,akulturacji” (por. np. Gow 2007). Dla najlepszej ilustracji zob.
przykliad ,Jezusa” w pkt 6. Podobnie, , mikrob” jest tu wyjasniany jako rodzaj ,robaka”, a nie
odwrotnie.
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Ale tam jest. Myslisz, ze ten kawalek [gotowanego stodkiego] manioku tadnie
wyglada, ale na nim jest ten mikrob, ktérego przyniosta mucha (Daniel Huaninche
Romaina, 11.10.2012).

Juz na tym etapie artykutu postac ,robaka” zaczyna dotyczy¢ szerszej logiki
relacyjnej. Jawi sie jako odbicie podobnych zatozen z innych domen zycia. Méwiac
ogo6lnie, komplikacjom idealnie statycznych granic miedzy bytami, kategorii czy
proces6w jest przypisywana fundamentalna i poliwalentna przyczynowosé.
Przekraczanie granic bytéw wywotuje bowiem nieidealny, niepelny lub skompli-
kowany stan. Produkcja nowego zycia jest tutaj aspektem procesu odbierania lub
ostabiania innego zycia (pkt 2). Vendetta nie ogranicza si¢ wiec do starcia miedzy
oryginalnymi bytami. W tym sensie pochlaniany element staje sie pozostalo-
Scig, jest ,,pamiatka” (recuerdo) lub ,zemstq” (venganza) niszczonego oryginatu.
Aspekt zaréwno generacyjny, jak i patologiczny jest rezultatem stanu okreslanego
jako ,ferment”, ,niestrawnos¢/odurzenie/nadmiar” lub ,choroba”, potaczonych
w jezyku capanahua okresleniem pa’e - stanu wywolanego przez zinternalizo-
wane cechy, podmiotowosci, szczatkowe , sprawczosci” (ang. agency™). Rezultaty
procesu zaleza od zmagajacych sie sprawczosci lub ,woli” co najmniej trzech
stron tego procesu, czyli oryginatu, jego czeéci i innego bytu zawierajacego te
pozostalosé.

4. Szamanizm: topologiczne komplikacje refleksji

Podazajac dalej rozszerzajacym sie tropem ,robaka”, docieramy do wymiaru,
w ktérym nie tylko sama figura, lecz takze procesy stanowiace o jej pozycji cze-
$ciowo sprawczej/podmiotowej pozostalosci odgrywaja decydujaca role. Tym
wymiarem jest szamanizm. Lokalne wyrazenie okreslajace praktyki szamanskie
to brujeria, czyli ,czary”®. Refleksja na temat relacji ustanawianych w czarach
jest istotna dla artykulu nie tylko dlatego, ze postuguje sie m.in. figura ,robaka”.
Czary stanowia dla ,zwyklych” ludzi' realne, cho¢ niewidzialne i utajone,
zagrozenie zycia i zdrowia. Oznacza to, ze poruszaja wyobraznie i prowokuja
teorie - refleksja na temat relacji rozwija sie tu wiec w szczegélnie wyraziste

4 Nawiazuje do idei sprawczosci (agency) wedlug Alfreda Gella (1998), ktora jest podstawa
wielu dzisiejszych préb zrozumienia sprawczoéci w antropologii. Propozycja brytyjskiego
antropologa polega na odnotowaniu sprawczosci tworcy w jego wytworach - czyli dzialania
poprzez wytwory. Jako ,indeksy” sa przypisywane twoércy przez odbiorcéw dzialania droga
piercowskiej abdukgji.

15 Nalezy zachowac ostroznoéé w poréwnywaniach. Podobnie jak hiszpariska nazwa tigre nie
odnosi sie do ,tygrysa”, lecz do jaguara, a vaca (dost. , krowa”, skrot od sachavaca, czyli ,lesna
krowa”) oznacza tu tapira, ,czary” okreslaja lokalne zjawiska (por. przyp. 14).

16 W moim do$wiadczeniu w regionie Loreto przekonania na ten temat - czesto skutek ,,odkry-
cia” realnosci takich relacji przez osoby wczedniej watpigce - byly udzialem zaréwno oséb
o pochodzeniu Capanahua, jak i ich ,bardziej” metyskich sasiadéw, mieszkancow stolicy
prowincji, az po wlasciciela hotelu, w ktérym sie zatrzymywaliSmy z zong w stolicy regionu
Loreto - Iquitos (por. Bilhaut 1999; Dobkin de Rios 1992; Kamppinen 1989).
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obrazy. Czerpie z kontekstow, ktére poznalisémy, a jednoczesnie nawiazuje do
kontekstéw, ktore przedstawie dalej.

Jeden z opiséw dzialania czaréw pochodzi od pani Llerme z wioski Limén
Cocha nad Tapiche:

Mowi sie, ze brujo zabija przy pomocy swojego yachai'. Demonio [nalezacy/pocho-
dzacy od] brujo (...) pije krew [ofiary] (...). Po tym, jak juz kto§ umrze na skutek
embrujar (uzycia czaréw), spraszaja sie miedzy soba r6zni brujos. To jest ich dusze.
(--.) [Krew] stoi na stole. Tak jak my tutaj siedzimy [z kawa]. Tak o - a kazdy
ze swoim kubeczkiem pije krew, krew umartego. To jest ich presa [dost. , zdobycz”,
w lokalnym zastosowaniu: centralny, miesny skiadnik positku]. Tak méwit mi
moj tata (Llerme Sachivo Rios, 10.01.2013).

Jest to opis réwnie wyrazny, co mylacy. W powszechnym przedstawieniu rela-
cji brujeria rzeczywistym konsumentem ofiary jest nie tyle sam szaman, co jego
crias, czyli ,,demony osobiste”. Ale czy jest granica miedzy nimi? W wyjaénieniach
pani Llerme to wiasnie niejasnos¢ tozsamosci konsumujacego - jako czarownika
lub jego , demonios/crias” - jest znamienna sama w sobie. Powierzchownie nieja-
snoéc¢ jawi sie jako nieprecyzyjnosé wyjasnien. Ale zauwazmy, ze ,niedomknie-
cie” wiedzy odnosi sie rowniez do samego problemu naruszenia granic miedzy
bytami. Takie niedomkniecie niesie wazng informacje etnograficzna i epistemolo-
giczng, sugerujac, jak moge mysle¢ o pozycji , crias. Co wiecej, na innym poziomie
analitycznym to niedomkniecie uwypukla centralny element niepewnoéci lub
niejednoznacznosci w rozumieniu, ktére przedstawia mi rozméwczyni'®. Opisy-
wane dalej przyklady stanowia wiec nie tylko materiat etnograficzny na temat
egzotycznej wiedzy ,szamarskiej”. Potoczne wyjasnienia i spekulacje na temat
brujeria obrazuja jednoczesnie proces budowania wiedzy oraz niewiedzy, rodzaj
codziennej refleksji. W takiej lokalnej refleksji stosunki sktadajace sie na brujeria
tworza komplikacje, ktére mozna z pewnym (ograniczonym) pozytkiem okresli¢
jako ,topologiczne””. Traktuje je jako przyklady dynamiki myslowej opisujacej

7 Yachai pochodzi z jezyka quechua i oznacza wiedze. W peruwianskiej Amazonii to wiedza,
przezroczysta i potyskujaca flegma lub pierwotni wlasciciele wiedzy (Rivas Ruiz 2011: 209; por.
np. Gow 1994). Uzewnetrznia sie jako substancja stuzaca do przetrzymywania przez szamana
lotek-demonow. W proponowanej przez P. Cheumeila , pneumatycznej” wizji ciala i relacji
ukiad pokarmowo-oddechowy szamana mozna poréwnac¢ do ,,dmuchawki” przechowujacej
pociski (virote) otrzymane od innych bytéw (np. Chaumeil 2001, 2004). Flegma jest tu zaréwno
substancja niwelujaca trakcje (i ruch ,relacji”), jak i ochrona ciata szamana przed zawieranymi
demonami. Na Tapiche proby okreélenia yachai wahaja sie - i jednoczeénie okreslajg przenikal-
nos¢ granic - miedzy wiedza, szamariska flegma a elementami wysytanymi przez czarownika
w postaci duchéw lub magicznych lotek.

8 Mozna powiedzie¢, ze odpowiadaja one ,niepewnosciom” czy ,kontrowersjom” na temat
powiazan, ktére moze zauwazy¢ analityk spoleczny, wedlug Bruno Latoura (2010). O ile
w przypadku francuskiego socjologa chodzi o powigzania mozliwe do okreslenia przez ana-
lityka w oparciu o kategorie badanych jako ,spoteczne”, o tyle tutaj chodzi o powigzania,
oddzielenia czy wlasnie o paradoksalne niedomkniecia, ktére ustanawiaja relacje istnienia
elementéw na $wiecie (,,spolecznych” lub nie) wedtug samych aktoréw.

¥ Moéwie tu o komplikacjach ,topologicznych” zgodnie z tym, jak matematyczny termin
bywa uzywany przez antropologéw do méwienia o zmiennych relacjach wnetrza i zewnetrza
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procesy i pozycje ,robaka”, ktére wykraczaja poza dziedzine ,czaréw”. Opisuje
je przez statyczne, umiejscowione ujecia, §ledzac wielowymiarowe zazebienia
bytéw w kilku aspektach relacji szamarnskiej: zagniezdzeniu , robaka” wewnatrz
ofiary (pkt 4.2); zagniezdzeniu ,robaka” w osobie szamana (pkt 4.3); zagniezdze-
niu szamana wobec dawcy jego umiejetnosci (pkt 4.4); oraz zagniezdzeniu dawcy
zdolnosci-wiedzy w osobie szamana (pkt 4.5).

4.1. Czego nie wiadomo na temat tajemnej wiedzy?

Czym jest brujeria? Definiujac ten wymiar opisowo, z lokalnej perspektywy,
mozna powiedzie¢, ze brujeria to pragmatyczna specjalizacja w tajemnej wiedzy
czy zdolnosci dotyczacej wplywania na inne byty oraz na ciag wydarzen. Spe-
cjalista, yubwe, byt definiowany przez poprzednie pokolenia Capanahua nastepu-
jaco: ,mocny (intensywny) czarownik to ktos, kto wie, jak leczy¢ i zabija¢ innych;
jest wodzem duchow”®. W dzisiejszym uzyciu lokalnego jezyka hiszpariskiego
odpowiednikiem yubwe jest zaréwno brujo/a (,wiedZma” lub ,czarownik”), jak
i curandero (,uzdrowiciel”), u ktérych umiejetnosci leczenia i zabijania zwykle
sie facza (pkt 4.1).

Przed zakoriczeniem badain nie poznalem osobiscie zadnego zadeklaro-
wanego brujo ani curandero. Przedstawione tu informacje stanowia wiec czes¢
potocznej wiedzy ludzi, ktérzy sami nie uwazaja sie za specjalistéw - posiadaja
Jtylko czesciowq” wiedze na temat czaréw. Wskazuja oni specjalistow (cho¢
,totalna” wiedza jest nieosiagalna nawet dla nich) zwykle spoza wioski . Bywaja
to konkretne osoby z pobliskich osad, ktérym przypisuje sie tajemna lub jawna
specjalizacje. Nigdy nie jest dla nich do konca jasne, czy jaki$ zadeklarowany
lub praktykujacy specjalista (wigkszoé¢ to mezczyzni) potrafi tylko leczy¢ czy
réowniez zabijaé. Zwykle on sam lub jego bliscy twierdza otwarcie, ze jest wylacz-
nie uzdrowicielem (curandero). Jednak im dalej od jego domu lub wioski, tym
wieksze prawdopodobieristwo, ze specjalista od leczenia zostanie oskarzony
o zabijanie (co czyni go brujo). Poza tym najbardziej skuteczni brujos sq czesto
wskazywani jako ci, ktérzy mieszkaja w odlegtych miejscach. Z perspektywy
mieszkaficow wiosek potozonych daleko od gléwnych centréw spotecznych

(por. Da Col 2013; na temat topologii w filozofii por. tez: Zalamea 2010). Wbrew najbardziej
oczywistemu rozumieniu relacji topologicznych chodzi tutaj nie tylko o kontynuacje relacji po
przeksztalceniach (dotyczacych pozycji wnetrza i zewnetrza), lecz takze o ich czesciowy brak.
Nalezy pamietac o tym, Ze to wlasnie czeSciowosc jest tutaj istotg, czyli ,robakiem” problemu.
W kontekscie zachodnio-amazonskich refleksji na temat relacji mozna tez méwic o relacjach
,mereologicznych” (Kamppinen 1989), a wiec opisujacych stosunek czesci do catosci. W bieza-
cym kontekscie nalezatoby jednak podkresli¢, ze fundamentalna role odgrywa tu nie tyle stosu-
nek czesci do jednej calosci, co transferencje czesci (, pozostatosci”) miedzy réznymi calosciami
i powodowana nimi strata lub nadmiar. Inaczej méwiac, istota omawianej tu relacji wylewa
sie poza granice klasycznych kategorii rozumienia w strone glebszych, metodologicznych lub
ideologicznych (nowoczesnych) z16z problemu, ktére otwiera ,,robak” (zob. Konkluzje).

2 Hihti yobe joni ta rahonti rehteti honanai qui, yoshiman hapo. Un brujo fuerte es alguien que sabe
sanar y matar a otros; maneja a los espiritus” (moje ttumaczenie).
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,potezni” specjalisci mieszkaja nad gesciej zaludnionymi brzegami Ukajali lub
w stolicy prowincji (Requena). Z kolei z perspektywy mieszkancow Ukajali czy
Requeny tacy wysoce skuteczni i niebezpieczni specjalisci zamieszkuja odlegle
wioski (Chaumeil 1991).

Zdarza sie, ze w wiosce narastajg podejrzenia wokot osoby, ktéra sama uwaza,
ze zna tylko podstawy leczenia (albo nawet wcale ich nie zna). Bytem $wiadkiem
tego, ze napiecie moze dojé¢ do punktu, w ktérym taka osoba zostaje oskarzona
przed miejscowym funkcjonariuszem wymiaru sprawiedliwosci o wywotanie
w wiosce choroby, niepowodzenia lub $mierci. Wedlug jednego ze sceptycznych
mieszkancow o kazde potkniecie w wiosce bedzie oskarzony domniemany brujo.
Nie ma bowiem wydarzen bez ,wtasciciela” lub sprawcy (zob. pkt 6). O powadze
oskarzen stanowi przyklad czlowieka z innej czeéci peruwianskiej Amazonii,
ktérego poznatem osobiécie. Twierdzil, ze dla dobra mieszkaricéw zastrzelil
domniemanego brujo, ktérego poréwnat do ,zmii” zatruwajacej wioske , ztem”
(i odbyt wyrok we wiezieniu). Inny natomiast opowiadal, ze trzymajac strzelbe,
postawil swojemu oskarzonemu wujkowi ultimatum: ,wyjazd albo kula”. Nie-
dawno (w 2015 r.) doszlo do przypadku, w ktérym moéj znajomy zostat oskarzony
o czary. Byt przetrzymywany w zamknieciu trzy dni bez wody i jedzenia, a zdotal
uciec z wioski tylko dzieki potajemnej interwencji innych znajomych.

4.2. ,Robak” wewnatrz ofiary

Brujeria stanowi , ludzkie zto”, a mal de gente jest synonim dziatania czaréw. Czym
jest to ,z10” i na czym polega jego dziatanie? Zgodnie z powszechna lokalna
teorig na temat tajemnej wiedzy do specjalistow zwraca sie, aby zleci¢ im ,,spra-
wienie (komus) szkody” (hacerle dafio) albo ,odestanie” (devolver) wstrzelonego
,zta” swoim utajonym badz otwartym wrogom. Stowo ,zemsta” (venganza) nie
musi w tym kontekscie odnosi¢ sie do szkody wyrzadzonej bezposrednio. Czesto
wiaze sie - jezeli nie jest tozsame - z ,,zazdroscia” (envidia). Z jednej strony, takie
rozumienie osadza si¢ na zalozeniu, ze czyjas wlasnos¢ lub powodzenie jest moja
krzywda - poniewaz nie przydarza sie¢ mi. Z drugiej strony, wiaze sie z podsta-
wowym aspektem zycia: permanentnym stanem glodu, braku, nienasycenia,
awiec potrzeba, pragnieniem. Jak czesto powtarzali moi rozméwcy - tylko zmarli
,Mnie chca niczego” (no quieren nada), czyli nie troszcza si¢ o jedzenie, ubranie itd.
W tym sensie czary sa nieodlgcznym elementem zycia, podobnie jak wspomniany
wczeéniej ,brud” czy ,o0sad” relacyjny wywodza sie z przyrodzonego ludziom
ztozenia, wybrakowania albo ,zta”. Sprawcami ,szkody” czy ,zemsty” sa wiec,
w najbardziej ogélnym zalozeniu, klienci brujo i pozerajace ich braki (,robaki”).

Wedtug lokalnych teorii bezposrednie dziatanie brujo polega na akcie wdmu-
chiwania lub wstrzeliwania. Bezstownym eufemizmem okreslajacym praktyke
szamanska jest gest dmuchania przez zwinieta w ,,dmuchawke” dlonia. Brujo
poluje na ofiary np. za pomoca dmuchniecia, oddechu, szeptanych formut, wypo-
wiadanych gtosno klatw lub grézb czy zastawionych niewidocznych putapek
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(trampas). Na skutek dziatania specjalisty, w klasycznej formie, dochodzi najcze-
Sciej do zagniezdzenia elementu z jego arsenalu wewnatrz ciala zyjacej ofiary.
W innych przypadkach dochodzi do penetracji czasoprzestrzeni osoby, czyli
,umiejscowienia” na drodze ofiary tragicznych okolicznosci prowadzacych do
wypadku. To, co w rzeczywistosci jest wstrzeliwane, stanowi przedmiot spe-
kulacji i kontrowersji, ktére jednak lokuja sie w pewnej logice. Moga przybrac
postac kia, pazura, kolca, lotek z dmuchawki czy wilasénie zartocznego , robaka” -
insekta, gada, larw itd. Zobaczymy p6zniej, ze to one stanowig literalnie ,wiedz¢”
czarownika (pkt 4.4). Wewnatrz ofiary mozna je wiec rozumie¢ jako fermentujace,
pozerajace nadmiary ,wiedzy” i ,wlasciwosci” czarownika.

W pierwszej, najbardziej klasycznej opcji dziatania ,zta ludzi” wstrzelony
w cialo ofiary element wywoluje chorobe, zakazenie. Najbardziej typowym
objawem ingerencji czarami jest nagta, niespodziewana i intensywna choroba
czy nieoczekiwana komplikacja pozornie niewinnego wypadku. Wymieniane
symptomy to bdl, spuchniecie, ostabienie i blados¢ (posheco). Ostatecznym dowo-
dem na dzialanie mal de gente jest pogorszenie stanu zdrowia na skutek aplikacji
lekéw ,aptecznych” (medicina de botequin). Prowadzi to do ,skrzyzowania” lub
»zderzenia” (cruzar, chocar) dziatajacych srodkéw w ciele chorego - tym bardziej,
ze w loretarniskiej praktyce medycznej za najbardziej skuteczne sg uznawane leki
wstrzykiwane (ampollas) - a wiec fizycznie paralelne do dzialania czaréw.

Dziatajac jako curandero (,uzdrowiciel”), specjalista prébuje usuna¢ z ciata
ofiary takie skomplikowanie, czyli ,pociski”, wydobywajac, oswajajac lub prze-
pedzajac pozostatosci z ciala ofiary. W przypadku diagnozy mal de gente (czyli
rozpoznania $ladu ,strzelcy” i jego klientéw) tego rodzaju pozostalosci pocho-
dza od innych specjalistow w dziedzinie czaréw. Narzedziami stuzacymi do
ekstrakciji (tak jak do penetracji) sa piesni, modlitwy czy zaklecia, umieszczone
przez specjaliste w penetrujacych pojemnikach. Takimi mobilnymi pojemnikami
sq substancje do picia, obmywania czy wcierania (np. wywary roslinne), mocne
zapachy (specjalistyczne wody perfumowane), parzace pokrzywy czy dym tyto-
niowy (wcierany, ,wdmuchiwany” w chore miejsca).

Druga oddzielona przeze mnie, a nierozrézniona lokalnie opcja dzialania
czarami dotyczy ingerencji brujeria w czasoprzestrzen. Brujo powoduje tragiczne
wypadki. Kreatywnoé¢ przypisywana mu w lokalnych wyjasnieniach nie ma
granic. Zréznicowanie tej tworczosci jest wprost proporcjonalne do wypadkow
losowych, ktére moga si¢ zdarzy¢ w lokalnych warunkach. Chodzi tu jednak
przede wszystkim o takie wypadki, ktére polegaja na penetracji skory, ciala,
domu, todzi, éciezki itd. Ponadto sa to wydarzenia prowadzace do $mierci, cho-
roby, uposledzenia czy innych problemoéw. Poszczegoélne przypadki to ukaszenie
przez jadowitego weza, wbicie drzazgi, powodujace zakazenie ugryzienie przez
pekari podczas polowania czy widr w oku, przewracajace sie na $ciezke drzewo,
galaz w wodzie, ktéra przebija dno todzi, kradziez wiasnosci itd. W takich
przypadkach pada diagnoza, czasami podparta ekspertyza innego specjalisty,
a czasami i bez niej: ,le han hecho...” (,sprawili komus...”). Najbardziej ogélnym
dopowiedzeniem tego zdania jest dario, czyli ,krzywda, szkoda”. Ale moze to by¢
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tez konstrukcja gramatyczna popularna w lokalnym jezyku hiszpanskim, ktéra
wystawia sprawczos¢ poza osobe czy rzecz dotknietg dziataniem, np. hacerle per-
der (,sprawi¢, ze ktos cos$ stracil/zabtadzil”) czy ,hacerle sumir su bote” (,sprawic,
ze utonela czyjas 16dz”).

4.3. ,Robak” wewnatrz brujo

Ale co, poza samym watkiem ,robaka”, czyni te wyjasnienia ,sprawiania” ilustra-
cja dynamiki relacyjnej? Sa to, jak znowu podkreslam, zalozenia i sposoby wyja-
$niania relacjii proceséw, czyli procesualna logika zwigzana z pozycja ,,robaka”.

Po pierwsze, wazne miejsce w wyjaénianiu brujeria zajmuje idiom pozerania.
W najbardziej ogélnym ujeciu konsumujacym jest brujo. Sytuuje to czarownika
w kategorii bytow, ktére nos comen (,tych, ktére nas zjadaja”). W kontekscie
etnografii amazonskiej warto przytoczy¢ tutaj opis pewnej sytuacji. Moze sie
wydawag, ze obraz zarysowany wczedniej przez paniag Llerme (pkt 4) korespon-
duje z wyobrazeniem chleptania krwi ofiary przez paradygmatycznego ama-
zonistycznego jaguara. Wedlug teorii perspektywizmu jaguar postrzegajacy sie
jako cztowiek doswiadcza krwi ofiary jako piwa maniokowego, czyli codziennego
napitku (np. Viveiros de Castro 2012). Podobnie mozna by powiedzie¢, ze na swoim
przyjeciu czarownicy pija krew z kubeczkéw, delektujac sie nig tak, jak ja i pani
Llerme delektowali$my si¢ kawa rozpuszczalng. Jednak obraz uczty czarowni-
kow jest nietypowy, poniewaz opisuje tylko moment kulminacyjny $Smiertelnej
relacji. W wiekszosci takich wyjasnien drapieznictwo czarownika prowadzi nie
tyle do pozarcia w stylu jaguara, co gléwnie do konsumpcji o wzorze , pasozyt-
niczym”. Zagniezdzajac si¢ przez swoje pociski w innym ciele, brujo wywotuje
przede wszystkim chorobe, nie zawsze powoduje nagla Smier¢ i konsumpcje.
Choroba jest tu skutkiem spozywania zyjacej ofiary od wewnatrz. Czesto nie
prowadzi tez bezposrednio do $mierci, ale pozostawia trwaty ,uszczerbek” na
zdrowiu ofiary (np. utrata oka, reki itp.).

Po drugie, przyklad wskazany przez paniaq Llerme (pkt 4) prowokuje do
zadania nastepujacego pytania: kto jest tu pozerajacym? Zachwianie pani Llerme
w okreéleniu tozsamosci konsumentéw ofiary (,,czarownikéw” lub ich ,dusz”)
jest znamienne. Wole brujo czynia na odlegloé¢ przedmioty czy istoty. O ile
sprawcq umieszczenia skomplikowania w innych moga by¢ ludzkie zto, klienci
lub sam czarownik, o tyle faktyczna prace konsumpcji wykonuje to, co do tej pory
poznali$my jako ,pociski” wystrzelone przez czarownika. S one jednak dalekie
od bycia tylko wykonawcami woli brujo. Sa to jego zywi i sprawczy ,,pomocnicy”
(crias, demonios, yushin). W lokalnych wyjasnieniach brujeria miedzy czarowni-
kiem, ktéry przeszed! pomyslnie proces ,nauki”, a jego patogenicznymi (lub
leczacymi) wystannikami istnieje wyrazne ,zazebienie” albo niejasno$é¢ granic
tozsamosci i sprawczoéci. Zagniezdzajace sie glodne ,robaki” sa bowiem proble-
mem egzystencjalnym nie tylko dla ofiary i dla zlecajacych krzywde zawistnych
klientéw czarownika. Sa réwniez centralnym, wewnetrznym problemem samego
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czarownika, ktéry przechowuje pociski wewnatrz wtasnego ciata. Sa to zagniez-
dzone w nim zywe, a wiec glodne i obdarzone wolg istoty - czesciowe podmio-
towosci (ang. subjectivities) czy sprawczosci (ang. agencies). Ich sprawczos¢ obser-
wujemy w przelocie, kiedy zostaja wypuszczone na zewnatrz w celu konsumpcji
ofiary - s zdolne do penetracji i dzialania w odleglosci od swojego ,,oryginatu”.
Ale ich glod i nieokietznana wola uwidaczniajg sie, kiedy z glodu zwracaja sie
przeciwko swojemu pojemnikowi (zob. dalej).

O ile brujo jest ,wodzem (wlascicielem) duchéw”, o tyle one same zajmuja
wobec niego pozycje wymagajacych podopiecznych. Ich istnienie jest obustronnie
uzaleznione od siebie. Brujo pasozytuje na ich glodzie, a one pasozytuja na brujo
ijego ofiarach. Jezeli czarownik nie dostarczy pozywienia swoim ,pomocnikom”
lub nie spelni ich morderczych (lowieckich) pragnier, to jego wlasne zycie, a na
pewno jego ,wiedza” beda zagrozone. W najlepszym przypadku jego wiasne
cialo moze moze zosta¢ opuszczone przez crias (a wiedza ,zapomniana”), a w naj-
gorszym - staé sie pozywieniem ,wychowankéw”. Z tego powodu nie jest jasne,
czy pasozytniczo-kanibalistyczna lub lecznicza sprawczos¢ demonios ,nalezy” do
samego brujo czy do podopiecznych, dla ktérych sam szaman staje sie narzedziem
lub wehikulem, czyli cze$ciowym wykonawca ich woli. To te cze$ciowo nieza-
lezne istoty, Zyjace we wnetrzu ciala szamana, zamienione w orez i wstrzeliwane
do ciata ofiary podczas ataku, odzywiaja sie ludzka krwia-dusza. Ich gtéd staje sie
glodem brujo. A wiec crias sa jednoczesnie pomocnikami zaleznymi od swojego
wehikutu, ktérym jest ciato brujo, ale tez jego opetaniem?®.

Powoli przesuwamy optyke. Z ,robaka” wewnatrz ofiary ludzki czarownik
staje si¢ ofiarg, czyli ,wlascicielem/wlasnoscig” robakéw. Czym jest zywy ,robak”
w szamanie? Moze by¢ lokalnie opisany jako wiedza, flegma, lotki, ale tezjako cria/
demonio, yushin. Hiszpanskie demonio (,,demony”) lub cria (,wychowankowie”?)
majg w capanahua swoje odpowiedniki: yushin (dost. ciery; réwniez ,dusza” lub
,odbicie”) lub %nabu (pracownicy, niewolnicy, adoptowane osoby i zwierzeta,
zieciowie). Wobec swoich ‘inabu/crias czarownik jest %’bu, duerio (,wtascicielem/
wladcg/rodzicem”). Ale tacy kandydaci na odpowiedniki judeochrzescijariskich

' Chodzi o opetanie podobne do tego, ktérym Bobby (w serialu Twin Peaks) przybywajacy
z niewidzialnego dla ludzi swiata zagniezdza sie¢ w ciele i sprawczosci Lelanda Palmera, ojca
Laury. Bobby jest jednoczesnie zalezny od przyzwolenia osoby na jego obecnos¢ i od jej ludz-
kiego ciata. Dopiero wtedy osoba staje sie wehikulem pozwalajacym realizowac jego potrzeby.
Nalezy jednak zaznaczy¢, ze tym, co tutaj stanowi o szkodliwosci crias dla ludzi, nie jest abso-
lutne zlo jako che¢ krzywdy i odZzywianie strachem, jak to ma miejsce w przypadku Bobby’ego
(jako emanacji osobowej Czarnego Pokoju). Szkodliwos¢ (,z10”) jest ,,po prostu” naturalna dla
zycia funkcja gtodu (zawisci) crias, polaczong z nadmiarem wewnetrznej intensywnosci pozo-
statej z ich pochodzenia - czyli z mocnego zapachu, twardosci, napecznienia lub kolczastosci
drzewa, z ktérego pochodza.

2 0Od czasownika criar -, wychowywac”. W lokalnym uzyciu termin odwotuje sie do ochrony
lub goszczenia i karmienia bardziej niz formowania moralnego, ktére przychodzi gléwnie
z przywiazaniem wynikajacym z relacji opieki. Proces dotyczy oswojonych zwierzat, potom-
stwa zwierzat lub sadzonek roélin, adoptowanych dzieci, ale tez wlaénie pets, czyli ,wychowy-
wanych” familiariuszy, demonéw osobistych. Potomkowie mogg tez criar swoich rodzicow lub
dziadkow, ktérzy osiggaja stan zniedoleznienia.
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,dusz/duchéw” jako niesubstancjalnych aspektéw lub emanacji osoby wymagaja
oddzielnej analizy®. Zaznacze tu tylko, ze rozumienie yushin/demonio zasadza
sie nie tyle na relacji substancjalnosci do nie-substancjalnosci, co na oddzieleniu-
-ciaglosci miedzy caloscia i czescig albo wnetrzem i zewnetrzem. Yushin wobec
bytu jest tym, czym jest mréwka w stosunku do swojego mrowia i mrowiska (czyli
swojego ,wlasciciela/matki”), albo tym, co penetrujacy, trujacy zapach jest wobec
swojego zrodla. Znaczy to, ze przeciwstawienia ,ciala” i ,duszy”, ,materialnosci”
i ,niematerialnosdci” czy ,natury” i ,kultury” sa bezradne wobec yushin - nawet
w popularnych symetrycznych odwréceniach kategorii nowoczesnych (por. Vive-
iros de Castro 2001). Witalny (oraz patogeniczny) element czyjego$ ciala (np. krew)
bedzie miat potencjalnie charakter demonio, czyli ,,duszy”. Jesli zostanie wydobyty
poza nie lub umieszczony w innym ciele lub czasoprzestrzeni, zacznie ,fermen-
towac” i generowac nowa jakos¢. Taki element na zewnatrz wlasciciela mozna
rozumie¢ jako jego ,pozostalosci”, a wewnatrz wlasciciela lub ofiary jako ,nad-
miary”. Innymi stowy, jest to pozycja, ktéra w poprzednich kontekstach zaczatem
okreslac jako ,robaka”. Otwarto$¢ lub niedomkniecie kategorii przyczynia sie
do tego, ze sprawczos¢ elementéw w pozycji ,robaka” polega na zdolnosci do
przesmykiwania sig, penetrowania granic ciat i kategorii. Przyczynia sie rowniez
do wielowymiarowych odwrécenn w przypisywaniu roli dziatajacego i odbiorcy
oraz ,wladcy” i ,wlasnosci” (a takze krewnego i obcego, jak zobaczymy w pkt 5).

Zamiast rozréznia¢ nature i kulture/spoteczeristwo, byloby produktywniej
ujmowac konstrukcje ,,duchéw” w terminach topologicznych i mereologicznych
(zob. przyp. 21). Mozna tez mysle¢ o nich w kategoriach projektowanej sprawczo-
sci Gella. Jednak w obu przypadkach jest istotne uwzglednienie powszechnego
i fundamentalnego pierwiastka niedomkniecia, ktére jest pomijane w dyskusjach
o ,wladczosci” czy sprawczosci amazonskiej**. W procesie projektowania czy
ekstrakcji dochodzi w tutejszym kontekscie z jednej strony do umniejszenia pod-
miotowosci wlasciciela, a z drugiej strony - do podjecia przez oderwane elementy
wlasnej, umniejszonej podmiotowosci, niekoniecznie zgodnej ani tozsamej z ich
podmiotem czy z przedmiotem dzialania. Na ich sprawczoé¢ sklada sie wola
brujo oraz ich wilasny gtéd (jako wola). Crias nie sg , projektowane” jako tozsame
z czarownikiem indeksy jego sprawczosci. Z zalozenia sa one tylko jego proble-
matyczng czescig, a po wystrzeleniu - na dodatek wydobytg poza niego i umiesz-
czong w przedmiocie dzialania jako problematyczne zlozenie. Jak klopotliwy
»robak”, omawiane tu relacje miedzy takimi przeszczepianymi czesciami, ich
wystannikami (pkt 4.1), nowymi nosicielami (pkt 4.2) oraz oryginalnymi Zrédtami
(pkt 4.4-5) zagniezdzaja niedomkniecie i skomplikowanie w centrum konwen-
cjonalnych kategorii. Sprawczo$¢ przemieszcza sie tu i jednoczeénie umniejsza

# Dyskusje na temat tego, w jaki sposéb formutowana jest idea yushin, demonio lub potom-
stwa jako nadmiaru wewnatrz, lub pozostaloé¢ na zewnatrz rozwijam w: (Krokoszyniski 2016,
rozdz. 2).

# W kontekscie amazoniskim rozumienie sprawczoéci Gella zostalo zastosowane np. przez
H. Walkera (2012). Problem inherentnej czesciowosci wymaga waznej modyfikacji w kontek-
Scie lokalnym lub w sposobie formulowania sprawczosci.
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w miare, jak wytwarzaja sie nowe glody i wole (podmiotowosci) wyprodukowane
w procesie transfuzji. Jest tez ,obosiecznym mieczem”, poniewaz jest z definicji
odwracalna.

Ostatecznie problem obecnosci ,robakéw” odwotuje nas do lokalnie wyraza-
nych mozliwosci kontroli i dominacji czy dynamik wladzy, ktére sa tu tozsame
z ideq posiadania, wlasnosci i wlascicieli. W antropologii amazonistycznej ambi-
walencja procesu wywolywanego pozycja ,robaka” wspoétbrzmi z analitycznym
konstruktem , oswajajacej drapieznosci” (familiarizing predation), ktéry stuzy do
wskazywania podobnych dynamik w innych spoleczeristwach amazonskich,
np. w kontekscie relacji miedzy szamanem i jego ,oswojonymi zwierzetami”
(ang. pets - czyli oswojone istoty - familiariusze lub osobiste demony), miedzy
zabdjca i dusza jego ofiary itd. Istota takiej relacji dotyczy wymieszania stosunku
przemocy i oswajania wobec schwytanych istot i ustanawiania z nimi tworczej
(reproduktywnej) relacji. Podmiotowoé¢ takiej przywlaszczonej (lub ,pozartej”)
czedci musi zosta¢ okielznana przez szamana, ale nie catkowicie zniesiona, bo
nalezy zachowac jej produktywny (i niebezpieczny) potencjat (Fausto 2006) - czyli
to, co okreslam jako ,niedomkniecie”. Ponadto pozycja ,,robaka” odbija réwniez
analize relacji zawierania jako ,wlasciciel” lub ,wtadca” (ang. owner, master)
(np. Fausto 2008; Brightman et al. 2016; por. pkt 7.5). W ostatecznym rozrachunku
nie jest tu jasne, kto w tej relacji jest ,wlascicielem”, a kto ,wlasnoscig” - czyli
w lokalnym wydaniu, kto jest ,,zawarty” lub ,objety” przez kogo.

44. ,Robak” w drzewie

Idzmy dalej w glab zawierajacych sie pozycji, do najpotezniejszego w lokalnych
terminach Zrédla niepewnosci w rozpoznawaniu sprawczoéci. Zacznijmy od
tego, ze zyjace w drzewie larwy lub insekty napetniaja sie substancjg drzewa.
W innych przypadkach loretariczycy (a z nimi potomkowie Capanahua) méwia
o tym, ze jadalne larwy suri, Zyjace na palmie aguaje, sa ,praktycznie aguaje”,
poniewaz odzywiaja sie tylko substancja swojego gospodarza. Sg jego crias, bakebu
(~potomkami”). Podobnie jest z innymi pasozytami zyjacymi w mniejszej lub
wiekszej symbiozie ze swoimi nosicielami. Babcia naszego znajomego uwazata
za ,przyprawe” suszonego miesa larwy, ktére sie w nim mrowity. W podobnym
rozumowaniu mieso ryb jest ,sama wodg”. JesteSmy tym, w czym zyjemy, i tym,
co jemy.

Oryginalnym Zrédlem, trzonem wiedzy szamanskiej sa w przewazajacej
mierze leSne drzewa (palos) czy rosliny (vegetales). Inaczej méwiac, sa to ,,wilasci-
ciele drzew” (duefios de palos). To wlasnie tacy ,wlasciciele” - jako personifikacja
drzewa, mrowia lub wspélnego ,pochodzenia” drzew o tym samym gatunku - sg
oryginalnymi brujos. Uznaje sie, ze wiekszos¢ drzew ma swoich ,wiascicieli” i jest
czarownikami. Méwiac o takich drzewach, potomkowie Capanahua wskazuja
na ich utrudniong penetrowalnosé lub ,twardos¢” (por. Balée, Badie 2016), pota-
czong ze zdolnoscig do penetrowania innych bytéw swoim zapachem, kolcami,
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twardoscia, trucizng - cecha-wiedza, do ktdrej aspiruja brujos (a kiedys i inni
,wojownicy”).

Podazajac tropem tej refleksji, mozna powiedzieé, ze chociaz drzewo nie
moze zosta¢ spenetrowane przez réwnego sobie przeciwnika, ulega pasozy-
tom, ktore sie¢ nim odzywiajg. Taka tez strategie ,,pasozytniczq” wobec drzew
przyjmuja kandydaci na czarownikéw. W lokalnym idiomie proces ,nauki”
(aprender) czaréw to tomar palos (, picie drzew”). Inaczej méwiac, ,nauka” polega
na pochlanianiu czeéci ,wlasciciela” w podobny sposéb, jak crias karmia sie
ofiarami dostarczonymi przez brujo albo jak larwy odzywiaja sie drzewem.
Podczas ,nauki” kandydat moze tez polykac larwy, ktére pojawiaja sie w otwo-
rach wycietych w drzewie®. Chodzi tutaj o witalne (potencjalnie trujace) czesci
drzewa, czyli zywice (jako ,krwi”, sangre, himi) albo proszki i wywary z innych
czeéci drzewa. Tej konsumpcji towarzyszy komunikacja we $nie z ,wtascicielem
drzewa” i podyktowana przez nig/niego odpowiednia ,dieta”. Czyszczac sie
z codziennego brudu relacyjnego (pkt 3) przez bezsolna , diete” (dieta), kandydat
kontynuuje ,nauke” jako konsumpcije.

W ten sam sposoéb, jak larwy i insekty odzywiajace sie drzewem, brujo
przepelnia sie substancja drzewa. W miare jak ,pije drzewo”, trzon, z ktérego
wydobywa witalne substancje, moze wyschnac i obumrzeé. W tym procesie krew
brujo miesza sie z krwig drzewa. Tym samym wiedza czy wlasciwosci drzewa
przechodza na czarownika. To one stajq si¢ ,jego” (przenos$na) sprawczoscia, czyli
jego demonios. Doswiadczony, wysoce wyspecjalizowany czarownik staje sie puro
demonio (samym ,, demonem”, czyli innoscig, nadmiarem), a jego cialo jest ,twarde
jak zelazo” (a wiec niepenetrowalne i niezwyciezone). Zewnetrznym $ladem tej
wewnetrznej transfuzji sa np. Zrenice ,czerwone jak (nasiona) wairuro”. Fakt, ze
ludzki czarownik zostal ,wykarmiony” krwia drzewa ijak larwa zyjaca na drze-
wie nosi w sobie dostatecznie duzo jej pozostalosci, sprawia, ze ,ten, kto posiada
duza wiedze na temat czardw, jest nazywany «potomkiem czarownika»”? (Loos
E., Loos B. 2003: 398).

Niektérzy sugeruja, ze arsenat czarownika pomniejsza sie z praktyka i musi
by¢ uzupelniany. Miedzy specjalistami istnieje réwniez ,wojna” - jako ang. war-
fare (por. Bulinski, Kairski 2006), o ograniczone zasoby oryginalnej ,wiedzy” roz-
rzuconej pomiedzy ludzmi (por. przyp. 2). Méwi sie o wzajemnym ,prébowaniu
sie” (probar), czyli potyczkach brujos na odlegto$¢, majacych na celu sprawdzenie,
kto ,wie wiecej” (sabe mds) i jest przez to twardszy, mniej penetrowalny. Pokonany
czarownik moze straci¢ cala swoja wiedze, a czesto i zycie. Jego ,wiedza” szaman-
ska zostaje wchlonieta przez innych brujos, poszerzajac ich arsenat. W przypadku
naklfonienia innego, ludzkiego specjalisty do przekazania wiedzy, dawca staje
sie maestro (,nauczycielem”). Wydobywajac z gardia czesé¢ (lub catosé) swojego

» Poniewaz zwykle zaklada sie, Ze kandydat otrzymuje mozliwos¢ wyboru wiedzy - ,do
leczenia” (para curar) i ,,do zabijania” (para matar) albo ,do dobrego” (para bueno) lub ,,do zlego”
(para malo) - moze dokona¢ wyboru miedzy kolorami larw, ktére znajduje w trzonie drzewa.
% Yobeti hihti honanai joni ta yobe baque hihquiqui; Uno que conoce mucho de hechiceria se llama
curandero.




66 Lukasz Krokoszynski

nadmiaru (w postaci yachai, szamarnskiej flegmy, lub - nad rzeka Tapiche - poci-
skéw), ,nauczyciel” przekazuje znajomos¢ ,techniki” szamanskiej (substancji
i piesni lub formut), ktéra potyka ,uczer”.

Sledzac jednak lokalne uwagi na temat przekazu czy konsumpcji, mozna
powiedzieé, ze dobrowolnosc¢ takiego procesu jest zawsze watpliwa?. Sama
prosba jest juz rodzajem przemocy. Wskazuje na réznice w zasobach wiasciciela
i proszacego. Ustawia adresata w niewygodnej pozycji wtasciciela, ktéry powi-
nien dzieli¢ sie lub ,otworzy¢ reke” (abrir su mano), a nie skapic¢ (mezquinar). Przy-
ktadowo crias wymuszaja (exigir) u brujo pozyskiwanie ofiar, w ktérych mogtyby
zamieszkac i zywic sie nimi. Podobnie mieszkancy loretaniskich miasteczek exigen
budowe ulic, opieke i pomoc swoich wiadz w kazdej dziedzinie zycia (co taczy sie
z ideg panistwa opiekunczego). Do wiedzy potocznej nalezy zalozenie, ze kazdy
exilon (,natret”, osoba powtarzajagca czynnos¢ wymuszania, naprzykrzania sie)
w koricu osiggnie ostabienie granicy ,skapstwa” (a wiec istnienia) tego, do kogo
sie zwraca, czynigc go ,wlascicielem”, czyli , ofiarg”.

Dziatanie kandydata na czarownika jako ,,robaka” uwidacznia wazna modal-
noéc relacyjna. Znowu, jak przy hacerle hacer (,zrobié, zeby kto$ zrobil”) - mamy
do czynienia z ,przesuniety” lub ,rozrzucong” sprawczoscig. Zastanéwmy sie,
na czym opiera sie podmiotowos¢ otrzymujacego pozywienie/zemste. Polega ona
na wymuszeniu czyjej$ sprawczosci wobec siebie. Jest podmiotowym umieszcze-
niem sie w pozycji odbiorcy dziatania. Pozycja sieroty, otrzymujacego lub ofiary
prowadzi do otwarcia dla niej powierzchni , skapstwa” i ,nakarmienia/zaptod-
nienia” (zob. pkt 5). Taka pozycja charakteryzuje wyjsciowe pozycje , robaka”
zmuszajacego drzewo do karmienia go. Strategia ,sieroty” komplikuje kwestie
,woli”, podmiotowosci czy sprawczosci miedzy stronami relacji. Dla skrétu
moglibySmy moéwié¢ o ,podmiotowej ofierze”?. Byt zjadajacy, dajacy czy zaplad-
niajacy jest ,przedmiotem” akcji takiej ,podmiotowej ofiary”. Pozornie biernie,
pokornie cierpiac ,,zemste” wtasciciela, kandydat inkorporuje jego wiasciwosci
i zyskuje na sile.

7 Querer jako , pragnienie” (mitos¢ czy gtéd) i, wola”, ktore definiuja istoty zywe, jest rozto-
zone, czeSciowe i zagniezdzanie miedzy bytami-cialami. Loretariczycy czesto powtarzaja, ze
ich serce pragnie, ich brzuch lub umyst nie chce czego$ przyjaé, albo gltosno zastanawiaja sie,
»dlaczegoz to (porque quizds) nie chce ci nic da¢ (widocznie jestem mala, zta!)”, albo , dlaczegéz
to podjetam taka decyzje”.

# U innych amazonczykéw inicjacje polegaja czesto na ,dobrowolnym” wystawieniu sie na
ukaszenia mréwek, uzadlenia os i szerszeni albo rany zadane zebami drapieznych ryb itd. -
jako nosicieli , trucizny”, czyli ,wiedzy” (por. przeglad Césard 2005). Podmiotowos¢ i przed-
miotowoé¢ w opisie dzialania staje sie problematyczna réwniez w propozycji M. Coursea
(2010: 357) - w innym kontekscie poludniowoamerykanskim. W przykladzie opisu sytuacji
objecia przez mgle obejmowany zostaje ujety gramatycznie zaréwno jako obiekt, jak i podmiot
dzialania. Ofiara jest jednoczesnie obiektem stwierdzenia przechodniego i podmiotem stwier-
dzenia nieprzechodniego.
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4.5. Drzewo w ,,robaku”

Jezeli na tym etapie zaczynamy sie gubi¢ w tym, kto ,ostatecznie” jest ,roba-
kiem”, a kto ,,wlascicielem”, kto sprawca, a kto odbiorca - to zblizamy sie wlasnie
do rozrzuconych, wielowymiarowych punktéw widzenia potomkéw Capanahua.
Dotykamy tu niejasnosci granic miedzy wystannikami brujo, samym czarow-
nikiem a dawca jego ,nadmiaru”. Zakreslajac koto, wracamy do refleksji nad
tym, skad sie bierze i na czym polega podmiotowo$¢/sprawczosc crias wewnatrz
ludzkiego brujo.

Nalezy jeszcze raz podkresli¢, ze wyjéciowa dobrowolnosé¢ albo sprawczos¢
osoby stajacej sie wiascicielem jest tu rzadkim luksusem przy nieustajacych zada-
niach innych bytéw ubiegajacych sie o ,pomoc”, ,ingerencje” czy ,dary”. Sama
strategia ,gusano” stawia nas przed faktem, ze nasza sprawczo$¢ wobec niego jest
wtérna, wymuszona przez exigelones. Rzadko stajemy sie wlascicielami z wiasnej
woli. ,Wtascicielami” albo ,rodzicami” ,czynia nas” spojrzenia, zazdros¢ lub
potrzeby innych bytéw. W najlepszym razie mozemy z nostalgiczna rezygnacija
zaakceptowac dokonany rozbior jako nieuchronny fakt zycia i jego rozpraszania
(zob. pkt 6). By¢ moze, tak jak dla historycznych Tupinamba (Carneiro da Cunha,
Viveiros de Castro 1985), losem akceptowanym (a nawet pozadanym) jest zna-
lezienie sie przynajmniej jaka$ czescia we wnetrzu innych - jezeli niedostownie
w brzuchu ,bogéw” (Viveiros de Castro 1992), to wewnatrz zywych istot, jako
opowiadane o zmartym ,historie” (Chaumeil 1992). Sens pozycji ,podmiotowej
ofiary” polega bowiem na tym, ze w brzuchu czy posiadaniu innych oséb nie
koniczy sie historia konsumowanego bytu. Ma to swoje korzysci, z ktérych czerpie
czarownik, ale nosi tez fadunek, ktéry moze go zniszczy¢.

W generatywno-destrukcyjnej ,niestrawnosci” lub ,pozostatosci” lezy ciez-
ko$¢ pozycji robaka jako stratnego i rewersywnego punktu relacyjnego. Wiemy
juz, ze oddzielone ,robaki” (i krew, ktdra je wypelnia), czyli crias czarownika, sa
oderwanymi, wydzielonymi cze$ciami drzewa, czyli oryginalnego brujo. Sa jego
,dzie¢mi” lub ,potomkami”. Ich podmiotowos¢ lub autentyczno$é jako fragmen-
tow poteznego drzewa jest umniejszona, zminiaturyzowana wobec oryginatu,
tak jak dzieci sa ,tylko potomkami”, kolejng, stratng miniatura (por. pkt 1). Ale
istotne jest tutaj to, ze nawet drobne pozostatosci trzonu nadal odgrywaja wazna
role w przyjmujacym je bycie (tak jak krew obcych w Capanahua i krew Capa-
nahua w obcych). Jak sugerowatem wczesniej, nieodlaczng cechg (domyélnie nie-
domknietych, dotknietych ,relacja” kategorii) jest odwracalnoéé. Dotyczy ona nie
tyle réownych sobie, symetrycznych pozycji, co pozycji gruntownie nieréwnych,
asymetrycznych (o ,strukturach” mysli amazonskich zob. Lévi-Strauss 1994,
2000). Otoéz sam akt konsumpcji zywego bytu lub transfuzji odwraca pozycje
-szaman, ktory byt ,robakiem”, staje si¢ kolejnym ,wlascicielem” pozostatosci
oryginalnego ,wtasciciela” wiedzy.

»~Niedomkniecie” czy strata kategorii po potknieciu wiagze si¢ z faktem, ze
nie miniaturyzuje sie tylko sam ,oryginal” w postaci pozostatosci. Powiela sie,
miniaturyzuje i odwraca réwniez relacja, ktéra to ,niedomkniecie” stworzyta.
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Zostajac zmuszonym do bycia ,wlascicielem” dla , robakéw”, czyli przez wiasna
ofiare - byt wtérnie uzyskuje czesciowa podmiotowos¢ i sprawczosé, podobnie jak
,podmiotowa ofiara” szamana (,robaka”). Uszczerbek i szkoda wyprodukowane
przez czarownika w drzewie jako ,wlascicielu-ofierze” podczas wchianiania go
staja sie jego wlasnym udzialem. Jako nastepny ,wtasciciel” szaman jest jedno-
czeénie ofiarg ,robakéw”: stanowia dla niego nie tylko narzedzie dziatania, lecz
takze émiertelne zagrozenie. To wlasnie w tym sensie, czesciowo podmiotowy
element jest ,pamiatka” (recuerdo), ,zemstq” (venganza) lub ,karg” (castigo) orygi-
nalnego wlasciciela. ,Dar”, ktéry exilon (natret) otrzymat od pierwszego ,wlasci-
ciela”, staje sie jego wlasnym ciezarem, jego exilén. Dla poprzedniego wiasciciela
pozarcie jest tez mozliwoécig rozrodcza, podobnie jak drzewo , pozwala” na zje-
dzenie swoich owocéw, ale dzieki temu bedzie sie rozmnaza¢ poprzez nasiona
roznoszone przez konsumentéw. Z tej perspektywy pozarta pozostatos¢ drzewa
jest ,tylko” nasieniem, a czarownik pojemnikiem i karmicielem pozostatosci.

Mowiac ogélniej, na podstawie tak rozumianych relacji czy ,powiazan’,
poprzez ,robaka”, jako rewersyjny punkt relacyjny, dokonuje sie stratne prze-
pchniecie/przedmuchanie ,wewnetrza” (drzewa, szamana) na ,inng strong”
(zob. pkt 6). Robak jest figura przemieszczajaca sie przez ,tuby” i ,pojemniki”
oraz pomiedzy nimi (Lévi-Strauss 1988; Chaumeil 2001). ,Inna strona” okazuje sie
bowiem zawsze ,wnetrzem” innego bytu, czasoprzestrzeni (np. szamana, ofiary
czaréw). To wlasnie przenoszony element jest osig aktu odwrdcenia (wywroce-
nia): ,robak” (albo pozostaloé¢ oryginatu) objety i karmiony (criado, czyli ,wycho-
wywany”) przez innego ,wlasciciela”.

Kto zatem ostatecznie ,,obejmuje” i kto ,posiada” kogo, gdzie jest dno tej
dynamiki? Pozostalosci pierwszego, zewnetrznego wladcy-ofiary stajq sie pod-
wladnymi kolejnego wiasciciela, szamana. Ale sg tez kolejnym, wewnetrznym
wladca swojego wehikutu, czyli szamana. W tej logice mozna powiedzie¢, ze cria,
’inabu jest ,kolejnym”, pomniejszonym wariantem albo potencjalnym, chociaz
zawsze juz tylko ,kolejnym” duerio, 7i"bu. Poprzedni wiasciciel okazuje sie z tej
perspektywy a posteriori réwniez ,,podmiotowa ofiarg”, ktéra replikuje weczesdniej-
szy wzor, klatwe rozrodczo-konsumpcyjna. Nie mozemy nigdy w $wiecie relacji
pozwoli¢ sobie na jednoznaczno$¢ kategorii albo uznaé, ze nie mamy do czy-
nienia z klamstwem (mentira, engario) jako ,powierzchownoscia” (apariencias) lub
Jtwarzg” (cara), za ktéra kryja sie podmiotowe ,robaki” jako glody i pozadania.

O ile wspomniany wczeéniej antropologiczny watek , oswajajacej drapiez-
noéci” porusza ambiwalencje i odwracalnoé¢ takiej relacji, o tyle dualistyczna
teoria Wladcow/Witaécicieli nie pozwala na zbudowanie pelnego obrazu zlozenia
sytuacji ,wladzy/posiadania”, w ktorej zazebiaja sie co najmniej trzy podmioty.
W procesie oderwania i zagniezdzania lub sadzenia ,robak” staje sie , trzecim ele-
mentem”, nowa jakoscia lub sprawczoscig wobec dwoéch oddziatujacych bytéw lub
zwartych mrowi. Jezeli do dualistycznego, klasycznie mereologicznego wzoru
,wlasciciela” i ,familiariuszy” dodamy watek topologiczny z mozliwoscia zaklé-
cen w transformacjach i problemem straty, znajdziemy sie w polu relacji miedzy
trzema bytami: ludzkim czarownikiem, jego crias oraz oryginalem, z ktérego
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zostaly wydobyte. W tym przypadku topologicznym problemem , butelki
Kleina”(por. Lévi-Strauss 1988; Gow 1999), w ktorej istnieje idealna cigglosc
powierzchni zewnetrznych i wewnetrznych, nie jest sama statyczna konstrukcja
powierzchni. Chodzi tu o akty i procesy tworzace rozdzielenie i przenikalnos¢
miedzy zewnetrzno$cia i wewnetrznoscia. Trzeci penetrujacy element jest rewer-
sywny i oddzielny od dwdéch poprzedzajacych.

5. Cigza jako zakazenie

Przypominam, ze w lokalnej dynamice pozostatoé¢ i nadmiar sa zaréwno zycio-
dajne, jak i $miercionosne. W kazdym wypadku opisuja proces generatywny
(ktéry zawsze implikuje jednoczeénie destrukcje) i tworzenie ,relacji”. Nie
dotyczy to wylacznie sfery konstrukceji osoby i dziatania zagniezdzonych bytéw
(ktoére fatwo polaczy¢ z insektami czy pasozytami) ani tylko tego, co dla nas jest
,robakiem” substancji szamarnskiej. Watek brujo jako opiekuna swoich ,dzieci/
wychowankéw/jencéw” (crias, ’inabu) stanowi wazny moment ,,anomalnego”
zazebienia logiki relacyjnej z nieoczekiwang reprodukcja.

Mezczyzni, jako , sprawcy dzieci” bakeanika’bu (Loos E., Loos B. 2003: 68), za
pomoca swoich ,zadet/dziobéw” (picos), czyli peniséw, zrzucaja (botar — zrzucic
lub poner - zlozy¢) we wnetrzu ciat kobiet robaka, larwe, mikroba, komoérke lub
jajko (gusano/xaku, shinguito, microbio, célula, huevo). Sam akt seksualny jest okre-
slany za pomoca wyrazen odwotujacych sie do przemocy. Czasownik “’kin, poza
aktem seksualnym, opisuje potykanie pozywienia lub napoju, wypowiadanie
stéw, przekluwanie, strzelanie, zabijanie oraz tworzenie (,robienie”). W kaz-
dym przypadku sa to czynnosci nawiazujace do eksterioryzacji/interioryzaciji.
Jak widzimy z dotychczasowego przegladu, poszczegélne zastosowania moga
by¢ czyms$ wiecej niz tylko przypadkami homonimii. Inne okreslenia, w tym
hiszpanskie, poza prostym hacer lub hacer relaciones (,xobi¢” i ,relacje”) réwniez
mniej lub bardziej otwarcie zaznaczaja paralele miedzy przemoca a stosunkiem
seksualnym: usar (wykorzystac), violar (molestowac), chocar por ahi (zderzac sie
»tam”). Kobiety sg tu ,tymi, w ktérych sktada sie dzieci” (“a’ki bakeatibu), podobnie
jak potomstwo w gniazdach, jak sugeruje okreélajace role kobiet w prokreacji
stowo bakeatibu: bakeati ,,gniazdo” z koficowka -bu 1. mn. 3 os./suf. wskazujaca
forme nieokreslona (Loos E., Loos B. 2003: 68).

Lozysko jest przy tym opisywane w sposéb, ktéry sugeruje potaczenie uktadu
rozrodczego z uktadem pokarmowym kobiety (jest to znowu obraz ciala jako
,tuby”). Tripa, puku (ogdlnie ,flaki”, szczegdlnie jelito) to terminy, ktére odno-
szg sie réwnoczesénie do pepowiny (umbliego) i fozyska (placenta). Podobnie jest
ze sfowem xama, odpowiednikiem pepowiny-tozyska w jezyku capanahua, ktére
wskazuje zaréwno pepowing, jak i tozysko, ale rtéwniez podstawe ,wyplatanego”
z gliny garnka (pojemnika). By¢ moze réwniez ze wzgledu na to trawienne
powiazanie zaklada sie, ze ptéd zjada wewnatrz matki to, co ona sama spozywa.
Zazebienie roli ptodu i otwierajacego paszczke gusano z przytoczonego wczesniej
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cytatu Daniela na temat pasozyta ustroju pokarmowego nie jest tu przypadkowe.
Zaréwno idea penetracji jako umieszczania oderwanego elementu jednej osoby
w drugiej, jak i obraz zagniezdzania wewnatrz ciala wskazuja na konceptualng
kontynuacje sytuacji plodu i pasozyta oraz innych czynnikéw przyczynowych
(zob. pkt 6). Stad rozumienie cigzy jako kary, zemsty lub choroby jest juz bardzo
tatwe. To polaczenie rozpoznaja otwarcie potomkowie Capanahua.

Po pierwsze, matka ponosi ofiare (sacrificio), czyli koszt pracy lub cierpienia
(sufrimiento)® zwiazany z noszeniem i karmieniem plodu, a potem opiekowaniem
sie dzieckiem. Szczegodlnie konceptualizacja relacja matki i ptodu jest wysoce
ambiwalentna. Ciezarna musi zaspokaja¢ potrzeby glodnej, wymagajacej istoty,
ktéra nosi w sobie (exilon). Tym, co powstrzymuje jej ,robaka” od pozerania
gospodarza, jest z jednej strony to, ze gléd plodu zostaje zaspokojony w odpo-
wiedni sposéb (zgodnie z powodowanymi przez ptéd naglymi zachciankami,
ktore czuje matka). Z drugiej strony, nosicielke-wtascicielke chroni przed pto-
dem tozysko, ktore, jak w innym, metaforycznym kontekscie zawierania duchéw
przez szamana (chociaz nie odnotowujac podobieristwa do rzeczywistej relacji
ciazy), David Rodgers (2013) proponowat rozumie¢ jako ,filtr-putapke” stuzacy
do pochwytywania potencjalnie niebezpiecznych istot i izolowania ich od ciata
zawierajacego. Tak jak cria czarownika czy ,robak” w naszych jelitach, ptéd grozi
matce porzuceniem lub zwrdceniem sie przeciw cialu nosicielki. W tym ostatnim
przypadku mowi sie, ze ptéd pega, czyli ,bije” matke, lub ze jego/jej , krew” jest
,mocniejsza” od ,krwi” matki. Pokonana matka, tak jak ofiara brujeria albo brujo,
ktéry nie chce zabijaé, robi sie staba, blada i chuda, a ostatecznie moze umrze¢.

O patogenicznym charakterze stanu cigzy $wiadczy dodatkowo zalecenie,
zeby kobieta nie zblizala si¢ do 0séb chorych, szczegdlnie rannych. Uwaza sie,
ze jej stan ,zakazania” obcym elementem jest choroba objawiajaca sie¢ spuchnie-
ciem. Brzuch kobiety zréwnuje si¢ w ten spos6b ze ,spuchnietymi” drzewami,
duzymi zwierzetami (posiadajacymi duzo ,krwi”) albo napompowanymi pit-
kami. Wszystkie one posiadaja nadmiar (dermonio lub yushin), ktérym moga zarazic
(cutipar) inne byty, powodujac np. puchniecie ran.

Kolejnym etapem tego rodzaju generacyjno-destruktywnego ,spotkania”
bytéw lub ,starcia” miedzy nimi - ang. encounter (Rodgers 2013), jest pordd.
Kobieta - szczegolnie wobec braku nalezytej opieki zdrowotnej - ryzykuje zycie
podczas samego porodu lub na skutek komplikacji okotoporodowych. Erikson
(1986: 191) zauwazy! paralele miedzy sposobami opisywania walki wojownikow
a sposobami opisu porodu w réznych czesciach Ameryki Potudniowej i Srodko-
wej. Wyniszczajacy charakter prokreacji wyraza si¢ w lokalnym wyjasnieniu,
ze kobieta, ktéra wydata na swiat i wychowata wiecej potomstwa, jest ,starsza”
(tj. bardziej ,wyniszczona”) niz kobieta w tym samym wieku, ktéra wydala na

» W Capanahua tee jako przymiotnik to ,trudny”, jako rzeczownik - ,praca”, a w czasow-
nikowej formie tee’akin, fee’iki to ,ocuci¢”, czyli przywréci¢ kogos do stanu ,zycia”, a wiec
,pracy/trudu” (Loos E., Loos B. 2003).
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$wiat mniej dzieci lub nie urodzila zadnego dziecka®. O zaplodnionej kobiecie
potomkowie Capanahua mogg tez powiedzie¢, ze jest jodida (wulgaryzm oznacza-
jacy pokonanie, usytuowanie w niekorzystnej sytuacji lub na straconej pozycji).

Kontynuacja tego procesu, czyli napieta relacja opieki (paralelna do opisanej
wczesniej dynamiki ,posiadania”), to rodzicielstwo, bo na tym etapie zaczyna
coraz bardziej dotyczy¢ réowniez ojca. W trakcie ,wychowywania” (criar) dziecko
domaga sie (exige) uwagi i opieki niezaleznie od tego, co robi matka. Méwi sie
wiec o tym, ze dziecko popelnia ,grzech” (pecado, 7u’cha) przeciwko matce oraz
wywoluje w niej irytacje. Reakcja matki jest z kolei jej wltasnym ,grzechem” prze-
ciw dziecku w tym zyciodajnym mikrokonflikcie. Widzimy wiec, ze prokreacja
i ciaza sa rozumiane przez potomkéw Capanahua w terminach podobnych do
tych, ktére dotycza zakazenia pasozytniczego i brujeria. W réwnym stopniu
odzwierciedlaja dynamike ,robaka”.

Zwracam tu tylko uwage, ze podstawowym pierwiastkiem relacyjnym jest
rodzaj niezaleznej od woli ,krzywdy” wyrzadzanej miedzy osobami. Jest ona
nieunikniona funkcja niezbednego dla podtrzymania zycia wchtoniecia lub
zawlaszczenia, prowadzacego do stanu, ktéry stanowi jednoczesnie oderwa-
nie fragmentéw lub pozostatosci bytéw oraz poczatek nowego, umniejszonego
zycia na gruncie pozostalosci. Takie zycie rozwija si¢ domy$lnie , pasozytniczo”
wewnatrz innych istot lub ich kosztem.

Co znamienne, w obliczu opisanych proceséw szamaniskich (pkt 4) niektérzy
antropolodzy odnajduja w jezyku ,,szamarnskim” terminologie zwigzang z cigza,
tozyskiem, zapladniajgcymi penisami jako np. dmuchawkami (por. np. Lévi-
-Strauss 1988; Chaumeil 2000, 2001; Gow 1999; Karadimas 2003, 2008; Rodgers
2013). Rzadziej natomiast (jezeli kiedykolwiek) odnotowuje sie podobne paralele
w odwrotna strone - obrazowos¢ szamarisko-wojenna w procesie reprodukcji bio-
logicznej. Jak gdyby cigza byta modelem dla szamanizmu, ale nigdy odwrotnie.
Demonio, jako podmiotowa (ambiwalentna) pozostatos¢ po wilascicielu drzewa
(innego ciala) w ciele brujo, jest tylez jego dzieckiem, co dziecko w ciele kobiety jest
podmiotowa (ambiwalentng) pozostaloscig po innym bycie. Zaréwno w jednym,
jak i w drugim przypadku zajmuje pozycje ,robaka”. Na to zazebienie wskazuja
nie tylko wyjadnienia dynamiki, lecz takze sama terminologia cigzy. Znalezienie
sie w brzuchu innej osoby jako amazonski los (zob. pkt 4.5) osigga sie tu nie tylko
kulinarnie (jak w szamanizmie czy na wojnie), lecz takze seksualnie.

Takie zazebienia odciskajg si¢ na idei pokrewieristwa oraz pochodzenia
jako ,pozostalosci”. Zazebienie ciazy i ,pasozytnictwa” jest zwiastunem tego,
czym s3 ,relacje pokrewieristwa” dla potomkéw Capanahua. W pracy dok-
torskiej argumentuje (Krokoszynski 2016: rozdz. 4), ze drawidyjskie terminy

% Ambiwalentna relacje matki z jej cria mozna poréwnaé do teorii z boliwijskich Andow,
opisanych przez T. Platta (2002). Obrazy insektéw i szeroko rozpowszechnionej pasozytniczej
logiki zaptadniania w spoleczeristwach amazoriskich, andyjskich i gujaniskich sledzi D. Kara-
dimas, chociaz nie aplikuje swoich analiz do jezykéw pokrewieristwa i dostownej reprodukcji
seksualnej (np. Karadimas 2003). Problem dotyczy réwniez standardowych sposobéw definio-
wania cigzy w kontekstach europocentrycznych (por. Sadedin 2014).
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pokrewienstwa w jezyku capanahua mozna rozumieé¢ wiaénie przez obrazy
zagniezdzania i ,zemsty”. Wyprodukowane w tym kontekscie powigzania mie-
dzy rodzicami, dzieémi i potomkami nie mogga zosta¢ sprowadzone do naszego
rozumienia pokrewienistwa, ale sa tym, co potomkowie Capanahua okreélaja jako
,prawdziwe pokrewienstwo” (familia legitima) albo grupa potomkéw, paisanos
(~krajanie”) czy nuken kaibu (,nasze odszczepy”). Oznacza to, ze potomstwo lub
wychowankowie sa pozostaloécig po rodzicach i przodkach. Potomkowie i inne
produkty to ,galezie” (ramas, bakebu), czyli pozostatosci po oryginatach rozumia-
nych jako ,trzony” (lok. hisz. sepa, czyli trzon drzewa lub palmy; yura, czyli ciato
czy zwarty trzon) albo jako ,wladciciele-tworcy” (duerios; ibu). Potomkowie lub
produkty sg rezultatem destruktywnych aktéw ,ofiary” ze strony przodkow.
Wola niszczenia i jednocze$nie zycia jest dyktowana wizja niedoskonatej, uka-
ranej mitycznie czasoprzestrzeni, w ktoérej zyjemy. Innymi stowy, rozumienie
potomkéw odpowiada motywowi ,robaka”, jako pozycja osadzenia wewnatrz
innych bytéw lub czasoprzestrzeni, ktére decyduje o domyslnym niedomknieciu,
niepelnosci czy ,zazebieniu” kategorii (np. miedzypokoleniowych).

6. ,Robak” jako przyczynowos¢

Podobna dynamike generatywna i destruktywna rozpoznaje w trzech wymia-
rach, ktére odstaniaja myslowa dynamike ,robaka” jako konstrukcje przyczy-
nowoéci: w etiologii choréb, zwiastunach czy wrézbach oraz opowieéciach
historyczno-mitycznych.

Patogeniczne elementy dostaja sie do ciala i wywotuja chorobe. Poza tymi,
ktore wstrzeliwuje czarownik (pkt 4.1; 4.2), czy tymi, ktére potykamy z jedzeniem
(pkt 3), moga one pochodzi¢ od drzew, roslin, zwierzat czy innych ludzi, np. od
ciezarnej (pkt 5). W podobny sposéb jak brujo dziataja bowiem byty charaktery-
zujace sie¢ nadmiarem lub wyjatkowoscia (zycie w nocy, ruchliwosé, oddawanie
rzadkiego katu). Dzigki swojej intensywnosci wlasciwosci te moga przenikngé
do innych bytéw poprzez dotyk, mocny zapach czy konsumpcje. Moga zarazac
z powietrzem lub zapachem przyniesionym przez wiatr wiejacy od strony cmen-
tarza, z miast albo okolic, w ktérych toczy sie wojna. Zostawiaja w ten sposob
zakazajaca pozostalosé. To zjawisko okresla sie lokalnym czasownikiem cutipar
(wplywaé, powodowaé, msci¢ sie). Szczegolnie narazone na cutipado sa dzieci,
ktorych ciala sg jeszcze , miekkie”, a wiec przenikalne. Narzedziami stuzacymi do
leczenia, czyli ekstrakcji, sa - poza modlitwami, piesniami, dymem tytoniowym
i perfumowanymi wodami - odwrotnosci (su contra), np. dym z siersci lub lisci
zakazajacej istoty/rosliny.

Pojawienie sie gusano w moskitierze zwiastuje nieszczescie, chorobe, $mier¢.
Réwniez inne insekty lub mate zwierzeta wchodzace do moskitiery stanowia
zty omen (malagiiero). Zakazang lub penetrowang przestrzenia moze by¢ kazdy
inny obszar lub pomieszczenie: zaczynajac od pokoju, do ktérego wchodzi pies
(szczegolnie jeszcze bardziej wychudzony i chory niz pozostale psy w Loreto),
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a konczac na polu wycietym przez ludzi (chacra), na ktére wchodzi nietypowe
dla tego miejsca zwierze, np. matpa choro (welniak). ,Robak” jest tylko jednym
zwyrazniejszych przejawéw tego zatruwania-poczatkéw, sprawca (albo oderwa-
nym wystannikiem sprawcy, np. brujo, czy zawistnych sgsiadéw) wydarzenia
rozumianego jako krzywda, nieszczescie. Taki akt penetracji jest zlowieszczy,
poniewaz zmienia bieg czasoprzestrzeni, w ktéra wchodzi. Oddziatuje jako ejern-
plo (przyklad, precedens - ale réwniez historia o nim). Podobnie zapowiedzia
czegos zlego jest pies, ktéry kopie dziure przed domem albo wyje w nocy - hace
malagiiero, tzn., rozpoczyna akt kopania grobu albo zawodzenie zatobne (dlatego
psa trzeba przepedzic). Przewazajaca wiekszos¢ takich zwiastunéw, réwniez
we $nie, prowadzi do $mierci, choréb lub wypadkéw - ingerencji w statyczny
stan ,normalny” (normal).

Wreszcie, na podobnych zasadach, opowiesci mityczne oraz historyczne
(ejemnplos, historias) przedstawiaja bieg wydarzen prowadzacych do ustanowie-
nia zréznicowania albo przypadiosci nekajacych kondycje ludzka. Wyjasnienie
w tych opowiesciach polega na wskazaniu podobnych aktéw ,poczecia” jako
»zasadzenia” pewnego stanu poprzez ustanowienie nowego, krzywdzacego
,przyktadu” (ejemplo) lub wiedzy. Taka ingerencja niszczy poprzednia, mityczna,
idealng czasoprzestrzen i jej warunki. Zréznicowanie i przypadtosci to ,zemsta”,
,kara” czy ,pamiatka” niszczonego oryginalu.

Przykladem takiego ejemplo jako ,pamiatki” jest menstruacja. Wedlug opo-
wiesci przodkéw, czyli mitu, pochodzi ona od chiopaka, ktéry comiesiecznym
krwawieniem ukaratl swoja siostre (faktyczna lub klasyfikacyjna) oraz kobiety
zyjace od wtedy na ziemi. Brat ukarat siostre za to, ze dziewczyna trwale nazna-
czyla jego twarz czarnym barwnikiem, ujawniajac go jako tego, ktéry zakradat
sie w nocy, aby odby¢ z nia stosunek, kiedy spala (i probowat ja zaptodnic). Aby
tego dokonad, tuz przed odejéciem wypil wywar z achiote (gesty i czerwony jak
krew). Nastepnie, wspinajac si¢ po linie do nieba, chlopak wypuszczat z siebie
krwawy wywar z achiote - plujac lub pierdzac ,krwig”. W ten sposéb pozostawit
na opuszczanej ziemi ejemplo, czyli przyklad tego, jak kobiety beda cierpialy men-
struacje. Podobnie dzisiejszy wzor prokreacji zostat zapoczatkowany w micie jako
przypadlosé. Biorac przykiad z matpy kapucynki czubatej (tara shinu, mono negro),
ludzie nauczyli sie seksu, i w ten sposéb przyczynili sie do przeniesienia roli
pojemnika z zewnetrznego naczynia, do ktérego wczesniej kobiety gromadzity
,mleko” mezczyzn, do wnetrza kobiecych cial.

Znamienna dla perspektywy eurocentrycznej jest interpretacja niekto-
rych watkéw biblijnych wedtug lokalnych wzoréw ,robaka”. Dowiadujemy sie
bowiem, ze ludzkie cierpienie i émier¢ zostaly zapoczatkowane przez Jezusa
Chrystusa. Jest to kara tego dawnego ,wlasciciela” ziemi za niepostuszeristwo
ludzi. Tak jak chiopak, ktory stat sie ksiezycem, albo ,skapiec manioku” (yu’a
yuashiti, rtéwniez Dios, Jestis, rzadko Inca), ktéry pozostawil ludziom maniok jako
dar powiazany z klatwa pracy itd. - chrzescijariski ,, Zbawiciel” postanowit trwale
ukarac ludzkosé i dat przyktad (ejemplo) cierpienia i Smierci. Stawiajac sie w roli
podmiotowej ofiary, spowodowal, ze go torturowano, przybito do krzyza i zabito.



74 Lukasz Krokoszynski

Taki los bedzie odtad czescia zycia ludzi: ,Zrobit przyklad, zebysmy my dzisiaj
cierpieli za ten grzech (ludzi). Odptaca za ten grzech $miercig, tak méwi Pismo.
Zebyémy my, dzisiejsi potomkowie, ci, ktérzy przyszli potem - placili za ten
grzech” (Benigno Sachivo Rios, Limén Cocha, Tapiche River, 23.11.2012)*.

Wreszcie, w tym kontekscie wracamy do dostownego ,robaka” jako istoty
penetrujacej powierzchnie miedzy swiatami. Jest to opowies¢ o xaku bake, czyli
»synu/potomku robaka”. Jest to jednoczesnie jedna z najbogatszych opowiesci
odziedziczonych przez potomkéw Capanahua. ,Dziecko robaka” jest rezul-
tatem potajemnych stosunkéw kobiety z gigantyczna glista ziemna (nu’in czy
quicamama). Najpierw jest psotne i szkodliwe; stanowi zagrozenie dla wrogich
mu, starszych cztonkéw rodziny, ktérych zamienia w przydatne dla przysztych
pokolent zwierzeta towne (tapira, jelenia, matpy). PéZniej przybiera postac ,wla-
Sciciela” - demiurga przemieniajacego dawny Swiat, przynoszacego dary, ale
tez zréznicowanie - np. lokalnych linii pochodzenia, rozdzielonych linii pocho-
dzenia czy zwierzat. Jego najlepsze dary zostaja zmarnowane przez czlonkéw
rodziny, ktérzy przybieraja wobec niego role zaleznych , pasozytéw”. To przyktad
dzialania jednego z krewnych wbrew woli ,wlasciciela”, a wiec , krzywda” mu
wyrzadzona skazuje ludzko$é na nekajace ja przypadtosci, np. ciezka prace przy
wytwarzaniu narzedzi albo zimny i samotny stan kawalerski.

Tak, jak w przypadku , pokrewienistwa”, dynamika ,robaka” w przyktadach
ejemplos jako zepsucia obrazuje sposéb, w jaki mozna w tym kontekscie rozu-
mie¢ poczatki istnienia i zycie w duzo szerszym, egzystencjalnym wymiarze.
Zycie staje sie tyle blogostawieristwem, co przekleristwem - synonimem zycia
od czaséw mitycznych jest ,cierpienie” i ,praca” (sufrrir, trabajar), czyli sam ruch
zycia. Ta funkcja jest uzalezniona od ,pozadania/woli” (querer) - zaréwno jako
,mitosci” czy ,przywiazania’, jak i ,glodu” (hambre) czy ,zazdrodci” (envidia).
Ruch relacyjny prowadzi do wymiany i zaburzenia granic miedzy bytami, czyli
venganza - jako zaplodnienia czy zabicia. Relacja nie jest u Zrédta ani pozytywna,
ani negatywna. Prowadzi jednoczesnie do zatrucia i do wywotania (innego)
zycia. Nie umniejsza to milosci, ktéra czuja do siebie ludzie. Wskazuje tylko na
inherentng wtasciwos¢, klatwe produkcji w swiecie odbitym w wyjasnianiach
potomkéw Capanahua.

7. Podsumowanie: ,robak” jako relacja

Znana nam tradycja europocentryczna sprzyja postulowaniu i podkreslaniu
wyraznych kategorii i substancjalnych granic. Sama my$l ,modernistyczna”
zacheca do rozrézniania, puryfikowania oraz ignorowania tego, ze w tym procesie
poznania stwarza ona kolejne problemy, wobec ktérych jest niema (Latour 2011).
Tym samym nie utatwia refleksji nad problematyka niedomkniecia, ambiwalencji

3 Haciendo el ejemplo dice paque — nosotros suframos ya para el pecado. Elpaga del pecado dice pues
la muerte: dice en la escritura. Paque nosotros los hijos que somos - ya, — — después ya... — paguemnos
ese pecado.
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czy wieloznacznosci witalnej dla zycia i komunikacji. Nie dotyczy to tylko wyja-
$nien i ,niejasnoséci” proponowanych sobie nawzajem przez potomkéw Capa-
nahua. Podobne niejasnosci stanowia Zrédlo folkloru ,nowoczesnosci” - sg jak
umykajacy cien, zeby nie powiedzie¢ - negowany lub ignorowany , robak”. Czy
zarysowany tutaj ,robak” jest ,biologia”, ,natury” czy ,kulturg” (por. Sahlins
2013)? Krewnym czy powinowatym? Podobiefistwem czy r6znica? Drapieznikiem
czy ofiarg? Wladca czy familiariuszem? Rozwigzaniem probleméw czy przy-
czyng probleméw? Obecnoscig czy jej brakiem? Sprawczoécig czy biernoscig?

7.1. Relacja

Wywodzac z przykladéw ,robaka” lokalna idee ,relacji”, po pierwsze, mozna
powiedzieé, ze ,relacja” nigdy nie jest do konica dobrowolna, zawsze zaklada
pierwiastek przymusu. Szamanskie wymiary dobrze go ilustruja, podobnie jak
i ograniczong, cze$ciowa wole. Po drugie, relacja nie stanowi o podobienistwie.
Jej ustanowienie polega na powigzaniu, ale nie musi oznaczaé jednosci i podo-
bieristwa. Tym samym zadna ,relacja” nie prowadzi do niwelacji r6znicy czy
polaczenia w jednosci, ktéra zniszczyt sam proces jej produkowania.

Tym, co produkuje réznice, sg procesy generacyjne (jako klatwa ,rela-
cji”), ktore skutkuja umniejszeniem, zniszczeniem oryginalu. Wszystko jest tu
dotkniete takimi procesami tworzenia. Mity pokazuja, ze kondycja naszego
Swiata jest skutkiem domyslnej klatwy réznicowania. Na poczatku korica byt
,robak”. I to ,robak” jest na przedzie procesu przemijania i odnawiania przez
rozwidlenia i frustracje zycia. Podobnie jak w micie judeochrzescijafiskim i wyni-
kajacych z niego $wiatopogladach: na koricu poczatku albo poczatkiem korica byt
waz i wewnetrzne zlozenie czlowieka, wola jako grzech réznicowania. Mozna
powiedzie¢, ze dla potomkéw Capanahua problemem sa procesy, ktére produkuja
»relacje” jako hierarchicznie stopniowane réznice wobec wyjsciowej jednosci.
,Zycie” (ijego reprodukcja) jest tutaj nostalgicznym procesem wytracania, ofiary,
cierpienia. Jest tez z zalozenia ,pasozytnicze”. Obrazuje je dynamika ,robaka”
napedzana podstawowym brakiem, glodem, niepetnoscig. W tym kontekscie
relacja spoteczna jest nie tylko pozytywng wartoscig, jak zwykli zaktada¢ antro-
polodzy isocjolodzy. Jest problematycznym skomplikowaniem, ambiwalentnym
»~darem”, bez ktorego nie istnialoby ani zycie, jakie znamy, ani $mier¢ i strata,
do ktorych prowadzi produkcja zycia. Ambiwalencja nie stanowi wyjatku od
ideologicznej reguly - jest punktem wyjécia. Takiemu zyciu przeciwstawia sie
trwanie w statycznym stanie nienaruszenia (bez-zycia) odpornego na przemi-
janie - czyli istnieniu poza relacjami. Najwazniejsza réznica dotyczy tu stanu
przed relacja i stanu po ,zakazeniu” relacja. Reszta jest ,tylko” kwestig réznic
w poziomie pozostalosci - bardziej lub wiecej (mds) czy mniej, stabiej (menos);
z przodu (adelante) czy z tytu (atris).
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7.2. Pokrewienistwo

Wylaniajace si¢ z opisanych tu proceséw , pokrewieristwo” nie jest kategoria jed-
nosci ani kontynuacji. Przeciwnie. ,Blisko$¢” krewnych jest réwniez ,relacjg”.
Oznacza to, ze jest przede wszystkim oddzieleniem miedzy bytami. Jest raczej
,minimalna r6znicy”, a nie podstawa do przyjazni. ,Bliskos¢” nalezy tu rozumiec
jako koniec jednosci, poczatek rozwidlenia. To doktadnie jako ,najblizsi krewni”,
dzieci, rodzenistwo czy rodzice sa problematycznymi ,minimalnymi obcymi”.
Jestesmy juz tylko swoimi ,fragmentami” (nuken kaibu), jestesSmy juz tylko dzie¢mi,
»galeziami” - moéwia potomkowie Capanahua, co oznacza: ,nie jestemy orygina-
tami, trzonami, Capanahua”. Tego rodzaju relacje sq raczej przeciwienistwem idei
»(pozytywnego) socjalizowania sie” (sociality). W przeciwienstwie do uznawanej
obecnie konwencji antropologicznej potomkowie Capanahua lokuja ,pokrewien-
stwo” jako ,dane” w procesach prokreacyjnych, ,biologicznych” (a raczej , topo-
logicznych”, jezeli chcemy unikna¢ problemu natury i kultury). Jest tu bardziej
rozdzieleniem niz powigzaniem spotecznym. Stanowi raczej podstawowy pier-
wiastek rozdzielajacy. Zgodne zycie spoteczne musi by¢ ,wyprodukowane” na
przekér procesom prokreacyjnym. ,Pokrewienstwo”, jak je tutaj przedstawitem,
nie jest réwnoznaczne z wiedza na temat wzajemnego , traktowania sie” (tratarse -
zwracac sie wzajemnie), czyli ,terminami pokrewieristwa”. Reguly i terminy
»kulturowe” okielznuja niszczacy proces generacyjny (,pokrewienistwo/relacje”).

7.3. Spoteczeristwo

Dynamika ,robaka” wyjaénia spoleczenstwo jako ,skomplikowanie topolo-
giczne”, zagniezdzenie w zewnetrznym ,pojemniku”. Ratunkiem przed roz-
przestrzenianiem sie zréznicowania wywolanego w procesie generacyjnym -
ideatem spotecznym i egzystencjalnym, byloby w tym kontekscie zagniezdzenie
w wiekszym, niekoniczacym sie i niewymagajacym wzajemnosci bycie albo
polu (Wiadca, Rodzice, Paristwo, Bég, Patron). Byloby to uwolnienie z ,klatwy”
zlozenia czy ,zazebienia” za sprawa relacji (w tym pokrewienstwa) i potrzeby
wlasnej pracy. Niemniej, jak kazde dostepne w zyciu narzedzie, ,projekt spo-
teczny/wspoélnotowy” nosi klagtwe swoich poczatkéw. Oryginalnosé i jednosé jest
niszczona z momentem pojawienia sie ludzi jako ,pozostatosci” lub ,sierot”*?
ostatecznie uniemozliwiajacych wspélnote. ,Zgodne zycie” (vivir bien), jako pro-
dukowanie sasiedztwa, jest tu oderwane od podstawowego lokalnego rozumie-
nia ,pokrewieristwa”.

# W innych miejscach tubylczy amazonczycy réwniez przyjmuja pozycje sieroty lub ofiary
wobec paristwa, innych przedstawicieli odmiennosci lub przodkéw (Bonilla 2007; Fausto 2007;
Franky, Mehecha Rubio 2012; Grotti, Brightman 2010; Rival 1999; Walker 2013).
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74. Puryfikacje a czeSciowosc i strata

Problemem jest nie tylko ulokowanie znaczenn w kategoriach, lecz takze to, ze
idei ,wiezi” czesto umyka czedciowo$c i strata wynikajace z procesu produk-
cji relacji. Koncepcja dywiduum lub ,rozrzuconej osoby”, ktéra dziata poprzez
swoje rozwidlenia, dary etc. (Strathern 1988; Gell 1998), mogtaby by¢ dobrym
punktem wyijécia dla omawianego przypadku. Jednak i tutaj odnajdujemy watek
,solidarnosci” z trzonem, a wiec , spoleczenistwa” tworzonego przez odpryski.
Jednak ,rozrzucony” element jest nie tylko ,indeksem” oryginalu. Jest przede
wszystkim ,tylko” namiastka ,osoby/oryginatu”. Niemniej taki element, jako
oddzielony od oryginatu, ma wlasna sprawczosé¢ czy podmiotowos¢. Najwaz-
niejszym problemem ,relacji” jest z tej perspektywy cze$ciowos¢ i umniejszenie
takich mobilnych elementéw. Relacja sugeruje raczej rozpad calosci, jednolitosci.
O ile jabtko spada niedaleko od jabtoni, o tyle z perspektywy dynamiki produ-
kujacej zycie nad Tapiche musielibySmy powiedzieé, ze owoc jest tylko matym
fragmentem drzewa - a przede wszystkim, ze juz nigdy nie bedzie czescig jabtoni,
z ktérej spadlo. Zamiast pytaé, czy w pokrewienstwie (jako ,relacji”) jest miejsce
na ambiwalencje (por. dyskusja na temat propozycji Sahlinsa, np. Carsten 2013),
przynajmniej w tym przypadku, mozemy powiedzie¢, ze podstawowym proble-
mem egzystencjalnym i refleksyjnym jest pytanie: jak uwolnic sie od domyslnej
ambiwalencji , prawdziwego pokrewienistwa”, czyli relacji?

7.5. Refleksja etnograficzna

Wracajac do obrazéw, ktérymi pod koniec zycia operowat jeden z najbardziej
wplywowych autoréw w antropologii i amazonistyce C. Levi-Strauss (1994),
mozna w dynamice robaka rozpoznaé problem ,niemozliwych blizniakéw”
jako podstawowej zasady minimalnej ré6znicy uniemozliwiajacej podobieristwa
ijednosci. Tym, na co tutaj wskazuje, nie jest efekt - czyli rozdzielne, minimalnie
zréznicowane blizniaki (takie jak ,pokrewienistwo” i ,powinowactwo”). Zamiast
tego skupiam sie na procesie, ktéry z jednosci, jako ignorowanego przez wielu
amazonistéw podloza oryginatu, produkuje takie nieréwne rozdzielenie, sam
,smutek tropikéw”.

»Relacje pokrewienistwa” nie sa w tym przypadku kategorig, ale samym pro-
cesem produkowania relacji jako rozréznien. To, co nazwalibyémy , pokrewien-
stwem” i ,powinowactwem”, jest tutaj definiowane jako problem komplikacji
topologiczno-mereologicznych (pkt 2, 4). Oba wymiary obserwowane przez antro-
pologéw musieliby$my rozumiec jako aspekty relacji (nieréwne ,blizniaki”), a nie
przeciwstawne ideologicznie kategorie. Nie przeciwstawiamy tutaj pokrewieri-
stwa krwi i powinowactwa. ,Pokrewienistwo”, ogélnie jako ambiwaletna relacje,
mozemy co hajwyzej przeciwstawic jednolitemu, niepentrowanemu, a wiec i nie-
przemijalnemu stanowi ,trzeciemu” (lub pierwszemu, oryginalnemu) - stanowi
wolnemu (jeszcze) od relacji, ktére produkuja chroniczng ,niestrawnosé.” Ten



78 Lukasz Krokoszynski

stan jest fantazmatem ,skapego wlasciciela” - pola spotecznego poprzedzajacego
i wchlaniajgcego relacje. Tego stanu nie mozemy sprowadzi¢ do jednego z termi-
néw ,relacyjnych” (np. do ,,potencjalnego powinowactwa” - ang. potential affinity,
proponowanego przez inspirowanego mysla poststrukturalistyczng E. Viveiros
de Castro).

Przypadek ,robaka” wykracza réwniez poza standardowe propozycje ,wlas-
noéci/wladania”, analizowane przez antropologéw w oparciu o wyjaénienia
tubylczych mieszkaricéw Amazonii jako sposoby ujecia relacji ,,spotecznosci”.
Po pierwsze, méwie tu o procesie ustanawiania ,wlasnosci”, a nie o statecznych
pozycjach. Po drugie, ,niedomkniecie” przyczynia si¢ nie tylko do niejasnosci,
lecz takze do faktycznej odwracalnosci pozycji i sprawczoséci, ktére ma zycio-
dajne/zabodjcze skutki. ,Wlasciciel” lub ,rodzic” nie jest tu tylko uprzywilejowa-
nym ,Wladcg”, lecz przede wszystkim ,cialem” toczonym przez ,robaki” (por.
Hirtzel 2010, ktéry podkresla ofiarny wymiar ,Wlasciciela”, oraz pkt 4). Po trzecie,
biore tu pod uwage zawsze co najmniej trzy podmioty uczestniczace w relacji -
w ktérych ,robak” (i jego przeciwna strona - ,wlasciciel”) stanowi na réznych
pozycjach i poziomach punkt posredniczacy i dzielacy.

Za pomoca dynamiki czesci i catosci, robakéw i nosicieli oraz kontestowa-
nych i poszukiwanych pozostatosci z wiekszym pokiadem poprzedniej catosci
(sprzed relacji) ludzie mieszkajacy nad Tapiche opisuja $wiat relacyjny i procesy
zyciowe. Chociaz to prawda, ze jaguar jest najpotezniejszym drapieznikiem tro-
pikalnego lasu Amazonii, poréwnywalnym z bogiem (Viveiros de Castro 1992),
to sam jaguar moze by¢ pokonany lub oswojony przez pasozyty, podobnie jak
poddani moga zawladna¢ wiadca (Clastres 1989), a bogowie moga zostac zabici,
rozszarpani i zjedzeni przez ludzi, jak dzieje sie z postaciami Inkéw w mitolo-
giach ludnosci moéwiacej jezykami pano (np. Calavia Saez 2000). Nawet jaguar nie
ucieka przed robakiem. Jak zdaje sobie sprawe chlopak, ktéry zostal ksiezycem:
»Nie ucieka przed robakiem, jako poczatkiem korica, przedsmakiem zepsucia,
nawet najtwardsze drzewo, kamien ani zelazo”.

Konkluzje

Analizujac problemy zwigzane z opisaniem ,robaka”, ponawiam pytanie o to,
w jaki sposob klasyczne kategorie, do ktérych odruchowo wracamy, i z ktérych
wywodza sie czesto nasze narzedzia intelektualne, nosza ideologiczne pietno
nowoczesnosci (,robaka”) jako judeochrzescijariskiego folkloru? Czy anomalium
tego przypadku nie jest tu funkcjg zalozeri na temat pozytywnych stron ,relacji’,
a za tym i ,pokrewienstwa”? Czy ideologicznie pozytywne rozumienie nie jest
sprzeczne np. z powszechnym problemem réznic miedzypokoleniowych czy
budzacym w nas poczucie winy odczuwaniem ambiwalencji wobec bliskich,
a nawet jednoczesnych i sprzecznych odczué¢ wobec jakiego$ tematu, a takze
z potocznym stwierdzeniem, ze ,z krewnymi wychodzi sie¢ dobrze jedynie
na zdjeciu”?
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Czy powaznym problemem antropologicznego rozumienia pokrewienstwa
lub relacji - uwidocznionym na przykladzie refleksji potomkéw Capanahua - nie
jestich ,pokrewienistwo” z ideg polaczenia (por. Edwards, Strathern 2000; Yarrow
etal. 2015)? Zauwazmy, ze idea taczenia buduje sie tylko na jednym, pozytywnym
aspekcie procesu, w ktérym dochodzi do naruszenia granic miedzy bytami, jest
,nowoczesng” puryfikacja z oderwania. Dalej, czy problemu nie stwarza ,zdro-
worozsadkowy” odruch ,laczenia” pokrewienistwa ze , spoleczenstwem” jako
harmonijnym wspélistnieniem? Mieszkanicow Europy i jej tradycje intelektualne
taki odruch zwykle prowadzi do rozréznienia na blisko$¢ i oddalenie, przyjazi
i (potencjalng) wrogos¢. Prowadzi do uznania ,pokrewienstwa” za kamieri
wegielny spoleczenistwa, za wyrézniong, specyficzng i z géry zakltadang wartosé
bliskosci i podobieristwa, bezpieczenstwa, przyjazni, solidarnosci (por. Schneider
1980). To, co jest nacechowane ambiwalencja albo wrogoscia - pokrewierfistwem
ani zyciem spoleczenstwem by¢ nie moze, jest co najwyzej ,negatywnym pokre-
wienistwem” (Viveiros de Castro 2009b). Niszczace relacje bliskosci sa wyjatkiem,
sa ,toksyczne”. Czy jednak fundamentalne zalozenia na temat ,spoleczeristwa”
i ,pokrewienstwa”, wyobrazane przez prekursoréw antropologii (Durkheima,
Maussa, Morgana, Malinowskiego itd.) i odziedziczone w narzedziach intelek-
tualnych, nie nosza wiele z cech swiezego jeszcze wtedy wytworu , panistwa
narodowego” (Anderson 1997), usprawiedliwiajgcego sie ,pokrewieristwem” jako
,bliskoscig” i ,wspodlnotg”? W kontekscie tej refleksji, mozna powiedzied, ze taki
wytwor stanowi przedstawienie specyficznej wersji proceséw generacyjnych.
Tradycyjne idee narodu i pokrewienistwa odwotuja sie do sposobu wyjaséniania,
ktéry opiera sie na micie pochodzenia ze wspdlnego ,trzonu”; idei pochodzenia
jako nieprzemijalnej z pokoleniami warto$ci oraz idei, ze blisko$¢ i tozsamos¢ sa
gwarantami zycia spotecznego. W obliczu probleméw zwiazanych z opisywanym
przypadkiem sugeruje, ze takie dziedzictwo utrzumuje si¢ w antropologicznych
sposobach rozumienia ,pokrewienistwa”, nawet jezeli jednos¢ nie jest oparta na
,pochodzeniu” czy ,krwi”.

Wracamy tu do uwagi wielkiego sceptyka idei klasycznych koncepcji ,pokre-
wienstwa”: ,pokrewiefistwo bylo definiowane przez europejskich naukowcéw
spotecznych (...) [ktérzy] wykorzystuja swoj wlasny folklor jako zZrédto wielu -
jezeli nie wszystkich - sposobéw formutowania i opisywania $wiata naokoto
nich” (Schneider 1984: 193). Lata 70. XX w. przyniosty krytyke samego konceptu
pokrewienistwa (stojacego u podstaw antropologii), m.in. jako osadzonego
w mysli europocentrycznej i koncepcji , krwi” czy prokreacji. Schneider oponowat
m.in. przeciw instynktownemu, folklorystycznemu rozumieniu pokrewieristwa
przez ,biologie” czyli ,prokreacje”. W klasycznym zalozZeniu idea pokrewien-
stwa oznaczala relacje biologiczne jako fakt ,dany”, automatycznie wigzany
z solidarnoscig, jako kamieri wegielny spoleczeristwa. Zycie spoleczne bylo tutaj
wtérne, ,wyprodukowane” na ,danych” podstawach (por. Wagner 1981). Tym,
co ksztaltowalo refleksje antropologiczna po krytyce w latach 70. XX w., byto
uwolnienie pokrewienistwa ze zwyczajowego utozsamienia z pochodzeniem czy
prokreacja. Innymi stowy, dzigki tej krytyce pokrewienistwo wykroczyto poza
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idiom dziedziczonej , krwi”. Zaczeto zwraca¢ uwage na inne, procesualne aspekty
procesu wytwarzania ,pokrewienstwa” czy ,relacji’, np. ang. relatedness (Carsten
2000). Dotyczylo to tez analiz uznajacych za ,wytwarzanie pokrewieristwa” prak-
tyki amazonczykéw polegajace na wytwarzaniu bliskosci, wspoélcielesnoéci czy
podobienistwa (por. Carsten 1995; Overing, Passes 2000; Vilaca 2002).

Sugeruje tym artykulem, ze problemem moze by¢ nie tylko to, w jaki sposéb
sq produkowane ,relacje” ,pokrewienistwa” (przez ,kulture” czy ,nature”), lecz
takze to, jak argumentowat Schneider (1984), co wyodrebniamy z innych ,,domen”
i nazwiemy ,relacja pokrewieristwa”. Symptomatyczne z perspektywy refleksji
etnograficznej w tym artykule jest to, ze wigekszo$¢ z préb redefiniowania pokre-
wienstwa nadal zakladata za oczywisty, a nawet konieczny, fadunek emocjo-
nalny czy moralny. Pokrewienistwo pozostato w duzej mierze , podobieristwem”,
pozytywnym pierwiastkiem , spolecznym”, nawet jeZeli nie opiera si¢ na wiezach
krwi. ,Frazerjanski” projekt M. Sahlinsa (2013: 2), ktéry ma by¢ odpowiedzia
na pytanie Schneidera, dobrze odzwierciedla glebie podstawowego problemu.
Obiecujac ostatecznie wyjasnic, czym jest i czym nie jest ,, pokrewieristwo”, mistrz
antropologii zbiera z literatury etnograficznej przyklady tego, co inni etnografo-
wie klasyczni okreslali w réznych miejscach $wiata jako ,pokrewienistwo”, a co
nie wiaze sie z , krwig” czy , biologia” (ktéra autor przeciwstawia, kulturze”). Tym
samym mozna powiedzie¢, ze Sahlins tropi §wiatowe i ponadczasowe przyktady
,kulturowej” solidarnosci i przyjazni jako , pokrewienistwa”, czyli ,wzajemnos¢
istnienia” - ang. mutuality of being (2013: 2). Zalozeniem podstawowym , pokre-
wienstwa” sa nadal wiezi (relacje) solidarnosci, tozsamosci i zgody spolecznej.
Wiazany wczeéniej z ,krwig” fadunek moralny trafil do innych domen produ-
kujacych solidarnos¢, przyjazn i podobiefistwo. Zmienil si¢ sposéb tworzenia
,pokrewienistwa”, ale nie sama idea , pokrewienistwa” jako pierwiastka jednosci,
solidarnosci (por. Edwards, Strathern 2000). Jak sugeruje omawiany tu przypadek,
ujecie Sahlinsa odpowiada raczej tradycyjnej idei ,pokrewienstwa” przeszcze-
pionej do wymiaru ,wytworzonego”, czyli ,kultury”. Jest ilustracja wyjéciowego
zalozenia na temat tego, co robi pokrewienistwo - pokrewienistwo taczy. Syme-
trycznie, na sposob , perspektywistyczny”, zostata odwrécona pozycja spietych
ze soba blizniakéw zachodniej myéli: natury i kultury, podobieristwa i réznicy.

W modelu opartym na standardzie definiowania pokrewienstwa jako podo-
bieristwa zostaja wygluszone ontologicznie centralne, kreatywne watpliwosci
dotyczace tego, co zjada co, co jest wiascicielem czego, co obejmuje co, czyim
wnetrzem jest czyje$ zewnetrze, czy penetracja robaka jest bardziej zabijaniem
czy zapladnianiem, co jest ofiara, a co drapieznikiem, czy , krewny” lub potomek
jest rodzajem ,wroga”? Czy zgodne zZycie spoleczne moze by¢ czyms innym niz
»pokrewienistwem”? Brakujacym znakiem tych zyciodajnych i §miertelnych wat-
pliwosci jest ignorowana i ukryta pozycja wymykajacego sie przez niedomkniecia
modernistycznych kategorii ,robaka”, tego diabta detalu.

Spogladajac z perspektywy przedstawionej tu refleksji etnograficznej, mogli-
bysmy powiedzieé, ze tym, co analitykom osadzonym w kontekscie eurocen-
trycznym utrudnia ujrzenie odwrotnoéci paraleli cigzy i szamanizmu-wojny albo
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,normalnosci” w opisywanej tu ,anomalii”, moga by¢ bardziej konwencjonalne
euroamerykanskie zalozenia na temat relacji i pokrewienistwa (oraz ich przeciw-
nosci), ktére wykraczaja poza sfere amazonistyczng. Problemem nie bytby w tym
$wietle sam przypadek, ale narzedzia, ktérych dostarcza przyzwyczajenie, czyli
tradycja. Cigza nie musi by¢ rozumiana poprzez pasozytnictwo - ani pasozyt-
nictwo przez cigze. Oba przypadki odwotuja sie do wspoélnej operacji myslowej,
ktéra oznaczylem tu jako dynamike ,robaka” (zawieszajgc skrajnie odmienne
wartoéciowanie cigzy, pokrewienstwa i pasozytnictwa). Cigza jest kolejnym
wehikulem dla logiki amazoriskiego drapieznictwa, ukazuje , pasozytnictwo”
jako ,pokrewienistwo krwi” (i powinowactwo) i odwrotnie. Rozréznienie na
wrogos¢ i mitos¢ traci tu precyzje umozliwiang ideologicznym i teoretycznym
oddaleniem. Drapiezno$¢ staje sie bardziej ,mitosna” (jako ,pozadanie” i ,gt6d”),
a mitosc¢ czy bliskos¢ , drapiezna” i ,pasozytnicza”. Nie chodzi w tym przypadku
o to, zebysmy kolejny raz prébowali symetrycznie odwracac te same terminy
(tak, jak kulture i nature, siebie i obcego), ale ujrzeli ,rewers rewersu” (Zalamea
2010), czyli trzecia, asymetryczna strong wywolujaca chroniczne, nieodzowne
niedomkniecie. O ile istnieje sens méwienia o drapieznosci i bliskosci, np. jako
o teoretycznych, rozdzielnych dialektycznie modalnosciach, o tyle poprzez
postac robaka, czyli wspdlny, ,trzeci” termin, ten sens wymyka sie ze statycznych
zbioréw jak z dziurawych pojemnikéw, ,tub” lub ,,cial”. My$l ,robaka” jest wiec
mniejsza, a jednoczesnie, przynajmniej w tym przypadku, bardziej uzyteczna niz
kategorie stojace po dwoéch stronach ukosnika strukturalistycznego (/).

Literatura

Anderson, B.R.O. (1997). Wspdlnoty wyobrazone: rozwazania o zrédlach i rozprzestrzenianiu
sie nacjonalizmu. Przel. S. Amsterdamski. Krakéw-Warszawa: Spoleczny Instytut
Wydawniczy; Fundacja im. Stefana Batorego.

Balée, W., Badie, M.C. (2016). The Meaning of ,tree” in Two Different Tupi-Guarani Lan-
guages from Two Different Neotropical Forests. Amazonica - Revista de Antropologia,
1, 96-135.

Bilhaut, A.-G. (1999). La connaissance dans le corps De l'usage du minéral chez un guérisseur
d’Iquitos, (Amazonie péruvienne), dyplom studiéw poglebionych. Paris: Université
Paris X - Nanterre.

Bloch, M. (1999). Commensality and poisoning. Social Research 66(1), 133-149.

Bloch, M., Parry, ].P. (1982). Introduction: death and the regeneration of life. W: M. Bloch,
J.P. Perry (eds.), Death and the regeneration of life (s. 1-44). Cambridge: Cambridge Uni-
versity Press.

Bonilla, L.O. (2007). Des proies si désirables. Soumission et prédation pour les Paumari d’Amazonie
brésilienne, praca doktorska. Paris: Ecole des Hautes Etudes en Sciences Sociales.
Brightman, M., Fausto, C., Grotti, V. (2016). Ownership and Nurture: Studies in Native Ama-

zonian Property Relations. New York-Oxford: Berghahn Books.

Bulinski, T., Kairski, M. (red.). (2006). Sny, trofea, geny i zmarli: ,wojna” w spotecznosciach
przedpanistwowych na przytadzie Amazonii: przeglad koncepcji antropologicznych. Poznan:
Wydawnictwo Naukowe UAM.



82 Lukasz Krokoszynski

Calavia Saez, O. (2000). O Inca Pano: mito, histéria e modelos etnolégicos. Mana, 6, 07-35.

Candea, M., Da Col, G. (2012). The return to hospitality. Journal of the Royal Anthropological
Institute, 18, 1-19.

Carneiro Da Cunha, M., Viveiros De Castro, E. (1985). Vinganga e temporalidade: os Tupi-
namba. Journal de la Société des Américanistes, 71, 191-208.

Carsten, J. (1995). The substance of kinship and the heat of the hearth: feeding, person-
hood, and relatedness among the Malays in Pulau Langkawi. American Ethnologist,
22,223-41.

Carsten, J. (ed.). (2000). Cultures of relatedness: New approaches to the study of kinship. Cam-
bridge: Cambridge University Press.

Carsten, J. (2013). What kinship does - and how. HAU: Journal of Ethnographic Theory, 3,
245-51.

Césard, N. (2005). Les épreuves d'insectes en Amazonie-Insect Ordeals in Amazonia.
Anthropozoologica, 40, 55-80.

Chaumeil, J.-P. (1985). Echange d’énergie: guerre, identité et reproduction sociale chez les
Yagua de I’Amazonie péruvienne. Journal de la Société des Américanistes, 71, 143-157.

Chaumeil, J.-P. (1991). Réseaux chamaniques contemporains et relations interethniques
dans le Haut Amazone (Pérou). W: C. Pinzoén et al. (eds.) Otra América en construccion.
Medicinas tradicionales, religiones populares (s. 9-21). Bogota: ICAN-Colcultura-46° Con-
greso Internacional de Americanistas.

Chaumeil, J.P. (1992). La vida larga. Inmortalidad y ancestralidad en la Amazonia.
W: M.S. Cipolletti, EJ. Langdon (eds.), La muerte y el mds alld en las culturas indigenas
latinoamericanas (s. 113-124). Quito: Abya-Yala.

Chaumeil, J.-P. (2000). Le masque et le placenta: notes sur les costumes-masques yagua.
Sociéteé suisse des Ameéricanistes Bulletin, 64, 97-105.

Chaumeil, ].-P. (2001). The blowpipe Indians: variations on the theme of blowpipe and tube
among the Yagua Indians of the Peruvian Amazon. W: L. Rival, N.L. Whitehead (eds.),
Beyond the visible and the material: the Amerindianization of society in the work of Peter
Riviere (s. 81-100). Oxford: Oxford University Press.

Chaumeil, J.-P. (2004). Del proyectil al virus. El complejo de las flechas magicas en el cha-
manismo del oeste amazénico. W: G. Fernandez Juarez (ed.), Salud e interculturalidad
en América Latina. Perspectivas antropologicas (s. 265-278). Quito: Abya Yala/Bolispania/
UCLM.

Clastres, P. (1989). Society against the State. Przel. R. Hurley. New York: Zone Books.

Course, M. (2010). Of words and fog: Linguistic relativity and Amerindian ontology.
Anthropological Theory, 10, 247-263.

Da Col, G. (2013). Strathern bottle On topology, ethnographic theory, and the method
of wonder. W: M. Strathern, Learning to see in Melanesia (s. 7-16). Masterclass Series 2.
Manchester: HAU Society for Ethnographic Theory.

Da Col, G., Graeber, D. (2011). Foreword: The return of ethnographic theory. HAU: Journal
of Ethnographic Theory, 1, 6-35.

Descola, P. (2014). Beyond nature and culture. Przel. J. Lloyd. Chicago: The University of Chi-
cago Press.

Dobkin De Rios, M. (1992). Amazon healer: the life and times of an urban shaman. Dorset-Lind-
field-Garden City Park: Prism Press; Unity Press.

Edwards, J., Strathern, M. (2000). Including our own. W: J. Carsten (ed.), Cultures of rela-
tedness: New approaches to the study of kinship (s. 149-166). Cambridge: Cambridge Uni-
versity Press.



Robak zjada jaguara: procesy tworzenia relacji 83

Erikson, P. (1986). Altérité, tatouage, et anthropophagie chez les Pano: la belliqueuse quéte
du soi. Journal de la Société des Américanistes, 72, 185-210.

Fausto, C. (2006). O wrogach i oswojonych zwierzetach; wojna i szamanizm w Amazo-
nii. Przet. L. Krokoszynski. W: T. Bulinski, M. Kairski (red.), Sny, trofea, geny i zmarli;
,wojna” w spotecznosciach przedparistwowych na przyktadzie Amazonii (s. 353-401).
Poznan: Wydawnictwo UAM.

Fausto, C. (2007). If God were a jaguar: Cannibalism and Christianity among the Guarani
(16th-20th centuries). W: C. Fausto, M. Heckenberger (eds.), Time and memory in indige-
nous Amazonia: Anthropological perspectives (s. 74-105). Gainsville: University of Florida
Press.

Fausto, C. (2008). Too many owners: mastery and ownership in Amazonia. Trans. D. Rod-
gers. Mana, 4, www.socialsciences.scielo.org/scielo.php?script=sci_arttext&pid=
50104-93132008000100001 [dostep: 9.12.2017].

Fausto, C. (2012). Warfare and Shamanism in Amazonia. Cambridge: Cambridge University
Press.

Fleck, D.W. (2013). Panoan Languages and Linguistics. (Anthropological papers of the American
Museum of Natural History 99). New York: American Museum of Natural History.
Franky, C.E., Mehecha Rubio, D. (2012). Historias de los abuelos, cuerpo y territorio entre
los tanimukas y makunas (Amazonia colombiana). W: F.C. Rubio, J.P. Chaumeil,
R.P Pineda Camacho (eds.), EI Aliento de la memoria. Antropologia e historia en la Ama-
zonia andina (s. 120-142). Bogota: Universidad nacional de Colombia, Facultad defi-

ciencias humanas, Departamento de antropologia-CNRS-FEA.

Gasché, J., Vela, N. (2004). Estudio de incentivos para conservacion y uso sostenible de la biodi-
versidad en bosques de comunidades bosquesinas. Iquitos: IIAP.

Gell, A. (1998). Art and agency: an anthropological theory. Oxford: Clarendon Press.

Godelier, M. (2012). The Metamorphoses of Kinship. London-New York: Verso Books.

Gow, P. (1991). Of mixed blood: kinship and history in Peruvian Amazonia. Oxford: Clarendon
Press.

Gow, P. (1994). River people: shamanism and history in Western Amazonia. W: N. Thomas,
C. Humphrey (eds.) Shamanism, history and the state (s. 90-113). Ann Arbor: University
of Michigan Press.

Gow, P. (1999). Piro Designs: Painting as Meaningful Action in an Amazonian Lived
World. The Journal of the Royal Anthropological Institute, 5, 229-246.

Gow, P. (2001). An Amazonian myth and its history. Oxford: Oxford University Press.

Gow, P. (2003). Ex-cocama: identidades em transformacao na Amazoénia peruana. Mana,
9, 57-79.

Gow, P. (2007). Ropa como aculturacién en la selva peruana. Amazonia Peruana, 15, 283-304.

Gow, P. (2015). Steps towards an ethnographic theory of acculturation. Etnografia. Praktyki,
Teorie, Doswiadczenia, 1, 34-39.

Grotti, V.E., Brightman, M. (2010). The Other’s Other: Nurturing the Bodies of' Wild People
among the Trio of Southern Suriname. Etnofoor, 22, 51-70.

Hirtzel, V. (2010). Le maitre a deux tétes. Une ethnographie du rapport a soi yuracaré (Amazonie
bolivienne), praca doktorska. Paris: Ecole des Hautes Etudes en Sciences Sociales.
Kamppinen, M. (1989). Cognitive Systems and Cultural Models of Illness. A Study of Two Mestizo

Peasant Communities of the Peruvian Amazon. Helsinki: Academia Scientiarum Fennica.

Karadimas, D. (2003). Dans le corps de mon ennemi: I'hote parasité chez les insectes comme
un modele de reproduction chez les Mirafia d’Amazonie colombienne. W: E. Motte-
-Florac, ].M.C. Thomas (eds.), River people: shamanism and history in Western Amazonia.
Shamanism, history and the state (s. 487-506). Paris: Peeters.



84 Lukasz Krokoszynski

Karadimas, D. (2008). La métamorphose de Yurupari: fltites, trompes et reproduction ritu-
elle dans le Nord-Ouest amazonien. Journal de la Société des Américanistes, 94(1), 127-169.

Krokoszynski, L. (2015). Drunken speech: A glimpse into the backstage of sociality
in Western Amazonia. Etnografia. Praktyki, Teorie, Doswiadczenia, 1, 11-33.

Krokoszyrnski, L. (2016). The Infliction of Descent: An Overview of the Capanahua Descendants’
Explanations of the Generative Process, praca doktorska. St Andrews: University of St
Andrews.

Krokoszynski, L. (w przygotowaniu). The measure of losses: Anomalous look at kinship
in Western Amazon among the descendants of the Capanahua.

Latour, B. (2010). Splatajgc na nowo to, co spoteczne. Wprowadzenie do teorii aktora-sieci.
Ttum. A. Derra, K. Abriszewski. Krakéw: Universitas.

Latour, B. (2011). Nigdy nie bylismy nowoczesni: Studium z antropologii symetrycznej. Przet.
M. Gdula. Warszawa: Oficyna Naukowa.

Lévi-Strauss, C. (1988). The Jealous Potter. Chicago: University of Chicago Press.

Lévi-Strauss, C. (1994). Opowiesc o rysiu. Przel. E. Bekier. £.6dz: Opus.

Lévi-Strauss, C. (2000). Antropologia strukturalna. Przel. K. Pomian. Warszawa: Wydaw-
nictwo KR.

Lima, T.S. (1999). Towards an ethnographic theory of the distinction between nature
and culture in the cosmology of the Juruna tribe. Revista Brasileira de Ciéncias Sociais,
14, 43-52.

Loos, E.E., Loos, B.H. (2003). Diccionario capanahua-castellano. Série Lingiistica Peruana 45.
Lima: Ministerio de Educacién & ILV.

Malinowski, B. (1922). Argonauts of the western Pacific. London: Routledge & Kegan Paul.

Malinowski, B. (1986a). Ogrody koralowe i ich magia: studium metod uprawy ziemi oraz obrze-
dow towarzyszqcych rolnictwu na Wyspach Trobrianda: opis ogrodnictwa. Przel. A. Bydlon.
Dzieta. T. 4. Warszawa: Paristwowe Wydawnictwo Naukowe.

Malinowski, B. (1986b). Argonauci Zachodniego Pacyfiku: relacje o poczynaniach i przygodach
krajowcéw z Nowej Gwinei. Przet. A. Waligorski. Warszawa: Paiistwowe Wydawnictwo
Naukowe.

Malinowski, B. (1987). Ogrody koralowe i ich magia: studium metod uprawy ziemi oraz obrzeddéw
towarzyszqcych rolnictwu na Wyspach Trobrianda. Przet. B. Les. Dzieta. T. 5. Warszawa:
Paristwowe Wydawnictwo Naukowe.

Menget, P. (1985). Guerre, sociétés et vision du monde dans les basses terres de 'Amérique
du Sud - Présentation. Journal de la Société des Américanistes, 71, 129-130.

Overing, J., Passes, A. (eds.). (2000). The Anthropology of Love and Anger: The Aesthetics
of Conviviality in Native Amazonia. London-New York: Routledge.

Povinelli, E. (2011). Routes/worlds. E-Flux Journal, 27, 1-12.

Rival, L. (1999). Prey at the center: resistance and marginality in Amazonia. W: S. Day,
A. Papataxiarchis, M. Stewart (eds.), Lilies of the field: Marginal people who live for
the moment (s. 61-79). Boulder: Westview.

Rivas Ruiz, R. (2011). Le serpent, meére de l'eau: chamanisme aquatique chez les Cocama-Cocamilla
d’Amazonie péruvienne, praca doktorska. Paris: Ecole des Hautes Etudes en Sciences
Sociales.

Rodgers, D. (2013). The filter trap: Swarms, anomalies, and the quasi-topology of Ikpeng
shamanism. HAU: Journal of Ethnographic Theory, 3, 77-105.

Sadedin, S. (2014). Why pregnancy is a biological war between mother and baby, www.aeon.
co/essays/why-pregnancy-is-a-biological-war-between-mother-and-baby [dostep:
11.08.201].

Sahlins, M. (2013). What Kinship Is-And Is Not. Chicago: University of Chicago Press.



Robak zjada jaguara: procesy tworzenia relacji 85

Santos Granero, F. (2012). Beinghood and people-making in native Amazonia: A con-
structional approach with a perspectival coda. HAU: Journal of Ethnographic Theory,
2,181-211.

Santos Granero, F,, Barclay Rey De Castro, F. (1994). Introduccién. W: F. Santos-Granero,
F. Barclay (eds.),'Guia Etnogrifica de la Alta Amazonia. Vol. 2 (s. 19-41). Quito: Facultad
Latinoamericana de Ciencias Sociales; Institut Francais d’Etudes Andines.

Santos-Granero, F. (ed.). (2009). The occult life of things: Native Amazonian theories of materiality
and personhood. Tucson: University of Arizona Press.

Schneider, D.M. (1980). American kinship: a cultural account. 2nd ed. Chicago: University
of Chicago Press.

Schneider, D.M. (1984). A critique of the study of kinship. Ann Arbor: University of Michigan
Press.

Serres, M. (1982). The Parasite. Baltimore: John Hopkins University.

SIL (2015). Spanish, Loreto-Ucayali. Ethnologue. Languages of the world, www.ethnologue.
com/language/spq [dostep: 16.05.2015].

Strathern, M. (1988). The gender of the gift: problems with women and problems with society
in Melanesia. Berkeley: University of California Press.

Toren, C. (1990). Making sense of hierarchy: cognition as social process in Fiji. London: Athlone
Press London.

Toren, C. (1993). Making History: The Significance of Childhood Cognition for a Compa-
rative Anthropology of Mind. Man, 28, 461-478.

Vilaga, A. (2002). Making Kin Out Of Others In Amazonia. Journal of the Royal Anthropo-
logical Institute, 8, 347-365.

Vilaga, A., Wright, R. (2009). Native Christians: modes and effects of Christianity among indige-
nous peoples of the Americas. Aldershot: Ashgate Publishing, Ltd.

Viveiros De Castro, EV. (1992). From the enemy’s point of view: humanity and divinity in an Ama-
zonian society. Chicago: University of Chicago Press.

Viveiros De Castro, E. (2001). GUT feelings about Amazonia: potential affinity and the con-
struction of sociality. W: L. Rival, N.L Whitehead (eds.), Beyond the visible and the mate-
rial: the Amerindianization of society in the work of Peter Riviére (s. 19-43). Oxford: Oxford
University Press.

Viveiros De Castro, E. (2009a). Métaphysiques cannibales: lignes d’anthropologie post-structu-
rale. Paris: Presses Universitaires de France.

Viveiros De Castro, E. (2009b). The gift and the given: Three nano-essays on kinship
and magic. W: S.C. Bamford, J. Leach (eds.), Kinship and beyond: The genealogical model
reconsidered (s. 237-268). Oxford: Berghahn Books.

Viveiros De Castro, EV. (2012). Cosmological perspectivism in Amazonia and elsewhere. HAU:
Masterclass Series 1, www.haubooks.org/cosmological-perspectivism-in-amazonia/
[dostep: 2.12.2007].

Wagner, R. (1981). The invention of culture. Chicago: University of Chicago Press.

Walker, H. (2012). Demonic trade: debt, materiality, and agency in Amazonia. Journal
of the Royal Anthropological Institute, 18, 140-159.

Walker, H. (2013). Under a watchful eye: self, power, and intimacy in Amazonia. California:
University of California Press.

Yarrow, T. et al. (2015). Detachment: essays on the limits of relational thinking. Manchester:
Manchester University Press.

Zalamea, F. (2010). Razon de la frontera y fronteras de la razon: pensamiento de los limites en Peirce,
Florenski, Marey, y limitantes de la expresion en Lispector, Vieira da Silva, Tarkovski. Bogota:
Universidat Nacional de Colombia.



86 Lukasz Krokoszynski

Zizek, S. (2001). Wzniosty obiekt ideologii. Przet. J. Bator, P. Dybel. Wroctaw: Wydawnictwo
Uniwersytetu Wroctawskiego.

SUMMARY

A worm eats a jaguar: the processes of creating relations from the perspective
of the Western Amazon

On the Tapiche River, in everyday lives of the local people, as well as in their understand-
ings of relations between beings or cosmology, a prominent role is played by the figure
of the smallest, often invisible perpetrator - in local terms, “the worm” (gusano). The article
follows the ethnographic position of the “worm” in the local representations, suspending
its understanding as a parasite in order to emphasize the space combining locally what
we would call “parasitism” (as a kind of predation) with what we would call “consanguin-
ity”. In addition, the “worm” position plays a decisive role in the ubiquitous and ambiv-
alent causal process. As such, the ethnographically analyzed dynamics of the “worm”
can be understood simultaneously as an outline of the local thought processes.
The ethnographic description is at the same time a locally embedded theoretical argument
about processes that create relations. It leads to reflection on the default tools and strate-
gies for building anthropological knowledge. Thus, it is also a methodological proposal.
I'show that through the images opened by the “worm” figure - as a trace of an ambivalent
killing-generation process - the local thought introduces distraction into the conventional
and fundamental Euro-American distinctions of “alterity” (accompanied by hostility
and predation indexed in the form of a jaguar) and the sphere of intimacy and kinship
(with the accompanying security). In other words, ethnography shows the limitations
of ideological assumptions about relations and kinship that mark the conceptual tools
of social sciences.

Keywords: relation, parasitism, kinship, ethnographic theory, Western Amazonia.
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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 peruwianskiej
czesto slyszalem opowiesci o ludziach, ktérzy zostali porwani przez nie-ludzi
(delfina rzecznego w czlekoksztaltnej postaci czy duchy opiekuricze zwierzat).
Temat ten pojawiat 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 zawartoscig 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 - kursywy.

* 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
duchoéw, 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.
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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 stwierdzeni 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 $wiecie, nalezy najpierw moc
okreéli¢ znaczenie tego pojecia. Tymczasem, jak pokazal Carlo Severi (autor
wspomnianej krytyki), znaczenie wielu poje¢ z indianskich 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 zrozumie¢ 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 pieéniach szamanistycznych, badal proces tworzenia si¢ 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 szamanéw 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 przyczyniajg
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 peruwianskiego miasta Iquitos. W wioskach Buenavista i Flor de Coco
mieszkajg ludzie o najrézniejszym pochodzeniu - osadnicy przybyli znad Napo
i Amazonki oraz ich doptywoéw, 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 czeé¢ regionalnego systemu spoleczno-
-politycznego dorzecza Napo, sa zorganizowane podobnie do innych osad
metyskich i indiariskich Amazonii peruwiarskiej. 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 spoteczenistwie 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 wiladz 1 stycznia.
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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 spoleczenistwem metyskim az do korica XX w., Arabela praktykowali
rowniez 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 podrézy,
kiedy shonajori sprowadzali dusze z powrotem do ciala, chory odzyskiwat przy-
tomnos¢ i zdrowie. Dodatkowo przez pewien czas potrafil przewidzie¢, 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 polegajg 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 s3 réwniez przekonani o istnieniu wrogich szamanoéw, ktérzy
krzywdza swoje ofiary (hacer daiio), zsylajac na nie choroby lub émier¢. Posiadaja
wyobrazenia na temat wielu technik, za pomoca ktérych kazdy, nie tylko szaman,
moze w ograniczonym zakresie (nie wywolujgc $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, ktora 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 uwazaja, 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 pomagat mi spisac i przettumaczy¢. Przewaznie sesje te odbywaly 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 tresci, 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 wsrdéd 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.
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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 opierala 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 opowiedci 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
sklaniajg 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 siekiera 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,
szukajac 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 powiedziata 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 ujécie 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 przemierzaé 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 mentolowq, oklepywal pokrzywami), ktore 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 dzialajagca wsréd Arabela misjonarka-lingwistka z Summer Insti-
tute of Linguistics (ktéra wlasnie przyleciala awionetksa) 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 caltym
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 panistwowa 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, amerykariska 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 si¢ 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. Niejednoznacznoé¢ procesu referencyjnego polega m.in. na
swoistej wstrzemiezliwosci opowiadajacego w nadawaniu kategorii ontologicz-
nych istotom i doswiadczeniom, o ktérych méwi. 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 wieczor. 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 podwajnie 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 srodku
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 érodku 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 wczeéniej.
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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$¢ dyskursu odnoénie do ich wygladu. Informacja o tym,
ze delfin pojawia si¢ w czlekoksztaltnej postaci zostaje wyrazona za pomoca
mato specyficznej wypowiedzi: parece uno mismo, pues vienen (dostownie:
»~wydaje sieg/wyglada jak kto$ 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 os6b - 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, widziale$ panig obok siebie? Pani przyszia modli¢ si¢ dla ciebie».
Moéwia mi: «w nocy». «Nie, nie widzialem, jak przyszia 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 oséb 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 czlowiekiem. 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
nalezgcymi do réznych wspoélnot kosmologicznych beda 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 nawiazuje 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 wyjaénierr 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]
wilasnie... 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 rozrézniert 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 mowia 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 przytoczona anegdote,
to zauwazymy, ze jej dwuznacznos¢ nie wynika jedynie z semantycznej niespe-
cyficznosci pojecia ,,szamanistycznego wchodzenia do lizawki”. Jest ona réowniez
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 zamykajacego,
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 cze$¢ 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 rozpozna¢ (w réznej
skali) rozbiezno$¢ miedzy tematem a trescig. Wystepuje ona réwniez w analizo-
wanej tutaj narracji inicjacyjnej Avencio. Faktycznie, chociaz kontekst rozmowy
oraz wypowiedzi otwierajace wskazuja na to, ze tematem opowiesci bedq interak-
cje Avencio z delfinem-osobg, po systematycznym zbadaniu jej tresci okazuje sie
jednak, ze jej zawarto$¢ 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-
-osobg 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 zachodzacym 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 ludZzmi

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 zwigzanych 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 sie $ni, wtedy na pewno zlapie
Con anzuelo. ryby. Na wedke.

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

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 suefas 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 stuchaja-
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 0s6b 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 catego 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, ze 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 zyljej maz, Alfredo A., brat Donii 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 szczegoélnego 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 sa 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 hiszpanski. 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 $miechem: , «Widziale$, jak przyszta pani Ferna?» - méwi [nauczyciel]. «Nie» -
mowie. «Pani przyszla sie dla ciebie modli¢. Wszyscy kladli na ciebie rece, nie czule$?». «Nie» -
mowie. (Komentarz) «Nic nie czutem!» (Smiech)” [2006: 29].



106 Filip Rogalski

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$¢ do podzielanego przez wszystkich potocznego doswiadczenia,
z informacjami niemozliwymi do pozyskania zmystowego. Méwiac o osobach
nie-ludzkich i swoich interakcjach z nimi, Arabela przedstawiaja to, co jest nie-
oczywiste i niedostepne potocznemu poznaniu, jako cos$, co jest oczywiste i naocz-
nie znane opowiadajacemu i stuchajacemu. Delfin-osoba, czyli istota niemozliwa
do zmystowego poznania, z pewnoscig rozbudzajaca wyobraZnie i prowokujaca
pytania, jest przedstawiona tak, jak gdyby nic szczegdlnie istotnego na jej temat
nie mozna bylto powiedzie¢. Zaréwno 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 zostalo 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
element6éw 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, okreslaja je czasami jako ,wodna wiedze”, i méwia o takich ludziach,
ze ,wiedza, znaja si¢ na wodzie” (saben del agua).

Dla moich rozwazar 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 0oséb 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
trafnosci 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 egzystencja
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 lfowieckiej 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 zwrécito uwage jedno
z dzieci. Kiedy w $lad za kaczkami ruszyt dorodny kaczor, ktéry po krotkim
rozbiegu nie poderwatl 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 omdéwionym 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-
noécia 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, sabedor, 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 $§wiadczy o tym, ze w dorostych cztonkach spoteczenstwa
Arabela idea podwodnej egzystencji czlowieka porwanego przez anakonde
(zagadnienia pojawiajacego si¢ w wielu mitach i opowiesciach Arabela) wzbu-
dza inne, catkiem podstawowe pytanie (w jaki sposéb pod woda mozna oddy-
cha¢?). Dodatkowo, biorac pod uwage powsciagliwosé¢ obojga rozméwcow, mozna
watpi¢, ze jej gloéd wiedzy zostat zaspokojony. Obie wypowiedzi dotyczace nie-
-ludzi - pytanie cérki o warunki zycia pod woda oraz objaéniajaca odpowiedz jej
ojca - sformulowano w trybie spekulacyjnym. Etelbina opatrzyla swoje pytanie
wyrazeniem stuzacym do zaznaczenia dystansu wobec wlasnej wypowiedzi
(digo yo - ,ze tak powiem”). Avencio natomiast zaznaczyl, ze jego wiedza na
ten temat pochodzi od 0séb trzecich (zwrot parece que ma tutaj znaczenie ,rze-
komo” czy ,,méwi sig, ze”) oraz zasygnalizowal dystans wobec przedmiotu swojej
wypowiedzi (hay como una casa - ,jest co$ 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 transmisja 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
realiéow podwodnego $wiata 0os6b 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 sie do duchéw i szamanéw - do ich typowych zachowan, atrybutéw
i interakcji, w ktére wchodza z nimi ludzie - sq 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 jezykow, 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 ogodlnej
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-ludZzmi i w ten sposéb nakltania 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 nieszczesé¢ 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 moéwigcego 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 aritos.

[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 opowieéci. 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 okreéleniu tematu opowiesci.
W narracji 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:
,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 él 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”.
LA 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 klody. 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 rozémieszylo. 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 polozyé. 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.
Kurcze, 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 seiorita? (...) Ella
tenia?

Juz sie nie budzilem, ciggle tylko spa-
tem. Ten zabieral mnie w moim $nie!
Tak jakby$ 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. Mial 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 bylo 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 dostales? Poplynates
todzig?

Nie! Moje cialo 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, jakbys$ 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 habrin
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 przynies¢ stam-
tad to [piripiri], mialbym je do dzisiaj.
Bo cztowiek 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 sa duze, maja
takie mate zabki. I podobno mnie calego
nimi oklepali.

A ty sie nie obudziles?

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

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

Nie widzialem, jak przyszla pani Ferna.
Przyleciata samolotem. Nie styszatem.
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
mnie... | zaczeli sie¢ modli¢. Nawet
tego nie styszalem! Ani nie widzialem!
Wecale. Zupelnie nic a nic.

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 sieg/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 co§,
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 mariana 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 modlié¢. 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 géornym 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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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.

117

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 podtodze
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 stuchatem 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 wota: ,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 i§¢?
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 jestjuz 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 przeszto.
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 pilnowato.
(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.
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KACPER SWIERK
Badacz niezalezny

Diabel w sutannie, czyli ontologia pewnych bytéw
wedlug Indian Matsigenka z peruwiariskiej Amazonii

odczas mych badan terenowych we wschodnim Peru w 2001 r. Sarovani -

miody Indianin Matsigenka ze wspélnoty nawréconej na chrzescijaristwo
przez protestanckich misjonarzy - opowiedzial mi historie, ktéra, jak twierdzit,
ustyszal od innego Matsigenki (dalej nazywanego Kogonti), pochodzacego
ze wspolnoty nawrdconej przez misjonarzy katolickich'.

Wedlug opowiesci przekazanej mi przez Sarovaniego Kogonti miat zostac
ksiedzem i w tym celu studiowal w Rzymie. Studia trwaty juz diugo i zblizal
sie czas $wiecen kaplanskich. Pewnej nocy przyszto do niego dwoéch ludzi, kto-
rzy wzieli go pod rece i zabrali do innego pomieszczenia. Po chwili wszedt tam
mezczyzna w stroju przypominajgcym sutanne. Gwattownie rozpigl swoj stroj,
ukazujac czlonek w stanie erekcji. Nastepnie zwrdcil sie do Kogontiego - , Teraz
odbede z toba stosunek”. Kogonti, styszac to, wyrwat sie przytrzymujacym go

1 Moje badania terenowe wsrod Matsigenkéw przeprowadzitem w porach suchych lat 2001,
2002, 2003. Badalem gtéwnie relacje Indian zyjacych w rozproszeniu w gérnym biegu rzeki
Paquiria z tymi zyjacymi w duzych skupionych osadach nad Urubamba, a takze wykorzy-
stanie zasobéw naturalnych przez Matsigenkéw. Zebralem tez dane na temat etnozoologii
Matsigenka oraz informacje zwigzane z tematem niniejszego artykulu. Méj pobyt w terenie
w 2001 r. byl sfinansowany z wlasnych srodkéw. Badania w 2002 r. byly finansowane z grantu
KBN w ramach projektu ,Kierunki etnorozwoju w krajach andyjskich. Antropologiczne
studium poréwnawcze: Ekwador - Peru - Boliwia”, pod kierownictwem prof. dr. hab. A.
Posern-Zielinskiego. Badania w 2003 r. odbyty sie w ramach projektu: ,Proyecto para la Reeva-
luacion y Fortalecimiento de la Reserva Kugapakori Nahua”, kierowanego przez brytyjsko-
-peruwianska organizacje Shinai Serjali, we wspélpracy z kilkoma innymi organizacjami.
Projekt zostal sfinansowany przez: Garfield Foundation, The Netherlands Committee for
the World Conservation Union, Nouvelle Planéte, Oxfam America i Rainforest Foundation US.
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mezczyznom i uciekl. Potem wrocit nad Urubambe (z opowiesci nie wynika,
w jaki sposob). Nie jest to jednak koniec tej historii. Kogonti nadal zyje w swej
wspo6lnocie nad Urubamba i, jak twierdzi Sarovani, zdarza sie, ze kiedy kto-
ry$ z misjonarzy schodzi do wspélnotowej przystani, by wyruszyé¢ w podréz
todzia, Kogonti, ktory jest wlasnie po wypiciu pewnej iloéci masato (nap6j alko-
holowy z manioku) lub mocniejszych trunkéw, podchodzi i zwraca sie do niego
po hiszpansku: , Tsivato. Yo sé que te cacharon” (,Homoseksualisto. Wiem, Ze oni
odbyli z toba stosunek”). Kiedy ksigdz méwi do niego: ,Synul! Jestes pijany. Co ty
moéwisz?”, on odpowiada - ,Nie oszukasz mnie. Wiem dobrze, ze odbyli stosunek
z wami wszystkimi”. Mowi to z przekonaniem i nigdy nie daje si¢ zbi¢ z tropu
ksiedzu.

Historia ta zaintrygowata mnie. Ciekawo$¢ moja wzbudzilo znaczenie, jakie
zawarte w niej tre$ci maja dla Indian Matsigenka. Kontynuujac badania, zbiera-
jac dane w terenie jak i czytajac literature poswiecong Matsigenkom, doszedlem
do wniosku, ze opowies¢ ta, cho¢ dotyczy tematéw zwiazanych z instytucjami
iludZzmi ,z zewnatrz” (Kosciotem katolickim, misjonarzami), jest w istocie gle-
boko osadzona w kosmologii Matsigenka, i tam nalezy szukac do niej odniesien.

Celem moim w niniejszym tekscie jest przedstawienie odniesien tej historii
do rzeczonej kosmologii (zwlaszcza przekonan na temat demonéw kamagarini)
oraz refleksja nad tym, dlaczego ukazuje ona misjonarzy czy ksiezy katolickich
w taki, a nie inny sposéb.

W artykule przedstawiam krotka charakterystyke Matsigenkéw oraz zarys
historii ewangelizacji tej grupy tubylczej. Nastepnie charakteryzuje kosmologie
Matsigenkéw, aby zarysowac kontekst, w ktérym sytuuje przekonania dotyczace
demonéw kamagarini. Po tym z kolei poréwnuje status ontologiczny demonéw
z takimz statusem homoseksualistow w kulturze dorzecza Dolnej Urubamby.
W konicu analizuje historie Kogontiego w $wietle przedstawionego materiatu
oraz niektérych zebranych przeze mnie wypowiedzi Matsigenkéw na temat
duchownych katolickich.

Matsigenka

Indianie Matsigenka (Machiguenga) zamieszkuja potudniowq czes¢ peruwian-
skiej Amazonii, méwia jezykiem nalezacym do potudniowej odnogi arawac-
kiej rodziny jezykowej i licza ok. 13 tys. oséb. Wiekszos¢ Matsigenka mieszka
w dorzeczach Urubamby i Madre de Dios, z czego 85% nad Urubambg (Shepard
1999: 25). Ja prowadzitem badania w dorzeczu Dolnej Urubamby, pod ta nazwa
rozumiem tu odcinek tej rzeki w dét od wielkiego wawozu Pongo de Mainique.

Matsigenka sa kopieniaczami (gléwne uprawy to stodki maniok, kukurydza
ibanany), a takze fowcami, zbieraczami i rybakami. Znani sa z egalitaryzmu, stoic-
kosci, unikania konfliktow i swoistego indywidualizmu, ktéry wyraza sie w tym,
ze tradycyjnie mieszkaja oni w rozproszonych w lesie, niewielkich przysiétkach.
Kazdy z takich przysiotkéw jest zamieszkiwany przez rodzine podstawowaq
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lub rozszerzona od kilku do kilkunastu oséb. Kazda grupa rodzinna/domowa
jest jakby autonomicznym spoleczefistwem sama w sobie. Dzieki posiadanym
poletkom jest niezalezna ekonomicznie, a co za tym idzie - réwniez politycznie.
Tradycyjni przywoédcy zwani tinkamintsi majg niewielka wladze i na ogot nie sa
w stanie zmusi¢ ludzi do zrobienia czegokolwiek.

Dzisiaj jednak wiekszo$¢ Matsigenka zamieszkuje w duzych skupionych
osadach zwanych centros poblados®, w systemie comunidades nativas (wspdlnot
tubylczych) wprowadzonym przez panstwo w 1974 r. i bedacym oficjalnie uznana
forma tubylczej samorzadnosci i posiadania ziemi przez Indian amazonskich
w Peru. Wiekszos¢ osad majacych obecnie status centros poblados wspdlnot
powstata w latach 50. 1 60. XX w., w wyniku wysitkéw misjonarzy protestanckich
i katolickich, ktérzy starali sie skupi¢ w nich Indian po to, by méc ich skuteczniej
nawracac i ,cywilizowac”. W wielu katolickich comunidades misjonarze rezyduja
do dzis.

Zycie w comunidades zdaje sie by¢ na pierwszy rzut oka zupelnie inne niz
w lesnych przysidtkach. Sa tu wybieralne wtadze, szkola, bywa, ze punkt
medyczny. Ludzie mieszkaja blisko siebie. Jednak po blizszym przyjrzeniu sie,
zycie w centro poblado okazuje si¢ podobne do zycia ,lesnych rodzin”. Decyzje
dotyczace grup rodzinnych/domowych nadal sa podejmowane w ich fonie, zbli-
Zenie przestrzenne nie zawsze oznacza zblizenie spoleczne, a pozycja wybieral-
nego presidente wcale nie jest tak mocna, jak mogtoby sie wydawac.

Poza tym sporo Matsigenkéw wcigz mieszka w tradycyjnych przysiétkach,
badz to oscylujacych wokot centros poblados, badz tez oddalonych i niezwigzanych
bezposrednio z zadng comunidad nativa.

Misjonarze

Po podboju panistwa Inkéw przez Hiszpanéw w pierwszej polowie XVI w. sasia-
dujace z Tawantinsuyu od wschodu tereny zamieszkane przez Matsigenka diugo
nie byty kolonizowane. Dosé¢ szybko, ale na ogét marginalnie, staly sie terenem
dziatalnosci misjonarskiej. Pierwsze przedsiewziecia misyjne na matq skale, na
obrzezach obszaréw zamieszkanych przez Matsigenka, mialy miejsce juz pod
koniec XVI w. (Rosengren 2004: 31). Okoto 1650 r. w dolinie La Convencién osie-
dlili sie jezuici, ktorzy, po wyrzuceniu ich z Ameryki, zostali w 1768 r. zastapieni
przez dominikanéw. Ci z kolei w 1798 r. ustapili pola franciszkanom, ktérzy
prowadzili dzialalnos¢ prozelityczng w regionie przez reszte okresu kolonialnego
i przez znaczna cze$¢ czaséw republikanskich (do 1902 r.), kiedy to ponownie

2 Termin centro poblado ma w Peru tez inne konotacje (nie bede tu rozwija¢ tego tematu), na co
zwroécit mi uwage anonimowy recenzent, jednak sami Indianie znad Dolnej Urubamby okre-
slaja swe wioski w jezyku hiszpariskim jako centros poblados de las comunidades nativas. Wioska
moze tez zasadnie zosta¢ okreslona terminem comunidad [nativa], jednak stowo comunidad ma
szersze konotacje. Moze oznaczac ogot comuneros, ziemie wspélnotowe otaczajgce wioske (tery-
torium wspélnoty) itd. Kiedy za$ kto§ méwi o centro poblado de la comunidad, jednoznacznie
wiadomo, ze chodzi o wioske.
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zastapili ich dominikanie (Rosengren, 1987: 39). Franciszkanie zalozyli misje -
hacjende w Cocabambilla nad Gérng Urubamba® (w 1789 r.) i usitowali zatozy¢
swe placéwki ponizej Pongo de Mainique, ale bez wigkszego powodzenia.

Wplyw dziatarn misyjnych na Matsigenka w okresie kolonialnym byt o wiele
mniejszy niz w przypadku ich mieszkajacych bardziej na zach6d krewnych Asha-
ninka i Yanesha (Amuesha), ktérzy byli poddani wczeéniejszej i intensywniejszej
dziatalnosci prozelitycznej. Tylko pewna cze$¢ populacji Matsigenka znalazla sie
pod bezposrednim wptywem misji. Moze to mie¢ zwigzek m.in. z silnymi indy-
widualistycznymi tendencjami w kulturze Matsigenka, jednak réwniez z tym,
ze przez dluzszy czas misjonarze obecni na terytorium Matsigenkéw mieli na
celu nie tyle ewangelizacje tych Indian, co raczej zdobycie srodkéw na przedsie-
wziecia prozelityczne w innych czesciach Peru (Rosengren 2004: 26). Matsigenka
przez dlugi czas spotykali sie z duchownymi katolickimi raczej jako uczestnicy
jarmarkéw odbywajacych sie przy misyjnych hacjendach niz jako nawracane
,owieczki™.

W 1742 r. Matsigenka wzieli udziat w powstaniu Juana Santosa Atahualpy;,
ktore bylo elementem wieloetnicznego ruchu millenarystycznego. W znacznej
mierze ,,oczy$cito” ono obszary nad Urubamba i dzungle srodkowego Peru (Selva
Central) z Bialych tak skutecznie, ze na wieksza skale nie przybywali oni na te
tereny az do ok. potowy XIX w.

Najogolniej méwiac, do poczatku XX w. misjonarze byli raczej stabo obecni
na terenach zamieszkanych przez Matsigenka. Dziatalnos¢ misyjna wéréd tych
Indian zaczeto prowadzi¢ na wieksza skale od 1900 r., kiedy to prace prozeli-
tyczna w tym regionie podjeli dominikanie. W latach 50. XX w. pojawili sie tez
misjonarze protestanccy.

W 1900 r. dominikanie przejeli po franciszkanach zadanie ewangelizacji lud-
noéci tubylczej zamieszkujacej tereny nad Urubamba i Madre de Dios i zaczeli
dosé aktywna dziatalnosé misyjna. Zalozyli placéwki misyjne nad Gérna i Dolna
Urubambag, a takze w dorzeczu Manu - Gérnej Madre de Dios. W latach 1947-1948
ustanowili misje w Sepahua, dawnym regionalnym centrum handlu kauczukiem,
ktére wyludnito sie po spadku cen tego surowca®. Dominikanie wprowadzili
szkolnictwo w swoich misjach. Pomimo ze wielu sposéréd nich opanowato jezyk
matsigenka, kladli raczej nacisk na nauczanie hiszparnskojezyczne®.

* Juz wezesniej istniata tam hacjenda zarzadzana przez zakonnikow (jezuitéw), ktorzy jednak
nie zajmowali sie dziatalnoscig prozelityczng wsréd miejscowej ludnosci.

* Niejako efektem ubocznym dzialalnosci misjonarzy w XVII i XVIII w. byty wybuchy epi-
demii ospy, odry i innych choréb pochodzacych ze Starego Swiata, na ktére Indianie nie byli
odporni. Spowodowalo to spadek populacji i z pewnoscia, w wielu wypadkach, ponowne
rozproszenie tych Indian, ktérzy przezyli. Epidemie te, jak sie zdaje, dotknety Matsigenkow
W znacznie mniejszym stopniu niz ich zachodnich sasiadow.

® Sepahua lezy nad Dolng Urubambag, w okolicy zamieszkanej przez Indian Piro, ale niektore
jednostki i rodziny Matsigenka rowniez zostaly tam objete dzialalnoscig prozelityczna.

¢ Postawa dominikanéw wobec tubylcow bywa krytykowana. Jak pisze Bennett (1991: 104):
»Indianie byli - i generalnie wciaz sa - postrzegani [przez misjonarzy] jako dzieci i leniwi igno-
ranci wysoce podatni na «diabelskie kuszenie»”.
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W 1952 r. dziatalnosé nad Dolng Urubamba (p6Zniej tez nad Manu) rozpoczeta
protestancka organizacja misyjna - Letni Instytut Lingwistyczny (ang. Summer
Institute of Linguistics - SIL; hiszp. Instituto Lingtiistico de Verano - ILV), w Peru
znany takze pod postacia Instituto Superior Pedagoégico Bilingiie de Yarinacocha’.
Protestanci rozwineli edukacje dwujezyczng, opracowali alfabet dostosowany do
fonetyki jezyka matsigenka, zajeli sie ttumaczeniem Biblii i wyksztalcili w Yari-
nacocha koto Pucallpy pierwszych dwujezycznych nauczycieli Matsigenka (zob.
np. Davis 2002)%. Summer Institute of Linguistics dziala na podstawie umowy
z peruwianskim Ministerstwem Edukacji.

Zaréwno dominikanie, jak i misjonarze SIL-u przyczynili si¢ do powstania
skupionych, wielorodzinnych osad. Niekiedy, zwtaszcza nad Gérng Urubamba,
zaczynali swa dzialalnos¢ w miejscach, gdzie istniaty juz pewne skupiska Mat-
sigenka - przy hacjendach czy centrach eksploatacji kauczuku. Jednak wiele
dzisiejszych centros poblados de las comunidades nativas powstalo praktycznie od
podstaw jako osady misyjne.

Wskazujac na réznice pomiedzy dominikanami i misjonarzami SIL-u, warto
zwrdéci¢ uwage na dwie sprawy. O ile dominikanie zwykle dostownie zaktadali
osady misyjne, osiadajac (czesto na stale) w jakims miejscu i skupiajac wokét sie-
bie okolicznych Matsigenka, o tyle misjonarze SIL-u promowali raczej indiariska
samorzadnos¢, zakladajac szkole i umieszczajac w niej wyksztalconych przez
siebie tubylczych nauczycieli. Wokoét szkoty skupiaty sie osady, w anglojezycznej
literaturze okreslane jako school communities (wspdlnoty szkolne), ktére p6zniej
zwykle otrzymaty status comunidades nativas. Sami misjonarze SIL-u wizytowali,
nadzorowali i wspomagali osady w pierwszych dekadach ich istnienia, niekiedy
przebywali w nich przez dluzszy czas, ale nie zakladali w nich statych misji
z calym zapleczem. Dzisiaj Matsigenka protestanci maja wlasnych pastoréw,
a misjonarze-lingwisci co najwyzej odwiedzaja co jaki$ czas ich comunidades,
aby prowadzi¢ studia nad jezykiem przekiadu Biblii’.

Kazda z dwoéch grup misjonarzy stworzyla wokét siebie osobnag elite Mat-
sigenka. Istnienie tych elit przejawia si¢ w dwoch niezaleznych od siebie orga-
nizacjach Indian funkcjonujacych dzi$ nad Urubambg. Jakkolwiek owe elity/
organizacje czesto sa w stosunkach wzajemnie antagonistycznych, to antagonizm
ten nie ma podloza religijnego i Matsigenka generalnie nie przyktadaja wagi

7 Gléwna baza SIL-u znajduje si¢ w Stanach Zjednoczonych Ameryki, skad pochodzi tez wiek-
sz0$¢ misjonarzy nalezacych do tej organizacji.

8 Misjonarze SIL-u zapewnili Indianom dostep do metalowych narzedzi i wielu innych doébr,
opieke medyczna (réwniez poprzez szkolenie sanitarios), a takze usitowali uczynié¢ z nich ludzi
kompetentnych w gospodarce rynkowej, ktérzy potrafia by¢ samowystarczalni w nowych
warunkach. Jednoczesnie jednak wykazywali bardzo fundamentalistyczne postawy, zwalcza-
jac elementy tubylczego swiatopogladu, niepasujace do chrzescijariskiej-protestanckiej wizji
$wiata. Baer (1994: 19) pisze o nich, ze ,nie szanuja (...) tradycyjnej kultury, gdyz dla nich
sklada sie ona z «przesadéw» i «dziela szatana»”.

¢ Protestanccy misjonarze, obecnie odwiedzajacy comunidades, nalezg formalnie do organizacji
pod nazwa Misja Szwajcarska (ang. Swiss Mission; hiszp. Misién Suiza), ktéra jednak mozna
traktowac jako odgalezienie SIL-u.
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do tego, czy ich wspdtplemieniec, z ktérym maja do czynienia, jest nominalnie
protestantem czy katolikiem.

Druga (wazniejsza) z interesujacych nas tu kwestii to zycie seksualne misjo-
narzy. Protestanccy misjonarze moga uprawiac seks, jesli robig to ze wspol-
matzonkiem. Jest znamienne, ze misjonarze SIL-u zwykle przybywali do kraju
Matsigenkéw w parach matzeriskich i wrecz parami zapisali sie¢ w historii: Wayne
(Walter) i Betty Snellowie, Harold i Patricia Davisowie. W przeciwienstwie do nich
dominikanie nie przybywali parami, lecz jako samotni mezczyzni lub w grupach
mezczyzn. Z zalozenia nie wchodza oni w zwigzki malzeriskie i nie uprawiajg
seksu, a takze nie prowadza szerzej pojetego zycia seksualnego. W dodatku
w Sepahua pojawila si¢ specyficzna grupa kobiet - madres, czyli zakonnice.
Wszystkie te okolicznoéci wptynety na to, ze Matsigenka zwykli spogladac¢ na
katolickich misjonarzy z pewna podejrzliwoscia.

Kosmologia

Matsigeniska wizja Swiata i relacji pomiedzy bytami go zamieszkujacymi nalezy
do typowych kosmologii amazoriskich. Przedstawiam tu najwazniejsze jej cechy
i aspekty po to, aby zarysowac kontekst, do ktérego bedzie mozna odnosi¢ infor-
macje dotyczace demonéw, homoseksualistéw i katolickich duchownych.

Na poczatek warto zauwazyé, ze Matsigenka nie maja pojecia ludzkosci
W naszym rozumieniu tego stowa. Istoty, ktére my, podmioty kultury Zachodu,
sklasyfikowaliby$my w jednym zbiorze jako ludzi, naleza do réznych kategorii.
Na przyktad Matsigenka i inni nizinni Indianie zostali stworzeni przez dobrego
(doskonalego) boga Tasorintsi, za$ andyjscy Indianie i Metysi (poriarona) oraz Biali
(virakocha) s tworami niedoskonatego Kentivakori, ktéry nieudolnie prébowat
rywalizowaé z Tasorintsim w dziele tworzenia. Matsigenka i Biali naleza wiec
do dwoch réznych kategorii bytow (Rosengren 1987: 30-31; 2004: 86; zob. tez:
Descola 1992: 121). Granice pomiedzy tymi kategoriami sg przekraczalne dzieki
konsubstancjalizacji (podzielaniu substancji), ktérej moga ulec niedoskonate byty,
i przez to upodobni¢ sie¢ do Matsigenka. Wyrazem tego jest pewna liczba mal-
zefistw pomiedzy Matsigenka a ludZmi pochodzacymi z Andéw - zob. przyklad
opisany przez Deyermenjiana (Deyermenjian 1988: 70-74)".

1 Deyermenjian przedstawia przypadek andyjskiego Metysa zwanego Goyo, ktéry wybrat
zycie z Matsigenkami zamieszkujacymi trudno dostepny obszar wyzynnego lasu (selva alta)
w regionie rzeki Toma (dorzecze Gérnej Madre de Dios) i ulegl znacznej ,matsigenkizacji”.
Jak pisze Deyermenjian: ,Goyo przybyl w ten region w 1979 roku, jako przewodnik ekspedycji
francuskich poszukiwaczy fortuny. Byla to prawdopodobnie pierwsza grupa ludzi z zewnatrz
penetrujaca ten obszar, od czasu gdy przybyli tu Machiguenga. [Goyo] powrdcil tu sam
nastepnego roku, zaczal sie uczy¢ od [Matsigenkéw] Angela i Raimunda i, w ciaggu kilku lat,
osiagnat funkcjonalng plynnosé w jezyku machiguenga, posiadt umiejetnos¢ samodzielnego
wykonywania typowych czynnosci stuzacych utrzymaniu i zalozyt dom z dwoma siostrami
Machiguenga, «Josefing» i «Carmen», jako Zonami. Goyo, méwigc o sobie, twierdzi, Ze jest
obecnie Machiguenga” (Deyermenjian 1998: 77-78). Na marginesie warto tu podkresli¢, ze dla
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Swiatopoglad Matsigenka, podobnie jak $wiatopoglad innych Indian Ama-
zonii, mozna okresli¢ mianem perspektywistycznego (za Viveirosem de Castro
1998). Wedtug ich wizji Swiata r6zne upodmiotowione istoty - takie jak ludzie,
zwierzeta, zmarli, oraz to, co z zachodniego punktu widzenia okreslilibySmy
jako istoty nadprzyrodzone - widza siebie jako istoty ludzkie oraz posiadajace
kulture (tzn. np. osady, jezyk, rézne ozdoby, artefakty oraz ré6zne przymioty spo-
teczne). Jaguar np. widzi pita przez siebie krew jako masato - trunek z manioku,
pekari widza blotniste zagtebienia, w ktérych sie tarzaja, jako wioske (Viveiros
de Castro 1998; Lenaerts 2006: 11). Jednak istoty te z punktu widzenia innych
istot niekoniecznie sa widziane jako ludzie, np. - cho¢ pekari postrzegaja siebie
jako ludzi, to przez ludzi sa postrzegane wiasnie jako pekari, zabijane i jedzone.
Ludzie za$ moga by¢ postrzegani jako pekari, tapiry lub ryby przez wiele istot,
takich jak jaguary, Kashiri (Ksiezyc) czy Inaenka - Matka Ospy, ktére poluja na
nich (lub ich dusze - isure) i zjadaja ich.

Perspektywa/punkt widzenia wiaze sie z ciatem, ktore dla Indian amazon-
skich nie jest czyms$ danym raz na zawsze, ale czyms przez caly czas bedacym
W procesie tworzenia sie i modyfikacji poprzez dzielenie substancji - konsubstan-
cjalizacje. Cialo ksztaltuje sie w zaleznosci od tego, co kto je, z kim to je, z kim zyje
i sie uspolecznia, z kim uprawia seks. W wielu indianiskich opowiesciach osoba,
ktora zaczyna jes¢ pozywienie Innych (zwykle juz widzac je jako pozywienie
ludzkie), transformuje sie w Innego ciele$nie. Przykladowo bohater opowiesci
Indian Yaminahua, ktéry zobaczy! palmowe orzeszki podane mu przez pekari
jako pieczone mieso i zjadt je, czeSciowo zamienia si¢ w pekari takze cieleénie -
wyrasta mu szczecina (Calavia Saéz 2001: 162-163). Literatura amazonistyczna
obfituje w takie przyklady (zob. np. Anderson 1986: 86-91; Johnson 2003: 170;
Opas 2005; Rosengren 2006: 87). W podobnej do yaminahuarskiej opowiesci
Matsigenkéw mezczyzna porwany przez pekari, a nastepnie schwytany przez
ludzi nie potrafil méwi¢, gdyz bedac pekari, jadt okolcza - dzika trzcine (Gynerium
spp.). Dopiero kiedy dano mu do zjedzenia uprawna trzcine cukrowa (Saccharum
officinarum), odzyskat zdolnoé¢ komunikacji z ludZmi (Johnson 2003: 170). Przy-
jecie jedzenia Innych widzianego juz jako jedzenie ludzi czesto jest kluczowym
momentem zmiany perspektywy i ciala w perspektywe i cialo Innego. Rodzaj
pozywienia jest czesto wyznacznikiem tozsamosci wéréd Indian amazonskich.
Tak na przyklad Matsigenka identyfikuja Indian Piro jako tych, ktérzy nie jedza
larw owadéw, a Biatych i Metysow jako tych, ktérzy jedza czosnek, cebule i ryz.
Roznice pomiedzy dietq Matsigenkéw i Piro sg dosé niewielkie i obserwatorowi
z zewnatrz mogga sie jawic jako drugo- i trzeciorzedne szczegoély, ale z punktu
widzenia tych Indian sg one istotnymi wyréznikami toZzsamosci, a z tego wynika
cielesnos¢ i tozsamos¢ Innych, ktéra jest rézna od ,,naszej”. Przebywanie z Innymi,
przejecie ich zwyczajéw zywieniowych (jak i innych praktyk) prowadzi do prze-
mian ciala i perspektywy. Nie zawsze musza to by¢ przemiany tak radykalne,

Matsigenka (a z pewnoscia dla ich szamanéw) granice pomiedzy ludZmi a zwierzetami czy
,bytami nadprzyrodzonymi” tez nie sa nieprzekraczalne.
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jak transformacja nieszczesnego mysliwego w pekari. Przykladowo gantatsirira -
matsigeniscy fowcy niewolnikéw (z lat 1930-1960), ktérzy zabijali i chwytali ludzi
z wlasnej grupy etnolingwistycznej, byli tak okrutni, zdaniem moich informato-
réow, poniewaz przebywali wsréd Piro, mieli zony i powinowatych Piro, zapewne
tez dzielili ich zwyczaje zywieniowe'.

Dzielenie substancji dokonuje sie, jak juz wzmiankowalem, nie tylko przez
dzielenie zwyczajow zywieniowych (czy tez dostownie - dzielenie tego samego
pozywienia), ale tez przez zycie z dana kategoria bytéw, uczestniczenie w ich
zajeciach, jak réwniez przez akty seksualne i szeroko rozumiane zycie seksualne.

Zaréwno w opowiesciach o przemianach w zwierzeta, jak i w relacjach
z ludzkimi Innymi zycie seksualne odgrywa istotng role. Na przyktad mysliwy
zamieniony w pekari w opowiesciach Yaminahua i Matsigenka ma zone (lub
zony) pekari (Calavia Saéz 2001: 162-163; Johnson 2003: 170). Matzenstwo wigzace
sie przeciez z seksem pociaga za soba posiadanie powinowatych, a przez to dalsze
dzielenie substancji z Innymi, czy beda nimi pekari, Piro czy tez niespokrewnieni
Matsigenka z sasiedniego przysiétka. Opas (2005: 116-119) przytacza historie opo-
wiedziang jej przez sasiadujacych z Matsigenkami Indian Piro, w ktérej pewien
mezczyzna przyjmowal pozywienie (niejadalne dla ludzi owoce) od tani mazamy
amazonskiej (Mazama nemorivaga), ktéra widziat jako mioda kobiete. W tym przy-
padku nie doszto do catkowitej transformacji mezczyzny w jelenia (ani jego per-
spektywy w jeleniag mazamie), gdyz inni mieszkaricy wioski silg zawlekli go do
osady, gdzie szaman wyleczyt go (tj., przywrdécit mu ludzka perspektywe, ktéra
ten stopniowo tracil) w ciggu kilkumiesiecznej terapii (Opas 2005: 116). Wedtug
rozméwceoéw Opas (2005: 118) mezczyzna mogt zostaé uratowany (przez i dla
ludzi), wprawdzie spozywat nieczlowiecze jedzenie podawane mu przez fanie,
ale jeszcze nie uprawial z nig seksu. Akt plciowy z kobietg-mazama ostatecznie
przypieczetowalby jego przemiane'?.

Wage ma tu nie tylko to, z kim uprawia sie seks. Wyznacznikiem odmiennosci
moze by¢ tez rodzaj seksu. Przyktadowo gwalt (w jezyku matsigenka: noshika-
gantsi, w jezyku hiszpanskim: violacion)" réwniez implikuje dzielenie substancji,
ale na innej zasadzie niz stosunki plciowe odbyte bez uzycia przemocy. Gwalt
jest domeng demonéw - kamagarini, i jesli ktoé sposréd ludzi go popetnia, bedzie
przyréwnany do demona.

" Piro, na przetomie XIX i XX w., zaslyneli jako lowcy niewolnikéw dla bialych patrones.
Polowali oni gléwnie na Matsigenkéw. Stad przypisywanie okrucienstwa gantatsirira wlasnie
wplywom Piro. Chwytanie przez Piro kobiet i dzieci Matsigenka, poZniej wymienianych na
rézne towary z goralami andyjskimi badz z biatymi, miewalo miejsce co najmniej od XVIII w.
12 Podobne historie opowiadaja Indianie z obszaru Péinocno-Zachodniego Wybrzeza Ameryki
Pétnocnej. Collins (1952: 355), w trakcie swych badan wéréd Skagitow ze stanu Waszyngton,
zapisala historie o mysliwym, ktéry spotkal w lesie piekna kobiete proponujaca mu odbycie
stosunku plciowego. Mezczyzna, po wahaniach, odméwit. Rano zorientowat sie, ze kobieta
byla w istocie niedZwiedzicg. Rozméwca Collins dodal, ze gdyby mysliwy dokonal innego
wyboru i uprawiat seks z kobietg, sam statby sie niedZwiedziem.

" Snell (2011: 805) podaje takze matsigenski termin kamaritashitagantsi.
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Kamagarini

Kamagarini** (demony) zajmuja w perspektywistycznym $wiecie Matsigenka
miejsce dosé szczegblne. Maja one ksztatt badz cztekopodobny, badz zwierzecy
(zaleznie od rodzaju demona). W tym drugim przypadku demon nosi nazwe
zwierzecia, ktérego ksztatt posiada, plus przyrostek -niro. Demony zyja zwykle
w okolicach trudno dostepnych gérnych biegéw rzek i strumieni, wydaja charak-
terystyczny dzwiek eeeeeeeeeeeeii torm i, najogdlniej rzecz biorac, charakteryzuja sie
tym, ze gwalcq analnie ludzi, tym sposobem transformujgc ich w podobne sobie
demoniczne istoty™.

Zgwalcenie przez demona jest opisywane przez Matsigenka na dwa spo-
soby. W pierwszym wypadku jest ono przedstawione jako co$, co ma miejsce
w wymiarze cielesnym - fizycznym. Przykladem tego jest zanotowana przeze
mnie opowiesc¢ o oshetoniro (demonie-czepiaku'®), w ktorej zestrzelona z tuku,
pozornie konajgca, nadnaturalnie wielka malpa znienacka zaczyna gwalcic jed-
nego z mysliwych na oczach jego brata. Ten, nie mogac juz mu pomoc, ucieka, by
ratowac siebie i ostrzec szwagierke. Zgwalcony mezczyzna sam potem staje sie
demonem i chodzi z umocowanym do siebie czepiakiem (wygladajac, jak gdyby
niést tup z polowania), szukajac ludzi, ktérych mégtby zgwalcic.

Drugi sposéb opowiadania o zgwalceniu przez demony ukazuje to wyda-
rzenie w wymiarze, ktéry roboczo nazwe duchowym. Przykladem moze by¢
sytuacja opisana przez Bennett (1991: 185), kiedy to mezczyzna spotyka w lesie
demona, ktéry przybrat postac jego zony, i baraszkuje z kobieta, nie zdajgc sobie
sprawy, ze naprawde jest to kamagarini penetrujacy jego isure (dusze, duchowa
esencje) swym wielkim czlonkiem. Po powrocie do domu mezczyzna w rozmo-
wie z zong nawiazuje do spotkania w lesie, a ona zdziwiona méwi, ze nie wie, o co
chodzi, i ze nie oddalata sie od domu. Wéwczas mezczyzna zdaje sobie sprawe, ze
jego dusza zostala ,ztamana” przez demona'. Wkrétce choruje i umiera, a jego
isure, jak mozna domniemywac, zamienia sie w kamagarini'®.

Czasem demon, zaledwie pokazujac si¢, dokonuje gwaltu na isure spotkanej
osoby. Ilustruje to historia mezczyzny, ktérego nazwe tutaj Katsari, opowiedziana
mi przez jego brata i zone. Mezczyzna ten wybrat sie na polowanie (obozowanie
w lesie) wraz z czlonkami swej rodziny (bylo to w porze deszczowej 1997/1998).
Towarzyszyli mu brat i zona. Wedlug ich opowiesci, podczas pobytu nad stru-
mieniem zwanym Intsipashiari (niewielki doplyw Kipatsiari), nagle w koronach
drzew pojawil si¢ ogromny czepiak, ,wielki jak tapir”. Byl obwieszony licznymi,
przyczepionymi dori mlodymi, a biegnac, powodowat jakby powiew wiatru
w koronach drzew (pojawieniu si¢ demonéw czesto towarzyszy wiatr). Podgzat

14 Slowo kamagarini jest etymologicznie zwigzane ze stowem kamagantsi (umieraé, $mierc),
oznaczajacym tez tracenie przytomnosci czy bycie sparalizowanym.

% Taka transformacja to w matsigenka kamagarinitagantsi (zamienia¢ sie w demona).

16 Czepiak czarnolicy (Ateles chamek) - malpa o miesie wysoko cenionym przez Matsigenkéw.
7" Czasownik oznaczajacy ,famanie” duszy to w regionalnym jezyku hiszparnskim romper. Nie
jestem pewien jego matsigeriskiego odpowiednika.

8 Bennett nie wspomina explicite o przemianie zgwalconego mezczyzny w demona.
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w strone ludzi, nagle spadt i zniknat. Wkroétce po widzeniu demona Katsari Zle sie
poczul i dostal goraczki. Bez zwloki zabrano go do przysiétka Manokiari, gdzie
spodziewano sie zasta¢ pewnego Matsigenke - drwala, ktéry mial 16dz z silni-
kiem i moégl szybko zabraé¢ chorego do najblizszej comunidad, aby tam zajal sie
nim sanitario. Po przybyciu na miejsce okazalo sie¢ jednak, ze drwal juz odplynat.
Brat mezczyzny zabrat go wiec do swego przysiotka, gdzie ten w krétkim czasie
umarl. Zdaniem Indian $mier¢ ta byta spowodowana przez demona oshetoniro®.

Jak widzimy, jedne opowiesci Matsigenka méwig o fizycznym gwalcie anal-
nym, za$ drugie jedynie o duchowym. Koniec koricéw i w jednych, i w drugich
przypadkach zgwalcona zostaje dusza (isure/osure) osoby (ktéra sama w sobie
nie jest pozbawiona wymiaru cielesnego). Efekt réwniez jest ten sam i, co naj-
wazniejsze, w obydwu przypadkach jest on dla Matsigenka réwnie rzeczywisty.
Demony gwalca zaréwno mezczyzn, jak i kobiety (mezczyzn analnie, kobiety
by¢ moze réowniez waginalnie), ale uwaza sig, ze kobiety sa wobec nich bardziej
bezbronne ze wzgledu na swa ,nieczystos¢”?. Konsekwencje zgwalcenia przez
demona sa dwojakie. Pierwsza jest Smier¢ osoby (jej ciala), a druga zamiana jej
duszy - esencji witalnej - w demona?'. Zgwalceni przez demony sami staja sie
kamagarini i czyhaja w lesie na ludzi. Jest to podstawowy, jesli nie jedyny, spo-
sOb rozmnazania sie kamagarinich. W przeciwienstwie do ludzi i innych bytéw
(jak np. przychylni ludziom, niewidzialni saankarite) demony nie majg rodzin.
Multiplikuja sig, przerabiajac Innych (ktérymi z ich punktu widzenia sg w tym
wypadku ludzie) w swoich poprzez gwalt. Jest to specyficzny wariant pewnej
reguly w tubylczych amazonskich spoteczenistwach i kosmologiach, w ktérych
tozsamosc¢ zawsze konstytuowana jest poprzez przetwarzanie Innego w siebie?.

Warto wspomnie¢ jeszcze, ze misjonarze pracujacy wsrod Matsigenka, chcac
oddac¢ idee diabta, ttumacza go na tubylczy jezyk wlasnie stowem kamagarini.
Obecnie sami Matsigenka, chcac przetozy¢ stowo kamagarini na jezyk hiszpanski,
tlumacza je jako diablo, demonio lub tunchi.

19" Strumien, nad ktérym nastapilo spotkanie z demonicznym czepiakiem, nosit dawniej nazwe
Intsipashiari - strumien lisci drzewa intsipa (Inga sp.). Od czasu tamtego wydarzenia jest
on nazywany Oshetoniroari (strumien oshetoniro) lub Kamagariniari (strumien kamagarini).

2 Jak pisze Rosengren (1987: 87), kobiety, bedac ,nieczystymi” (przez swa krew menstru-
acyjng), nie moga, w przeciwienistwie do mezczyzn, liczy¢ na pomoc dobroczynnych bytow
saankarite. Stad, przebywajac w lesie, sa bardziej narazone na ataki demonéw.

2 W opowiesci o oshetoniro mezczyzna zdaje sie zachowywacé swoje ludzkie ciato, lecz po gwat-
cie ma ono wyraznie demoniczne usposobienie.

2 W s$wiatopogladach Indian nizinnej Ameryki Potudniowej swojskos¢ i statyczna tozsamoscé
sa kojarzone z jatowoscia, a jednostka i spoleczenstwo moze sie efektywnie reprodukowac,
jedynie zawlaszczajac tozsamosci z zewnatrz. To zawlaszczanie moze odbywac sie na rézne
sposoby: poprzez porwanie i adopcje 0oséb z innych grup, rzeczywisty lub symboliczny kani-
balizm, polowanie na glowy itp. Praktykom tym towarzyszy rytualna transformacja Innego
(potencjalnego powinowatego, jerica, zabitego wroga) w jednego ze swoich lub w komponent
wlasnej, indywidualnej jazni (zob. np.: Viveiros de Castro 1992, 2001, 2002; Fausto 1999, 2007;
Taylor 1993: 671-675).
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,Cioty”, berdaches

Kamagarini sa nie tylko gwalcicielami. Sq one réwniez homoseksualistami. Cho¢
gwalca zaréwno mezczyzn, jak i kobiety, a nawet podkresla sie, ze kobiety sa
wobec nich bardziej bezbronne, to w wigkszosci opowiesdci zgwalconymi pro-
tagonistami sg mezczyzni. Jest to z pewnosScig zwigzane z tym, ze mezczyzni
znacznie czeéciej niz kobiety wychodza do lasu, ryzykujac tym samym spotkanie
z kamagarini. Kamagarini jest wigc (wedtug naszych, zachodnich kategorii) homo-
seksualista w spos6b dwojaki - po pierwsze gwalci mezczyzn, po drugie, by stac
sie demonem, sam musial byé najpierw analnie zgwaltcony?.

By nalezycie zrozumie¢ konotacje homoseksualnosci kamagarini, musimy
mieé wglad w to, czym homoseksualizm jest dla Matsigenka. Odwotam sie tu tez
do postrzegania homoseksualistow przez innych mieszkaricéw dorzecza Dolnej
Urubamby.

Homoseksualista to w jezyku matsigenka tsitamorori lub tsivato (to drugie by¢
moze od hiszpanskiego chivo). W regionalnej hiszpafiszczyznie za$ uzywa sie
okreslen maricon, chivo 1 cabro®.

Jak stusznie zauwaza Werner (1998), homoseksualizm nie jest kategoria
miedzykulturowa (cross-cultural) i to, kto jest homoseksualistg, a kto nie, jest
réznie oceniane w réznych kulturach. W kulturach pétnocnoeuropejskich i ich
pochodnych (jak np. kultura USA) jako homoseksualiste (geja) klasyfikuje sie
osobe, ktéra uprawia seks z homoseksualnymi osobami tej samej pici (interesuje
tu nas homoseksualizm meski), nie dociekajac, czy podczas stosunku jest ona
strona ,,aktywna” czy ,bierng”, ani jaka role plciowa przyjmuje.

Jak pokazuje Werner, w wigkszosci spoleczenistw $wiata jest jednak inacze;j.
Zaréwno w kulturach potudniowych Europejczykéw (i ich potomkéw - Latyno-
sow), jak i w kulturach indianiskich (Werner podaje dwa tuziny przyktadéw z obu
Ameryk) za homoseksualiste uwazany jest mezczyzna bedacy strong ,bierng”
w stosunku®. Przy tym homoseksualisci indiariscy jak i latynoscy sa na ogot
transwestytami czy transseksualistami. Nie spotkalem zadnych homoseksuali-
stow/transseksualistow wsrod Matsigenkow?, ale ci, z ktérymi si¢ zetknatem

» Kto$ moglby argumentowac, ze mezczyzna zgwalcony przez demona nie jest homoseksu-
alista, poniewaz sam tego nie chcial. Jednak w wypowiedziach Matsigenka zgwalcenie przez
kamagarini jest wyrazane jako zrobienie z kogos homoseksualisty. M6j informator, opowiadajac
w jezyku hiszpanskim historie o oshetoniro, wklada w usta mlodszego towcy, ktéry ostrzega
swego brata, ze wielka matpa moze go zgwalci¢, stowa: el va a hacer un maricon de ti (zrobi z cie-
bie homoseksualiste). W matsigenka uzywa sie¢ w tym kontekscie wyrazenia: itsitamororikatake
(on zamienia sie w homoseksualiste [np. w wyniku gwattu]).

# Na poéinoc od dorzecza Urubamby, na obszarze departamentu Loreto, jest uzywane takze
stowo chimbombo.

% Podziat na uczestnikéw aktu plciowego definiowanych jako strona ,bierna” i ,,czynna” jest
zaczerpniety z terminologii uzywanej niekiedy w kulturze zachodniej i niekoniecznie odpo-
wiada terminom stosowanym w tym kontekscie przez mieszkaricéw Amazonii. Dlatego tez
umieszczam te terminy w cudzyslowie.

% Tessmann, piszac o blisko spokrewnionych z Matsigenka Indianach Campa (Ashédninka
i Ashéninka), twierdzi, ze zdarzaja si¢ u nich akty plciowe pomiedzy mlodzikami (karane
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w Sepahua nad Dolng Urubamba (Indianami Piro lub osobami pochodzacymi
z mieszanych rodzin pirsko-metyskich), zachowywali sie jak kobiety, czesto ubie-
rali sie jak one, nadawali sobie fantazyjne zeriskie imiona lub podkreélali swa
»kobieco$¢” na inne sposoby. Latem 2003 r., kiedy Indianin Piro pracujacy dla
mnie jako kierowca todzi z silnikiem poprosit dwéch stojacych obok maricones, by
pomogli mu przenies¢ nad rzeke silnik peque peque” wraz z ,ogonem” (dluga rurs,
do ktérej mocuje sie lekka, aluminiowa $rube), odparli mu - ,My jako kobiety
mozemy nies¢ tylko érube”.

Homoseksualista jest wiec dla mieszkaricéw dorzecza Dolnej Urubamby
osobg zniewiedcialy, ktora podczas stosunku przyjmuje role identyfikowang
jako ,bierng”. By odrézni¢ homoseksualiste tego typu od homoseksualistow
(gejow) rozumianych na sposéb pétnocnoeuropejski, proponuje tu stosowanie
polskiego wyrazu ,ciota” (0znaczajacego w potocznym jezyku zniewiescialego
homoseksualiste), a takze pochodzacego z jezyka francuskiego terminu berdache
uzywanego w literaturze (takze antropologicznej) na oznaczenie podobnego typu
homoseksualistéw - transwestytéw wéréd Indian péinocnoamerykanskich?.

Co znamienne, mezczyZzni majacy stosunki z ,,ciotami” nie sa nad Urubamba
uwazani za homoseksualistéow. Jak wyjasnit mi to po hiszpanisku pewien Piro
z Sepahua - maricon es el que recibe, el que da es hombre (dostownie: ciota jest ten, kto

przez starszych), ale ze prawdziwych homoseksualistow brak (No hay auténticos homosexuales)
(Tessmann 1999 [1930]: 53). To, jak i fakt, ze podczas moich badan nie spotkatem zadnych
homoseksualistow u Matsigenkéw, sugeruje, ze osoby tego typu sa relatywna rzadkoscia
wéréd ludéw Campa (sensu lato), do ktérych Ashaninka, Ashéninka i Matsigenka naleza.
Jednak R. Quispe - ichtiolog, ktéry pracowatl nad Urubambg, twierdzil w rozmowie ze mna,
ze spotkal homoseksualistéw w co najmniej dwoéch comunidades Matsigenka (Quispe, kontakt
osobisty, 2011). Cho¢ nie spotkalem wsréd Matsigenkéw zadnych fsitamorori, to Indianie ci
dobrze wiedzieli, kim oni s3. Wielu Matsigenkéw bylo §wiadomych istnienia pirskich tsitamo-
rori zyjacych w Sepahua, wielu tez, odwiedzajac te osade lub przebywajac w niej przez dtuzszy
czas, zetknelo sie z nimi osobiscie. Jeden z moich matsigeriskich informatoréw, ktéry ukon-
czyl szkote w Sepahua, twierdzil, ze liczni sposréd uczniéw Matsigenka zakwaterowanych
w tamtejszym internacie, mieli stosunki piciowe z tsitamorori. Utrzymywat on, iz wybierali seks
z transseksualistami dlatego, Ze byli oni zawsze chetni i nie trzeba bylo zabiega¢ o nich jak
o dziewczeta (np. nie bylo konieczne zapraszanie ich na oranzade). Jeden z maricones, komen-
tujac przybycie nowego rocznika uczniéw do szkoly z internatem w Sepahua, mial powiedzie¢:
,Oto przybywaja moi mezowie”.

7 Peque peque to regionalna, onomatopeiczna nazwa nieduzych silnikéw o relatywnie niewiel-
kiej mocy, uzywanych w Amazonii do napedzania fodzi. Oryginalnie produkowane przez
firme Briggs-Stratton jako silniki do amerykarniskich kosiarek do trawy zostaly zaadaptowane
przez mieszkanicéw Amazonii, ktérzy dodali do nich ,,ogon” (diuga, cienka rure) i aluminiowa
$rube. Silnik jest mocowany na rufie czéina w specjalnie dodanej desce z dziura. Jak sie¢ wydaje,
historia tego genialnego w swej prostocie wykorzystania silnika od kosiarki do potrzeb trans-
portu rzecznego nie zostata nigdzie opisana (zob.: Gow 2001: 52).

% Termin berdache bywa tez niekiedy uzywany w literaturze na oznaczenie tubylczych trans-
seksualistow Mezoameryki i Ameryki Poludniowej (zob.: Endleman 1986: 213, przyp. 3). Mason
np. (2000: 197) uzywa go w odniesieniu do tubylczych transseksualistow Panamy. Co do zlozo-
nej problematyki pétnocnoamerykanskich berdaches - nie miejsce tu, by szerzej ja przedstawic.
Na ich temat zob.: Whitehead (1989).
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otrzymuje [,bierny” uczestnik stosunku], ten kto daje, jest mezczyzna)”. Nazy-
wanie kogo$, kto odbywa stosunki z berdaches mianem ,cioty”, bytoby uznane za
zupelnie bezpodstawna obelge. Mezczyzna taki moze co najwyzej zastuzy¢ sobie
na miano chivero - ,amatora ciot”. Jak sie¢ wydaje, wiekszos¢ chiveros funkcjonuje
poza tym jako osoby heteroseksualne, ojcowie rodzin itd. (por.: Werner 1998: 3, 10).

Sytuujac w tym kontekécie demony kamagarini, mozemy poczynié¢ spostrze-
Zenie, ze s3 one zaréwno amatorami mezczyzn (gwalca ich przez odbyt), jak
i ,ciotami” (wiekszos¢ z nich zostala demonami poprzez dokonany na nich
gwalt). Ambiwalentny status [homo]seksualny demonéw mégtbym ujaé¢ w hisz-
paniskojezycznym wyrazeniu, ze kamagarini es un maricén muy macho - jest bardzo
meska (po mesku jurna) ciota.

Wypowiedzi Indian o duchownych katolickich i konkluzja

Jak widzimy, historia przedstawiona na poczatku artykutu, wykazuje wiele
podobieristw do opowiesci o kamagarini. Wspdlnym mianownikiem jest tu przede
wszystkim gwalt. Warto jednak zauwazyé¢, ze historia ta nie jest jedyna styszana
przeze mnie wypowiedzia Indian Matsigenka, w ktérej duchowny jest przedsta-
wiony jako istota demonopodobna. W niektérych z tych wypowiedzi Indianie
niemal explicite sugeruja zwiazek czy wrecz tozsamos$¢é duchownych katolickich
z demonami®.

Antropolog czesto buduje swoja wizje badanego spoleczenstwa oraz
rekonstruuje jego wizje $wiata, bazujac na odnotowanych , anegdotycznych
sytuacjach”, kontekstowych zachowaniach czy wypowiedziach, ktére dopiero
z czasem i doswiadczeniem ukladajg sie w pewien wzoér, ktéry nastepnie jest
wyrazany przez badacza (zob. np.: Shepard 1999: 2; Descola 1997: 145-146). Nie-
mniej, jeéli chodzi o opinie o misjonarzach katolickich, Indianie, z ktérymi mia-
tem do czynienia, wyrazali swe zdanie calkiem otwarcie, jakkolwiek nierzadko
w formie pytania, przypuszczenia lub powotlywania sie na wypowiedzi innych.
Co znamienne, w wypowiedziach tych misjonarze wcale nie byli przedstawiani
jako istoty aseksualne. Pewien Piro z katolickiej osady méwil mi (wypowiadajac
sie 0 jednym z senioréw miejscowej misji): ,Padre X na pewno miat bujne zycie
erotyczne. Byl przeciez bardzo mlody, kiedy tu przyjechal”. Ten sam mezczyzna
opowiadat o tym, jak kto$§ podobno widzial ksiedza odbywajacego stosunek
z zakonnicg podczas wizyty duszpasterskiej nad rzeka Serjali. Skomentowatl
tez - ,Niektérzy powiadaja, ze zakonnice to zony ksiezy”. Duze jego zaintereso-
wanie wzbudzat réwniez przypadek mtodego dominikanina, ktéry porzucit stan
duchowny, aby ozeni¢ si¢ z mieszkanka Quillabamby. Wystuchatem od niego

» W kulturach indianskich i metyskich zachodniej Amazonii to strona ,aktywna” (mezczy-
zna) jest definiowana jako dawca, za$ strona ,bierna” (kobieta, berdache) jako biorca.

% Zastrzegam jednak, ze wiekszos¢ przedstawionych w tekscie wypowiedzi pochodzi bez-
posrednio od Matsigenkéw zamieszkatych w protestanckich comunidades i by¢ moze ten fakt
(np. cos co protestanccy misjonarze im opowiadali) ma jaki§ wplyw na tres¢ tych wypowiedzi.
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wielu podobnych komentarzy dotyczacych ksiezy, cho¢ wcale nie prosilem o nie,
ani temat ten nie byt gléwnym przedmiotem moich badan.

Catkiem podobnie byto z Matsigenkami. Od jednego z nich ustyszatem histo-
rie o zgwalceniu uczennic przez ksiedza w szkole z internatem™. Jeden z mlodych
Matsigenkéw, z ktérymi pracowatem - Sarovani, parokrotnie zadawat mi pyta-
nia: ,Kim sg ksieza? Czy sa berdachami (chivos, maricones)? Czy sa demonami?”.
Kiedy odpowiadalem mu, Ze nie, usmiechat sie jakby kpigco. W 2001 r. odbytem
z nim podobna rozmowe na temat papieza. Niebacznie moze pochwalilem sie,
Ze 6wczesny papiez jest moim rodakiem. Siedzieliémy z Sarovanim i drugim
mlodym Matsigenka (nazwe go tu Konkari) na odkrytej platformie domu nad
rzeka Paquiria. Sarovani zaczal wypytywac¢ mnie o papieza. Spytat m.in.: ,Kim
jest papiez? Czy jest berdachem? Czy jest demonem?”. Kiedy odpowiedzialem, ze
jest osoba ludzka jak my, usémiechnat sie kpiaco i rzucit spojrzenie Konkariemu®.
Po paru innych pytaniach, ktére tu omine, zapytat:

- A co bedzie jak papiez umrze? Bedzie koniec $wiata?

- Nie - odpowiedziatem.

- To, co bedzie?

- Wybiora innego papieza.

- Kto bedzie tym innym papiezem? - pytat dalej.

- Nie wiem, ale mozliwe, ze bedzie nim Murzyn - odparlem z glupia frant.
Uzylem hiszpanskiego slowa negro, ktére oznacza zaréwno Murzyna, jak i kolor
czarny. Sarovani byl podekscytowany.

- Czarny (negro)? - powtdrzyl, rzucajac porozumiewawcze spojrzenie
Konkariemu.

- Tak, prawdopodobnie - odpartem.

Chwycit czarna plastikowa torbe, ktéra lezata obok.

- Tak czarny (negro), jak to? - zapytal. A zwracajac sie do Konkariego, powie-
dzial w jezyku matsigenka: - Kisaari. Inti kamagarini (,,Czarny. To demon”).

Odpowiedziatem:

- Méwie o Murzynie (negro) - osobie afrykariskiego pochodzenia.

- Ale tak czarnym, jak to? - nie ustepowat Sarovani, potrzasajac torba.

- Murzyn (negro), Afrykanczyk - powiedziatem. - Nie wiem, czy tak czarny
(negro), jak to.

Sarovani spojrzal porozumiewawczo na Konkariego.

- Kisaari. Inti kamagarini (,Czarny. To demon”) - powiedzial znow
w matsigenka.

Jak wida¢, Sarovani co najmniej przypuszczat (jeéli nie uwazat), ze papiez ma
co$ z demonicznej natury. Stad raczej kpiaco przyjmowal moje wyjasnienia, ze

1 Nie wiem, czy taki przypadek mial naprawde miejsce, czy tez jest to tylko opowies¢ zain-
spirowana plotkami.
2 Moja odpowiedz niekoniecznie nalezata do najbardziej rozsadnych. Stwierdzenie, ze papiez
jest istota ludzka jak MY, jest niekoniecznie przekonywajace dla Matsigenki, dla ktoérego ja,
mowiacy te stowa, naleze do virakochaegi - Bialych - r6znej od Matsigenkéw kategorii bytow
o odmiennej genezie.
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jest on ,,0soba ludzka jak my” i rzucal porozumiewawcze spojrzenia Konkariemu.
Potwierdzenie swych przypuszczen znalazt on w mojej odpowiedzi dotyczacej
prawdopodobienistwa, ze kolejny papiez bedzie czarny (co, jak wiemy, sie nie
sprawdzilo). Te kamagarini, ktére nie maja formy zwierzecej, sa opisywane jako
czarne, humanoidalne istoty. Warto tu nadmieni¢, ze ci znani mi Matsigenka,
ktérzy bywali w Limie i spotykali Afroperuwianczykéw, wydawali sie na ogét
nie kojarzy¢ Murzynéw z demonami tylko na podstawie ich ciemnej karnacji®.
Sadze, ze w przypadku przytoczonej rozmowy zawazyl kontekst. Osoba (czy
kategoria bytu) juz podejrzewana o bycie demonem, okazala si¢ (w przypusz-
czalnej przyszlosci) czarna, a wiec taka, jakie sa demony. Czarny kolor doskonale
wpisal sie w demoniczne konotacje, jakie miat papiez dla Sarovaniego.

Wypowiedzi te rzucaja dodatkowe $wiatlo na historie Kogontiego. Jak
widzimy, katoliccy duchowni sa wlasciwie explicite prezentowani jako byty demo-
niczne. Analogia mezczyzny w sutannie z opowieéci Kogontiego do demonéw
nie jest wiec przypadkowa. Jak wspomnialem w charakterystyce kosmologii, nie
wszystkie istoty, ktére my (ludzie Zachodu) zaklasyfikowaliby$my jako ludzkie,
sq w $cistym sensie ludZzmi dla Matsigenka. To, ze jaka$ istota jest zewnetrznie
podobna do czlowieka, nie przesadza o tym, Ze jest ona istotg ludzka (vide demon,
ktory ukazal sie mezczyznie w lesie pod postacia zony). Tak wiec ksieza, cho¢
przypominaja ludzi, moga by¢ w istocie demonami.

Nie bede przesadzaé, czy przygoda Kogontiego miata miejsce naprawde
czy nie. Sprébuje jednak przeanalizowac ja tak, jakby wydarzyla sie naprawde.
Kogonti studiowat w seminarium i przezy! tam probe molestowania seksualnego.
Istotne jest to, do jakich konkluzji po tym doszed!. Jak wynika z przedstawionych
na poczatku tekstu portowych pogawedek Kogontiego z ksiedzem, nie potrak-
towal on tego, co mu sie przydarzylo, jako przypadku molestowania. Raczej
odebrat to jako regute, a mianowicie uznat, ze kazdy, aby zostac¢ ksiedzem, musi
by¢ zgwalcony. Owo zgwalcenie jest nie tylko warunkiem transformacji alumna
(czy innej osoby) w ksiedza, ale jest samym aktem tej transformacji. Alumn, by
sta¢ sie ksiedzem, musi zosta¢ zgwalcony. Wszyscy obecnie istniejacy ksieza
musieli wiec by¢ zgwalceni, aby stac sie nimi (,Wiem dobrze, ze odbyli stosunek
z wami wszystkimi”). Widzimy wiec, ze ksieza, wedlug ontologii Matsigenka,

% Bylo tak nawet, pomimo ze przypisywali oni Afroperuwiariczykom posiadanie wielkich
peniséw (co jest réwniez cecha kamagarini). Bylem raz $wiadkiem poréwnania do demona
pewnej osoby (nie-Afroperuwiariczyka) w Limie. Pewnego wieczoru, w czerwcu 2002 r., wraz
z Mariuszem Kairskim i Matsigenkg Sarovanim chodzilismy po centrum Limy, robigc zakupy
przed udaniem si¢ w dorzecze Urubamby. Miato si¢ ku zmierzchowi. W jednym miejscu, ktére
mijaliémy, na ulicy byl wystawiony magnetofon, z ktérego dochodzily dzwieki salsy, a koto
niego tariczyl cztowiek. Przechodnie rzucali jemu za to pienigdze do kartonowego pudetka.
Tancerz nie miat nég - jedynie kikuty od kolan w gére, ktorymi podpierat sig, tariczac na rekach.
Jego karnacja nie byla ciemniejsza niz u przecietnego Metysa peruwiariskiego, ale twarz miat
pobrudzong jakby sadza. Z pewnoscia byl to brud, jaki zostawal mu na rekach po tym, jak
tanficzac, opierat si¢ dforimi na asfalcie (a potem dotykat nimi twarzy). Wlosy miat dos¢ dtugie,
czarne, drutowate, tworzace co$ w rodzaju fryzury ,a la mtody Einstein”. Sarovani, spoglada-
jac na tancerza, obszed! go ostroznie pétkolem. ,Przypomina kamagarini” - powiedzial, i nie
wygladalo to na zart.
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multiplikuja sie podobnie jak demony - poprzez brutalng konsubstancjalizacje.
Stad podejrzenie czy przekonanie Sarovaniego, ze ksieza, a nawet papiez, sa
demonami i berdachami. Jest to cokolwiek ironiczne, ze misjonarze, ttumaczacy
idee diabta na matsigenka stowem kamagarini, w oczach Indian sami naleza do
kategorii ontologicznej pokrewnej demonom. Aseksualnos¢ ksiezy, zamiast
postawic ich poza podejrzeniami, stala sie¢ asumptem do uznania ich za gwal-
towne, demonopodobne istoty. Bedac widocznie aseksualnymi (np. nie majac
zon), misjonarze nie zostali uznani przez Indian za ,niewiniatka”. Raczej tubylcy
uznali, ze seksualnos¢ ta, niewidoczna na zewnatrz, realizuje si¢ na innym polu,
jako naznaczony przemoca stosunek plciowy pociagajacy za soba transformacje
ofiary w istote podobng do gwalciciela.

Jak widzimy, ksieza zostali wkomponowani w kosmologie Matsigenka jako
istoty o statusie ontologicznym podobnym do demonéw i doskonale wpasowali
sie w system przekonarn istniejacych na temat kamagarinich™.
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SUMMARY

Devil in Soutane: Ontology of Certain Beings according to the Matsigenka from
the Peruvian Amazon

The Matsigenka Indians from the Peruvian Amazon believe in the existence of demo-
niac beings called kamagarini. These demons use to rape people anally, in this manner
transforming them (or their spiritual essences - isure) into creatures of the same kind as
the rapist. Catholic and protestant missionaries usually identify kamagarini with Western
concept of devil. Surprisingly it seems that [at least some] Matsigenka perceive the catholic
missionaries as, in important aspects, similar to the kamagarini demons.

Keywords: Matsigenka, Amazon, Peru, religious missions, indigenous cosmologies.
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Inchatoshi, ivenki, ivinishi - roéliny z lasu i ogrodu.
Wprowadzenie do problematyki badarn z zakresu
etnobotaniki medycznej wéréd Indian Ashaninka
z Amazonii peruwianskiej

Wprowadzenie

shaninka to nalezaca do arawackiej rodziny jezykowej grupa etniczna,

ktéra pochodzi z péinocno-zachodniej Amazonii. Ludnoé¢ arawackoje-
zyczna rozprzestrzenila sie w drugim tysiacleciu przed nasza erg na péinocy
wzdtuz rzeki Orinoko, docierajac do Karaibéw, a na poludniu wzdtuz rzeki Rio
Negro do centralnej cze$ci Amazonii (Heckenberger 2002). Nastepnie, wzdtuz
rzek Purts i Madeira ludnos¢ ta dotarta na lezace jeszcze bardziej na potudniu
niziny obecnego Peru i Boliwii. Tamtejsze pozostaloéci archeologiczne wskazuja
na charakterystyczne dla kultury arawackiej zamitlowanie do zeglugi, handlu
i rolnictwa. Rodzina arawacka zyskata w obu Amerykach status najszerzej roz-
powszechnionej rodziny jezykowej, siegajacej od poinocnych Karaibéw az po
niziny Argentyny (Aikhenvald 1999). Wymienione powyzej historyczne drogi
migracji jasno sugeruja, ze Indianie arawackojezyczni wykazywali tendencje
do rozprzestrzeniania si¢ wzdtuz korytarzy rzecznych (Heckenberger 2005).
Pierwsze amazonskie spolecznosci rolnicze, ktére osiedlity sie wzdtuz gléwnych
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rzek, sa czesto identyfikowane wtasnie z Indianami arawackojezycznymi (Hill,
Santos-Granero 2002). Spotecznosci arawackojezyczne zajmowaty wazna pozycje
posérednikéw handlowych pomiedzy ludami Amazonii i mieszkaricami gor.

W Peru ludnoéé Ashaninka (obejmujaca réwniez podgrupe Ashéninka) sta-
nowi najwieksza grupe w obrebie arawackiej rodziny jezykowej. Na terenie tego
kraju mieszkaja jeszcze inne grupy nalezace do tej samej rodziny jezykowej, takie
jak Yanesha, Caquinte, Piro, Nomatsigenka oraz Matsigenka (Santos-Granero,
Barclay 2005). W czasach prekolumbijskich Ashaninka regularnie odwiedzali
stolice Inkéw - Cusco, aby wymieniac lesne produkty, gléwnie roéliny lecznicze,
ptaki oraz drewno na przedmioty metalowe (Hornborg 2005). Byli takze part-
nerami handlowymi dla nizinnych grup z rodziny jezykowej pano, takich jak
Shipibo, Kaxinawa czy Yawanawd (Hornborg 2005; Kensinger 1995).

Grupa Ashéninka stanowi 26% populacji rdzennych mieszkaficéw peruwian-
skiej Amazonii. Sposréd 90 tys. jej przedstawicieli az 65 tys. zamieszkuje region
Selva Central w rozciagnietym réwnoleznikowo departamencie Junin (INEI
2009), ktéry obejmuje na zachodzie wysokie Andy, stromo opadajace w strone
miasta La Merced. Na wschéd od La Merced rozcigga sie Selva Central, w kto-
rej klimat odpowiada w klasyfikacji Holdridge’a (1976) tropikalno-wilgotnym
lasom ze $rednim opadem deszczu 1500 mm/rok, pora deszczowa od wrzesnia
do kwietnia oraz pora suchg od maja do sierpnia (Rodriguez 2008).

Dzieki dogodnym warunkom klimatycznym oraz dobrej komunikacji ze sto-
licg kraju Selva Central jest waznym regionem rolniczym, w ktérym wielkoska-
lowe rolnictwo uprawiane przez naptywowa ludnos¢, rozwijajaca gléwnie mono-
kulturowe plantacje kawy, bananéw, ananaséw, awokado oraz kakao, w wielu
miejscach zdominowalo i zepchneto na peryferia tradycyjne formy uprawy ziemi.
Ashéninka z doliny rzeki Perené stracili prawa do wiekszosci swoich ziem, zanim
na poczatku XXI w. zaczeto nadawac lokalnym spoteczno$ciom prawa wtasnosci.

Na temat istniejacych w obrebie Ashaninka podgrup Ashaninka i Ashé-
ninka powstato wiele opracowan etnograficznych, ktére poswiecono gtéwnie
spotecznym i politycznym aspektom ich zycia. Przykladowo José Pimenta (2006,
2009) studiowat proces ekonomicznego réznicowania i interakcji pomiedzy tery-
torialnymi i politycznymi kwestiami wéréd Ashéninka. Seren Hvalkof (1998)
opisat trudng sytuacje spolecznoéci Ashéninka z regionu Gran Pajonal, zwigzang
z prawami terytorialnymi. Evan Killick (2008) natomiast poswiecit swoja prace
zrozumieniu znaczenia aktéw nadania praw terytorialnych dla tworzenia sie
lokalnych spotecznosci. Stefano Varese (2006) mocno podkreslit determinacje,
z jaka Ashaninka przeciwstawiali si¢ obcym wplywom. Opisat ich jako ludzi,
ktérzy na przestrzeni wiekéw europejskiej kolonizacji zachowali swéj sposéb
zycia. Marc Leanarts (2011) zaznaczyl, ze r6znorodnoé¢ kulturowa powinna by¢
analizowana dla kazdego przypadku z osobna i przeciwstawil sie opisywaniu
rdzennych spotecznosci jedynie w uproszczonych kategoriach ,,akulturacji” badz
,oporu”.

Nieliczne opracowania na temat etnomedycyny Ashdninka lub Ashéninka
skupiaja sie zazwyczaj tylko na jednym z jej aspektéw: szamanizmie (Weiss 1973,
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1975), etnofarmakologii (Keplinger i in. 1998) lub roslinach leczniczych (Bletter
2007; Luziatelli i in. 2010; Sosnowska i in. 2009, 2010). Dotychczas jedynie Lenaerts
(2006) zbadat etnomedycyne Ashéninka jako calosciowe zjawisko. Stwierdzil, ze
ich podejscie do niej jest niekompatybilne z biomedyczna kategoryzacja. Podczas
gdy biomedycyna jest zainteresowana gtéwnie chemiczna efektywnosciag roslin
leczniczych, Ashéninka przykladaja wage przede wszystkim do relacji, w ktérych
roéliny sg traktowane jako ,0soby”. Fakt ten ma duze znaczenie zaréwno dla
szamanizmu, jak i zielarstwa Ashéninka.

Nasz teren badan znajduje sie¢ w amazoriskiej czesci departamentu Junin,
gdzie z polaczenia rzek Perené i Ene powstaje rzeka Tambo, ktéra, taczac sie
z Urubamba, daje poczatek Ucayali. W 2016 r. rozpoczelysmy badania nad
rodlinami leczniczymi i miejscem fitoterapii w etnomedycynie Ashaninka znad
rzeki Tambo. Tamtejsze rdzenne spotecznosci maja prawo wiasnosci do swojego
terytorium obejmujacego cala doline i okoliczne lasy (ryc. 1, tab. 1). Rybotéwstwo
jest waznym sposobem na utrzymanie spotecznosci Ashaninka, podczas gdy
towiectwo i zbieractwo ustepuja pola rolnictwu, ktéremu mieszkancy regionu
Tambo aktualnie po$wiecaja najwieksza czes¢ swego czasu pracy. Kultywuja
tradycyjny spos6b uprawy manioku, bananéw, kukurydzy, fasoli oraz ryzu na
uzytek wlasny, przy réwnoczesnym rozwoju prywatnych lub spétdzielczych
ogrodéw kakao. Nasiona kakao, skupowane w oddalonym o kilka godzin drogi
do Satipo (stolicy prowincji), stanowia gléwne zrédlo dochodéw w formie pie-
nieznej. W zwiazku z tym coraz czesciej forma obrotu gotéwkowego zastepuje
tradycyjna wymiane ustug i towardow.

Toryorum Ashanika nad rzekg Tambo | =7 .

DISTRITO —
RIO TAMBO .

Ryc. 1. Granice terytorialne poszczegélnych spolecznosci Ashaninka w obrebie doliny
rzeki Tambo, z naniesionymi nazwami spotecznosci, w ktérych byly prowadzone
badania terenowe w 2016 1.
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Tabela 1. Zaludnienie oraz powierzchnia spotecznosci Ashdninka odwiedzonych

w 2016 1.
Nazwa Liczba Liczba Terytorium

spotecznosci mieszkancow rodzin (ha)
Chembo 311 65 3146
Marankiari 228 64 4593
Shevoja 582 124 946
Capitiri 220 39 3289

Vista Alegre 195 40
Savareni 70 16 .
Anapate 243 61 8 315
Otica 301 59 17 575

Rozwazania metodologiczne
Za i przeciw wolnemu wyliczaniu (ang. free listing)

Etnobotanika to subdyscyplina antropologii kulturowej badz interdyscyplinarny
obszar zajmujacy sie badaniem bezposrednich relacji miedzy ludZmi i roslinami
(Ford 1994, 2001). Przedmiotem poznania etnobotaniki medycznej s rodliny uzy-
teczne medycznie, sposoby ich wykorzystywania oraz zarzadzania tymi zaso-
bami (Waldstein, Adams 2006). Sama etnobotanika funkcjonuje jako interdyscy-
plinarny obszar na styku antropologii, botaniki, ekologii, jezykoznawstwa oraz
w przypadku etnobotaniki medycznej - farmakologii (Alexiades 1996; Martin
2004). Co ciekawe, nie ma ona wlasnych koncepciji teoretycznych, korzysta gtow-
nie z teorii antropologicznych oraz ekologicznych. Rozwineta, czesto znacznie,
metody badan terenowych i metody analizy, ktére zaczerpnetla z etnografii oraz
ekologii (Cunningham 2000; Stepp 2005). Badania etnobotaniczne (w ogromne;j
wiekszosci empiryczne) bazuja na metodach etnograficznych. Sposréd antropo-
logicznych podejéc¢ teoretycznych najwiekszy wptyw na badania etnobotaniczne
miata szkota kognitywna, co nalezy powigzac z duzym zainteresowaniem wsréd
kognitywistow amerykanskich i brytyjskich tematem klasyfikacji organizméw
zywych przez spotecznosci tubylcze (Kujawska 2008).

Metoda wolnego wyliczania, wypracowana przez kognitywistow, jest do dzis
najczestszym sposobem pozyskiwania przez etnobotanikéw informacji w tere-
nie (dowodzi tego analiza publikacji w wiodacych czasopismach, w ktérych sa
publikowane prace etnobotaniczne: Journal of Ethnopharmacology, Journal of Ethno-
biology, Economic Botany, Journal of Ethnobiology and Ethnomedicine, Human Ecology).
Metoda wolnego wyliczania (zwanego tez wolng elicytacjg) polega na zadawaniu
wszystkim cztonkom badanej spotecznosci tego samego pytania, np. jakie rosliny
lecznicze znasz / jakich roélin leczniczych uzywasz (w zaleznosci, czy badania
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skupiaja sie na wiedzy, czy na faktycznym wykorzystaniu zasobéw). Fenomen
popularnosci wolnego wyliczania wynika z jego efektywnosci w procesie bada-
nia wiedzy tubylczych oraz lokalnych spotecznosci, w ramach réznych domen
semantycznych, takich jak pozywienie, lecznictwo, rytualy, ozdoby etc. (Quinlan
2005). Badania etnobotaniczne de facto najczesciej sprowadzaja sie do badania wie-
dzy i/lub zakresu uzycia wszystkich zasob6éw roslinnych przez dang spotecznos¢
badz w obrebie wybranej domeny/kategorii. Stosowanie tej metody daje nie tylko
szybkie efekty (dtugie listy roélin mogg powsta¢ w stosunkowo krotkim czasie),
lecz takze duze mozliwosci analityczne. Przede wszystkim dostarcza informacji
o liczbie cytowar, tzn. informacji, ilu badanych wymienito dany gatunek w bada-
nej domenie semantycznej (Tardio, Pardo de Santayana 2008). Wskaznik ten obec-
nie jest uwazany za podstawowy i niejednokrotnie stanowi warunek sine qua
non prezentowanych wynikéw badan na tamach czasopism miedzynarodowych.
Zaklada sie przy tym, ze metody analizy sie zmieniaja, natomiast liczba cytowan
stanowi podstawowa informacje pozwalajaca na wiele operacji analitycznych
(Pieroni 2001). Z czego wynika istotnoéc tego wskaznika? Kognitywisci uzywali
tych danych do mierzenia konsensusu w obrebie danej grupy kulturowej, czyli
zgody pomiedzy informatorami (Romney, Weller, Batchelder 1986). Wolne wyli-
czanie bazuje na zalozeniu, ze elementy (ang. iterns) domeny semantycznej naj-
czedciej wymieniane przez informatoréw maja najwieksze znaczenie kulturowe.
Romney, Weller i Batchelder (1986) doszli do wniosku, ze konsensus oznacza
wiedze (consensus is knowledge), gdyz osoby, ktére wiedza najwiecej (np. produ-
kuja najdtuzsze listy roslin), jednoczes$nie zgadzaja sie w najwyzszym stopniu
zinnymi cztonkami badanej spolecznosci. Boster (1985), uzywajac tej samej drogi
rozumowania, niejako wskrzesit tzw. wszechwiedzacego informatora (omniscient
informant). Stwierdzil, Ze prowadzenie badart wéréd oséb majacych najwieksza
wiedze w obrebie badanego tematu jest reprezentatywne dla catej badanej spo-
tecznosci. Wykorzystanie liczby cytowan w badaniach konsensusu kulturowego
dominowato w etnobotanice niemal do korica XX w. (Heinrich i in. 1998).

Dopiero nowsze badania przyniosty wnikliwe analizy zréznicowania wiedzy
w obrebie jednej spotecznosci. Niektérzy badacze zakwestionowali wrecz fakt,
ze osoby odznaczajace si¢ najwieksza wiedza zgadzaja si¢ z innymi w najwyz-
szym stopniu. Vandebroek (2010) doszta do wniosku, ze eksperci w zakresie
roélin leczniczych uzywanych przez tubylcze spolecznosci boliwijskich Andéw
i Amazonii postugiwali sie wysoce zindywidualizowang wiedza w poréwna-
niu z nowicjuszami - tego okreélenia uzywamy jako przyjetej w antropologii
kognitywnej konwencji, tj. podzialu na ekspertéw i nowicjuszy. Dowiodta, ze
eksperci (zielarze, szamani), oprécz wykorzystywania wiedzy przekazywanej
przez starsze osoby, indywidualnie przeprowadzali eksperymenty na roslinach,
tzn. samodzielnie zdobywali wiedze fitoterapeutyczna - knowledge making, sensu
(Ingold 2010).

Antropolodzy kognitywni juz od lat 90. XX w. prowadzili badania nad zréz-
nicowaniem wiedzy w danej grupie, starajac sie odpowiedzie¢ na pytanie, jaki
ma ono wplyw na tworzenie kategorii i etnoklasyfikacje. Boster, Johnson (1989)
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oraz Nolan (2002) doszli do wniosku, ze eksperci bazuja na cechach utylitarnych
(uzytecznych), kiedy dokonuja klasyfikacji organizméw, zas nowicjusze - gtéwnie
na cechach percepcyjnych, szczegélnie morfologii. Etnobotanicy dopiero w ostat-
nich dekadach w pelni podjeli badania nad zréznicowaniem wiedzy w obser-
wowanych spolecznosciach, w zaleznosci od poziomu eksperckiego, wieku,
plci, pochodzenia lub czasu spedzonego poza spotecznoscig, np. na migracji
zarobkowej (zob. np. Howard 2003). Réwniez w naszych badaniach przyjety-
$my za zasadne dokonanie rozréznienia na wiedze etnomedyczng ekspertow
i nowicjuszy (laikéw), kobiet i mezczyzn, i prowadzenie w tym zakresie badar
poréwnawczych wewnatrzgrupowych.

Innym waznym zaloZeniem w metodzie free listing jest to, ze porzadek wymie-
niania elementéw domeny semantycznej odzwierciedla znaczenie tych elemen-
tow dla badanego (Quinlan 2005). Chociaz moze to rodzi¢ zastrzezenia, zalozenie
to staneto u podstaw jednego z najczesciej uzywanych indekséw w etnobotanice,
tzw. indeksu wyrazistosci (salience index), za pomoca ktérego uczeni préobuja
wskazac elementy domeny semantycznej (ang. iterms), w tym konkretnym przy-
padku rosliny o najwiekszym znaczeniu kulturowym. Salience index bierze pod
uwage dwa czynniki: liczbe cytowan oraz miejsce, jakie dana roslina (gatunek
botaniczny, etnotakson - w zaleznosci od tego, co jest badang jednostka) zajmuje
w szeregu (Tardio, Pardo de Santayana 2008). Najpowazniejszy zarzut wobec
wyznaczania salience index jest taki, ze czesto rosliny wazne dla danej osoby nie
sq wymieniane jako pierwsze, gdyz grupuje ona rosliny (tworzy klastry). Przy-
ktadowo osoba zapytana o to, jakie zna rosliny lecznicze, moze wymienic¢ glég
dopiero na korcu listy (cho¢ dobrze zna te roslineg i czesto jej uzywa), gdyz zgru-
puje ja razem z roslinami uzywanymi w dolegliwosciach krazenia, zas wczesniej
wymieni rosliny stosowane przy dolegliwosciach trawiennych, oddechowych,
problemach skérnych etc.

Metoda wolnego wyliczania rodzi opér niektérych badaczy, gdyz kojarzy
im sie z laboratorium, gdzie nie ma miejsca na podpowiedz, na spontanicznie
wywiazujacg sie rozmowe (Brewer 2002). Zastosowanie tej metody podczas
wczesniejszych badan (JS)' nad etnobotanika palm, prowadzonych wsréd spo-
tecznosci Ashanink, dalo satysfakcjonujace rezultaty dopiero dzieki wydiuzeniu
czasu wywiadu i poszerzeniu go o rozmowy na temat etnokategorii uzyteczno-
Sci palm. Wyniki otrzymane metodg wolnego wyliczania nabraty szczegélnego
znaczenia dzieki powigzaniu ich z wynikami badar etnoekologicznych realizo-
wanych z ekspertami na terenie ogrodéw przydomowych oraz w okolicznych
lasach (Sosnowska i in. 2015).

Cho¢ w pracach z zakresu etnobotaniki medycznej prowadzonych wsréd
grup arawak zauwazyly$Smy niekorzystanie z tej metody w badaniach tereno-
wych prowadzonych przez innych badaczy, np. Marc Leanerts (2006) pozyskiwat
informacje wytacznie na podstawie swobodnych wywiadéw) to naszym celem

! W nawiasach podano inicjaly autoréw fragmentu tekstu: (JS) - Joanna Sosnowska, (MK) -
Monika Kujawska.
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jest proba przeprowadzenia wywiadéw metoda wolnego wyliczania, szczegélnie
wéréd nieekspertéw, podczas drugiego pobytu w terenie w 2017 r. Podobnie jak
wielu badaczy etnobotanikéw, uéwiadamiamy sobie pewna plytkosé uzyskiwa-
nych informacji w ramach tej metody. Free listing moze stanowi¢ jedng z metod
uzywanych w terenie, ale raczej nie jest jedyna: w naszym przekonaniu dobrze
taczy sie z wywiadami biograficznymi, wywiadami pogtebionymi oraz obserwa-
Cja uczestniczaca. Z wezesniejszych doswiadczer wiemy, ze wymienione metody
etnobotaniczne mogg sie takze uzupelniac ze stosowanymi w ekologii metodami
mapowania czy transektu.

W poprzednich badaniach (MK) uzyty$my wolnego wyliczania do badania
wiedzy i wykorzystywania dzikich roélin jadalnych przez Polonie argentyriska
z Misiones. Wywiady te byly przeprowadzone wéréd 50 oséb (podobna liczba
kobiet i mezczyzn dla celéw poréwnawczych) na koricu czwartego pobytu w tere-
nie; w sumie badania terenowe trwaty blisko rok. Wyniki uzyskane dzigki tej
metodzie - stworzenie listy rodlin, wyznaczenie gatunkéw o najwiekszym zna-
czeniu kulturowym za pomoca liczby cytowan i salience index - w zupetnosci kore-
spondowaly z obserwacjami poczynionymi podczas wspélnych wycieczek do
lasu, przygotowywania i spozywania potraw z dzikich roslin, obserwacji procesu
udomawiania niektérych dzikich roslin jadalnych. Zatem rezultaty z free listing
ilosciowo potwierdzity i usystematyzowaty wiedze, ktéra zdobywatysmy wczes-
niej podczas czesto nieformalnych spotkan z Polonig (Kujawska, Luczaj 2015)
czy starszyznag Ashaninka (Sosnowska, Kujawska 2014). Inne metody badawcze
stosowane w terenie stuza do triangulacji danych uzyskanych na podstawie wol-
nego wyliczania, jednoczeénie pozwalaja wydoby¢ inne aspekty wiedzy i praktyk
zwigzanych z wykorzystaniem roélin przez badang spotecznosé, ktére nie mogty
zostac ujawnione podczas free listingu ze wzgledu na jego specyfike.

Podczas naszych niedawnych badan (MK) zastosowaty$my metode wolnego
wyliczania do analizy wiedzy imigrantéw z Paragwaju, mieszkajacych w pro-
wingcji Misiones w Argentynie, na pograniczu z Brazylia i Paragwajem. Dzieki tej
metodzie wytypowatyémy 30 najbardziej reprezentatywnych (najczesciej cyto-
wanych) roélin do dalszych badan polegajacych na sortowaniu i grupowaniu
tychze roélin (ang. pile sorting). ChcialySmy w ten spos6b zbada¢, jak migranci
paragwajscy tworza kategorie, na jakich przestankach sie opieraja: percepcyjnych,
czysto morfologicznych, funkcjonalnych czy tez moze ich kombinacji. Rezultaty
byty dla nas do$¢ zdumiewajace. Okazalo sig, ze rosliny czesto sa grupowane
(klastrowane) ze wzgledu na swoje wtasciwosci humoralne: leki cieple versus
zimne, oraz ze wzgledu na doznania percepcyjne: roliny o gorzkim smaku versus
niegorzkie. Wczeéniej te kwestie praktycznie nie byly poruszane ani dostrzegane
przez badaczy, co prawdopodobnie bardziej wynikalo z ograniczen free listingu
niz z ,nieuwagi badawczej” (Kujawska i in. 2017a).

Zaréwno wolne wyliczanie, jak i inne metody wykorzystywane przez etno-
botanikéw sg podszyte pragnieniem tworzenia w miare mozliwosci dtugich
list roslin w jezykach tubylczych, ktére jest tak stare, jak sama etnobotanika.
To w gruncie rzeczy klasyczne podejscie nadal jest widoczne w pracy badawczej
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wielu wspoélczesnych etnobotanikéw. Bazujac na dlugosci list rodlin uzyskanych
w ramach free listing, wielu uczonych stwierdza, czy w danej spotecznosci doszto
do erozji/zubozenia wiedzy.

Niedostatecznoé¢ informacji uzyskanych na podstawie badan prowadzonych
wylacznie metoda wolnego wyliczania bywa tuszowana licznymi analizami ilo-
Sciowymi. Etnobotanicy wykorzystuja wiele indekséw i narzedzi analitycznych
wywodzacych sie z ekologii. Uzyskanie listy roélin znanych i/lub uzywanych
przez dana grupe jest warunkiem wystarczajacym do przeprowadzenia studiéw
poréwnawczych, np. wéréd grup sympatrycznych (zamieszkujgcych ten sam
region). W tym celu sg uzywane indeksy réznorodnosci - diversity indices (Boer,
Lamxay, Bjork 2012; Kujawska i in. 2017b) lub wskazniki podobieristwa (Jaccarda,
Serensena badZ Simpsona). Wszystkie one wywodza si¢ z ekologii i pierwotnie
byty uzywane do poréwnywania populacji roslin. Jednak przywotane wczesniej
czasopisma miedzynarodowe zaznaczajg, zZe nie publikujg studiéw opisowych
badz bazujacych na analizach jakosciowych (chyba Ze uzycie tych ostatnich jest
dobrze uargumentowane).

Walk in the wood i badanie roslin w ogrodach przydomowych

Walk in the wood tlumaczy si¢ na jezyk polski jako spacery z informatorami (uzy-
wamy walk in the wood jako pewnej konwencji) po lesie lub obszarach, gdzie zwy-
kle sami zbierajg badZ uprawiaja rosliny (Alexiades 1996; Martin 2004). Na tej kon-
wengcji oparty$my nasze badania podczas pierwszego pobytu w terenie w 2016 .
Metoda ta zaklada, ze w miejscach, w ktérych badani zwykle pozyskuja swoje
zasoby roélinne, jest im tatwiej przywota¢ kontekst ekologiczny, przypominaja
sobie o roélinach rzadszych, o ktérych na ogoét nie pamietaja podczas wywia-
déw przeprowadzanych standardowo w domu. Kiedy badacz dobrze zna nazwy
lokalne roélin, jest sSwiadom ich stabilnosci kulturowej - okreélenie Brenta Berlina
(1992), bazujace na przekonaniu, ze rosliny o duzym znaczeniu kulturowym maja
jedna nazwe uzywana przez calg spotecznosé, wzglednie nieliczne warianty lek-
sykalne, nie musi udawac sie za kazdym razem np. do daleko potozonego lasu,
zeby dana roéline zobaczy¢, sfotografowad, zebra¢ okaz zielnikowy (gdyz zrobil
juz to wczeéniej) i moze przypisac tej nazwie lokalnej odpowiednik naukowy.
Jednak w naszym przypadku rozpoznanie nazw roslin leczniczych w jezyku
Ashéninka bylo praktycznie zerowe. Uprawialysmy wiec walk in the wood
we wszystkich odwiedzanych wioskach. Zazwyczaj odbywalo sie to w ten spo-
sob, ze dnia poprzedzajacego wyijscie do lasu lub tego samego dnia wczesnie
rano prezydent wioski zwotywat zebranie ogdlne, w trakcie ktérego informowat
comuneros o celu naszej wizyty i - kiedy juz comuneros zgodzili si¢ na wspar-
cie naszego projektu - zapraszal wszystkich chetnych ekspertow z zakresu
ziololecznictwa do wziecia udzialu w spacerze?. Nigdy nie odbywalo sie to bez

2 Comunidades nativas w Amazonii peruwiariskiej byly wzorowane na wspoélnotach chtopskich
w Andach. Ich funkcjonowanie reguluje art. 22 Reglamento de la Ley de Comunidades Nativas
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negocjowania wspolnego interesu. Ashaninka oczekiwali, Ze nasze badania przy-
niosa im wymierng korzysé. Po licznych dyskusjach doszliSmy do porozumienia,
ze poprzez te badania zgromadzimy materiat etnograficzny i wizualny (w postaci
fotografii) do napisania ksigzki o roslinach leczniczych Ashaninka znad rzeki
Tambo. Jak sie wyrazali sami Ashdninkowie, ksigzka ta ma postuzy¢ do utrwa-
lenia wiedzy tej spolecznosci na temat roslin leczniczych oraz zabezpieczy¢ ich
prawo wiasnosci intelektualnej dotyczace wiedzy fitoterapeutycznej okreslonych
gatunkow. Eksperci, ktérzy zgodzili sie nam towarzyszy¢ podczas spaceréw
w lesie, to gtéwnie polozne, zielarze, nastawiacze kosci, vaporadores (osoby leczace
za pomocg minisaun, czyli naczyn z woda i liéémi roslin okreslonych gatunkow,
do ktérych wklada sie rozzarzone kamienie). W jednej wsi towarzyszyt nam sza-
man - ten ekspert wydawal sie najmniej skory do wspétpracy.

Badania prowadzone w wioskach i otaczajacychjelasach przyniosty w naszym
przypadku bardzo dobre rezultaty. W okresie od sierpnia do wrzesénia, kiedy
nie kwitnie i nie owocuje zbyt wiele gatunkéw, udato nam sie zebra¢ ponad 90
okazéw zielnikowych, udokumentowac fotograficznie rosliny w ich naturalnym
srodowisku, zdoby¢ informacje na temat ich uzycia, sposobéw rozpoznawania
(czesto zwigzanych z doznaniami sensorycznymi). Dzieki temu uczyty$my sie
nazw ro$lin w jezyku Ashaninka, niewywolujacych u nas praktycznie zadnych
skojarzen jezykowych. Druga metoda gromadzenia informacji na temat roslin
leczniczych Ashaninka bylo tworzenie list roslin rosnacych w ogrodach przydo-
mowych oraz dokumentowanie wiedzy i praktyk z nimi zwigzanych. W sumie
w ten sposéb przeprowadzilySmy badania w dziesieciu ogrodach. Bedziemy je
kontynuowac podczas kolejnych pobytéw nad Tambo.

Nalezy zwréci¢ uwage, ze istnieje pewna subtelna, lecz znaczaca réznica mie-
dzy tworzeniem list (katalogowaniem) roélin w ogrodach przydomowych i ich
inwentaryzowaniem. W naszym przypadku skupilysmy sie na tworzeniu list bez
dokladnego mierzenia powierzchni ogrodéw, okreslenia dokladnej liczby osobni-
kow poszczegodlnych gatunkéw wystepujacych w ogrodzie. Vogl (2001) opracowat
bardzo doktadne studium metodologiczne na potrzeby badan etnobotanicznych
w ogrodach przydomowych, ze szczeg6lnym uwzglednieniem sposobéw inwen-
taryzacji. My skoncentrowatysmy sie gléwnie na nazwach lokalnych roslin i ich
ewentualnym znaczeniu etymologicznym, wiedzy i praktykach informatoréw
zwigzanych z ich uzyciem oraz pochodzeniu roélin (tzn., jaka droga badani nabyli
dang rosling do swojego ogrodu). Ponadto dokumentowatyémy roéliny fotogra-
ficznie, a wszystkie okazy bedace w fazie kwitnienia i owocowania zebratysmy
jako okazy zielnikowe, ktére zostaly oznaczone w Muzeum Historii Naturalnej
w Limie.

y de Desarrollo Agrario de las Regiones de Selva y Ceja de Selva z 1978 r. Wedlug prawa prezydent
comunidad nativa jest jej legalnym reprezentantem w kwestii wszystkich spraw ekonomicznych
i administracyjnych (Swierk 2007).
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Roéliny z lasu, roéliny z ogrodu

Podziat roélin na inchatoshi, ivenki i ivinishi zostal nam objasniony przez naszych
asystentéw i ttumaczy terenowych Héctora Pachacamac Chumpe oraz Rebece
Ricardo Simon podczas pobytu w pierwszej z odwiedzanych wiosek Ashaninka -
w Savareni. Inchatoshi to wszystkie rosliny nieuprawiane, pochodzace z lasu.
Podczas badan ustalilySmy, ze do tej kategorii naleza réwniez rosliny ruderalne,
rosnace spontanicznie przy drogach we wsi oraz wzdtuz drég prowadzacych
na poletka Ashaninkéw. Zatem inchatoshi, cho¢ ttumaczone jako rosliny z lasu,
rozumiemy jako rosliny dziko rosnace. Ivenki i ivinishi to rosliny uprawiane
w ogrodach, o ich niezwyklej specyfice piszemy dalej w tym artykule. Przywo-
tane nazwy odzwierciedlajg porzadek klasyfikacyjny uzywany przez samych
Ashaninkéw, co ma duza warto$¢ poznawcza, a ponadto ogromne znaczenie
w momencie zastosowania metody free listing. Jej wykorzystanie nieodiacznie
wiaze sie z koniecznoscig poznania nazwy lokalnej, ktéra okresla badang domene
semantyczng / kategorie uzytkowa (Quinlan 2005). Wydawac by sie mogto, ze
w kontekscie interesujacego nas tematu najwazniejsze bedzie poznanie wlasci-
wego okreslenia ,roéliny lecznicze”. Samo stowo ,roéliny” nastrecza juz jednak
pewnego problemu. Ashaninka nie dysponuja jedng nazwa na zbiorcze okreéle-
nie roslin. W trakcie badan ustalitydmy, ze najblizsze naszemu okresleniu ,,rosliny
lecznicze” jest w jezyku Ashéninka okreslenie avitantatsiri inchatoshi, oznaczajace
doktadnie - ,leki z lasu”. Brak parasolowego okreélenia dla roslin wérod Asha-
ninka nie jest odosobnionym przypadkiem wsréd badanych spotecznosci tubyl-
czych. Berlin (1992) i inni antropolodzy kognitywisci zwracali uwage na wzgledny
brak nazw tubylczych na okreslenie odpowiednikéw krélestw w taksonomii
naukowej. Czesto sa to tzw. kategorie ukryte (covert categories), rozpoznawane
i intuicyjnie wyczuwane, ale dla ktérych nie ma wilasciwych okreslerr w lokal-
nej nomenklaturze. Zreszta zjawisko to jest takze spotykane w spolecznosciach
typu ludowego. W trakcie badari wéréd Polonii argentyriskiej w Misiones (MK)
réwniez nie odnotowaty$my wlasciwego stowa na okreélenie konkretnej rosliny.
Widocznie migrujacy w okresie miedzywojennym polscy chlopi go nie znali,
dlatego postuguja sie dzi$ okresdleniem planty (hiszp. plantas - rosliny). Z powodu
braku precyzyjnego okreslenia roslin leczniczych jest zasadne postugiwanie sie
terminami, ktére sa swoiste dla kultury Ashdninka.

Inchatoshi - rosliny z lasu

W artykule tym po$wiecamy niewiele miejsca roélinom leczniczym pochodza-
cym z lasu (avitantatsiri inchatoshi), gdyz zdajemy sobie sprawe z fragmentarycz-
nosci naszych danych. Badania nad tym tematem beda kontynuowane podczas
nastepnych pobytéw w terenie. Pierwszym waznym rozpoznaniem byl fakt, ze
Indianie nie stosuja roslin zasuszonych, nie gromadza ich podczas wypraw do
lasu, by nastepnie uzywac ich w przypadku choroby. Taka praktyka powoduje,
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ze za kazdym razem, kiedy lek roslinny jest potrzebny, osoba cierpigca na jakas
dolegliwosé lub kto$ z jej otoczenia musi sie uda¢ do lasu. Strategia korzysta-
nia jedynie ze $wiezych roslin wydaje sie¢ mie¢ sens w momencie, gdy Ashéa-
ninkowie zyja w lesie lub las otacza bezposrednio ich domostwa. Wspolczesnie
obserwujemy, ze wsie Ashaninka sa coraz bardziej oddalone od lasu (cho¢ réznie
to wyglada w réznych wioskach). W tych okolicznosciach praktyka ta (a z nig
i wiedza) bedzie zanikata, gdyz perspektywa dlugich wypraw do lasu w celu
zdobycia odpowiedniego surowca moze zniecheca¢ Indian, ktérzy wybiorg
farmaceutyki dostepne w punktach medycznych znajdujacych sie w niektérych
wioskach. Mimo ze z naszej obserwacji wynika, iz Ashaninka otrzymuja leki
chemiczne nieodptatnie (np. we wsi Capitiri mieszkalySmy na terenie Puesto
de la salud i moglySmy przyjrzec sie temu zjawisku dokladnej), to na tym etapie
badan rozpoznanie to stanowi nadal hipoteze.

Ivenki, ivinishi - roéliny z ogrodu

Druga wazna kategoria roslin leczniczych sa ivenki i ivinishi, ktére Ashaninka
uprawiajg w ogrodach przydomowych. Ivenki z botanicznego punktu widzenia
naleza do jednego rodzaju cibora (Cyperus). W ramach tego rodzaju istnieje ok. 700
réznych gatunkow. W badanych przez nas ogrodach spotykaty$my sie najczesciej
z dwoma gatunkami cibory - Cyperus odoratus L. i Cyperus laxus Lam. Ashaninka
maja dla nich liczne nazwy, ktérych rdzeniem jest zawsze stowo ivenki. Rosliny
te maja wiele zastosowan. Kiedy pytalySmy o to, czym réznia sie ivenki miedzy
soba (my widziatyémy wszystkie kepy jako identyczne), odpowiadano nam, ze
wielkoscig klaczy (nazywanych przez Ashaninka korzeniami), wiasciwo$ciami
leczniczymi oraz pochodzeniem (miejscem pozyskania). Charakterystyczne dla
ivenki jest to, ze w lecznictwie domowym sg uzywane tylko ich kigcza. Doroéli,
oprocz zazywania klaczy na surowo, przygotowuja z nich réwniez odwar i napar.
W przypadku niemowlat to matki przekazuja sok z przezutych klgczy ze swoich
ust do buzi dzieci (ryc. 2). [venki najczesciej sa stosowane w leczeniu matych dzieci
(aby szybko zaczely chodzi¢, méwié, zeby nie jadly ziemi, w dolegliwosciach
gastrycznych i uktadu oddechowego), przez kobiety w ciazy i w pologu. Ivenki
maja tez liczne zastosowania w leczeniu choréb ludowych i w ochronie przed
ztymi mocami (kamarivenki - kamari jest ttumaczony jako diabet, szatan, zty duch).

Inaczej jest w przypadku ivinishi. Dla nas byt to jeden gatunek (Justica pectoralis
T. Anderson) badz kilka bardzo podobnych do siebie gatunkéw z tego samego
rodzaju Justica, rosnacych w ogrodzie zazwyczaj w kilku kepach. Ashaninka
maja dla nich liczne nazwy, w ktérych zawsze jest obecny czton ivinishi. Rosliny
te majg réwniez rézne zastosowania. Przygotowanie leku z ivinishi odbywa sie
w okreslony sposoéb: lidcie tej rodliny najczesciej sa miazdzone lub ucierane tak, by
uzyskac z nich sok, ktéry nastepnie wpuszcza sie do oka chorego i smaruje nim
czolo oraz tors (ryc. 3). Podstawowe zastosowanie ivinishi to leczenie bélu glowy
oraz choroby ludowej (folk illness) zwanej mal aire (zob. Foster 1976). Inni badacze
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Ryc. 2. Matka podaje choremu dziecku przezute kiacza ivenki

Ryc. 3. Leczenie bélu gtowy odbywajace sie poprzez aplikacje bezposrednio do oka
soku z ivinishi
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zajmujacy sie etnomedycyna grup arawak w Peru réwniez wspominali o ciborze
jako podstawowej roslinie leczniczej wystepujacej w ogrodach przydomowych
i podaja te sama nazwe - ivenki (Cyperus spp.), oraz bardzo zblizone zastosowania
do tych, ktére odnotowatysmy wsréd Ashaninka znad rzeki Tambo (Bourdy, Val-
deau, Alban 2008; Luziatelli i in. 2010; Valadeau i in. 2010). Autorzy ci wspominaja
o0 jeszcze jednej kategorii roslin leczniczych, ktére rosng w ogrodach Ashaninka
znad rzeki Perené - pinitsi. Sg to niewielkie rosliny zielne, ktére ogrodnik stara
sie uprawia¢ w ukryciu, ich istnienia i nazw nie wyjawia innym, sa one sekretem
i stanowia zabezpieczenie przed dziataniem zlosliwych szamanéw oraz duchow.
Stad zbieranie informacji na temat tej kategorii roélin ogrodowych jest dla etno-
botanikéw niezwykle trudne. W trakcie badan udato nam sie ustysze¢ te nazwe
tylko raz - podczas tworzenia listy roslin leczniczych w jednym z ogrodéw
we wsi Capitiri.

Z botanicznego punktu widzenia rosliny lecznicze w ogrodach Ashaninka
sprowadzaja sie¢ do przedstawicieli zaledwie dwéch rodzajéw: Cyperus i Justica,
oraz do nielicznych innych gatunkéw rodzimych ze strefy tropikalnej, np. Acmella
ciliata (Kunth) Cass. i Chaptalia nutans (L.) Polak, oraz do kilku gatunkéw obcego
pochodzenia, takich jak Cymbopogon citratus (DC.) Stapf (palczatka cytrynowa)
czy Ocimum basilicum L. (bazylia). Istnieje wiec duza rozbiezno$¢ miedzy perspek-
tywa botaniczng (relatywnie mata liczba gatunkéw uprawianych) i perspektywa
emic - Ashaninkow, ktérzy maja wiele nazw dla roslin z rodzaju Cyperus i Justica
i stosuja je w wielu przypadlosciach. Analizy poréwnawcze z innymi regionami
Ameryki nie moga sie zatem odbywac jedynie na poziomie zestawienia liczb
(bogactwa - richness w ujeciu ekologicznym).

Na koniec warto przyjrzeé sie znaczeniu roélin leczniczych uprawianych
w ogrodach przydomowych przez spotecznoéci tubylcze Amazonii na tle praktyk
innych grup Ameryki tacinskiej. W swoim wnikliwym studium dotyczacym
roélin uprawianych przez Indian Piaroa z Amazonii wenezuelskiej Heckler (2007)
udokumentowala wzrost znaczenia roslin leczniczych pochodzacych z ogrodéw
przydomowych tej spolecznosci. Prowadzac badania w trzech wioskach, ktore
w réznym stopniu byly oddalone od centréw miejskich, wykazala, ze istnieje
pozytywna korelacja miedzy bliskoscia centréw miejskich i wzrostem znaczenia
ogrodowych roslin leczniczych wéréd Piaroa. Heckler argumentuje to, odwotu-
jac sie do faktu, ze w tradycyjnej gospodarce i lecznictwie Piaroa, przy calym
bogactwie i dostepnosci roslin leczniczych dziko wystepujacych w ich otoczeniu,
uprawiane rosliny lecznicze nie mialy praktycznie zadnego znaczenia - dane
historyczne méwia o zaledwie pieciu gatunkach. Na wzrost znaczenia roslin
ogrodowych w lecznictwie miato wptyw kilka czynnikéw. Po pierwsze, bio-
medycyna oraz wladze Kosciola staraly sie¢ zdeprecjonowac szamanéw, ktérzy
odgrywali tradycyjnie najwieksza role w lecznictwie grup amazornskich, ale, co
nalezy podkresli¢, propagowaly fitoterapie. Konwenty katolickie od poczatku
funkcjonowania w Ameryce Laciriskiej rozpowszechnialy uzywanie zi6t i prak-
tycznie wszystkie najwazniejsze roéliny lecznicze z obszaru Morza Srédziemnego
rozprzestrzenily sie¢ w Ameryce Lacinskiej dzieki przedstawicielom Kosciola
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katolickiego (Bennet, Prance 2000; Kujawska, Svanberg 2014). Po drugie, jak
wskazuje Heckler, jednym z tych czynnikéw jest sasiedztwo Metysow, ktorzy
posiadaja duza wiedze z zakresu ziololecznictwa, inkorporowali wiekszos¢ rodlin
egzotycznych sprowadzonych przez Hiszpanéw, a ich system medyczny bazuje
na symptomach, a nie etiologiach (etiologie personalistyczne, sensu Foster 1976),
co sprzyja rozwojowi fitoterapii. Wzrost interakcji z przedstawicielami spoleczen-
stwa narodowego w centrach miejskich, mniejsza dostepnos¢ roslin pochodza-
cych z lasu, wzrost znaczenia biomedycyny oraz religii katolickiej sg zatem tymi
czynnikami, ktére sprawiaja, ze spotecznosci Amazonii coraz chetniej uprawiajg
roéliny lecznicze w ogrodach przydomowych. Tym niemniej znaczenie roslin
ogrodowych w farmakopei spotecznosci Amazonii jest wciaz zdecydowanie
mniejsze w niz w farmakopei grup tubylczych potudniowego Meksyku, Andéw
i Metysami (gléwnie paragwajskimi) na terenie Lasu Atlantyckiego - pogranicze
Argentyny, Brazylii i Paragwaju (por. Diaz-Reviriego i in. 2016, za: Finerman,
Sackett 2003; Frei i in. 2000; Furlan i in. 2016). Wynika to niewatpliwie z dtuzszego
i intensywniejszego oddzialywania organizacji koscielnych i biomedycyny na
tubylczy sposéb leczenia oraz szybszych proceséw metysazu w tych regionach
Ameryki.

Zakonczenie

Metode wolnego wyliczania mozna potraktowac jako pierwszy krok w zbiera-
niu danych lingwistycznych w ramach badan etnobotanicznych lub jako wazna
technike w tworzeniu list roélin uzytkowych. Dzigki niej mozna uzyskac liste
terminéw w jezyku lokalnym, odnoszacych sie do tematu (domeny semantycz-
nej), ktory jest przedmiotem badan. Jednak podczas pierwszego pobytu w tere-
nie obralyémy inne metody terenowe: metode znang w etnobotanice jako walk
in the wood oraz katalogowanie roslin leczniczych w ogrodach przydomowych.
Pozwolily nam one na poznanie roslin w ich naturalnym érodowisku, stworzenie
dokumentacji fotograficznej, zebranie okazéw zielnikowych, dokonanie pierw-
szych wstepnych analiz oraz postawienie kilku hipotez, ktére beda kierowaty
naszymi badaniami podczas kolejnych pobytow w terenie.

Podziekowania

Dziekujemy wszystkim uczestnikom prowadzonych przez nas studiéw, a w szcze-
gblnosci naszym przewodnikom i ttumaczom Ashdninka - Rebece Ricardo oraz
Hektorowi Pachacamac. Wyrazamy réwniez wdzieczno$é wobec peruwian-
skich wladz panstwowych (zezwolenie N° AUT-IFL-2017-038 252) oraz samo-
rzadu Ashéninka z regionu rzeki Tambo (CART) za umozliwienie prowadzenia
badan. Prezentowany projekt Ziofolecznictwo w etnomedycynie amazotiskiego ludu
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Ashaninka, Peru jest finansowany przez Narodowe Centrum Nauki (nr 2015/19/D/
HS3/00632).

Literatura

Aikhenvald, AY. (1999). The Arawakan language family. W: RM.W. Dixon, A.Y. Aikhe-
nvald (eds.), The Amazonian languages (s. 65-106). Cambridge: Cambridge University
Press.

Alexiades, M.N. (ed.). (1996). Selected guidelines for ethnobotanical research: A field manual.
New York: The New York Botanical Garden Press.

Benavides, M. (ed.). (2006). Atlas de comunidades nativas de la Selva Central. Lima: Instituto
del Bien Comun.

Bennett, B.C., Prance, G.T. (2000,). Introduced plants in the indigenous pharmacopeia
of northern South America. Economic Botany, 54(1), 90-102.

Bletter, N. (2007). A quantitative synthesis of the medicinal ethnobotany of the Malinké

of Mali and the Ashaninka of Peru, with a new theoretical framework. Journal of Ethno-
biology and Ethnomedicine, 3:36, b.p.

Boer de, HJ., Lamxay, V., Bjork, L. (2012). Comparing medicinal plant knowledge using
similarity indices: a case of the Brou, Saek and Kry in Lao PDR. Journal of Ethnophar-
macology, 41, 481-500.

Boster, J.S. (1985). ,Requiem for the omniscient informant”. There’s life in the old girl yet.
W: J. Dougherty (ed.), Directions in cognitive anthropology (s. 177-196). Urbana: Univer-
sity of Illinois Press.

Boster, J.S., Johnson, J.C. (1989). A comparison of experts and novice judgments in simila-
rity among fish. American Anthropologist, 91(4), 866-899.

Bourdy, G., Valadeau, C., Alban, J. (eds.). (2008). Yato” ramuesh: plantas medicinales Yaneshas.
Paris: Institut de Recherche pour le Développement.

Brewer, D.D. (2002). Suplementary interviewing techniques to maximize output in free
listing task. Field Methods, 14, 108-118.

Cunningham, T. (2000). Applied ethnobotany: People, wild plant use and conservation. London:
Earthscan.

Diaz-Reviriego, I. et al. (2016). Social organization influences the exchange and species
richness of medicinal plants in Amazonian homegardens. Ecology and Society, 21(1):
1, b.p.

Finerman, R., Sackett, R. (2003). Using homegardens to decipher health and healing
in the Andes. Medical Anthropology Quarterly, 17, 459-482.

Ford, R.I. (1994). Ethnobotany: Historical Diversity and Synthesis. W: R.I. Ford (ed.),
The Nature and Status of Ethnobotany (s. 33-49). Ann Arbor: Museum of Anthropology,
University of Michigan.

Ford, R.I. (2001). Ethnobiology at a Crossroads. W: R.I. Ford (ed.), Ethnobotany at the Mille-
nium. Past Promise and Future Prospects (s. 1-9). Ann Arbor: Museum of Anthropology,
University of Michigan.

Foster, G.M. (1976). Disease etiologies in non-Western medical systems. American Anthro-
pologist, 78(4), 773-782.

Frei, B, Sticher, O., Heinrich, M. (2000). Zapotec and Mixe Use of Tropical Habitats for
Securing Medicinal Plants in Mexico. Economic Botany, 54(1), 73-81.



152 Monika Kujawska, Joanna Sosnowska

Furlan, V. et al. (2016). To what extent are medicinal plants shared between country home
gardens and urban ones? A case study from Misiones, Argentina. Pharmaceutical Bio-
logy, 54(9), 1628-1640.

Heckenberger, M. (2002). Rethinking the Arawakan diaspora: hierarchy, regionality, and

the Amazonian formative. W: J.D. Hill, F. Santos-Granero (eds.), Comparative Arawakan
histories: rethinking language family and culture area in Amazonia (s. 99-122). Urbana:
University of Illinois Press.

Heckenberger, M. (2005). The ecology of power: culture, place, and personhood in the southern
Amazon, AD 1000-2000. New York: Routledge.

Heckler, S.L. (2007). Herbalism, home gardens and hybridization. Wothiha medicine
and cultural change. Medical Anthropology Quarterly, 21(1), 41-63.

Heinrich, M. et al. (1998). Medicinal Plants in Mexico: healers’ consensus and cultural
importance. Social Science & Medicine, 47(11), 1859-1871.

Hill, J,, Santos-Granero, F. (eds.). (2002). Comparative Arawakan histories: rethinking language
group and culture area in Amazonia. Urbana-Champaign: University of Illinois Press.

Holdridge, L.R. (1976). Life Zone Ecology. San Jose: Tropical Science Center.

Hornborg, A. (2005). Ethnogenesis, regional integration, and ecology in prehistoric Ama-
zonia. Current Athopology, 46(4), 589-620.

Howard, PL. (2003). Women and the Plant World: An Exploration. W: PL. Howard (ed.),
Women and Plants. Gender Relations in Biodiversity Management and Conservation (s. 1-48).
London: Zed Books.

Hvalkof, S. (1998). From slavery to democracy: the indigenous process of Upper Ucayali
and Gran Pajonal. W: PG. Hierro, S. Hvalkof, A. Gray (eds.), Liberation through land
rights in the Peruvian Amazon. Copenhagen: IWGIA.

Instituto Nacional de Estatistica e Informatica. (2009). Poblacion indigena de la Amazonia
Peruana supera los 330 mil habitantes, www.inei.gob.pe/prensa/noticias/poblacion-
indigena-de-la- amazonia-peruana- supera-los-330-mil- habitantes-9232/ [dostep:
12.09.2017].

Ingold, T. (2010). Footprints through the weather-world: walking, breathing, knowing.
Journal of the Royal Anthropological Institute, 16(s1), S121-S139.

Kensinger, K.M. (1995). How real people ought to live: the Cashinaua of eastern Peru. Illinois:
Waveland Press.

Keplinger, K. et al. (1998). Uncaria tomentosa (Willd.) DC. - Ethnomedicinal use and new
pharmacological, toxicological and botanical results. Journal of Ethnopharmacology,
64(1), 23-34.

Killick, E. (2008). Creating Community: Land Titling, Education, and Settlement For-
mation among the Ashéninka of Peruvian Amazonia. The Journal of Latin American
and Caribbean Anthropology, 13(1), 22-47.

Kujawska, M. (2008). Etnobotanika. Maszyna Interpretacyjna, 4(41), 58-62.

Kujawska, M. et al. (2017a). Cognition, culture and utility: plant classification by Paragu-
ayan immigrant farmers in Misiones, Argentina. Journal of Ethnobiology and Ethnome-
dicine, 13:42, b.p.

Kujawska, M. et al. (2017b). Medicinal plant diversity and inter-cultural interactions
between indigenous Guarani, Criollos and Polish migrants in the subtropics of Argen-
tina. PLoS One, 12(1), b.p.

Kujawska, M., Luczaj, L. (2015). Wild edible plants used by the Polish community in Misio-
nes. Argentina, Human Ecology, 43(6), 855-869.



Inchatoshi, ivenki, ivinishi - rosliny z lasu i ogrodu... 153

Kujawska, M., Svanberg, 1. (2014). The contribution of early women ethnobiologists.
W: L. Svanberg, L. Luczaj (eds.). Pioneers in European Ethnobiology (s. 283-305). Uppsala:
Uppsala Universitet.

Lenaerts, M. (2006). Substances, relationships and the omnipresence of the body:
an overview of Ashéninka ethnomedicine (Western Amazonia). Journal of Ethnobiology
and Ethnomedicine, 2:49, b.p.

Lenaearts, M. (2011). Ashéninka Ethnobotany, Between “Tradition” and “Modernity”:
What does Plant Knowledge Mean?. Mundo Amazonico, 2, 67-94.

Luziatelli, G. et al. (2010). Ashaninka medicinal plants: a case study from the native com-
munity of Bajo Quimiriki, Junin, Peru. Journal of Ethnobiology and Ethnomedicine, 6:21,
b.p.

Martin, G.J. (2004). Ethnobotany: a methods manual. London: Chapman Hall.

Nolan, J. (2002). Wild plant classification in little Dixie: Variation in a regional culture.
Journal of Ecological Anthropology, 6(1), 69-81.

Pieroni, A. (2001). Evaluation of the cultural significance of wild food botanicals traditio-
nally consumed in Northwestern Tuscany, Italy. Journal of Ethnobiology, 21(1), 89-104.

Pimenta, J. (2006). Reciprocidade, mercado e desigualdade social entre os Ashaninka do rio Amo-
nia. Série Antropologia 392. Brasilia: Departamento de Antropologia, Universidade
de Brasilia.

Pimenta, J. (2009). Povos indigenas, fronteiras amazonicas e soberania nacional. Algumas reflexoes
a partir dos Ashaninka do Acre (Comunicagdo apresentada na Mesa Redonda: Grupos indige-
nas na Amazonia). Manaus: Sociedade Brasileira para o Progresso da Ciéncia.

Quinlan, M. (2005). Considerations for Collecting Freelists in the Field: Examples from
Ethnobotany. Field Methods, 17, 219-234.

Rodriguez, E. (2008). Clima, informe temdtico. Proyecto mesozonificacion ecoldgica y econdmica
para el desarrollo sostenible de la provincial de Satipo. Iquitos-Peru: Convenio entre IIAP,
DEVIDA y la Municipalidad Provincial de Satipo.

Romney, A.K.,, Weller, S.C., Batchelder W.H. (1996). Culture as consensus: A theory of cul-
ture and informant accuracy, American Anthropologist, 88(2), 313-338.

Santos-Granero, F.,, Barclay, F. (eds.). (2005). Guia etnogrifica de la alta Amazonia. Vol. 5.
Lima: IFEA.

Sosnowska, J., Balslev, H. (2009). American palm ethnomedicine: A meta-analysis. Journal
of Ethnobiology and Ethnomedicine, 5:43, b.p.

Sosnowska, J., Kujawska, M. (2014). All useful plants have not only identities, but stories:
the mythical origins of the peach palm (Bactris gasipaes Kunth) according to the Peru-
vian Ashaninka. Trames, 18(68/63), 173-195.

Sosnowska, J., Ramirez, D., Millan, B. (2010). Palmeras usadas por los indigenas Ashéanin-
kas en la Amazonia Peruana. Revista Peruana de Biologia, 17(3), 347-352.

Sosnowska, J.,, Walanus, A., Balslev, H. (2015). Ashdninka palm management and dome-
stication in the Peruvian Amazon. Human Ecology, 43, 451-466.

Stepp, RJ. (2005). Advances in Ethnobiological Field Methods. Field Methods, 17(3), 211-217.

Swierk, K. (2007). Itinkami versus presidente. Tradycyjni i nowoczeéni przywédcy Indian
Matsigenka. W: R. Vorbrich (red.), Plemig, patistwo, demokracja. Uwarunkowania kultury
pozaeuropejskiej (s. 81-95). Poznar: Biblioteka Telgte Wydawnictwo.

Tardio, J., Pardo-de-Santayana, M. (2008). Cultural importance indices: a comparative
analysis based on the useful wild plants of Southern Cantabria (Northern Spain).
Economic Botany, 62, 24-39.



154 Monika Kujawska, Joanna Sosnowska

Valadeau, C. et al. (2010). The rainbow hurts my skin: Medicinal concepts and plants
uses among the Yanesha (Amuesha), an Amazonian Peruvian ethnic group. Journal
of Ethnopharmacology, 127, 175-192.

Vandebroek, I. (2010). The dual intracultural and intercultural relationship between medi-
cinal plant knowledge and consensus. Economic Botany, 64(4), 303-317.

Varese, S. (2006). La sal de los cerros. Resistencia y utopia en la Amazonia peruana. Lima: Fondo
Editorial del Congreso del Perd.

Waldstein, A., Adams, C. (2006). The interface between medical anthropology and medical
ethnobiology. Journal of the Royal Anthropological Institute, 12, 95-118.

Weis, G. (1973). Shamanism and priesthood in the light of the Campa ayahuasca cere-
mony. W: M. Harner (ed.), Hallucinogens and shamanism (s. 40-47). New York: Oxford
University Press.

Weis, G. (1975). Campa cosmology, the world of a forest tribe in South America. Anthropo-
logical Papers of American Museum of Natural History, 52(5), 217-588.

SUMMARY

Inchatoshi, ivenki, ivinishi - plants from the forest and the garden.
An introduction to the research on medical ethnobotany among indigenous
Ashaninka people from the Peruvian Amazon

Ashéninka indigenous people from the Tambo river region in Peruvian Amazon are
the largest group of the Arawak linguistic family in Peru. They are renowned for their
long trajectory of horticulture and their preference to settle along big navigable rivers.
Nowadays, these peoples dedicate themselves to subsistence agriculture and fishing com-
plemented with cash crop growing, such as cocoa and coffee. In this article we display
methodological considerations in conducting ethnobotanical studies among indigenous
groups of the Amazon. We also present preliminary results from our fieldwork among
Ashaninka people done in 2016. We put the emphasis on medicinal plant use in the whole
spectrum of ethnomedical practices among the study community. The special classifi-
catory categories evoked here are plants from the forest (inchatoshi) and plants from
the garden (ivenki, ivinishi).

Keywords: Arawak linguistic family, ethnomedicine, free listing.
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IwoNa StoiNska-KAIRSKA
Badaczka niezalezna

Del suerio a la eternidad. Ritos funerarios
en la Guajira venezolana

El fragor de disparos hizo desconcertar al apacible pueblo. Varias
personas preguntaron al mismo tiempo:
- ¢Qué pasa?
Una joven que formaba parte de la caravana funebre (...) se detuvo
para responderles:
— Es el recibimiento que hacen los Aapshana a Calata. Que regresa
para reunirse a partir de hoy con sus ancestros.
Marcelo Moran Atpiishana
Encuentro Atpiishana en Guarero

Dedicatoria

A la memoria de mi amigo-hermano venezolano,
Prof. Martin Quiroz Sarmiento,
quien se adelanté en tomar su camino hacia la eternidad.

Presentacion

I interés de la autora por la cultura guajira (wayuu) viene de los tiempos

de su juventud y sus primeros viajes a Venezuela, mas exactamente a la ciu-
dad de Maracaibo donde, en aquella época, se veian en las calles muchas mujeres
indigenas de este pueblo, vestidas de bellas mantas multicolor y con su preciosa
piedra-talisman (fu'uma) montada en oro, en forma de pendiente. En el mercado
guajiro se conseguian un sinfin de tapices, bolsos y borlas de todos los tamatios
y colores. Una muy breve visita en la Peninsula de la Guajira de entonces le per-
mitié ver de cerca un fragmento real del mundo indigena, ampliando de esta
manera los comentarios que se oian en la ciudad sobre el aspecto de la vivienda



156 Iwona Stoinska-Kairska

y las costumbres guajiras: el pintarse la cara, el baile yonna, entre otras cosas.
También en la prensa local aparecian de vez en cuando informaciones sobre
las costumbres y tradiciones wayuu, entre ellas el velorio. Un tema aparte, colo-
cado en la dltima pagina de los diaros (pagina destinada a asesinos, robos, hurtos
y otros casos criminales), era la vendetta guajira entre determinadas familias, que
pasaba de generacion en generacion.

A pesar de multiples viajes de la autora a Venezuela, efectuados posterior-
mente, la oportunidad de volver nuevamente a la Peninsula de la Guajira y asistir
a algunos eventos, se present6 hace tan s6lo pocos afios. De alli la decisién de des-
cribir por fin las vivencias y observaciones, buscar y presentar explicaciones
de lo presenciado. El eje de las mismas lo constituye en el universo wayuu una
fuerte creencia en la continuidad de la vida después de la muerte y en la existen-
cia de un mundo o mundos paralelos al mundo fisico, terrenal, que conocemos.

Para los wayuu la muerte del cuerpo fisico no significa el fin de la existencia.
Queda la parte no material, espiritual, para la cual éste es apenas el comienzo
de un largo viaje donde el alma tendré que atravesar toda una serie de transfor-
maciones y desplazamientos. Todos ellos estan organizados de acuerdo a ciertos
criterios que seran presentados en este articulo. El mundo terrenal de los wayuu
depende en gran medida de aquel otro mundo, uno donde mandan los seres sobre-
naturales. Para cumplir con sus exigencias, es necesario respetar determinadas
reglas y llevar a cabo determinados ritos. En la sociedad wayuu, es la mujer la que
asume el papel de lideresa. Son multiples sus obligaciones y prohibiciones, rela-
cionadas con las ceremonias y rituales vinculados con la memoria de los difuntos.
En el articulo se presentaran algunas de esas celebraciones y su entorno.

Introduccién

Los Guajiros (autoetnénimo: wayuu, wayd) son actualmente el grupo indigena
mas numeroso de América del Sur, fuera de la zona andina, sobrepasando
su poblacién un total de 200 000. Muchos viven en la Peninsula de la Guajira, zona
fronteriza entre Colombia y Venezuela. Se estima que en Venezuela su ntimero
se eleva a 40 000 aproximadamente. Su lengua (wayuunaiki) pertenece a la familia
lingtiistica arawak septentrional. La region de la Guajira venezolana forma parte
del Municipio Guajira, Distrito Paez del Estado Zulia, a poca distancia de Mara-
caibo, la segunda ciudad del pais, ocupando tan sélo una angosta franja costera
de la Peninsula cuya superficie alcanza un poco mas de 3000 km cuadrados.

En el pasado los wayuu eran némadas y ocupaban un territorio mas extenso
que en la actualidad. Cultivaban tierra y mantenian el contacto comercial perma-
nente con diferentes colonizadores, pero durante los tiltimos siglos, la explotaciéon
econdémica hizo que poco a poco iban perdiendo las tierras aptas para el cultivo.
Ademas, un reglamento dictado en la mitad del siglo XIX, redujo considerable-
mente su territorio, empujandolos hacia la zona arida de la Peninsula, transfor-
mando su estilo de vida en sedentario (segtin algunas fuentes: polirresidencial).
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El comienzo de la explotacién petrolera en el Lago de Maracaibo y la apertura
de una mina de carbén han cambiado su modo de subsistencia haciéndola depen-
diente del trabajo asalariado.

o 5 50 km %

Cabo de ln Vela

Fig. 1. Peninsula de la Guajira. La flecha indica la parte venezolana

El clima de la Peninsula ha cambiado con el transcurso de los siglos y en nues-
tra época es semidrido, con varios meses de sequia al afio, inapto para el cultivo
de la tierra. Los dias son muy calurosos y las noches muy frias. Por consiguiente,
la vegetacion es escasa y con muy poco follaje, los arboles y arbustos tienen largas
espinas, por todas partes dominan cardones (Cereus sp. - una especie de cactus).
Aunque rodeados por el mar, la pesca no es para este grupo indigena la ocupa-
cién o fuente de subsistencia significativa. A pesar de las condiciones sefialadas,
la subsistencia de los wayuu se basa en el pastoreo de ovejas y cabras, por su carne
y leche, siendo la cabra el animal que mejor se ha adaptado al medio ambiente
de la Peninsula. Los wayuu crian también ganado vacuno, mulas y caballos
que venden ocasionalmente en los mercados colombianos y venezolanos. Cabe
subrayar que estos tltimos animales son los que aseguran prestigio a sus posee-
dores, sirviéndoles de medio de pago y prestaciones matrimoniales o dotes.
Aparte del pastoreo y la cria, los wayuu se dedican mucho al comercio. Viendo
su habilidad para este campo pareciera que ha sido siempre una fuente impor-
tante de su subsistencia. Han trabajado y siguen trabajando como vendedores
en diferentes mercados, muchos de ellos con mucha fama, llamados por los vene-
zolanos “mercados guajiros”, ubicados tanto en los pueblos pequefios de la zona
(Los Filtios, Paraguaipoa) como en Maracaibo e incluso uno en la capital del pais,
Caracas, donde manejan un mercado de productos artesanales propios.

Varios miles de wayuu han abandonado los territorios ancestrales y viven
en la ciudad de Maracaibo y alrededores, en Sierra de Perija (zona fronteriza con
Colombia) y en otros poblados del Estado Zulia, dedicandose a labores agricolas,
produccién de ganado, construccién, comercio, labores artesanales, principal-
mente el tejido. Muchos han realizado estudios, también universitarios, y ocupan
diferentes cargos profesionales. Hay entre ellos maestros, profesores universita-
rios, abogados y médicos.
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Fig. 2. Paisaje drido de la Peninsula

Organizacion social

En cuanto a la organizacién social, los wayuu forman grupos de descendencia
matrilineal asociados en clanes (eiriiku), divididos a su turno en linajes (apiishii)
“que comparten territorio, deberes y derechos, responsabilidades legales y relacio-
nes de parentesco” (Paz Reverol, Vilchez Faria 2004). Existen 30 clanes aproxima-
damente, cada uno tiene su ancestro mitico comtin y, dependiendo del lugar, estéa
vinculado con uno o més animales, llamados tétem, que lo simbolizan y protegen.
Entre los clanes, 12 son los mas importantes. Algunos de ellos, de nombres mas
conocidos, y los animales que los representan, son los siguientes:

- Epieyt - cataneja (oripopo) (ave: Cathartes aura)

- Ipuana - caricari/carancho/caracara (ave: Caracara plancus)

- Jusaytu - oso hormiguero, conejo y una serpiente de la familia Colubridae

- Uliana - tigre (Leopardus tigrinus).

Puesto que la organizacion de esta sociedad es matrilineal, las parejas suelen
establecer su residencia cerca de la casa familiar de la esposa (residencia uxori-
local). El papel de la mujer wayuu es muy importante. Son también en su gran
mayoria mujeres, llamadas “piache” u outshi, las que se dedican a la curanderia.
El lider de la familia es una mujer, mientras que el rol masculino preponderante
lo desempenia el tio materno (alaiila), es decir hermano de la madre.

Dentro de su sistema de organizacion, los wayuu tienen su propia ley o dere-
cho consuetudinario, respetado de manera bastante rigurosa.

Vivienda y condiciones de vida wayuu

Para los wayuu no existe la frontera nacional (entre Colombia y Venezuela). Viven
dispersos en toda la Peninsula —el territorio que controlan— desplazandose libre
y continuamente entre casa (rancho, rancheria, rancherio) y casa, entre familia
y familia. El motivo de esos viajes son mas que nada negocios y visitas familiares.
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La mayoria de las rancherfas —muchas de ellas hechas de bahareque— consta
de dos casas pequenas, a veces unidas por un techo, de las cuales una cumple
el papel de sala y dormitorio, y la otra el de cocina. Teniendo en cuenta la ubica-
cion fronteriza de la zona, puede suceder (la autora conocié uno de estos casos)
que el dormitorio esta en Venezuela y la cocina en Colombia, o al revés. Cerca
de la casa se encuentra un corral donde pueden estar encerrados chivos, ovejos
u otros animales de cria, aunque usualmente andan sueltos tratando de encontrar
cual tallo u hoja para alimentarse.

Fig. 3. Reunién familiar en una rancheria

Fig. 4. Cabras en el corral
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Algunas familias tienen suerte de tener un pozo de agua, un detalle de suma
importancia en esta zona tan &rida. Otras no lo tienen y se ven obligadas de ir
a buscar el agua con recipientes adecuados. Si son tanques més grandes, estardn
cargados por burros o mulas. Debido a una escasez general del agua (puede
no haber lluvia durante meses e incluso jafios!) algunas familias han levantado
en la cercania de su vivienda un molino de viento, extractor de agua.

Fig. 5. Molino de viento

Existen ademads jagiieyes (varios cientos en toda la Peninsula): depdsitos
de agua en forma de grandes reservorios o estanques artificiales, excavados
a lo largo de la carretera donde se estanca el agua de la lluvia, sin embargo,
cuando la sequia es prolongada y calurosa, se secan. La falta del agua influye
en el nivel de vida, por ende muy bajo, es ademés causa de enfermedades y casos
de muerte, tanto entre animales como gente, nifios incluidos.

Cementerio wayuu

Cada uno de los linajes, como también varias familias, poseen en su territorio
un cementerio (uno solo o varios), siendo éste uno de los atributos que marcan
la unién con los antepasados. Segtun dice Michel Perrin: “al compartir la misma
sepultura, un grupo de parientes uterinos (...) se afirma como una unidad
inependiente cuya «cabeza» la constituyen precisamente los primeros ascenden-
tes enterrados alli” (Perrin 1975: 56). No obstante, los wayuu son individualistas
y respetan la privacidad. Por eso, no sélo las familias tienen cementerio propio,
sino que también, si el cementerio es mas grande, cada una dispone de un sector
privado, distante de los sectores de otras familias, para no molestarse en el caso
en que coincidieran dos entierros, dos exhumaciones, dos segundos velorios
o simplemente dos reuniones familiares.
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Seria interesante entonces ver como es un cementerio wayuu. Cuando se viaja
por la Peninsula de la Guajira, a menudo pueden divisarse de lejos unos “cubos”
blancos, a veces con bévedas. Son timulos, es decir sepulturas. Algunas son soli-
tarias, otras pertenecen a pequefios cementerios familiares. En este segundo caso,
van a verse probablemente en su cercania ranchitos o casitas indigenas. Las sepul-
turas solitarias unas veces estdn cercadas y otras veces no. A menudo, la cerca
consiste en un alambre de ptias combinado con una empalizada de cardones.

Fig. 6. Empalizada de cardones combinada con una cerca de alambre de ptas, una tipica
forma de proteccién, utilizada tanto en los ranchos como en cementerios

Fig. 7y 8. Cementerio wayuu - tumbas ya vacias. Algtn dia podran servir otra vez

En el pasado, cuando los wayuu eran enterrados directamente en la tierra
arenosa, el lugar de la tumba estaba marcado con pequenos monticulos de piedras
solamente. Actualmente, se levantan timulos que a veces llevan nombre y fecha
de la muerte de quien yace en ellos. No debe sorprender que muchos de ellos estan
abiertos y vacios, con escombros al lado, porque quien habia sido sepultado alli,
ya fue exhumado para su segundo entierro y trasladado a otro sitio.
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A menudo, los wayuu constryuen su propio panteén todavia en vida, ya
que quieren ver el lugar donde reposaran sus restos. Es importante respetar
la orientacién de la tumba: siempre debe estar posicionada en el eje este-oeste.
Si estd dirigida hacia el este (wirnaje ‘arriba’), la cabeza del difunto va primero
y los pies hacia abajo, si esta dirigida hacia el oeste (wapuna ‘abajo’) se introduce
primero los pies y después la cabeza. Dicho en otras palabras, el difunto debe
mirar a donde se oculta el sol - hacia el oeste. La tinica reserva es que la apertura
de la tumba no puede estar orientada hacia el camino comtnmente utilizado,
porque en tal caso el espiritu del difunto podria llevarse a quienes transitan por
alli al lugar donde él mismo esté (Paz Reverol, Vilchez Faria 2004).

Las creencias

En el panteén de deidades wayuu, el primer lugar lo ocupa el ser supremo
-Maleiwa- creador de todo cuanto existe. Es quien propicia las lluvias, tan
esperadas en la Peninsula, y vela por el bienestar del pueblo wayuu. Es un ente
benévolo que no aplica castigos. Su opositor es Waniirii (Wanuluu, Wanili), des-
tructor de todo lo que se le aparece, quien propicia el hambre, la sequia, las pes-
tes, las enfermedades. Su aliado es Yoluja (Yoruja, Yorjd), espiritu de los muertos,
quien sale por las noches a intentar robar las almas de los vivos.

Dicen los wayuu que a veces ven al Wantirii. Es un viajero nocturno. A la una
de la madrugada, viaja desde Paraguaipoa al cementerio de La Cruz donde repo-
san los restos de su amada. Una hora mas tarde regresa. Lleva un traje oscuro,
anda en un caballo blanco (algunos wayuu comentan que es el caballo de Simén
Bolivar). Cuando una persona ve al Waniiri, pero éste no la ve, no pasa nada.
Pero cuando sus miradas se cruzan, es una mala sefal. Significa que la persona
va a morir.

El wayuu que se lo cont6 a la autora, tiene preparacion universitaria, vive y tra-
baja en Maracaibo. Antes de contérselo, pregunté: “;Ia crees en Dios?”. Y agrego,
refiriéndose a los wayuu: “Ellos tienen diferentes creencias, creen también en ese
Wantiri. Yo lo vi una sola vez”.

Entre los seres miticos mds importantes estan Pulowi y Juya. Es en ellos que
se van transformando los yoluja perdiendo de esta manera su identidad. Pulowi,
soberana de las profundidades, domina los animales salvajes y las plantas sil-
vestres. Se asocia a la muerte, la sequia y la oscuridad. Es un ente femenino.
Juya (1lluvia’) es el amo de la lluvia. Simboliza la vida renaciente, la fecundidad,
tanto de las plantas como de animales. Aunque es un ente masculino, se vincula
a la vida (Perrin 1997).

En caso de necesidad, los wayuu cuentan con la ayuda de piaches u outshi.
Son quienes pueden diagnosticar el mal -enfermedad, conflicto, suefio- y reme-
diarlo mediante conjuros. Su sabiduria o poder vienen de experiencias visionarias
y suefos.
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Los suefios y el alma

Los suefos juegan un papel importantisimo en la vida de los wayuu quienes
creen en su funcién profética. A través del suefio se puede recibir informaciones
sobre, por ejemplo, como curar una enfermedad, evitar un accidente. El men-
saje del suefio se debe cumplir, ya que puede ser un anuncio, una advertencia
o incluso una orden. “Hasta los wayuu mas poderosos y materialistas, comer-
ciantes o politicos, pueden someterse a esta tirania de los suefios. Los ejemplos
son incontables y marcan constantemente la vida cotidiana.” (Perrin 1975: 63)
Durante el suefio y también en la enfermedad puede suceder que el elemento
que llamamos “alma” se separe temporalmente del cuerpo y entre en contacto
con otros mundos (mundo otro) y otras almas o espiritus quienes a través de ella
transmitirdn mensajes a la persona que estd dormida. Hay una deidad llamada
Suefios (Lapii) que envia suefos a todos.

Una de las informantes wayuu me dijo que en uno de sus suefios, después
del segundo entierro de la suegra, ésta se le aparecié pidiéndola que la protegie-
ran del sol porque el calor le pegaba mucho. Dijo también que siempre esta cerca
de ellos, es decir de su hijo y la nuera, velandolos.

Suefio y Muerte son hermanos. Dormir y sofar (alapiijaa) se vinculan con
la muerte. “Estar despierto” es a la vez “estar vivo”. Desmayarse es “ir hacia
la muerte” y también “perder el alma”. “No sofiar mdas” es consecuencia o sefial
de una enfermedad grave: “Ya no puedo sofiar, ya no sé sofiar... Es que ahora me
estoy acercando a la muerte” — dice una wayuu enferma (Perrin 1979: 36-37).
Poder sonar prueba que un individuo esta vivo. Con cruzar el umbral del mas
all4, esa linea que separa los dos mundos, desaparece la capacidad de sofar.

Segun los wayuu, cada individuo estd compuesto por un cuerpo fisico
y un cuerpo espiritual e inmortal que es a la vez el principio constitutivo de un ser
vivo: “alma” (aa’in, palabra que significa ‘corazén-sede del alma, alma, espiritu,
mente, voluntad’) (Perrin 1979). De esta manera, la muerte del cuerpo fisico no sig-
nifica la transformacién en la nada, sino solamente la ausencia terrenal, y es con-
siderada como uno de los momentos significativo en el transcurso de la vida
y no como el fin de ésta. Ademads, conforme a las creencias wayuu, cada ser
humano muere dos veces. Primero, como acabamos de decir, cuando desaparece
su cuerpo fisico. La consecuencia de esta desaparicion fisica es que desaparece
también su sombra que el cuerpo con vida siempre arrojaba. ;Qué pasa a partir
de este momento con el alma? — El alma sigue viviendo y después de haber dejado
su envoltura fisica, se dirige hacia la Jepira. Es un lugar que, segtn los wayuu,
queda cerca del Cabo de Vela, un lugar geografico real, en la costa noroeste
de la Peninsula (Alta Guajira colombiana), donde permanecen los yoluja, es decir
los espiritus o las almas para las que atin no se ha celebrado el segundo velorio
y también los espiritus de los animales que se han muerto. Desde alli, el alma
del difunto velara por la salud, la prosperidad y el bienestar de los integrantes
de su linaje. No obstante, de noche podra salir de la Jepira, en compania de otros
yoluja, podréa también aparecer en los suefios de sus familiares.
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Mas adelante volveremos al tema de los suefos, en la parte dedicada
al segundo velorio.

El alma y la inmortalidad

En todos los pueblos existen creencias relacionadas con la muerte, con otros
mundos y con la continuidad de la existencia. Uno de los elementos esenciales
es en este contexto el paso entre la vida y la muerte, entre el méas aca y el mas
alla o, mejor dicho, entre el mundo nuestro y el mundo otro. El alma del difunto,
transformada en yoluja, ha llegado entonces a Jepira. Es donde puede morir. Con
la muerte se transforma o en juya (‘lluvia’) o en waniilii y regresa a la tierra. Luego
se pierde y toma rumbo hacia la Via Lactea, considerada por los wayuu camino
de los muertos (Perrin 1976).

En el contexto de eternidad o continuidad, los acontecimientos més importan-
tes para los wayuu, son los velorios que forman puentes entre mundos o etapas
diferentes, entre una vida y otra, puentes que el difunto pasa acompafiado espi-
ritualmente por sus parientes y amigos. Los velorios son también un importante
momento para la vida social y familiar, contribuyendo a renovar y reforzar sus
lazos. Es ademas, igual que sucede en varios paises y culturas, una oportunidad
para reencontrarse con parientes que no se habian visto desde hacia tiempo,
a veces muy largo, oportunidad para intercambiar informaciones sobre la fami-
lia y cosas de la vida, conocer a los jovenes miembros del clan, arreglar asuntos
familiares pendientes, estrechar lazos entre diferentes grupos del clan.

Preparativos a la muerte

Para un wayuu los acontecimientos més importantes de su vida son su velorio
y su sepelio. Es el motivo por el que durante toda la vida va acumulando bienes
y animales que su familia pudiese obsequiar a quienes vengan a despedirlo.
Su valor y cantidad dependen por cierto de la situacion econémica de cada uno.
Ademas, una parte de esos bienes tendra que servirle en la vida futura. Para
que estos bienes y animales puedan pasar al Jepira junto al alma, es necesario
justamente que sean consumidos por los concurrentes durante las celebraciones
fanebres.

Cuando se observa que la enfermedad de alguien es realmente grave y hay
riesgo de muerte, se informa del caso a toda la familia. Con esta noticia todos
comienzan a preparar lo necesario, para uno de los préximos dias tener que ir
a despedirse de él. Si muere, la noticia recorre de inmediato toda la vecindad
y pasa de boca en boca alcanzando a todos los familiares, también a aquellos que
viven lejos. Los parientes, vecinos y amigos del difunto comienzan a llegar al ran-
cho en donde se esta velando el cadaver. Con la muerte el alma sale del cuerpo,
como lo hemos dicho mas arriba, y se transforma en yoluja. Entonces a partir
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de este momento, el cuerpo del difunto tiene que ser tratado con respeto, porque
de no ser asi, el yoluja podria llegar y vengarse de los vivos.

Hay que preparar al difunto a ser enterrado. Esa es la tarea de los parientes.
Después del momento de fallecer, le ponen sal y le dan un trago de ron al cadéaver
(Matos Romero 1971). Ahora cubren el cadédver y lo dejan unos instantes para
que su alma pueda prepararse a abandonar los lugares y las personas queridas.
Luego, atin en la casa donde muri6, lo lavan cuidadosamente, lo visten en su ropa
mas bonita, le ponen sus adornos favoritos y/o objetos a los que tenia carifio
y lo envuelven en el shilii (shef) -tejido tipico wayuu- y mantas. Asi preparado,
lo colocan en su chinchorro (hamaca) favorito que cuelgan en una enramada,
aunque hoy dia, con la modernizacién y cambio de algunas costumbres, lo colo-
can més bien en un atatd de madera, al estilo criollo (campesino). Ultimamente
le ponen guantes en las manos para luego, durante la exhumacién, poder reco-
ger sin problema todos los huesos, hasta los mas pequefios. Se coloca el atatd
en el centro de la pieza, en general en el rancho o casa donde la persona murio,
y es también donde va a ser velada.

Para que su largo viaje a Jepira y su estancia alla sean buenos, a veces
se le coloca en el atatd varios alimentos (arepas, caraotas/frijoles) y licor, y tam-
bién algunos artefactos que le eran mas gratos o ttiles en vida. Se cree también
que con la muerte de un wayuu hay que sacrificar a todos sus animales de cria
que poseia, para que sus almas le acomparien en el camino hacia la otra vida
(Mackenzie Useche 1974).

Veloriantes

Durante el velorio uno de los parientes o amigos intimos del difunto se ocupa
de recoger todos los animales que éste tenia. Mientras mas haya, mejor. Si la per-
sona fallecida era pobre, sus familiares, vecinos y amigos tratan de ofrecerle unos
mas, pues tal como ya hemos dicho, es importante que el nimero de animales
sacrificados y consumidos durante el velorio sea el mayor posible, ya que serdn
sus almas (representaciones no-fisicas de los animales) las que acompanarian
al muerto en Jepira. Si no son suficientes, el alma del fallecido regresard a la tie-
rra y, por medio de suefios, hara reproches a uno o a varios familiares suyos.
La fuerza de los lazos familiares entre los wayuu, quienes se apresuran en ,,com-
pletar la ofrenda”, permite evitar tal eventualidad.

Ya se dijo arriba que un velorio puede durar dos o mas dias. Quienes llega-
ron a despedir al difunto, pueden quedarse todo el tiempo que quieran. Como
es obvio, hay quienes no se habian visto desde hacia mucho tiempo, algunos
incluso desde hacia afios. Son ellos, sobre todo, los que se dan un saludo de bien-
venida muy emocionante, tanto mas que los acontecimientos se desarrollan
en un contexto tan especial como lo es el velorio de un ser querido. Segiin una
de las costumbres, dos familiares, al encontrarse en un velorio, se acurrucaban
uno frente al otro, queddndose asi un largo rato, y demostraban su dolor a través



166 Iwona Stoinska-Kairska

de un llanto expresivo. Sin embargo, el objetivo central del velorio es despedirse
del difunto. Los veloriantes, uno por uno, comenzando por los parientes mas
cercanos,

“se van acercando al atatid con su cabeza y cara tapadas con un pafiuelo grande;
y alli, frente al cadaver empiezan a llorar (...) Igualmente proceden los extrafios,
echando su llorada, tapada la cara y se van retirando después de saludar
a los familiares del difunto, en muy cortas frases.” (Mackenzie Useche 1974).

A veces el llanto es sincero, a veces simulado, pues es en funcién de su expre-
sividad que se puede obtener una gratificacién. He aqui como terminaba el tipico
velorio wayuu:

“Un comisionado esta a la puerta del corral, y cuando ve que el veloriante estd
para irse, saca un animal de los que estan encerrados y se lo entrega, segin
la categoria del huésped; si es pobre, en ocasiones no le dan sino un buen trozo
de carnero; si no lo es tanto, le dan una oveja o un chivo; si es de alguna con-
sideracién, le entregan un torete mediano, y si es un indigena rico, una vaca
o un novillo.” (Mackenzie Useche 1974).

Primer velorio

Como ya hemos dicho, el primer y segundo velorio o “lloro” (a veces también:
“llora”) (en wayunaiki: alapajaa significa ‘lamentar la muerte de uno, asistir
al velorio’), son acontecimientos importantes en la sociedad wayuu, ya que tienen
lugar con el motivo del encuentro de los dos mundos. Con cada uno de estos
acontecimientos estan relacionados respectivos ritos y comportamientos. Quien
tiene que llevarlos a cabo, son los parientes o apiishii del linaje materno.

El primer velorio, el propiamente dicho desde el punto de vista terrenal, por-
que se celebra cuando se vela el cuerpo del difunto, tiene lugar en donde el wayuu
muere.

Matos Romero lo describe de manera parecida a la citada en el subcapitulo
anterior:

“Consiste «el lloro» en que se van acercando al cadaver los visitantes, ya dentro
de su hamaca o atatid, uno a uno los familiares, por orden de parentesco; y cada
uno al llegar junto al difunto, prorrumpen en un terrible y lastimero lamento
y quejido, tan triste como largo, en el cual procura desatar todo su dolor o conve-
niencia. Luego proceden a llorar, siempre con la cabeza baja y los rostros cubiertos
por extensa tela, demostrando o intentando hacerlo, el enorme pesar que sufren
con la desaparicién del difunto.” (Matos Romero 1971: 183-184).

Para que los familiares y amigos que llegaban de lejos pudieran descan-
sar y dormir, se les colgaba en la enramada del mismo rancho y en otros sitios
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a proposito, chinchorros y hamacas. Si fueran muchos, se montaba incluso todo
un campamento. Hoy dia a menudo se vela al difunto en la sala de la casa y para
alojar a los concurrentes se les presta una o varias piezas de la casa y/o techo
y enramada en el patio.

Fig. 9y 10. Los comodos chinchorros (hamacas) suelen utilizarse tanto
de dia como de noche

Asi, un velorio dura usualmente de dos a tres dias. Se encienden candelas
(fuego) desde que anochece hasta que amanezca, lo que -de acuerdo a la costum-
bre- trae un beneficio exclusivo para el muerto, pues el fuego todo lo purifica.
Una mujer vigila para echarle lefia y guardarla de los intrusos, y a nadie le es per-
mitido encender siquiera un cigarro ni calentarse con él o utilizarlo de manera
alguna. Inmensos montones de lefia se traen al efecto, pues a veces el cuerpo
permanece en el rancho durante muchos dias (Matos Romero 1971). En el pasado,
si el difunto era un personaje importante y ademas rico, podia durar entre varios
dias y hasta un mes. En este caso, para evitar malos olores (no hay que olvidar que
de dia las temperaturas en la Peninsula muy a menudo alcanzan treinta y cinco
grados Celsius o mas), se iba envolviendo el cadaver con varias mantas y tapices,
antes también con un cuero fresco de res.

Todo ese tiempo se comia y bebia mucho lo cual, no pocas veces, ocasionaba
enormes gastos. Se sacrificaban varios animales (vacas, ovejos, chivos) para ofre-
cer la carne a los veloriantes, con la reserva de que, de acuerdo con la costum-
bre, los parientes del difunto no la podian consumir. Se compraba y tomaba ron
en cantidades, aparte de tomar el licor tipico wayuu llamado chirrinche (bebida
fermentada de produccion casera, hecha a base del guarapo, es decir agua con
miel de cafia o azticar de cafia).

Terminado el velorio, se va al cementerio. Usualmente, sobre todo debido
a las condiciones del clima tropical, en ciudades y pueblos criollos de Venezuela,
el sepelio tiene lugar al dia siguiente del fallecimiento. Esta costumbre es parecida
entre los wayuu, aunque no siempre sucede asi. A veces se entierra al muerto
el mismo dia de su fallecimiento, sobre todo si era pobre y muri6 sin haber dejado
animales u otros bienes para consumir durante el velorio, sin mencionar los rega-
los que ofrecer a los concurridos. Antes, se enterraba al difunto directamente
en el suelo, sobre una pequena colina o monticulo, lejos de la rancheria donde
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habia fallecido, mientras que hoy dia se lo entierra en el cementerio del lugar.
La ubicacién de la sepultura en un monticulo arenoso, de las que abundan
en la Peninsula, estaba muy acertada, llevando a la desecacién del cadaver y faci-
litando por consiguiente la tarea de su posterior exhumacién. Sin embargo, si
el fallecido era rico, o si éste es el deseo de su familia (o de él mismo cuando
todavia estaba con vida), se lo lleva a sepultar al cementerio de su linaje, a pesar
de la distancia que separe ambos sitios.

“El traslado del sitio del velorio al cementerio familiar, se hace a pie o en carro,
dependiendo de la distancia. Hay ciertas sefiales o significaciones que se develan
camino al cementerio. Se cree que si la urna [nota de la autora: jse trata quizas
del vocablo wayuu: #inna ‘atatid’?] se hace pesada para el traslado o si pasa algin
inconveniente con el carro, las personas que [la] estdn cargando o trasladando
no son las que debieran. Como otro ejemplo, si en el camino viven familiares con
los cuales el muerto vivié y comparti6, es necesaria una escala en las respectivas
casas de dichos parientes.” (Paz Reverol, Vilchez Faria 2004).

Fig. 11. Otro aspecto del cementerio wayuu

El cuerpo es colocado en una fosa o una tumba de cemento. A su lado se depo-
sitan provisiones: arepas, carne, chicha de maiz, también chirrinche o tabaco.
Si el difunto fue un piache, se colocan también sus maracas y otros artefactos.

Después de la ceremonia, todavia en el cementerio, a los dolientes se les ofrece
comida: carne asada de res o de ovejo, se toma ron y chirrinche. Los familiares
se quedan en el cementerio aproximadamente un mes, en un campamento impro-
visado. El rancho donde muri6 el wayuu casi siempre se destruye, para evitar que
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el alma del difunto retorne. Cabe sefalar que el difunto no pierde su identidad sino
durante las celebraciones del segundo entierro. Puede llegar en el suefio de una
persona o regresar a tierra. Para evitar esas eventualidades, durante el velorio
y después del primer entierro, estd prohibido pronunciar su nombre, para no
atraer su alma de donde esté. Haciendo alusién a él se emplea, por ejemplo, tér-
minos de parentesco con los vivos: “El hermano de mi tia”, o se dice: “la anciana
que vivia dos casas mas adelante”. Mas, si alguien pronuncia su nombre, tiene

que pagar.

Fig. 12. Una sepultura solitaria Fig. 13. Ofrendas en esta misma tumba
en el extremo norte
de la Peninsula venezolana

En el caso de personalidades importantes para la cultura wayuu o venezo-
lana, en los periédicos aparecen articulos y fotos de las ceremonias fanebres
wayuu. A modo de ejemplo, incluiremos aca los recortes de prensa de los diarios
Panorama'y Critica que salian en Maracaibo (Panorama sigue saliendo) en la época
de cuando la autoria vivia alli. Abajo uno de los articulos (Panorama 1977):

_PANORAMA — ibo, Jueves 12 de Mayo de 1977 {
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Fig. 14. La palabra “Torito” del titulo no tiene nada que ver con la palabra “toro”,
como mal se la interpretaba en aquella época, sino que en el idioma wayuu toolo
significa ‘'varén, hombre’
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Otras celebraciones conmemorativas de los difuntos

Después del sepelio, durante una semana, la familia y algunos amigos se retinen
a diario y cada dia van al cementerio.

Novenario

El dia mas importante es el noveno dia después de la defuncién. Tanto este espa-
cio de tiempo como rituales celebrados ese dia, se laman “novenario”. Es cuando
vienen mas visitantes y cuando tiene lugar la primera despedida definitiva
del difunto. Todo comienza por la tarde. Es uno de los elementos de cultura
que se mezcla con la costumbre celebrada entre la sociedad nacional donde esos
encuentros familiares comienzan cerca de las 6 pm. en la casa del difunto y se reza
el rosario. Entre los wayuu de la zona visitada la celebracion es parecida. Poco
a poco van llegando los visitantes y se sientan en grupos familiares, en el patio
o delante de la casa. Se ofrece café y chicha de maiz, hoy dia también coca-cola.
De comer hay usualmente asado, guisado y sopa. Después de un cierto tiempo
se van separando hombres y mujeres y se sientan aparte. Nifios hay pocos.

Durante la celebracion a la que habia sido invitada la autora (2008), mientras
que la mayoria de los visitantes se quedaba afuera, dentro de la casa, en la sala
de estar, una de las mujeres, sentada junto a un pequefio altar improvisado, ador-
nado con flores y velas encendidas, rezaba en voz alta el rosario y las demas
personas reunidas en la pieza (principalmente mujeres) le respondian. Una vez
terminado el rosario, las sillas fueron sacadas afuera. Quienes no participaban
en el rosario, se habian quedado en el patio. Conversaban, se mecian en hama-
cas tendidas bajo los arboles, un grupo de hombres estaba jugando dominé.
Las hamacas wayuu son enormes y fuertes, entonces en algunas cabian incluso
dos personas, a modo de nuestro sofd. Las conversaciones duraron hasta muy
entrada la noche.

Fig. 15. Reunioén con el motivo de Novenario
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A medianoche tuvo lugar la despedida final del difunto. El altar en la sala
volvié a ser nuevamente el punto central de las celebraciones. A su lado vinieron
las “lloronas” y se pusieron a llorar, queddndose en el umbral de la puerta las hijas
y nietas del difunto, llorando de verdad. En pocos instantes se comenzo a quitar
uno por uno los adornos del altar, sacindolos fuera de la casa o simplemente
botando a la basura como se habia hecho con las flores. Al final desaparecié
también el altar mismo. El difunto partié...

Dentro de un tiempo, en el suefo de alguien, él mismo informard que
es su deseo ser desenterrado...

Otros momentos importantes cuando se conmemora al difunto caen: 1 mes
después del entierro, a veces a los 3 meses, luego a los 6 meses, 1 afio, 2 afios y asi
seguido cada afio hasta mas o menos los 10 afios, cuando se celebra el “velorio
de los restos” (segundo velorio). Este altimo evento es cuando mads se gasta, sacri-
ficando a veces hasta siete vacas o mas (en funcién de la situaciéon econémica
de la familia). Después del segundo entierro ya los difuntos pierden su individua-
liad y no se organiza ninguna reunién conmemorativa vinculada con los restos
o —mejor dicho— dedicada a los espiritus de los difuntos. —Amuléiresi: « ils sont
perdus pour toujours » (‘estan perdidos para siempre’) (Perrin 1976: 188), Caen
en el anonimato, en el olvido, pierden su individualidad y viajan a la Via Lactea
(Paz Reverol, Vilchez Faria 2004).

Aniversarios de la muerte. Segundo aniversario

Durante una de las visitas de la autora en la zona (2008), se celebr6 el segundo
aniversario de fallecimiento de un hombre. Antes, era obligatorio mandar invi-
taciones para el velorio y el sepelio. En la actualidad no se lo practica, ademas
-como acabamos de mencionar- los wayuu suelen acordarse de los aniversarios
de muerte de sus parientes y amigos.

La vispera del aniversario, en la madrugada, uno de los cufados del difunto
fue al mercado wayuu del pueblo vecino donde compré dos ovejas. Ese mismo dia
la viuda del difunto, en una olla enorme, preparé chicha en cantidades para que
alcanzara para todos los visitantes. Por la noche el cufiado degtiell6 y descuartizé
una de las ovejas.

También el dia anterior fueron varias personas al cementerio para limpiar
el pantedn. Lo limpiaron con esmero y repintaron de blanco sus paredes y rejas
de cemento. Usualmente esta tarea recae en los hijos del difunto. El dia de la cele-
bracién, el panteén queda abierto (los demas dias la puerta permanece cerrada
con candado) y estd adornado. Dentro del mismo se ponen varias sillas para
quienes quieran acompafar al difunto. Encima del sepulcro se colocan flores
y una botella de ron (en este caso particular era el Old Parr - preferido del difunto)
que los visitantes van tomando en forma de brindis a su honor, como si estuvieran
compartiéndolo con él y como si estuviera él mismo sirviéndolo.
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Fig. 16. Sacrificando ovejo: la carne Fig. 17. Cocinando chicha de arroz
servira para preparar platos durante
la reunién del dia siguiente

Fig. 18. Dentro del panteén Fig. 19. Old Parr:
ron preferido del ifunto

Como ya se ha sefialado arriba, ocurre a veces, y ocurrié también en el caso
aqui descrito, que fue el mismo difunto quien, en vida, se habia construido
su propio pantedn, queriendo saber y ver el lugar donde reposarian sus res-
tos. Lo construyd para cuatro personas: él mismo, sus dos hermanas y alguien
mas de la familia. En este mismo sepulcro reposan conjuntamente (ya después
de su segundo entierro) las cenizas de su madre y de otro pariente.
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La persona mas importante en las celebraciones era la viuda del difunto.
Le pregunté a su hija si en un futuro ambos sus padres podrian reposar juntos,
en el mismo pantedn, o si siempre tendrian que ser sepultados cada uno (en este
caso particular su madre) en donde habian nacido. Me respondi6 que si primero
fallece el esposo y después la esposa, los hijos tienen que pedir permiso a los her-
manos de su difunto padre para poder depositar a su lado los restos de la madre.
Y si primero fallece la mujer, hay que solicitar permiso a los hermanos de ella. Bajo
una condicién: pueden yacer juntos solamente hasta el segundo velorio, porque
después, los restos de cada difunto regresan al cementario del clan de nacimiento.

Cada cual que llega a tal reunién conmemorativa, trae algo: botellas o latas
de coca-cola, grandes bolsas de hielo en cajas-nevera, chicha, platanos (en algu-
nas zonas de América Latina llamados “platanos machos”), otros productos
alimenticios, ron, cerveza. La carne la “pone” la familia mas cercana del difunto.
Los visitantes traen también los botellones de agua, lefia, tripodes para colgar
ollas encima del fuego, sillas y una u otra mesita. En el cementerio ya se encuentra
construido un tipo de cocina de cemento que facilita el trabajo. Durante las cele-
braciones se pude descansar en hamacas tendidas bajo los drboles, o bajo un techo
o enramada montados con este fin (a veces los techos son maés sélidos y tienen
caracter permanente), pues el sol en esas tierras calienta en demasia.

i AN

Fig. 20. Colgando hamacas en la sombra del tejado

Las mujeres allegadas al difunto (la viuda, las hermanas, primas, sobrinas)
van al cementerio con anticipacién, a eso de las 11 de la manana, para comenzar
los preparativos: prenden candela (fuego), colocan encima grandes ollas (tipo cal-
deras) con agua, cortan la carne en trozos. En la oportunidad que presencié, habia
unos 10 kilos de carne de ovejo. Luego las mujeres pelan los platanos y los colocan
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en una especie de parrilla hecha de un tonel cortado a lo largo en dos, en donde
prenden fuego. Entretanto pelan y cortan verduras para la sopa.

o !\r g

Fig. 22 y 23. Hay que preparar mucha comida, porque vendran bastante visitantes.
Los platos servidos casi siempre son muy variados

Cuando llegamos, algunos visitantes ya estaban alli. No habia nifios meno-
res de mdas o menos 10 afos. Las nifias algo més grandes andaban con termos,
repartiendo café caliente (negro, con aztcar), otras, con ollas, estaban sirviendo
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chicha de maiz fria. El yerno del difunto iba y venia con su carro trayendo cada
vez mas gente y mas comida y bebida. Finalmente, la carne y los demas platos
estaban listos. Durante la tarde se sirvioé tres veces la comida fuerte con carne,
en el orden previsto por la costumbre: primero la carne asada (de la parrilla) con
el platano asado, luego la carne guisada, es decir hervida en sopa de verduras.
Por altimo se sirvi6 la sopa. Todo el tiempo se podia tomar cerveza y refrescos.
Si alguien llega tarde, cuando ya se ha acabado la comida, puede ser que no quede
nada més para servir. Esto causa tristeza, porque los wayuu son conocidos por
su gran hospitalidad. Es lo que sucedi6 esa vez también y la anfitriona (la viuda)
dijo con pena: “No les brindé nada”.

Fig. 24. La comida ya esta lista. Ahora las chicas van a repartirla entre los reunidos

La viuda prepar6 para esta oportunidad el plato preferido de su difunto
esposo y lo enterro al lado del panteén. La autora pregunt6 a la hija del difunto
si éste habia venido a compartir la comelona con los concurrentes. “Si, €l esté
ahi” - respondi6 la mujer bajando la voz. “En unos afios me tocard a mi limpiar
los huesos de mi padre” - confesé no sin hesitaciéon. Habria que agregar que
la joven es médico.

En las tumbas del cementerio donde tenia lugar el encuentro, sélo podian
leerse dos apellidos; dicho de otra manera, el cementerio era propiedad de dos
familias vinculadas por lazos de parentesco y afiliacion.

La reunioén dura toda la tarde. Es una oportunidad no sélo para conmemorar
al difunto, sino también para encontrarse los familiares y amigos, intercambiar
noticias, descansar, hacer siesta, jugar doming, reir.

Luego de las celebraciones, los visitantes que quedaban ayudaron a limpiar
todo el terreno, rastrillando la basura y quemandola. El panteén fue cerrado
de vuelta con el candado y los concurrentes comenzaron a marcharse. El yerno
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del difunto reparti6 a quienes no tenian vehiculo a sus ranchos y regresé a su pro-
pia casa. Por la noche salieron de vuelta para la ciudad los hijos y demas parientes
y amigos del difunto que viven y trabajan en Maracaibo.

Muertos por asesinato

Las costumbres y el comportamiento son diferentes si la persona ha sido asesi-
nada, hecho no tan raro en la sociedad wayuu (y en general venezolana). Los hom-
bres no deben tocar el cadaver por ningtn motivo, ya que segtn la creencia, ese
contacto les ocasionaria la muerte en poco tiempo. Son las mujeres (parientes
uterinos) las que recogen el cadédver del sitio del asesinato, cavan la sepultura;
colocan el cadédver en el atatid, desempefian el papel de portadoras y bajan el fére-
tro a la tierra» y lo entierran en un sitio apartado, sélo. Ademads, en este momento,
los familiares claman la venganza o la indemnizacién por el asesinato y se pre-
paran para la guerra (Paz Reverol, Vilchez Faria 2004).

Segundo velorio o velorio de restos

El segundo velorio es la despedida definitiva del difunto y de su alma. Los tér-
minos correspondientes en wayuunaiki son anajanaa, anajana jipushe o también
ayala'aja, donde el primero significa ‘acomodar, poner en orden’/’exhumacién
y limpieza de los huesos”.

Transcurrido cierto tiempo después de la muerte de una persona, minimo
dos afios, pero a veces hasta diez o més, el muerto, o su alma, aparece en el suefio
de uno de sus parientes solicitando que se saquen y se limpien sus huesos. Si en
diez afnos nadie hubiera recibido tal informacion, la familia puede tomar decision
independientemente. En ambos casos envia la noticia a los parientes y amigos.
El tiempo entre el envio de la misma y la ceremonia puede ser bastante largo,
alcanzando a veces hasta un afo. Tal antelacién es indispensable no tanto para
que la noticia alcance a todos y todos puedan llegar, sino para recoger el dinero
necesario, ya que para la ceremonia no puede faltar comida (ovejos, chivos) ni
bebida (licor). Y no sélo eso, porque la tradicion exige que también en esa opor-
tunidad deben entregarse regalos a quienes lleguen. Se puede leer en algunos
textos que una de las familias ricas habia distribuido entre los visitantes hasta...
cien ovejos. Por supuesto, tanto en el caso del primero como del segundo velorio,
su duracién y dimensiones quedan estrechamente relacionadas con la posiciéon
social y econémica de una determinada familia.

Con el segundo velorio se celebra entonces el paso del alma a la eternidad.
La eternidad o continuidad de la existencia del alma corresponde a un constante
ciclo de vida y muerte. Después de ser despedida durante el segundo velorio,
regresa luego a la tierra en forma de lluvia (Juya) dando vida a todo cuanto
crezca en ella. Sin embargo, si el ritual no ha sido cumplido de manera correcta
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y de acuerdo con la voluntad del alma, ésta puede regresar en forma de enfer-
medades u otros males (Waniirti). En este tltimo caso, los yoluja pueden incluso
vengarse llevando el alma de alguien de la familia del difunto.

(Hay algtin otro objetivo del segundo velorio que el de la despedida de los res-
tos? - Si. Cuando se le pregunta a un wayuu, en suidioma: %4 De qué clan eres?”
(Kasa eirukii pia?), ése va a “oir”: “sDe qué carne eres?”, ya que en wayuunaiki
la palabra eirukii significa tanto ‘clan” como ‘carne’. En vista de que la muerte
afecta directamente la carne y lleva a su descomposicién y transformacién
en jipii piilasii, "huesos dafosos’, y luego a la desaparicion, es solo tras la limpieza
de los restos exhumados que puede producirse la separacion definitiva entre
el alma y el cuerpo del difunto (Stimain Yoltjaa 2012).

Desentierro

(Quién esta encargado de llevar a cabo la exhumacién? Independientemente
del estatus social, este rito y a la vez obligacién recae iinicamente en una mujer,
pariente del difunto, su hija o nieta la mayoria de las veces. Hoy dia, cuando
todos son més conscientes en temas de salud, higiene y seguridad, las mujeres
wayuu ven esta obligacién cada vez mas dificil de aceptar, aunque todavia siem-
pre cumplen con ella. Como ya lo hemos mencionado, la joven médico wayuu con
la que la autora pudo conversar durante las celebraciones del segundo aniversario
de fallecimiento, dijo que dentro de poco tiempo le tocaria a ella sacar y limpiar
los huesos de su difunto padre. Que le tiene miedo a este acto, pero sabe que no
hay otra mujer cuyo grado de parentesco con el difunto sea parecido y quien
pueda sustituirla.

La participacion en el acto est4 generalmente reservada a las mujeres y perso-
nas de avanzada edad. A las mujeres — debido al papel que desempefian dentro
de la sociedad wayuu y a su relacién con Pulowi, lo que las hace menos suscep-
tibles a la influencia de los yoluja. Y a los ancianos, porque de todas maneras
su vida esta casi finalizando. Mientras que a los nifios, que apenas la inician,
no les estd permitido participar en el acto, por eso no estaban presentes durante
las celebraciones que la autora pudo observar.

Aparte de la presencia de familiares, para efectuar el rito tienen que ser
cumplidas dos condiciones meteoroldgicas: luna llena (de preferencia la primera
del afio) y época seca. La época seca cae entre diciembre y la mitad de marzo, asi
que la primera luna llena del afo, en esta regioén del contiente, siempre va a coinci-
dir con la época seca. Ademas, es cuando la tierra arenosa, tipica de la Peninsula,
estd seca y por lo tanto mas liviana, mas fécil de cavar. No hay riesgo de llu-
via que podria molestar a los participantes. Asi que casi todos los desentierros
y segundos velorios se llevan a cabo en los meses enero y febrero. Desde el punto
de vista racional o practico, es obvio que la luz, en este caso de la luna, facilita
efectuar el trabajo que casi siempre empieza antes del amanecer (en esta latitud
geografica el sol sale cerca de las siete de la mafiana). En el pasado, cuando todos
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los principios eran respetados con mas rigurosidad, el desentierro comenzaba
en plena noche, a eso de las tres o cuatro de la madrugada. Ademaés, un deta-
lle importante, en la madrugada no hace todavia tanto calor como de dia. Otro
aspecto mas, digamos practico-social, de la hora tan temprana, es no sélo el aire
mas fresco, sino también el deseo de limitar el nimero de personas presentes
durante la exhumacion y el acto de limpieza de los huesos.

La autora recibi6 la invitacién a participar en el segundo velorio, no con
un afo, sino con mas o menos tres meses de antelaciéon. Obtuvo también el per-
miso de sacar fotos y hacer grabaciones. Llegada la fecha elegida, result6 imposi-
ble proceder al acto, porque la luna estaba tapada por las nubes. Hubo que esperar
unos dias mas. Por fin lleg6 el momento adecuado. El acontecimiento tuvo lugar
en enero de 2006, en un cementerio cercano a Concepcién, un pequeiio pueblo
a 20 kilémetros al sur de Maracaibo.

El caso descrito se refiere a la exhumacién de los restos funebres de una
anciana, hermana de la abuela paterna de un wayuu, amigo de la autora, fallecida
en el afio 1989, entonces 19 afios atrds, y de los restos de sus dos bisnietos, falleci-
dos en la edad muy baja, 9 y 10 afios atras respectivamente. Los restos los sacaba
la hija de la difunta, una mujer de 50-60 afios de edad.

Los parientes y amigos de la difunta se reunieron en el cementerio un poco
antes de las 7 am. Entonces no tan temprano como lo exigia la tradicién, quizas
porque la sociedad moderna no esta acostumbrada a levantarse en plena noche.
Habia méas o menos 50 personas. En otras partes del cementerio se vefan otros
dos grupos wayuu, realizando la misma tarea.

Fig. 25. Viajando por la Peninsula - no hay carreteras asfaltadas
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La primera etapa consiste en desenterrar el atatid o, si se trata de un timulo,
de romper la pared frontal. Es el trabajo de los hombres. A partir de ese momento,
es decir desde sacado y abierto el atatid, procedera a realizar su tarea la mujer.

Se levant6 antes del amanecer (si es que habia logrado conciliar el suefio
en la noche ante tan especifica tarea que la esperaba) y acompafnada por sus
parientes fue al cementerio. Sabe que tiene que llenarse de valor, sin temblar
ni llorar, aunque los restos que va a tocar son de alguien muy querido, a quien
conocia con vida y le tenfa carifio y respeto, en este caso su madre, hoy dia trans-
formada en restos que no se le parecen y provocan repulsién. Tiene que estar
fuerte. Las mujeres que la rodean la protegen, le dan fuerza necesaria. La exhu-
madora se lava las manos con el alcohol, toma el ron o el chirrinche que le sirven
para darle coraje. Se tapa la boca y la nariz con un pafiuelo o mascarilla, se pone
unos guantes de goma. Otro trago de licor y aspersiones de chirrinche (yotshi)
que las mujeres echan sobre su cuerpo y sobre la tumba. Los hombres sacan
el atadd. Proceso inverso al que estamos acostumbrados en nuestra cultura donde
el atatid se esconde bajo la tierra. Otro trago. Al lado de la tumba, sobre la tierra,
han dispuesto una tela blanca, a modo de mantel. Es adonde se iran colocando
los huesos. Abren el atatid. Un gesto y expresiones de suspenso en las caras
de los reunidos. No hay nada que esperar. La exhumadora se agacha y comienza
a sacar los primeros fragmentos. Primero de una tela negruzca y rota - es lo que
queda de la manta mortuoria. La tierra en este cementerio no era seca. Los huesos
no se han secado lo suficientemente. El trabajo es entonces mas repulsivo (por eso,
en la descripcién, vamos a omitir algunos detalles). De acuerdo con la costumbre,
primero se saca el craneo. Las mujeres que estan al lado de la desenterradora,
le pasan trapos blancos, muy blancos, y vierten alcohol encima del craneo. Ella
lo lava cuidadosamente. Tienen que utilizar varios trapos y mucho alcohol hasta
que el craneo quede limpio y seco. Lo colocan en la “tela-mantel”. Ahora otros
huesos, primero los mas grandes, luego los mas pequefios. Hay que buscarlos
entre los restos de lo que otrora era una bella manta. Otro trago que le echa
a la desenterradora otra mujer, directamente de la botella a la boca. Al lado ya
estd esperando la urna (pachisha/pachéshi o jula’a: osario, envase funerario, macura)
que en este caso es de marmol, en donde se colocaran todos los huesos. Su tamafio
depende de cuantos difuntos tienen que ser desenterrados. Tradicionalmente, era
una tinaja o recipiente de barro cocido, hoy pueden comprarse urnas de diferente
material, de fabricacién industrial.

En el ambiente que acomparfia al ritual se mezcla la pesadumbre con lo comtn
y corriente. Algunos de los presentes, en pequefios grupos, hablan en voz baja,
comentando lo que estd sucediendo y otros tépicos, tomando tragos y café. A poca
distancia de la tumba abierta, ha llegado un carrito con refrescos. Ya las jove-
nes de la familia van distribuyendo una sabrosa y caliente bebida de maiz
y un café caliente y dulce, servido en los tipicos vasitos venezolanos del tamafio
de un dedal, lo que permite calentarse en el frio matutino y las circunstancias.
Mas tarde fue distribuida coca-cola y otros refrescos y también se podia comprar
hasta el “cepillado” (tipo de helado: raspadura de un bloque de hielo, servida
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con almibar y leche condensada) lo que -para ser honesta- menos cuadraba con
las circunstancias.

Fig. 26. El momento mas duro. La limpieza de los huesos

Esta primera etapa del ritual realizada en el cementerio duré un poco mas
de media hora.

Fig. 27. Hay quienes observan todo de cerca, Fig. 28. Vestido tipico (manta)
y hay quienes prefieren esperar. En el fondo de las mujeres wayuu.
se puede observar otro grupo ejecutando Detras de ellas el carrito con refrescos

la misma tarea

Una vez terminada la penosa tarea de desentierro, los hombres fueron a botar
el atatd, imagen poco agradable, mientras que la exhumadora y sus acompa-
flantes pasaron a otro sector del cementerio para repetir el proceso con los res-
tos de los dos menores. De ser tan pequefios en el momento de la muerte, casi
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no quedaba osamenta alguna, asi que en este caso el trabajo fue realizado muy
rapido. Los pocos restos que se encontraron fueron colocados en la misma urna
de la bisabuela.

Terminado el ritual de exhumacién en el cementerio y los huesos colocados
en la urna, todos subieron a los carros y camiones y emprendieron el camino
hacia donde tenia que desarollarse la siguiente parte de las celebraciones, es decir
el “velorio de los restos”. Usualmente, el segundo velorio tiene lugar en las tierras
ancestrales del clan del difunto y el segundo entierro que lo sigue, en el cemen-
terio u osario familiar de esta misma zona. En este caso el traslado no era largo,
la casa se encontraba a una distancia de pocos kilémetros del cementerio.

Por supuesto, no todos habian ido al cementerio. Antes de la llegada
de los veloriantes, todo habia sido preparado con mucho esmero: varias decenas
de sillas alquiladas, una enramada especialmente tejida en el fondo del patio,
un toldo apoyado en postes pintados de color blanco, un pequefio altar, adornado
con flores, donde en seguida fue colocada la urna. En el fondo, en una cortina col-
gada a propésito, uno de los parientes de la difunta colgé su retrato y su nombre
escrito en un carton.

Fig. 29. El lloro delante de la urna que contiene los restos de la difunta

Algunas de las parientes (mujeres) se sentaron en las sillas frente al altar,
otras se acercaron a éste y, de pie, con las caras y todas las cabezas tapadas con
pafnuelos, se pusieron a llorar. De acuerdo con la costumbre, el “lloro” o llanto
ritual, consiste en que primero se acercan a la urna los parientes més cercanos,
los hombres también, luego los més alejados y afiliados y, al final, los amigos
y demas visitantes. La mayoria de las mujeres, o quizas todas, vinieron a lamen-
tarse ante el altar. Algunas lloraban sentadas, otras de pie, siempre con las caras
tapadas. La intensidad y la duraciéon del llanto variaba, pasando de tonos mas
altos a menos fuertes, de naturales a forzados.
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Desenterradora - la mujer encargada de la exhumacién, después del acto
realizado en el cementerio

La mujer encargada de limpiar los huesos en el cementerio (desenterradora, exhu-
madora), después de haber realizado el acto, es bafiada y, por supuesto, vestida
de otra ropa. No puede hacerlo con sus propias manos, es ayudada alli por otras
mujeres. Luego le ayudan a sentarse o acostarse en el chinchorro (hamaca), cerca,
aunque no directamente al lado del altar con la urna. El chinchorro en el que
permanecera durante dos dias y dos noches, deberia ser muy pequefio, es decir
corto y estrecho. La razén o una de las razones de ello es impedirle comodidad,
impedir que se duerma (lo comentamos en el parrafo siguiente). Durante algunos
dias no puede tocar la comida, ni menos atiin ponérsela en la boca, asi que lo hacen
las mujeres que la acompanan. Ademads, debe guardar ayuno durante una corta
temporada y no puede comer carne durante una semana después del desentierro.
Las mujeres que la atienden no deben ser sus parientes, ya que a las parientes
les esta prohibido tocarla. Ella misma no puede tocar a nadie, porque la persona
caeria enferma. Hasta el dia siguiente no puede rascarse con sus propias ufas,
sino usando un palito. No se puede tocar el pelo porque se le caeria, no se puede
tocar sus ojos porque quedaria ciega. Estas prohibiciones vienen del hecho de que
se la considera contaminada por unos dias.

“(...) les contacts que les femmes chargées de préparer le second enterrement ont
avec les restes mortuaires sont considérés comme lourds de conséquences (...)
aussi pour tous ceux qui auront des relations, méme indirectes, avec elles. En effet
ces femmes sont censées transmettre cette maladie que les chamanes appellent
kapilainsi jipii, la « contagion par les os ». On dit quapres ce travail, elles conta-
minent tout ce quelles touchent, étres ou choses. Aussi, pour atténuer ce danger
doivent-elles, pendant les quelques jours qui suivent leur intervention, prendre
le moins possible de nourriture et ne la recevoir que des mains des autres. « Pour
bien faire méme, elles ne devraient absolument pas se servir de leurs mains... »,
affirment certains.”! (Perrin 1971: 188)

Se puede suponer que estas prohibiciones, y probablemente también otras,
eran mas rigurosas en el pasado, cuando no existian los guantes de latex ni
mascarillas.

A la desenterradora, mientras estd acostada en el chinchorro, le esta prohibido
dormirse. Entonces alguien debe permanecer todo el tiempo a su lado, sobre todo

1 (...) los contactos que las mujeres encargadas de preparar el segundo entierro tienen con

los restos mortuarios son considerados como cargados de consecuencias (...) también para
todos que tengan relaciones, que sean indirectas, con ellas. Efectivamente, esas mujeres son
censadas de transmitir la enfermedad que los chamanes llaman kapilainsi jipii, el «contagio por
los huesos». Se dice que después de ese trabajo, ellas contaminan todo lo que tocan, personas
o cosas. También, para atenuar ese peligro, durante unos dias que siguen la intervencién, deben
tomar la menor cantidad de alimentos posible y recibirlos solamente de las manos de otras
personas. «Para hacerlo todo bien, no deberian absolutamente servirse de las manos...», afirman
algunos (trad. por la autora).
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durante la noche cuando, literalmente, no la dejan sola ni un momento, desper-
tandola a cada rato e impidiendo asi que el alma del difunto se comunique con
ella o la ataque lo cual podria causar su muerte. La mantienen despierta can-
tandole y contandole historias de familia, haciéndola reir, ofreciéndole cigarros
para fumar, pasandole un trapito hiumedo por la cara, empapado con chirrinche
y algunas veces simplemente con agua.

Fig. 30. Urna con los restos en el altar. En el fondo, en el chinchorro, la desenterradora
acompafiada de varias mujeres. Mas al fondo, la cocina donde se preparaban los platos

La mujer que limpio los huesos queda “sagrada para siempre”, expresion que
tiene dos sentidos: (1) se la va a respetar mds que antes del ritual y (2) siempre
podra enfermar nifios, especialmente los mas pequefos. Para prevenirlo, tiene
que soplar al nifio con el chirrinchi para evitar cualquier mal que pueda causarle
su presencia. Se dice también que quien haya tocado la sangre de un difunto (por
ejemplo asesinado o muerto en un accidente), o sus huesos (durante el segundo
velorio), no podria hasta el fin de su vida tocar nifios, para no echarles el “mal
de 0jo”. No obstante, si se tratara de una mujer joven, tal interdiccién la afecta-
ria mucho, porque la excluiria de la posibilidad de ser madre. En realidad no
es asi. Puede tener hijos, pero cuando el nifio empieza a enfermarse, se hacen
ritos de purificacién. Es decir, se sopla o se asperja al nifio con bebidas alcohéli-
cas, considerando que asi el efecto contaminante se anula. Y si al nifio siempre
le pasa algo, la mujer puede someterse a los rituales de purificacién y asi, ya puede
volver a tocarlo. Si el problema de salud no es grave, puede estar en el mismo
ambiente y no le pasa nada al nifio (Paz Reverol C., comunicacién personal).
De todos modos, es preferible que en el primer tiempo después del contacto con
los huesos, el contacto con los nifios no sea demasiado cercano.

En cuanto al ntimero de veces que puede una mujer efectuar el rito de limpieza
de los huesos, no hay limitaciones. Si resulta necesario, puede volver a efectuarlo
otra vez. (id.)
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Otra costumbre wayuu relacionada con el velorio es aquella que los familiares
del difunto (la autora no ha averiguado hasta qué grado de parentesco) no pueden
comer la carne de los animales destinados para los visitantes; sin embargo, no
tienen obligacion de ayunar.

Fig. 31. Los reunidos - pensativos, Fig. 32. El altar est4 bajo el techo,
formando cola para expresar su dolor la izquierda. A la derecha algunos
frente a la urna y al retrato de la difunta parientes y visitantes conversando

Cuando la autora, con sus acompafiantes wayuu, llegé a la casa donde
se celebraba el velorio, detras de los arboles se veian dos novillos, tres o cuatro
ovejos y dos chivos. Ya estaba prendido el fuego en la cocina montada afuera,
donde las mujeres y las chicas jévenes estaban preparando la comida era la hora
de desayunar. Algunos hombres se ocuparon de sacrificar los animales destina-
dos para el almuerzo y otros de descuartizarlos. Varias nifias y jovenes estaban
distribuyendo arepas rellenas (tipo de panecillos hechos con harina de maiz,
fritos y luego horneados, tipica base del desayuno venezolano) y café, mas tarde
también refrescos. El café se servia de manera continua, pareciera que cada quince
minutos. Para el almuerzo se ofrecian grandes trozos de carne asada de los ani-
males sefialados, todo preparado alli mismo de manera exquisita, con arroz,
yuca (mandioca) y platanos. Durante todo el dia iba y venia mas gente, wayuu
en su mayoria. Habia entre ellos familiares y amigos, hombres y mujeres, jévenes
y ancianos, maestros, pastores, obreros, comerciantes y otros. No habia divisiéon
entre hombres aparte y mujeres aparte, todos conversaban con todos.

Ya he mencionado las hamacas o chinchorros wayuu. Tejidos en telares espe-
ciales, a mano, enormes, de bellisimos colores y disefios. No hay dos iguales. Son
tan grandes que una persona puede facilmente acostarse “a lo ancho”. Yo llevé
conmigo mi propio chinchorro, muy pequeio, “turistico”, que cabe en la palma
de la mano. Cuando me puse a colgarlo, los indigenas formaron un circulo a mi
alrededor esperando que lo colgara, porque no veian posible dormir en algo
tan pequeno. Cuando ya estaba colgado, me exigieron que me acostara para
ver si se trataba de una hamaca de verdad y si aguantaria el peso de una per-
sona. Acepté, pero dije que me tenian que aplaudir. Y asi fue. Todo ello al lado
de la urna... Asi que lo alegre se mezclaba con lo ligubre, el llanto de las lloronas
con las risas de los veloriantes y visitantes, el ayuno con el sabor de los platos
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servidos a cada instante. Cuando oscureci6 y lleg6 la hora de cenar, sirvieron otra
vez la misma, riquisima carne. Los hombres tomaban ron y chirrinche. Las con-
versaciones, cantos y risas sonaban hasta muy entrada la noche cuando por fin,
rendidos, poco a poco todos se fueron, unos para sus casas, otros acostandose
en chinchorros. S6lo quedaron despiertas la mujer que habia limpiado los huesos
de los difuntos, y sus acompafantes, tomando ron y chirrinche, contandose acon-
tecimientos de todos los dias, chistes, recordando a la difunta y a otros miembros
de la familia, comentando viejas historias de su vida y otros topicos.

A la mahana siguiente sacrificaron al otro novillo de los que todo el dia ante-
rior estaban amarrados a un 4rbol, esperando su turno, y otra vez fue servido
un copioso desayuno acomparfiado de un sabroso café.

Fig. 33. Sacrificando novillo para el desayuno

Después del desayuno, y terminada la ceremonia, vino el tiempo de despe-
dida. El cortejo finebre tenia que partir para el cementerio, que en el caso aqui
descrito era el mismo donde habia tenido lugar la exhumacién. Usualmente,
el segundo entierro tiene lugar en el cementerio del clan o de la familia, donde
la urna es colocada en una béveda o en el suelo, segtin el caso. Cuando, con
el tiempo, las urnas y por ende los restos se vuelvan polvo, los muertos pasardn
al anonimato y desapareceran de verdad, también de la memoria humana.

Antes de que el cortejo partiera, se oy6 una serie de disparos de revélver
(ya el dia anterior vi que algunos de los hombres cargaban armas en el cintu-
rén), para dar la despedida definitiva a los difuntos que partian, y para espantar
a los yoluja por si éstos quisieran llevarse a alguien mas de la familia. Debido
al apuro de las personas con quienes la autora regresaba a Maracaibo, no ha
podido participar en ese ultima etapa del segundo entierro, pero conforme
a las costumbres, también en el cementerio deberia haber disparos en signo
de bienvenida y como informacién de que se cumplié con todas las obligaciones
relacionadas con el entierro y despedida definitiva.

Entre los dos dias y una noche que duro el velorio, vinieron alrededor de cien
personas. Terminadas todas las celebraciones, los visitantes partieron en sus
carros y camiones, satisfechos de haber cumplido con un deber familiar y social.
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Como hemos dicho, ya no se organizara ninguna reunién conmemorativa mas
dedicada a los espiritus de esos difuntos. Sin embargo, en el caso de los wauyuu
no podemos hablar del fenémeno de la amnesia social — los seres queridos quedan
en la memoria de sus familiares quienes cada cierto tiempo van a visitar sus
cementerios y recordar a quienes les precedieron en el camino hacia la eternidad.

Fig. 34 y 35. Terminada la ceremonia, varios veloriante se dirigen nuevamente
al cementerio, acompafiando la urna (llevada en otro vehiculo) que sera colocada
en un panteén familiar. Para otros ya es momento de despedida

Seria interesante mencionar que también en la prensa venezolana, sobre
todo zuliana, aunque quizas maés en los afos pasados, aparecian relatos y fotos
de las celebraciones del segundo velorio wayuu. A titulo de otro ejemplo, he
aqui el recorte de un articulo publicado en 1974, en el entonces diario Critica
de Maracaibo:

. GENERAL Maracuihe. Mooy § 6 Enare do 1924

LA LXHUMACION DE CADAVERLS BE PRINCISAY

UN VERDADERO
_RI'I'IIAI. GIIA.IIRO

Fig. 36. Un recorte de prensa - testimonio de las celebraciones wayuu
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CRITICA
INF. GENERAL Maracaibo, Miércoles 9 de Enero de 1974

LA EXHUMACION DE CADAVERES DE PRINCESAS
UN VERDADERO RITUAL GUAJIRO

SINAMAICA, Ene 8. (Manolo Silva) — Un ritual guajiro [...] el velatorio de los restos de
dos princesas guajiras, [...] se llevd a efecto en un [...] campamento [...] al lado del
Cementerio de Sinamaica. Durante la ceremonia que durd dos dias, se consumieron 40
cajas de whisky, 10 pipas de 200 litros cada una de chirrinche y se sacrificaron 8
novilles, 20 carneros y 10 chivos.

Los restos de las princesas guajiras pertenecieron en vida a Tarcila Montiel, fallecida
en el ano 1951 a la edad de 15 anos y Ligia Diecila Montiel de Iguaran, fallecida en el
ano 1968. [..] Ambas son hijas de Nemecio Montiel mejor conocido como "El
Pacificador” pertenecientes a la casta URIANA que significa "Tigre”.

Los restos de [...] Tarcila Montiel fueron exhumados en la misma urna de metal en la
cual fue sepultada. Sobre este particular, Nemecio Montiel refirio al reportero que el
cuerpo de su hija menor se encuentra infacto, es decir, que no ha sufrido el proceso
normal de descomposicion y de alli la orden de conservarlos en la misma urna. Por una
tradicion guajira, no se le permitio al reportero destapar la urna para tomar graficas.

"El Pacificador” cuenta con 67 anos, ha procreado 46 hijos de los cuales tiene 38 vivos,
algunos profesionales egresados de las Universidades del pais, a pesar de estar
incorporado a la civilizacion, dijo al referirse al velorio de los restos donde el
aguardiente juega primer orden que, como guajiro que es, no ‘podld perder la tradicion.
“Es una tradicion que tenemos que trasmitir de generacion en generacion”. Junto

a "El Pacificador” se encontraba otro de sus numerosos hermanos, Roberto Montiel,
comﬁmnente conocido como El Tuerto Roberto, padre de 27 hijos y dice contar con 89
nietos, 150 bisnietos y 20 tataranietos.

Desde una semana antes comenzaron los preparativos y gestiones para obtener el
permiso sanitario que permitiera las dos exhumaciones. Este tipo de noticia en La
Guajira, como cuando ocurren asesinatos o guerras entre diferentes tribus, corriéo como
polvora a pesar de que ningun pueblo de La Guajira cuenta con teléfonos y hay algunos
tan apartados e incomunicados que se tardan hasta dos dias para llegar, pero el guajiro
tiene la particularidad de trasmitir los mensajes con la velocidad del teletipo.

Familiares y los que no fueron invitados comenzaron a llegar a Sinamaica desde el
pasado viernes por la tarde y permanecieron hasta el domingo hasta avanzadas horas de
la noche. “El Pacificador”, al referirse a los invitados especiales, cito que vinieron desde
[...], Maracaibo, Barranquilla y Bogota, [...].

[...] En el campamento instalado con precipitacion, donde lo primero que se observaba
eran los chinchorros y la lena ardiendo, el licor corria, litros tras litros se consumian
junto al platon repleto de cigarrillos con sus fosforos.

El café caliente caia oportuno y parecia que actuaba como un desintoxicante porque
detras de la taza de café iba el "palo” de whisky o chirrinche.

| Palabras en negrita resaltadas por la autora.

Fig. 37. El texto del recorte de la Fig. 36
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Destacan las siguientes afirmaciones que nos permiten ver que en realidad
no hay diferencia entre aquellas celebraciones y las del afio 2008:

1. Durante la ceremonia abundaba el licor y la carne (nota: en los 1970
el poder adquisitivo de los venezolanos era mucho mayor).

2. El segundo velorio tuvo lugar a los 23 y 6 afios respectivamente desde
el fallecimiento de las princesas.

3. Lasdifuntas siguen siendo tratadas como si permanecieran vivas: “Ambas
son hijas de Nemecio Montiel”.

4. "El Pacificador” ha procreado 46 hijos de los cuales tiene 38 vivos.
Es decir “tiene 38 vivos” y tiene 8 fallecidos. A toda su prole se la consi-
dera de alguna manera presente.

5. El padre de ambas subraya que: “Es una tradicién que tenemos que tra-
smitir de generacion en generacién”.

6. Dada la importancia de protagonistas, al velorio llegaron “familiares
y los que no fueron invitados” - lo cual significa que haber sido invitado
no era una condicién indispensable.

7. Aparece una observacion parecida a la que hace la autora en su texto:
“El café caliente caia oportuno y parecia que actuaba como un desin-
toxicante, porque detrds de la taza de café iba el «palo» de whisky
o chirrinche”.

Conclusion

Siempre es muy activa la participacion de los wayuu en los ritos fiinebres,
velorios y otras celebraciones relacionadas con el paso de la dimensién terre-
nal a la espiritual, a pesar de que algunos de los actos sean dificiles y penosos
de realizar. Con el transcurso de los anos varios de ellos han subido simplifica-
ciones o modificaciones (por ejemplo, hemos notado que ya no se respeta tanto
la interdiccién de pronunciar el nombre del difunto), otros han ido cambiando
a causa o gracias al progreso civilizatorio-técnico. No cabe duda que son eventos
de suma importancia sociolégica para el pueblo guajiro: no solamente ayudan
a quienes ya partieran hacia el mds alla, sino que también permiten reforzar
la solidaridad y cooperacién, limar las divergencias, llegar a acuerdos de gran
importancia para las comunidades wayuu, mantener y sobre todo renovar siste-
maticamente los lazos familiares y sociales a través de las visitas, reuniones y tra-
bajos comunes. Participan alli los representantes de todos los estratos sociales:
pobres y ricos, los que llegan en un carro de lujo y los que se desplazan parados
en la caja del camion, los que vienen montados en una mula o caminando. Hay
entre ellos campesinos y pastores, maestros y médicos, obreros y comerciantes,
vendedores ambulantes y profesionales de diferentes especialidades. Un djia,
todos ellos también cruzaran el umbral del mas alla, para después de una deter-
minada serie de rituales celebrados a su favor por quienes se hubieren quedado
todavia en la dimensién terrenal, pasar al anonimato de la Via Lactea.
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SUMMARY

From dream to eternity. Funeral rites in the Venezuelan Guajira

The article presents funerary rituals of the Guajiro (Wayuu) indigenous people from
northwest Venezuela. According to their belief system, the passage from the earthly life
to the eternal life is divided into several stages, each accompanied by a number of rituals
of high importance for the social life of the Wayuu. The most commonly known are
two “wakes”, and in particular the second one, where the crucial element is exhumation
of the remains of the deceased. In this ritual the role of the female figure is very important.
Dreams play a decisive part in the completion of such rituals.

Keywords: Guajiro, Wayuu, funerary rituals, wake ceremony, Wayuu woman, dreams.
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Jezyk i matzenistwo. Réznice kulturowe posréd Indian
Wari’ i Moré z perspektywy antropologii historycznej

Wprowadzenie'

ntropolodzy badajacy kultury tubylczych ludéw Amazonii i Papui Nowej

Gwinei wspoélpracuja czasami z ludZzmi, ktérych przodkowie w XIX i XX w.
(czyli stosunkowo niedawno) przez kilka pokolen zyli bez kontaktu z kultura
odmienng od ich wlasnej. Taka izolacja, mozliwa ze wzgledu na warunki histo-
ryczne i geograficzne, w najlepszym wypadku koniczy sie ostatecznym ustano-
wieniem pokojowych i trwalych relacji z izolowanga populacja. W literaturze
przedmiotu proces ten jest nazywany pacyfikacja®. Od czaséw kolonialnych tak
rozumiane ,spotkania kultur” mialy miejsce w réznych czesciach $wiata, jednak
wspomniane regiony charakteryzuja sie tym, ze wydarzenia te przebiegaty tam
catkiem niedawno (w XX w.). Zatem badacze tych obszaréw dysponuja niepo-
wtarzalng okazja udokumentowania wcigz zywych wspomnieni na temat takich

! Tekst powstal na podstawie materialéow etnograficznych, zebranych w trakcie realizacji
grantu finansowanego przez Narodowe Centrum Nauki - ,Tradycja z tubylczego punktu
widzenia. Wspélczesnosé a przeszlosé w dyskursie i praktykach Indian Moré z Amazonii boli-
wijskiej” (2015/17/N/HS3/00078).

2 Taka pacyfikacje nalezy rozumie¢ jako ustanawianie pokojowych relacji spolecznych bez
uzycia przemocy, przyciagajac izolowana ludnosé¢ oferowanymi przedmiotami pochodzenia
przemystowego. Proces ten prowadzi do centralizacji osadnictwa i przejecia administracyjnej
opieki przez parnstwo nad izolowana wczesniej populacjg ludzka.
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spotkari®. Wydarzenia te maja specyficzny przebieg, jednak oprocz elementéw je
réznigcych mozna w nich odnalezé pewne prawidlowosci i schematy.

W tym tekscie syntetycznie poréwnam przypadki takich XX-wiecznych
pacyfikacji amazonskich Indian Wari’" i Moré. Celem tej analizy jest wykazanie
zasadniczych réznic kulturowych, jakie dzis odnajdujemy miedzy tymi niegdy$
spokrewnionymi kulturowo i jezykowo ludami. Wskaze na specyficzne wydarze-
nia, ktére mogly mie¢ wplyw na pojawienie si¢ i utrwalenie tych réznic.

Przeglad literatury i zaplecze teoretyczne

Ostatnie dekady przyniosty imponujacy wzrost liczby prac antropologicznych
analizujacych proces kolonizacji pozaeuropejskich i rekonstruujacych te wyda-
rzenia z tubylczego punktu widzenia. Stalo sie to mozliwe dzigki wzmozonym
studiom archiwalnym i wypracowaniu nowych narzedzi analitycznych na
gruncie historii, a takze samej antropologii. Wzmiankuje tutaj o dorobku dwéch
badaczy - ich strategia badawcza stanowi gléwna oS teoretyczna, ktéra inspiruje
sie w niniejszym tekscie. Chodzi o dzieto francuskiego historyka i antropologa
Natana Wachtela (1977 [1971]) oraz prace amerykanskiego antropologa Mar-
shalla Sahlinsa (1981 i pézniejsze 1985 [2006], 1995 [2007]). Wachtel jako jeden
z pierwszych podjal sie analizy podboju Nowego Swiata, przyjmujac za motyw
przewodni punkt widzenia samych Indian*. Sahlins natomiast wykorzystat te
strategie do analizy pierwszych kolonialnych spotkan Hawajczykéw z Biatymi
i wypracowat bardziej ogélny model teoretyczny, uwzgledniajacy zwigzki histo-
rii i antropologii. To, co taczy obu tych badaczy, to procedura badawcza, ktéra
najprosciej mozna zsyntetyzowac w postaci trzech punktow.

Po pierwsze, analizuja oni zastane Zrédla historyczne, przyjmujac antropolo-
giczng perspektywe i starajq sie zrekonstruowac tubylczy punkt widzenia wyda-
rzen. Tym samym oddaja glos tym, ktérych Zrédta historyczne (pisane z per-
spektywy zwyciezcéw) uznaja za pokonanych. Po drugie, obaj badacze w celu
zrekonstruowania tubylczego punktu widzenia positkuja sie strukturalizmem.
Sa przy tym $wiadomi jego ograniczen i staraja si¢ w tworczy sposob te ogra-
niczenia przekracza¢. Obaj pokazuja, w jaki sposéb struktury dlugiego trwania
ulegaja transformacjom pod wplywem konkretnych wydarzen (spotkan kultur).
Zgodnie ze strukturalistyczna strategig, rekonstruujac tubylczy punkt widzenia,
skupiaja sie gléwnie na analizie tubylczej mitologii®. Po trzecie, zwracaja duza

* Jest to o tyle istotne, Ze przedstawiciele tych kultur nie dysponuja pisemnymi zZrédtami wta-
snej historii.

* W rzeczywistosci pierwszym znanym mi badaczem, ktory przyjat taka strategie, byt meksy-
kariski filozof i historyk Miguel Leén-Portilla (1959). Jednak Wachtel pierwszy zastosowat stra-
tegie badawczg, ktéra jest dla mnie zapleczem teoretycznym niniejszego tekstu. Szczegdétowa
charakterystyke podejscia badawczego Wachtela polski czytelnik znajdzie w tekscie Tomasza
Falkowskiego (2010).

®> Skupianie si¢ na mitologii nie jest jedynym narzedziem omawianej strategii badawczej. Kilka
lat p6zZniej brazylijscy antropolodzy Manuela Carneiro da Cunha i Eduardo Viveiros de Castro
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uwage na specyficzne konteksty, w ktérych wydarzenia miaty miejsce, i analizujg
te wydarzenia, nieustannie odnoszac je do rekonstruowanego $wiatopogladu
tubylcow.

Na zarysowanej tutaj strategii badawczej opiera sie réwniez praca brazylij-
skiej antropolog Aparecidy Vilaga (2010, 2016) na temat procesu pacyfikacji posréd
Indian Wari. Zaréwno te, jak i inne prace badaczy beda dla mnie gtéwnym zro-
dlem materialéw poréwnawczych dotyczacych pacyfikacji Wari’ i Moré. Ludy te
scharakteryzuje w dalszej czesci tekstu. W tym miejscu chcialbym uwypukli¢
pewien oryginalny aspekt podejscia Vilaca.

Poniewaz w przeciwienistwie do przypadkéw opisywanych przez Wachtela
i Sahlinsa pacyfikacja Indian Wari’ nastapita relatywnie niedawno (druga potowa
XX w.), Vilaga miala mozliwo$¢ wzbogacenia swojej strategii badawczej o dodat-
kowy poziom, niedostepny wczeéniej wspomnianym badaczom. Jej praca zawiera
analizy struktur dlugiego trwania w mitologii oraz zyciu ceremonialnym Wari’
i opiera sie na bezposrednich relacjach uczestnikéw wydarzen. Stwarza to mozli-
wos¢ znacznie doglebniejszego przeanalizowania tego, jak specyfika konkretnych
wydarzen wplywa na transformacje kultury.

Na gruncie antropologii wcigz niewiele jest prac w calosci poswieconych
zagadnieniu pacyfikacji ludéw tubylczych z uwzglednieniem wspomnien i bezpo-
$rednich relacji samych pacyfikowanych. Innymi stowy, takich, ktére zawieratyby
wystarczajaco ,gesty opis” wydarzenia, by ukazac jego specyfike. Ze wzgledow
historyczno-geograficznych uprzywilejowanymi obszarami do tego typu analiz
sa wspomniane Amazonia i Papua Nowa Gwinea. Pozycje, ktére chciatbym szcze-
golnie zasygnalizowad, jako cenne w tej materii, to: Schieffelin i Crittenden (1991)
na temat pacyfikacji ludéw znad rzek Stricland i Purari w Papui Nowej Gwinei
oraz Albert i Ramos (2002) o pierwszych kontaktach miedzy Biatymi i Indianami
z p6Inocnej Amazonii. Obie prace szczegoélowo pokazuja elastycznosc tubylczego
Swiatopogladu i jego zdolnoé¢ do wlaczania obcych poje¢ do dotychczasowych
schematéw myslowych. Ponadto Schieffelin i Crittenden (1991: 285-287) zwracajg
szczegoblna uwage na to, ze specyficzne okolicznosci spotkania kultur i jego prze-
bieg silnie wptywaja na charakter i skale transformacji, jakim podlega kultura
w reakcji na to wydarzenie. W niniejszym tekscie skupiam sie na okolicznosciach
i przebiegu pacyfikacji Indian z dorzecza Guaporé-Mamoré w Amazonii, jako
zaplecze intelektualne traktujac dorobek wspomnianych badaczy.

Indianie Wari’ i Moré

Ludy Wari” i Moré nalezg do rodziny jezykowej chapacura, ktéra dawniej stano-
wita stosunkowo liczebng grupe dwunastu odrebnych jezykéw mozliwych do

(1985) pokazali, ze mozna réwniez rekonstruowacé tubylczy punkt widzenia, skupiajac sie na
analizie praktyk kulturowych. Oni akurat analizowali kanibalizm XVI-wiecznych Tupinamba.



194 Pawel Chyc

zidentyfikowania historycznie®. Wspolczesnie zyja uzytkownicy jedynie trzech
znich: boliwijscy Indianie Moré oraz brazylijscy Oro Win i Wari”. Nalezy zazna-
czy¢, ze jedynie Wari’ wciaz moéwiag w swoim rdzennym jezyku. Jezyki moré
i oro win sg uznawane za silnie zagrozone wyginieciem (Angenot 2002; Birchall,
Dunn, Greenhill 2016). Indianie Wari’ sa najlepiej poznanym ludem z rodziny
jezykowej chapacura pod wzgledem etnograficznym i historycznym (Mason 1977;
Meireles 1989; Von Graeve 1989; Conklin 2001; Vilaga 2010, 2016). Z tego wzgledu
prace im poswiecone stanowia dobry material poréwnawczy dla moich badan
dotyczacych Moré.

Indianie Moré zamieszkuja dzi$ dwie osady (Monte Azul i Vuelta Grande)
w boliwijskim departamencie Beni. Liczba mieszkancéw tych osad wynosi 199
0s6b (Chyc 2016; por. Crevels 2008: 152)%. Szacuje sie, ze w latach 90. XX w. dodat-
kowo blisko 30 Indian Moré mieszkato w Brazylii, gléwnie w Guajara-Mirim
i Porto Velho (Angenot de Lima 2002; Crevels 2008: 152). Nie dysponuje jeszcze
pelnymi danymi dotyczacymi liczby Moré, ktérzy wspoélczednie zamieszkujg
tereny po stronie brazylijskiej. Przed pacyfikacja (w 1933 r.) liczebno$¢ Indian
Moré mogta oscylowaé¢ w granicach 500-1000 oséb (por. Snethlage 2016: 311).
W wyniku choréb, ktére zdziesiatkowaly ten lud w latach 1933-1938, ich liczeb-
noé¢ w 1939 r. wynosita ok. 80 oséb (Leigue 1975: 186). W roku 2008, 2014, 2016
i 2017 prowadzilem etnograficzne badania terenowe posréd Moré, w ostatnich
latach skoncentrowane na rekonstrukgji historii tego ludu’.

Indianie Wari’ zamieszkuja wspoélczesnie osiem osad (siedem administro-
wanych przez Fundacao Nacional do Indio - FUNAI, i jedng o nazwie Sagarana
znajdujaca sie pod kuratela diecezji katolickiej z Guajara-Mirim), stanowia popu-
lacje liczaca 3956 os6b (Siasi/Sesai 2014). Gléwne badaczki tego ludu szacuja, ze
przed pacyfikacja (w 1955 r.) liczebnoé¢ populacji Indian Wari” spadta do ok. 1000
0s6b (Conklin 2001: 56; Vilaga 2010: 338, przyp. 9). W wyniku choréb, ktére zdzie-
sigtkowaly ten lud podczas pacyfikaciji, przezyto ok. 400 os6b (Conklin 2001: 56).

Pomimo wielu podobienistw, dotyczacych m.in. osadnictwa, samowystar-
czalno$ci ekonomicznej, ingerencji w gospodarke panistwowa i system o$wiaty,
widocznych w procesie modernizacji wspétczesnych Wari” i Moré (Vilaca
2010: 301-304, 2016: 251-255; Chyc 2013, 2015), uderzajace sa pewne odrebnosci,

¢ Z lingwistycznego punktu widzenia wcigz nie jest jasne, czy wszystkie byty odrebnymi
jezykami. Dlatego precyzyjniejsze jest zastosowanie tutaj angielskiego terminu ,doculects”
(zamiast ,jezyk”), zaproponowanego niedawno przez lingwistéow Cysouw i Good (2013).
Por. Birchall, Dunn, Greenhill (2016: 256, przyp. 2).

7 W ostatnich latach badania etnograficzne posréd Indian Oro Win prowadzil amerykanski
antropolog i lingwista Joshua Birchall (2010).

8 Wedtug spisu ludnosci przeprowadzonego w Boliwii w 1994 r. z nazwa Moré utozsamialo sie
108 0s6b (Astete, Murillo 1998).

9 Od 2016 r. badania byly finansowane w ramach grantu Narodowego Centrum Nauki -, Tra-
dycja z tubylczego punktu widzenia. Wspodlczesnosé a przeszloé¢ w dyskursie i praktykach
Indian Moré z Amazonii boliwijskiej” (2015/17/N/HS3/00078); we wczesniejszych latach -
ze $rodkéw wlasnych przy dofinansowaniu w postaci pokrycia kosztéw przelotu do Boliwii
przez Instytut Etnologii i Antropologii Kulturowej oraz Wydzial Historyczny UAM.
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ktére analizuje w tym tekscie. Koncentruje sie¢ na dwoch kluczowych réznicach:
tubylczym jezyku i preferencjach matzenskich.

Jezyk

Indianie Wari” sa jedynym ludem chapacura, ktérego rodzimy jezyk nie jest
zagrozony wyginieciem. Wspélczesnie ok. 3 tys. ludzi komunikuje sie w wari™.
Dzieci ucza sie go od najmlodszych lat w wiekszosci osad Indian Wari'. Jedynie
w Sagarana codzienna komunikacja przebiega w jezyku portugalskim", a wari’
jest nauczany w szkole?. W przypadku Indian Moré liczebnos¢ uzytkownikéw
tego jezyka zdolnych do komunikowania si¢ w nim (w réznym stopniu zaawan-
sowania) jest o wiele mniejsza. Pod koniec XX w. lingwistka Geralda Angenot
de Lima przeprowadzita badania lingwistyczne, z ktérych wynika, ze liczba ta nie
przekraczata 21 aktywnych uzytkownikéw moré. Byly to osoby, dla ktérych moré
byt jezykiem pierwszego kontaktu, ale nauczyli sie oni porozumiewac réwniez
w jezyku hiszpanskim. Szesédziesiat pie¢ oséb zostalo zaklasyfikowanych przez
badaczke jako uzytkownicy bierni jezyka moré. Byly to osoby porozumiewajace
sie w jezyku hiszpansku, ktéry dla wiekszosci byl jezykiem pierwszego kontaktu,
ale rozumiaty moré i w r6znym stopniu potrafily sie porozumiewac w tym jezyku
(Angenot de Lima 2002: 37). W przeciwienistwie do studiéw nad jezykiem wari’
badania lingwistyczne na temat moré sa wcigz w fazie poczatkowej (Miiller 1995;
Ferrarezi 1997; Duran 2000; Angenot de Lima 2002; Birchall, Dunn, Greenhill
2016), a sam jezyk nie jest jeszcze efektywnie nauczany w szkotach w Monte Azul
i Vuelta Grande.

Z moich badan przeprowadzonych posréd Indian Moré wynika, ze wsp6t-
czeénie liczba 0s6b komunikujacych sie w jezyku moré lub w réznym stopniu
go rozumiejacych zmniejszyla sie w osadzie Monte Azul do 21%. W tym tylko
3 osoby z tej grupy poznaly jezyk moré jako pierwszy. Tylko 2 osoby do dzi$
zyjace, urodzone w pierwszych latach po 1937 r., réwnolegle nauczyly sie jezyka
moré i hiszpanskiego. W pierwszej dekadzie po pacyfikacji wszyscy jako pierw-
szego jezyka uczyli si¢ hiszpanskiego i tylko wyjatkowo mieli kontakt z moré,
tzn. w sytuacji, gdy rodzice méwili w tym jezyku'. Oprécz wskazania danych

10 Znajomos¢ jezyka portugalskiego jest znacznie mniejsza niz rdzennego jezyka wari’
we wszystkich osadach z wyjatkiem osady Sagarana, bedacej pod kuratelg administracji kato-
lickiej (Conklin 2001: 61).

1 Von Graeve (1989: 88, 129) podkreéla, Ze szczegélnie w pierwszych dekadach po pacyfikacji
znajomosc jezyka portugalskiego byta wysoko ceniona poéréd Indian Wari’ i pozwalata uzy-
ska¢ wyzszy status spoleczny dzieki mozliwosci posredniczenia w relacjach z Biatymi.

12 Informacja osobista (Birchall 2017).

3 Dane te nalezy traktowac jako wstepne. Wspotrealizuje obecnie pogtebione badania lingwi-
styczne w ramach projektu ,Salvaguarda do Patriménio Linguistico e Cultural dos Povos Indi-
genas Transfronteiricos e de Recente Contato na Regido Amazonica” 914BRZ4019 - UNESCO/
FUNALI - subprojeto Moré-Cojubim.

14 Znam réwniez dwa przypadki, kiedy to dziadkowie (odpowiednio babka i w drugim przy-
padku dziadek) uczyli swoje wnuki jezyka moré.
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ilosciowych przedstawie réwniez wnioski ptynace z pewnej obserwacji etno-
graficznej, dotyczacej obecnego stosunku Indian Moré do ich wlasnego jezyka.

Generalnie jezyk moré jest nieobecny w codziennej komunikacji w Monte
Azul. W rzeczywistosci poczatkowo jedyne spontaniczne rozmowy (w mojej
obecnosci) w jezyku moré pojawialy sie w trakcie okoliczno$ciowych spotkan,
gdy wszyscy bylismy pod wplywem alkoholu®. Warto zauwazy¢, ze stosunek
Indian do méwienia o rdzennym jezyku sie zmieniat. Przyktadowo w 2008 r. na
moje bezposrednie pytanie o stopienl znajomosci moré wszyscy moi rozmoéwcy
(z wyjatkiem dwoéch os6b w srednim wieku, z ktérymi spedzalem najwiecej
czasu) twierdzili, Ze nie znajg tego jezyka (no sabermos hablar). Po miesigcu mojego
pobytu niektére osoby uprzejmie kierowaty mnie do najstarszych Indian w wio-
sce, twierdzac, ze tylko oni znaja ,jezyk” (w dyskursie Indian Moré - dialecto,
rzadziej idioma). Jednak te same osoby, kiedy byty pod wplywem alkoholu, roz-
mawialy lub wypowiadaly sentencje w moré albo spontanicznie, albo by¢ moze
jedynie w wyniku mojej obecnosci (bez poruszania przeze mnie tematu jezyka),
wiedzac, ze wykazywatem zainteresowanie ta kwestig. W rezultacie zaczatem
podejrzewad, ze znajomosé rdzennego jezyka jest bardziej powszechna, niz
poczatkowo sadzitem.

Szczegodlnie po utworzeniu w 2014 r. Instytutu Jezyka i Kultury Moré (Insti-
tuto de Lengua y Cultura Moré)'® mieszkaricy Monte Azul znacznie czesciej zwie-
rzali mi sie, ze znaja stowa w moré, a nawet twierdzili, ze znaja ten jezyk (sabermos
hablar). Te deklaracje mogly sie pojawi¢ réwniez z tego powodu, ze z wieloma
z moich rozméwcéw znatem sie juz od dluzszego czasu. Jednak, np. w 2016 r.,
mialem okazje uczestniczy¢ w krétkim badaniu ankietowym (survey research)
boliwijskich lingwistow w Monte Azul. Kwestionariusze dotyczyly znajomosci
jezyka rdzennego. Ku mojemu zaskoczeniu wiele oséb - w tym kobiety i dzieci,
ktére najczesciej w rozmowach ze mna zaprzeczaly znajomosci moré - twierdzito
teraz, ze zna ten jezyk. W rzeczywistosci podejrzewalem, ze niektére z nich znaja
dostownie kilka stéw w moré. Czasami lingwisci okazywali sie na tyle pragma-
tyczni, ze prosili o wypowiedzenie (lub napisanie) kilku sentencji w moré, woéw-
czas prawda wychodzita na jaw?.

% Uroczystosci organizowane w dni $wigteczne, np. Dzient Niepodleglosci - 6 sierpnia, czy
Dzieri Matki - 27 maja, czesto polaczone z rozgrywkami pitki noznej miedzy Monte Azul
i Vuelta Grande oraz spozywaniem alkoholu przemystowego, rzadziej domowego wyrobu.

16 Jednostki zakladane przez powotany na mocy dekretu nr 1313 z 2012 r. Instituto Plurinacio-
nal de Estudio de Lenguas y Culturas podleglty boliwijskiemu Ministerstwu Edukacji. Takie
Instytuty z zalozenia powstaja posrod wszystkich 36 ludéw indiariskich w Boliwii oraz przed-
stawicieli spolecznosci afroboliwijskiej. Wiecej zob.: www.ipelc.gob.bo/ [dostep: 12.03.2017].
7" Oczywiscie nie chodzi tutaj o to, jaka prawda wychodzita na jaw. Dla mnie ta sytuacja jest
interesujaca, poniewaz pozwala postawi¢ etnograficzny problem dotyczacy kwestii tego, jak
Moré rozumieja, co oznacza zna¢ jezyk (conocimiento) lub na czym polega jego uczenie sie
(aprendizaje). Nalezy doda¢d, ze wplyw na odpowiedzi udzielane podczas tych badan lingwi-
stycznych moéglt mie¢ réwniez fakt, ze lingwisci zaangazowani w te badania pracowali dla
boliwijskiego rzadu i sami o tym informowali.
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W rezultacie, poréwnujac ze sobg aktualng sytuacje jezykowa Indian Wari’
i Moré, widzimy zasadnicza réznice w podejsciu do rdzennego jezyka oraz
w praktycznej umiejetnosci komunikowania sie¢ w nim.

Preferencje malzenskie

W przypadku Indian Wari’ zdecydowanie dominujaca tendencja jest zawieranie
malzenistw w obrebie wlasnej grupy etnicznej, w uproszczeniu - zdefiniowanej
wedtug kryterium jezykowego'®. Badacze podkreslaja jednak, ze nie mamy tutaj
do czynienia z typowa zasadq endogamii, gdyz zdarzaty sie matzeristwa naj-
pierw pomiedzy grupami lokalnymi w ramach wiasnej grupy etnicznej, a p6zniej
z Indianami z innych grup etnicznych (Von Graeve 1989: 67; Conklin 2001: 28;
Vilaga 2010: 43, 45; 2016: 58)". Niemniej historycznie najstarsza forma byty mat-
zenstwa wewnatrz grup lokalnych (Von Graeve 1989: 62; Conklin 2001: 19; Vilaca
2010: 45). Chociaz matzenstwa z Indianami z innych grup etnicznych (Oro Win,
Canoé, Karipuna, Makurap, Arua) z uptywem czasu stawaly sie coraz czestsze,
to jednak, zdaniem Vilaga (2010: 240, 309, 337 przyp. 5, 339 przyp. 2), Indianie ci
podlegali procesowi ,wari’-zacji”. Oznacza to, ze zamieszkiwali oni osady Wari)
uczyli si¢ ich jezyka i spozywali z Wari” positki. Wszystkie te elementy wptywaja
na ogodlng konstatacje brazylijskiej antropolog, ze z punktu widzenia samych
Wari’ z uplywem czasu ludzie ci byli postrzegani jako nalezacy do tej samej
grupy etnicznej, wiec matzenstwo z nimi bylo matzeristwem w obrebie wilasnej
grupy (Vilaga 2016: 139, 301, 304). Zaréwno w przeszlosci, jak i wspoétczesnie nie-
liczne matzenistwa Indian Wari’ z Bialymi byly i sa oceniane negatywnie® (Vilaga
2010: 50, 299; 2016: 139). Bernard Von Graeve (1989: 67) wspomina, ze dawniej byty
krytykowane réwniez malzenstwa z Indianami z innych grup etnicznych.

W przypadku Indian Moré tendencje do zawigzywania malzeristw wewnatrz
wlasnej grupy lokalnej zaobserwowano juz w trakcie pierwszych bezposrednich
kontaktéw z tym ludem. Niemiecki etnograf Emil Heinrich Snethlage, ktory
nawiazal z Moré pokojowy kontakt w latach 1933-1934, wspomina w swoim
dzienniku terenowym, ze Indianie sa podzieleni co najmniej na dwie grupy
lokalne, zdefiniowane wedlug niego na podstawie wiezi pokrewieristwa i wspo6l-
nego zamieszkiwania (w nomenklaturze Snethlage: Moré i Itoreauhip)*. Zdaniem
niemieckiego badacza byly one ze soba skonfliktowane. Obie komunikowaly sie

8 Poniewaz Wari’ byli grupa monolingwistyczng, umiejetnos¢ komunikacji w wari’ byla
jednoczesnie kryterium identyfikacji.

¥ Von Graeve (1989: 83, 87) opisuje, jak w wyniku epidemii, ktére nastapily podczas procesu
pacyfikacji, matzenstwa miedzy grupami staly sie powszechne nie tylko ze wzgledu na cen-
tralizacje osadnictwa, lecz przede wszystkim ze wzgledu na zdziesigtkowanie populacji wielu
grup lokalnych i niemozliwo$¢ utrzymania preferencji dla malzeristwa wewnatrz grupy.

% Stowo ,Bialy”, w jezyku Wari' - wijam, oznacza tutaj kazdego nie-Indianina (Vilaca
2010: 304). Zatem réwniez caboclos.

2 W rzeczywistosci w miare prowadzenia badarn sam zaczat stosowa¢ nomenklature sugeru-
jaca podziat na wiecej grup lokalnych, np. grupa Tomtau, grupa Iwo etc. (Snethlage 2016: 854).
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w jezyku moré, ale najprawdopodobniej rywalizowaly miedzy sobg o kobiety.
Zalozenie to opieral na wlasnej obserwacji etnograficznej - podczas wizyt w cha-
tach Indian usitowat spotka¢ kobiety Moré, ale poczatkowo byly one przed nim
ukrywane (Snethlage 1937: 36; 2016: 211-212, 214-215, 222-223).

Boliwijski pedagog Luis Leigue Castedo natomiast podkresla, ze w momencie
nawigzania kontaktu z Moré zyli oni rozproszeni w zidentyfikowanych przez
niego trzech grupach lokalnych (w nomenklaturze Leigue Castedo: Azul, Corte
i Castafial). Zdaniem Boliwijczyka gléwnym powodem tego podziatu byla mala
liczba kobiet i zwigzana z tym konieczno$¢ odseparowania wlasnej zony od nie-
spokrewnionych mezczyzn w obawie przed jej utratg (Leigue Castedo 1975: 37).
To, co wyréznialo Indian Moré na tle Indian Wari’ i jest istotne w toku dalszej
analizy, to fakt, ze poéréd Moré przed 1938 r. wychowywali sie rowniez ludzie
o fizjonomii rasy bialej (jasniejsza skora i jasniejszy kolor oczu). Najbardziej
spektakularng ilustracja tego zagadnienia jest historia Pam Toka i jego dzieci,
ktora relacjonuje Leigue Castedo w ksiazce El Itenez Salvaje. Jak twierdzi autor,
pewnego razu Indianin Moré o imieniu Anom razem z innymi Indianami, zaata-
kowal barke na rzece Mamoré, na wysokosci obecnej wioski Santa Rosa de Vigo.
Napastnikom wydawato sig, ze wszystkich zabili, ale pladrujac 16dz, zorientowali
sie, ze przy zyciu pozostal kilkuletni chlopiec. Anom zabrat go ze soba, ponie-
waz brakowalo mu synéw?. Nazwat chlopca Pam Toka, ktéry zastynat p6zniej
ze swojej walecznosci, ale rowniez nietypowego wygladu - byt wysoki, miat bialg
skoére ijasne zielonkawo-niebieskie oczy (ojos zarcos). Prawdopodobnie zginat od
kuli, co sugeruje, ze brat udzial réwniez w pézniejszych atakach na barki. Miat
syna - Sapaje Ikit, ktory takze wyroéznial sie jadniejsza skora i jasnymi oczyma,
mial czworo dzieci. Najciekawsze w tej historii jest dla mnie to, ze cérka Sapaje
Ikit, ktéra Leigue Castedo zobaczy! pierwszy raz w 1938 r., miata wéwczas wediug
jego oceny ok. 90 lat. Tak jak ojciec, miata jasniejsza karnacje i jasne, zielonkawe
oczy. Zdaniem Leigue Castedo (1975: 79-80) byta réwniez jedyna osoba w pode-
sztym wieku, ktéra dozyta momentu pacyfikacji w 1938 r. Analiza dat w tej historii
u$wiadamia nam, ze zjawisko porywania obcych dzieci musiato trwac na dtugo
przed nawigzaniem pokojowych relacji z Indianami Moré>.

Jak zobaczymy w czesci artykutu poswieconej pacyfikacji, malzenistwa Indian
Moré z przedstawicielami innych grup indianskich i nie-Indianami nastgpity juz
w pierwszych latach pacyfikacji. Wspolczesnie procent tzw. mieszanych mat-
zenstw jest bardzo duzy. Z moich wstepnych analiz wynika, ze obecnie na 36
rodzin zamieszkujacych Monte Azul i Vuelta Grande, az 22 skladaja si¢ z miesza-
nych malzenstw?. Co oznacza, ze jeden z matzonkéw w takim domu pochodzi

2 Zaréwno Leigue Castedo, jak i Snethlage podkreslaja, ze posréd Moré przed pacyfikacja
bardzo powszechna byla kontrola urodzen poprzez usmiercanie drugiego dziecka, w szczeg6l-
nosci, jesli byto plci zeniskiej (Snethlage 1937, 2016; Leigue Castedo 1975).

» Przyjmijmy, ze Pam Toka mial 5 lat, kiedy zostat porwany, i 15-20 lat, kiedy poczat swo-
jego syna Sapaje Ikit. Przyjmijmy ten sam przedziat wieku dla poczecia corki Sapaje Ikit. Jesli
w 1938 r. Leigue Castedo ocenit jej wiek na 90 lat, to przyjmijmy, ze miata 80 lat. Wéwczas
napad, o ktérym mowa, mégl mie¢ miejsce ok. 1833 r. (przy wariancie 5-15-15)!

% Na potrzeby tych statystyk definiuje tutaj rodzine jako zamieszkujaca odrebny dom.
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z innej grupy etnicznej lub jego rodzice nie identyfikowali sie jako Indianie®.
Doktadne dane wskazuja: 8 malzenstw z Indianami Movima, 6 z Indianami
Itonama, 1 matzenistwo z Indiankg Cayubaba, 1 z Indianinem MojefholTrinitario,
1 z Indianka Cavinefia, 1 z Indianka Chacobo i 6 matzenistw z nie-Indianami.
Wszystkie wymienione matzenistwa aktualnie mieszkaja w Monte Azul i Vuelta
Grande.

Proponuje, abysmy przyjrzeli sie teraz waznemu wydarzeniu w historii Indian
Wari’ i Moré, jakim niewatpliwie bylo nawiazanie z nimi trwatych i pokojowych
relacji, czyli tzw. procesowi pacyfikacji. Przebiegal on inaczej w obu przypad-
kach, i to wlaénie ré6znice w tym procesie pomagaja nam zrozumie¢ wspotczesne
réznice kulturowe poéréd tych dwéch ludéw indiafiskich z rodziny jezykowej
chapacura.

Pacyfikacja Indian Wari’

Pacyfikacja Indian Wari’ rozpoczeta sie w 1956 1. i trwata do 1962 1., kiedy to ostat-
nie grupy lokalne nawigzaly trwate i pokojowe relacje ze spoteczenistwem brazy-
lijskim?. Proces ten zostal zainicjowany przez zespoét sktadajacy sie z przedsta-
wicieli jednostki rzagdowej do spraw ochrony Indian, tzw. Servico de Protecio aos
Indios (SPI), oraz kilku misjonarzy z New Tribe Mission (NTM), a w p6zniejszym
etapie réwniez przez lokalnych przedstawicieli rzadu brazylijskiego i misjona-
rzy Kosciota katolickiego (zob.: Von Graeve 1989: 51; Conklin 2001: 47; Vilaca
2010: 209-223, 229-249, 255-295; 2016: 88-90). Szczegolnie na poczatku pacyfika-
cji misjonarze NTM mieli zapewniaé SPI wsparcie lingwistyczne. Przed 1957 r.
przedstawiciele NTM odwiedzili boliwijskich Indian Moré zyjacych razem
z Leigue Castedo w Ncleo Indigenal Moré w celu przeprowadzenia wstepnych
badan lingwistycznych nad ich jezykiem. Dzieki temu zgromadzili podstawowe
sfownictwo jezyka z rodziny chapacura, ktére miato utatwi¢ im komunikacje
z Wari’ (Vilaga 2010: 199-200, 224; 2016: 87). Warto podkresli¢, ze przed pacyfikacja
Wari’ nie mieli zadnych pokojowych relacji z sasiednimi ludami i nie komuniko-
wali si¢ w innym jezyku niz ich wilasny, zatem byli monolingwistyczni (Vilaga
2016: 57). Ten fakt stanowil ogromne wyzwanie dla misjonarzy, ktérzy nie znali
wari’ i musieli sie go nauczy¢ od podstaw?® (Vilaga 2016: 98).

% Na potrzeby tych statystyk przyjetym przeze mnie kryterium tozsamosci etnicznej jest
pochodzenie ojca. Zatem skala malzenistw mieszanych réznilaby sie przy przyjeciu innych
kryteriow, np. dla kryterium pochodzenia matki jest to liczba 18. Wedtug autoidentyfikacji
osoby liczba ta znacznie spada - jest to 11 malzenstw mieszanych. Wszyscy moi rozméwcy
zaklasyfikowani przeze mnie wedtug kryterium pochodzenia ojca jako nie-Moré mieszkajg od
lat posr6d Moré i sami czasem identyfikowali sie jako Moré. Opisanie wszystkich niuanséw
autoidentyfikacji wymagaloby odrebnego tekstu.

% W rzeczywistosci ostatnia ok. 30-osobowa grupa bedaca czescia Indian Oro Mon (nazwa
grupy lokalnej Wari’) nawigzata pokojowy kontakt dopiero w 1969 r. (Conklin 2001: 48; Vilaca
2010: 245-249).

¥ Wezesniejsze studia jezyka moré nie mogly stanowi¢ skutecznej strategii, poniewaz jezyki
moré i wari” znaczaco sie od siebie r6znig i w niewielkim stopniu sa wzajemnie zrozumiate
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Na pézniejszym etapie pacyfikacji, kiedy w 1961 r. zostal nawigzany kontakt
z grupami z regionéw rzek Laje i Negro, skutecznoé¢ nauki jezyka wari’ przez
misjonarzy znacznie wzrosta. Bylo to spowodowane tym, ze niektérzy Wari’
z tych regionéw, wkrotce po nawiazaniu kontaktu, rozpoczeli prace na plan-
tacjach okolicznych patronéw i powracali po kilku miesigcach, a nawet latach,
jedynie z rudymentarng znajomoscia jezyka portugalskiego (Vilaga 2016: 99, 101).

Poznanie jezyka Wari’ bylo dla misjonarzy kluczowe, poniewaz umozliwiato
realizacje ich misji ewangelizacyjnej. W tym celu niemal na poczatku pacyfika-
cji rozpoczeli oni prace nad ttumaczeniem fragmentéw Biblii na jezyk tubylczy
(Vilaga 2016: 36, 48, 97-100). Pomimo trudnosci z translacja takich poje¢, jak ,,Boég”
czy ,milos¢”, misjonarzom NTM udalo sie zdoby¢ zaufanie Wari’ i przekonac nie-
ktérych z nich do przejécia na chrzescijafistwo oraz do pomocy w roli tubylczych
konsultantéw w dalszych pracach nad przektadem Biblii (Vilaga 2016: 36-37,
144-200). Jak zauwaza Vilaga (2016: 88-89), sami Wari’ odrézniali misjonarzy
NTM od innych Biatych ze wzgledu na ich dtugoletni pobyt posréd Indian.

Zwazywszy, ze zaden z badaczy Indian Wari’ nie wspomina o negatywnym
stosunku misjonarzy czy pracownikéw SPI do rdzennego jezyka wari, mozemy
przypuszczaé, iz byl on obiektem pozytywnego zainteresowania ze strony
Biatych?®. W pierwszych dekadach po pacyfikacji nie naciskano zbyt mocno na
Indian Wari” w celu wymuszenia na nich komunikacji w jezyku portugalskim.
Z kolei w pdézniejszych latach administracyjny nacisk na nauke jezyka portugal-
skiego w szkotach zostat ztagodzony przez realizowana polityke dwujezycznosci
w szkotach (Vilaga 2016: 252). Pacyfikacja oznaczata réwniez centralizacje osad-
nictwa. Rozproszone grupy lokalne zaczely gromadzic¢ sie i osiedla¢ wokot miejsc
kontaktu z Biatymi (zob.: Von Graeve 1989: 51-53; Conklin 2001: 49-50; Vilaca
2010: 210-214 2016: 87-88). Z czasem takich punktéw kontaktowych bylo kilka i,
jak zauwaza Vilaga (2010: 240-241, 252), niektdre z nich zostaly zasiedlone przez
pojedyncze grupy lokalne, cho¢ byly réwniez takie osady, w ktérych wspélnie
zaczeli zamieszkiwaé przedstawiciele kilku dawnych grup lokalnych. W wyniku
wzmozonego kontaktu z Bialymi w latach 1956-1959 oraz 1961-1962 Wari’ zostali
zdziesigtkowani przez choroby, co drastycznie zmniejszylo ich populacje (zob.:
Von Graeve 1989: 52-55, 58, 81-82; Conklin 2001: 47-50; Vilaca 2010: 219-223, 242,
286-288; 2016: 88)*.

Kryzys demograficzny i wspélne zamieszkiwanie na pewno miaty wptyw
na zwigkszenie sie liczby matlzenistw pomiedzy grupami lokalnymi oraz mat-
zefistw z Indianami z innych grup etnicznych. Mona by sadzi¢, ze w konsekwen-
cji tego ,rozluzniania zasad” zawigzywania matzenistw dopuszczalne stang sie
malzenistwa z nie-Indianami. Jednak Wari" pozostali negatywnie nastawieni do

(konsultacja wlasna, Birchall 2017).

% Nie oznacza to, ze inne elementy dawnej kultury Wari’, takie jak: nagos¢, malowanie ciata
i szczegdlnie kanibalizm, nie byly krytykowane (Conklin 1997, 2001: 59-60).

¥ Szacuje sie, ze zginelo od 65% do 80% populacji (Von Graeve 1989: 81; zob. tez: Conklin
2001: 56).
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malzenstw z Bialymi (Vilaga 2010: 299). Wydaje sig, ze istotna role odgrywaty tutaj
czynniki symboliczne, zwigzane z wyobrazeniami na temat Biatych.

W swoich monografiach poswieconych pacyfikacji Indian Wari” Vilaca
(2010: 304) rekonstruuje ich swiatopoglad oraz przedstawia jej zdaniem istotne
kosmologiczne przyczyny odrzucenia malzenstw z Bialymi, ktérych Wari’
okreslaja w swoim jezyku terminem wijam (wrég). Wedlug niej, nazywajac Bia-
tych wrogami, Wari’ podkreslaja dystans i réznice, jakie dziela Wari” i Biatych,
nawet tych (jak misjonarze NTN czy pracownicy FUNAI), z ktérymi wspdlnie
zamieszkiwali (Vilaga 2010: 304; 2016: 140). Zdaniem Vilagy (2010: 309-311), Wari’
nie zawieraja malzenistw z Bialymi, poniewaz chcg utrzymac ich w pozycji wro-
gow, ale jednoczesnie sa zainteresowani ich odmiennoécig, ktéra jest dla nich
atrakcyjna. Zawarcie malzenstwa byloby procesem ,wari’-zacji” Bialych, a tego
Indianie chca unikna¢, poniewaz ich pragnieniem - jak konkluduje Vilaca - jest
che¢ doéwiadczania $wiata z dwéch perspektyw — Wari’ oraz Biatych. Zyja z Bia-
tymi dostatecznie blisko, by méc podziela¢ ich odmienny punkt widzenia, ale
jednoczes$nie musza dbac o zachowanie tej odmiennosci poprzez niezawieranie
z nimi maizenstw. Powré6ce do tej kwestii w zakonczeniu artykutu.

Pacyfikacja Indian Moré

W XX w. pacyfikacja Moré przebiegata dwuetapowo®. Pierwszy etap byt rezul-
tatem naukowej ekspedycji niemieckiego etnologa Snethlage (zob. 1937, 2016)
wzdtuz rzeki Guaporé w latach 1933-1934. Podczas swojej wyprawy udalo mu si¢
nawigzac pokojowe relacje z Indianami Moré, stosujac klasyczne metody przycia-
gania Indian poprzez oferowanie im metalowych narzedzi. Zapotrzebowanie na
nie byto u Moré bardzo duze, o czym $wiadczy praktyka atakowania przez nich
todzi na rzekach Mamoré i Guaporé w celu zdobycia narzedzi (Leigue Castedo
1975: 4-13). Strategia okazata sie skuteczna i juz po kilku tygodniach Snethlage
(zob. 2016: 169-199) odwiedzat chaty poszczegélnych rodzin, wymieniajac przed-
mioty ich kultury materialnej na narzedzia i inne przedmioty pochodzenia
przemystowego.

Snethlage przedstawit pierwsze etnograficzne opisy kultury materialnej
Indian Moré. Pozostawil po sobie bogata dokumentacje wizualng, sporzadzit
obszerne listy stéw w jezyku moré, a takze nazw wlasnych oraz imion osob, ktére
spotkat (Snethlage 2016). W tym tekscie interesujgce dla nas sg jego spostrzezenia
na temat podziatu Indian na co najmniej dwie grupy lokalne oraz dotyczace
tendencji do zawierania matzenistw wewnatrz grup lokalnych. Ciekawe sg réw-
niez jego obserwacje na temat jezyka moré. W 1933 r. Snethlage stanat przed
problemem monolingwistycznosci Indian Moré i musiat uczy¢ sie ich jezyka od

% Wedtug zrédet historycznych mozemy przyjaé, ze Indianie Moré pierwszy raz zostali
w duzym stopniu spacyfikowani w XVIII w. przez Jezuitéw. Okoto 4 tys. Indian Moré miato
by¢ scentralizowanych w misjach San Miguel, Santa Rosa, San Simon (Meireles 1989: 79, por.
127). Na przetomie XVIII i XIX w. powrdcili oni do zycia w lesie tropikalnym.
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podstaw. Mata pomoc stanowila dla niego lista stéw z jezyka huanyam, zebrana
przez szwedzkiego etnografa Erlanda Nordensiolda®. Snethlage szybko dostrzeg}t
podobienstwo miedzy tymi jezykami, w rzeczywistosci zaklasyfikowanymi juz
w 1913 r. do tej samej rodziny jezykowej (Crequi-Montfort, Rivet 1913).

Drugi etap nawigzywania pokojowego kontaktu z Moré, ktory przyjat postac
»skutecznej pacyfikacji”, nastapil pod koniec 1937 r. W wyniku splotu réznych
okolicznosci boliwijski pedagog Leigue Castedo otrzymat srodki finansowe
i wsparcie militarne w celu podjecia pacyfikacji Indian Moré*. Proces ten trwal
od grudnia 1937 r. do co najmniej 1942 r., kiedy to ostatecznie wszystkie rodziny
Moré osiedlily sie na state w Ntcleo Indigenal Moré*.

Leigue Castedo razem ze swoja zong zyl z Moré przez 25 lat, starajac sie
zrealizowac wlasng wizje pacyfikacji Indian, w zalozeniach oparta na popularnej
poséréd intelektualistow boliwijskich lat 40. XX w. idei escuela Ayllu de Wari-
sata®. Najwazniejsze dla nas w tym artykule sa dwa zalozenia tego projektu.
Po pierwsze, ze nalezy traktowaé Indian jako podmioty procesu edukacji, ktéra
powinna miec¢ charakter praktyczny (nauka konkretnych zawodéw), po drugie,
ze proces tej edukacji i wlaczania Indian w struktury parnistwowe powinny zacho-
dzi¢ z poszanowaniem prawa do wartosciowych elementéw ich wiasnej kultury
i tradycji, m.in. poprzez edukacje dwujezyczna (por. Pérez 1963)®.

Realizacja tych postulatéw w praktyce okazata sie bardzo trudna. Poniewaz
Leigue Castedo nie miat wyksztalcenia lingwistycznego, jego mozliwosci komu-
nikacji z Indianami Moré byly na poczatku ograniczone. Korzystat on z posred-
nictwa braci Suarez - mieszkaricéw okolicznej osady Alejandria, ktérzy kilka lat
weczedniej usilowali nawigzaé pokojowe relacje z Indianami Moré (Leigue Castedo
1975: 10). Mimo ze Indianie poczatkowo podkradali im rézne rzeczy, rodzinie
Suarez zalezalo na nawigzaniu z nimi kontaktu i poznaniu ich jezyka. W wyniku
tych prob Suarez wychowywali dzieci Moré, ktére w niejasnych okolicznosciach
znalazly sie pod ich opieka®. Suarez nauczyli si¢ podstaw jezyka moré, ktére

1 Rotger Snethlage zabral ze sobg w teren niemieckie wydanie ksigzki Nordenskiolda For-
schungen und Abenteur in Siidamerika z 1924 r. (informacja wlasna, Snethlage 2016).

32 Wspomniane okolicznosci to m.in.: napas¢ Indian Moré w 1911 r. na 16dz, ktéra podrézowat
ojciec pozniejszego prezydenta Boliwii Germana Busha (Leigue Castedo 1975: 13), wiesci o roz-
poczetych juz pokojowych relacjach z Moré nagltoénione w La Paz przez czeskiego osadnika
Alberto Komarek (goscil u siebie Snethlage w 1933 r. i 1934 r.), a takze konieczno$¢ lepszego
kontrolowania granicy z Brazylia.

% Nrtcleo sktadato si¢ z dwoch osad. Puerto Moré (ulokowane nad rzekg Guaporé), ktore sta-
nowilo centrum edukacyjne, ze szkolg, internatem, chatami mieszkalnymi i kapliczka, oraz
Monte Azul (oddalone o ok. 10 km w glab ladu), ktére stanowilo centrum produkcyjne (znaj-
dowaly sie tam poletka i poczatkowo nieliczne chaty mieszkalne).

¥ Escuela Ayllu de Warisata zostala zainicjowana w 1931 r. w Boliwii posréd lokalnej spo-
tecznosci Indian Aymara jako projekt spoteczno-edukacyjny taczacy ,socialist philosophy with
Aymara cultural and organizacional principles” (Luykx 1999: 45).

% Ocena wartosci lezala w gestii pedagogow.

% Relacje moich rozméwcow, w tym jednej bezposredniej uczestniczki tych wydarzeri, znacz-
nie sie r6znig. Osoby trzecie uwazaja, ze dzieci zostaly porwane przez braci Suarez. Z kolei
Indianka, ktéra byta wychowywana przez Suarez, przypuszcza, ze trafita pod ich opieke razem
z matka, jako czteroletnie dziecko (Chyc 2016).
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umozliwialy im rudymentarng komunikacje z Indianami. Tym samym odegrali
kluczowa role w pierwszych latach pacyfikacji i centralizacji Indian Moré.

Systematyczna nauka jezyka moré i komunikacja w tym jezyku nie byty dla
Leigue Castedo i jego zespolu nauczycieli ani fatwe, ani strategiczne. Prioryte-
tem stalo sie natomiast nauczanie jezyka hiszpanskiego, ktorym zostali objeci
doroéli Moré i ich dzieci. Nauka jezyka hiszparnskiego miata stanowi¢ baze dla
integracji z boliwijskim spoteczenistwem narodowym (cel pacyfikacji). O ile wigk-
szo$¢ moich rozméwcoéw wspomina, ze sam Leigue Castedo dazyt do nauczenia
sie jezyka moré, o tyle sprowadzeni przez niego nauczyciele nie wykazywali
takiego zainteresowania. Ponadto w pierwszych latach centralizacji osadnic-
twa w Nucleo Indigenal Indianie Moré od razu znalezli sie w otoczeniu wielu
karafo® (Biatych), takich jak: zolnierze, rodzina Suarez, nauczyciele i rzemieslnicy
sprowadzeni przez Leigue Castedo do nauki rzemiosta i pomocy przy budowa-
niu osady. Wedlug moich informatoréw wszyscy ci karafo negatywnie oceniali
zaréwno wszelkie przejawy dawnej kultury Indian Moré, jak i uzywanie przez
nich rodzimego jezyka.

Rozmawianie w jezyku moré bylo zabronione w szkole, ale krytykowane
przez nauczycieli réwniez w przestrzeni publicznej*. Z relacji moich interloku-
toréw wynika, ze komunikacja w rodzimym jezyku w ciagu kilku lat ograni-
czyta si¢ niemal wylacznie do sfery prywatnej. Unikano rozmawiania w moré
w obecnoéci karafo, a swobodna komunikacja w tym jezyku odbywata sie tylko
w domowym zaciszu. Jednak bierna nauka jezyka w domu byta bardzo ograni-
czona ze wzgledu na organizacje zycia codziennego w Ntcleo. Istotne znaczenie
miala tutaj strategia zaczerpnieta z idei escuela Ayllu de Warisata, polegajaca na
edukacji poprzez prace. Procz nauki jezyka hiszpanskiego elementem integracji
Indian ze spoteczenistwem narodowym byt szkolny program zorientowany na
nauke praktycznych zawodéw zwigzanych z uprawa ziemi, hodowla zwierzat
i stolarka (por. Leigue Castedo 1975). W ramach zaje¢ praktycznych Leigue
Castedo rozdzielal obowigzki ré6znym grupom ludzi. Podczas gdy wszystkie
dzieci i niezamezne kobiety zamieszkiwaly w Puerto Moré, wiekszos¢ samot-
nych mezczyzn i niektére zamezne pary mieszkaly w miejscu dzisiejszej osady
Monte Azul. Pracowali oni tam jako poszukiwacze kauczuku® (siringeros), przy
produkcji cukru z trzciny cukrowej (trabajadores de molienda) lub odpowiadali za
uprawe poletek dla calej spotecznosci (agricultores).

¥ Karafo generalnie odnosi sie do wszystkich nie-Indian, a zatem nie tylko Biatych, ale réw-
niez Metysow. Niektorzy moi informatorzy twierdza, ze w jezyku moré istnieja dwa stowa
okreslajace ,Biatych” (w lokalnym jezyku hiszpanskim - civilizados). Karafo oznacza Boliwij-
czykéw, z kolei karajano - Brazylijczykéw (Chyc 2016). Angenot de Lima sugeruje, ze stowo
karajano oznacza generalnie ,,obcy” (2002: 675), ,Bialy” byl okreslany terminem towa’ko karajano
(2002: 673), a takze morato - obcy rasy biatej (2002: 675). Stowo towa - oznacza kolor biaty (Chyc
2016).

¥ Sporo informatoréw twierdzi jednak, ze niektérzy mezczyzni, ktdrzy zostali spacyfikowani
w wieku 35-45 lat, do korca swych dni komunikowali si¢ niemal wylacznie w jezyku moré
i niechetnie uczyli sie jezyka hiszpariskiego, ktéry znali najczesciej na bardzo rudymentarnym
poziomie (Chyc 2016).

¥ Kauczukowiec brazylijski (Hevea brasiliensis).
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Ze wzgledu na polityke wychowawcza prowadzong przez Leigue Castedo
dzieci spedzaly wiekszos¢ czasu oddzielone od swoich rodzicéw, uczac sie
w szkole. Spozywaly positki w internacie, a nawet nocowaty w nim, jesli rodzice
pracowali w Monte Azul. Dlatego bierna nauka jezyka moré w domach nie byla
mozliwa. Z kolei obecna w modelu escuela Ayllu de Warisata idea dwujezycz-
noéci w szkole z wielu wzgledéw okazatla si¢ niemozliwa do zrealizowania.
Do najwazniejszych mozemy zaliczy¢ brak systematycznych studiéw jezyka moré
oraz nieche¢ nauczycieli do tego jezyka i niemal wszelkich przejawow kultury
Indian Moré.

Rowniez w kwestii malzeniskich preferencji zmiany nastgpity bardzo szybko.
Jak juz wspomniatem, jeszcze przed pacyfikacjg Indianie Moré wychowywali
dzieci o fizjonomii rasy bialej. Nie byty one jednak dzie¢mi matzeristw miesza-
nych, tzn. Indian z Biatymi. Z prowadzonych przeze mnie badan nad pokre-
wienstwem i genealogia wynika, Zze pierwsze matzenistwa z nie-Moré zostaty
zawarte w pierwszych latach pacyfikacji przez mezczyzn w érednim wieku (Chyc
2014, 2016). W kolejnych dekadach sa widoczne tendencje wzrostowe w liczbie
malzeristw mieszanych. Chociaz wigekszos¢ z nich byla zawierana pomiedzy
mezczyznami Moré i kobietami nie-Moré, to ich rezydencja zawsze znajdowala
sie w Nucleo Indigenal Moré. Byto tak zasadniczo do roku 1963, kiedy to Leigue
Castedo z powodu probleméw zdrowotnych opuscit Ntcleo i na stale osiedlit
sie w Santa Cruz de la Sierra. Wyjatek stanowita grupa dziesieciu mlodych mez-
czyzn, ktéra w 1959 . przeniosta sie na strone brazylijska i w wiekszosci nigdy juz
nie powrdcila do Monte Azul. Wszyscy oni zawarli zwiazki z kobietami nie-Moré
i wiekszo$¢ z nich osiedlila sie¢ w Brazylii (gtéwnie brazylijskim Guajara-Mirim
i okolicach)®.

Koncowe rozwazania

Podsumowujac, chcialbym przywotaé¢ kilka zasadniczo jasnych juz w toku
wywodu powodéw wystepowania rézni¢ kulturowych miedzy wspélczesnymi
Indianami Wari” i Moré oraz rozwazy¢ kilka mniej oczywistych kwestii.
Problem jezyka wydaje sie stosunkowo prosty. Z pewnoscia fakt, ze wspot-
czeénie Wari’ w przewazajacej wiekszosci méwiag w swoim jezyku, a Moré niemal
zupelnie przestali go uzywaé, wynika z r6znic widocznych podczas poréwnania
proceséw pacyfikacji tych ludéw. W przypadku Wari’ jezyk tubylczy okazat sie
kluczowy nie tylko w pierwszych latach pacyfikacji (komunikacja z ta monolin-
gwistyczna grupa nie byta mozliwa w zadnym innym jezyku), ale przede wszyst-
kim w szerszym sensie, jako narzedzie, za pomoca ktérego misjonarze mogli
realizowaé zatozony przez siebie cel chrystianizacji Wari. W wyniku zbiegu

% Wedtug moich rozméwcow gtéwnym powodem migracji tych mtodych mezczyzn nie byto
jednak poszukiwanie kobiet, a raczej sprzeciw wobec metod wychowawczych w Ntcleo Indi-
gena Moré. Po opuszczeniu Nucleo przez Leigue Castedo powrdcilo jedynie dwoéch z nich
(Chyc 2014).
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okolicznosci komunikacja w tubylczym jezyku stata sie istotna dla dwéch stron
tego spotkania. Jak widzieliémy, w przypadku Indian Moré sytuacja przedsta-
wiata si¢ odmiennie.

Nie wydaje mi si¢ rozstrzygajace postawienie kwestii w ten sposob, ze w prze-
ciwienstwie do $wiata Indian Moré w éwiecie Indian Wari’ jezyk swiadomie
odgrywat istotng role w procesie budowania ich tozsamosci. Pozytywna ocena
jezyka jako wyrdznika tozsamosci etnicznej nie jest wystarczajagcym czynnikiem
jego przetrwania. Nalezy bra¢ pod uwage kontekst historyczny i specyfike wyda-
rzen, ktére wzmacniaja lub oslabiaja uzywanie rdzennego jezyka, oraz podmio-
towos¢ samych aktoréw wydarzen.

Mozna dodatkowo rozwaza¢ tutaj czynnik populacyjny. Indianie Wari’
w momencie pacyfikacji byli liczniejsza grupa niz Indianie Moré. Jednak po
pierwsze, ta réznica nie jest statystycznie az tak ogromna. Po drugie, mniejsza
liczebnos¢ Indian Moré mogtaby przemawiaé nawet na korzysé¢ postawy bardziej
konserwatywnej i skutkowaé¢ wiekszym oporem przed nauka jezyka hiszpan-
skiego. Liczebnos¢ rzeczywiscie odgrywa role, jesli poréwnamy liczbe nie-Indian
mieszkajacych z Wari” i Moré po pacyfikacji. W przypadku Wari” bylo to kilku,
kilkunastu misjonarzy i pracownikéw SPI wéréd 400 Wari. W przypadku Indian
Moré bylo to kilkudziesieciu nie-Indian (rodzina Leigue Castedo, nauczyciele,
rzemieslnicy, zolnierze, pracownicy najemni) posréd 80 Indian Moré ocalatych
z epidemii. Te dysproporcje w liczbach sa znaczne.

Warto jeszcze przyjrzec sie tubylczemu punktowi widzenia. Vilaga (2016: 57)
w monografii poSwieconej relacjom Indian Wari’ z misjonarzami zauwaza, ze
dla Wari’ nie ma wiekszego znaczenia, w jakim jezyku zachodzi komunikacja,
poniewaz nie jest ona zalezna od jezyka. Umiejetno$¢ komunikacji zdaniem Wari’
wynika nie z postugiwania sie tym samym jezykiem, ale z faktu wspodlnego prze-
bywania i dzielenia positkéw (Vilaga 2016: 61). Z ich punktu widzenia, to ten
czynnik (dlugotrwata obecnos¢ misjonarzy posréd nich) odegrat kluczowa role
w procesie, w wyniku ktérego slowa wymawiane przez misjonarzy staly sie dla
Wari’ zrozumiale (Vilaga 2016). Teza ta jest na tyle ogdlna, ze mozna ja dopaso-
wac réwniez do danych historycznych na temat Moré. Spozywanie positkow
z Leigue Castedo (karafo) i generalnie zycie z Biatymi przez 25 lat mogto, z punktu
widzenia Moré, pozytywnie wplywac na umiejetnoé¢ rozumienia ich mowy
(jezyka hiszpanskiego). Chociaz moi rozméwcy nigdy explicite nie podkreélali
tej zaleznosci, to sytuacje, takie jak ta, ktérg sygnalizuje dalej, moglyby sugerowac
zasadnos¢ tej tezy.

Obecnie wszyscy Moré na co dziet méwig w jezyku hiszpaniskim - fakt
ten nie jest przez nich podkreslany, kiedy wskazuja na swoja autoidentyfikacje
jako Moré. Niemniej jezyk hiszpariski uzywany w Monte Azul i Vuelta Grande
zawiera sporo zapozyczen z jezyka moré - szczeg6lnie w postaci toponiméw, oraz
zjezyka portugalskiego. Nazwy wielu miejsc sa okreslane w jezyku moré, nawet
jesli maja swoje odpowiedniki w jezyku hiszpaniskim. W pierwszych miesigcach
mojej obecnosci wéréd Indian, kiedy ze wzgledu na wystepowanie toponiméw
w jezyku moré nie wiedziatem, o czym byla mowa, tubylcy $miali sie ze mnie
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i podkreslali moja niewiedze. Jednak z czasem, niektérzy spontanicznie zauwa-
zali, ze zaczynam je rozpoznawac i sam ich uzywam. Pojawialy si¢ komentarze
wiazace moja dtuzsza obecnosé posréd Moré z umiejetnoscia rozumienia, o czym
jest mowa.

Warto réwniez podkreéli¢, ze méwienie w jezyku hiszpanskim jest z kolei
traktowane przez Moré jako czynnik wzmacniajacy ich autoidentyfikacje jako
civilizados. Wiele razy styszalem wypowiedzi typu: ya no somos indios, no hablamos
dialecto, hablamos espariol (,nie jesteSmy juz dzicy, nie méwimy w moré, méwimy
po hiszparisku”). Komunikacja w jezyku moré jest kojarzona z najstarszymi
mieszkaricami wiosek (viejos), o ktérych méwi sie, ze porozumiewaja sie w jezyku
moré, nawet jesli w rzeczywistosci, na co dzien, robig to w jezyku hiszpariskim.
Jezyk moré jest rowniez traktowany jako cecha charakterystyczna dawnych
Moré (indios, ancianos, antepasados). Reasumujac, mozemy przyjaé, ze méwienie
w jezyku moré (hablar dialecto/idioma) jest traktowane przez wspoélczesnych Moré
jako czynnik klasyfikujacy. Innymi stowy, jezyk ma znaczenie, a jego porzucenie
moze by¢ znaczace. W tym kontekscie interesujaca jest dla mnie odpowiedz na
pytanie, na ile przejécie z jezyka moré na hiszpanski (jezyk karafo) bylo pod-
miotowa decyzja samych Moré. Uwazam, ze Indianie Moré mogli sami chcie¢
takiej zmiany i wykorzystali sprzyjajace czynniki historyczne, jak np. mozliwos¢
wspoélnego zycia z karafo. Jednak ta hipoteza wymaga dalszych szczegétowych
badan i analiz, na ktére brakuje tutaj miejsca.

Pozostaje kwestia mieszanych malzenistw, ktéra nie jest zrozumiata jedynie
w Swietle poréwnania proceséw pacyfikacji Wari” i Moré. Pacyfikacja dla obu
grup otworzyla mozliwos¢ pokojowego zycia z wrogami (wijam) i obcymi (karafo).
Wydaje sig, ze obecne r6znice w tendencjach mieszanych malzenistw sa wynikiem
decyzji samych Indian, ktérzy réznie zareagowali na podobne sytuacje histo-
ryczne. Hipoteza robocza, ktéra przyjmuje, zaklada, ze istotna role odgrywaja
tutaj kwestie struktur dtugiego trwania, rozumianego przeze mnie jako kultu-
rowo uwarunkowany stosunek do odmiennosci.

W amazonistyce powszechnie przyjmuje sig, ze mechanizm tworzenia grup
ludzkich (w sensie fizycznym i symbolicznym) opiera si¢ na opozycji wnetrze
(tozsame, swojskie) i zewnetrze (obce, odmienne, wrogie). Innymi stowy, tzw.
zewnetrznos¢ (outside) wzgledem wtasnej spotecznosci jest niezbedna do tworze-
nia tej spolecznosci (Viveiros de Castro 1986; Overing 1986). W sensie fizycznym
jest konieczne zdobywanie np. pozywienia i surowcéw z zewnatrz, w sensie
symbolicznym natomiast np. imion czy szerzej - wiedzy. Reasumujac, istnienie
zwierzat czy wrogow jest istotne dla tworzenia wlasnej spofecznosci.

Vilaga (2010: 309-311), wyjasniajac niecheé¢ Indian Wari” do matzenistw z Bia-
tymi, opiera swoja argumentacje na klasycznym amazonskim modelu wnetrze-
zewnetrze. Jej zdaniem, Wari” unikaja malzenstw z Bialymi, aby nie dopuscic¢
do utraty obcosci/odmiennosci, ktéra charakteryzuje Biatych. Zgodnie z logika
Indian Wari” poslubieni Biali ulegliby ,wari’-zacji” i utraciliby swoje odmienne
cechy, ktére obecnie stanowia dla Wari” wartos¢. Zdaniem Vilagca nawet sam fakt
roznicy jest dla Wari” wartoscig. Gdy spojrze¢ na takie zachowanie pod katem
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stosunku Wari’ do odmiennosci, wéwczas jest widoczne charakterystyczne
dla wielu kultur amazonskich zainteresowanie tym, co odmienne, i pozadanie
tego. Jednak w przeciwienistwie do Indian Moré, Wari wkiadaja wysitek w to, by
utrzymac réznice miedzy Biatymia Wari’. Wedtug Vilagca Wari’ chca doswiadczac
Swiata w taki sposob, jak Biali, ale interesuje ich mozliwo$¢ powrotu do punktu
widzenia Wari’. Poniewaz ich zdaniem pozycja czlowieka (wari”) i wroga (wijam)
jest ontologicznie identyczna, to przemiana jednych w drugich jest mozliwa
i odwracalna (Vilaga 2010: 304).

Materiat etnohistoryczny zebrany przeze mnie posréd Indian Moré utrudnia
przyjecie wzgledem nich identycznej interpretacji. Jak widzielismy, dane histo-
ryczne pokazuja, ze Moré co najmniej kilka pokolen praktykowali ,,adopcje”
porywanych dzieci pomimo ich ewidentnej odmiennosci etnicznej*. Zgodnie
z logika wielu amazonskich kosmologii mozemy zalozy¢, ze z punktu widzenia
Moré ,adoptowani” karafo byli ,moré-izowani” - uczyli sie méwic¢ w jezyku moré,
jedli z nimi positki, mieli dzieci i zyli jak Moré (lacznie z napadaniem na fodzie,
jak w przypadku Pam Toka). Sugeruje to znacznie silniejsze wchianianie odmien-
noéci przez Indian Moré, niz ma to miejsce w przypadku Wari’.

Dodatkowo praktyka zawierania malzenistw z nie-Moré, ktéra pojawiata
sie niemal réwnoczesnie z procesem pacyfikacji Moré, poddaje sie interpretacji
jako przejaw tego samego mechanizmu - silnego zawtaszczania odmiennosci.
Jednak po pacyfikacji nie mamy do czynienia z procesem ,moré-izacji’, lecz
ze zjawiskiem, ktére wyglada na jego przeciwienistwo, czyli ze stopniowym
przyjmowaniem sposobu zycia karafo (poczawszy od jezyka hiszpanskiego,
przez koncepcje pracy produkcyjnej, po odmienne praktyki cielesne - jedzenie,
spanie, higiena). Brakuje tutaj zatem postawy charakterystycznej dla Wari, ktéra
przejawia sie¢ w checi zachowania réznicy w punktach widzenia Wari’ i Biatych
w celu zachowania mozliwosci przechodzenia miedzy tymi punktami widzenia.
Stosujac jezyk opisu zaproponowany przez Vilace, moglibySmy powiedzie¢, ze
Moré do$wiadczaja dzi$ wiata catkowicie z punktu widzenia karafo (civilizados)

Jedli przyjac¢ ten model, pozostaje odpowiedz na pytanie: céz sie jednak
stalo z punktem widzenia Moré? Za Vilaca, przez punkt widzenia rozumiem
tutaj ,spos6b zycia” (2010: 304). Poprzez analogie do Wari” mogliby$my przy-
jaé, ze jednym z wyréznikéw sposobu zycia Moré, wedlug nich, byto méwienie
w jezyku moré, niejedzenie soli, odwiedzanie krewnych potagczone ze wspélnym
piciem duzych iloéci napoju z manioku (chicha), napadanie na fodzie etc. Jesli tak
zdefiniujemy punkt widzenia Moré, mozemy dostrzec ciekawy paradoks. Moje
badania etnograficzne sugeruja, ze jezyk moré i sposéb zycia dawnych Moré jest
dzi$ traktowany przez wspoétczesnych Moré jako co$ obcego, co przynalezy do

# Mam réwniez nieliczne informacje na temat kobiet nie-Moré porywanych z napadanych
todzi. MezczyZni zawsze byli zabijani. Jednocze$nie nikt z moich rozméwcéw nie przypomina
sobie, zeby Moré porywali kobiety z innych lokalnych grup Moré, ktére zdaniem moich infor-
matoréw pozostawaly jednak wzgledem siebie we wrogich relacjach. Niektérzy wspominaja,
ze kobiety byly porywane sposérod sasiednich grup indiariskich - Itonama i Cayubaba (Chyc
2016).
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dawnych Moré (zawsze nazywanych przez moich rozméwcow: indios, ancianos,
viejos, antepasados)**. Zatem mamy tu do czynienia z interesujaca zamiang miejsc
miedzy kategoriami swéj-obcy (Moré-karafo)*. Dla dawnych Moré obcy byli
karafo. Dzi$, doswiadczajac $wiata z punktu widzenia karafo (civilizados), to punkt
widzenia dawnych Moré (indios) staje sie obcy dla wspoétczesnych Moré.

Wydaje sie, ze w rzeczywistosci ré6znice w preferencjach matzenskich i w sto-
sunku do rdzennego jezyka moga by¢ przejawem odmiennoéci majacych swoje
glebsze podloze i dotyczacych réznych postaw wzgledem odmiennosci. O ile
Wari’ wydaja sie wktadac¢ wysiltek w utrzymanie pewnego dystansu miedzy nimi
a Biatymi, o tyle Indianie Moré daza do zniwelowania tego dystansu poprzez
wlaczanie nie-Indian w relacje pokrewieristwa - dane historyczne pokazuja, ze
robig to juz od kilku pokolen, i poprzez komunikacje w jezyku hiszpariskim.
By¢ moze, zyjac jak cywilizowani, kiedy$ zechcg zawtaszczyé odmiennoéé, jaka
wspoblczesnie stal sie dla nich jezyk i sposob zycia dawnych Moré.
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SUMMARY

Language and marriage. Cultural variability among the Wari’ and Moré
Indians from a historical anthropology point of view

In this text, I compare the current socio-cultural situation of two indigenous groups from
the Guaporé region in Amazonia formerly related culturally and linguistically. I focus
on two main cultural differences between modern Wari’ and Moré Indians - language
and marriage. I argue that those are consequences of two factors. Local historicities
and a different attitude toward otherness.

Keywords: Amazonia, comparison, historical anthropology, identity.
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Reproduction and aggression: shamanic practices among
Quichuas from Ecuador (Imbabura and Chimborazo
Provinces)'

El agua no es mas fuerte que yo, porque yo soy el agua.
La tierra no es mas grande que yo, porque yo soy la tierra.
El fuego no es mas fuerte que yo, porque yo soy la luz.
El aire no es mas grande que yo, porque yo soy el aire.
Yachak from Chimborazo (Ecuador), September 2012

Introduction

ince the times of Carlos Castafnieda and Michael Harner? (and the develop-
ment of the hippie movement in the 50s and 60s) shamanism has not only

! This article is based on research material gathered during my fieldwork among Quichua
from central and north part of Ecuador (the Chimborazo and Imbabura provinces), conducted
between June-November 2010 and August-November 2012. Moreover, the paper summarises
the ideas presented in one of the chapters of my MA thesis entitled “Yachak - shaman, leader
and protector of tradition of the Quichua in the Ecuadorian Andes”, which I defended at the Depart-
ment of Ethnology and Cultural Anthropology, Adam Mickiewicz University in Poznan in July
2013.

2 Castafieda is a Peruvian-American anthropologist who conducted research on shamanistic
practices. Castafieda is also the author of several controversial books (The Teaching of Don Juan:
A Yaqui Way of Knowledge; A Separate Reality: Further Conversations with Don Juan; Journey to Ixtlan:
The Lessons of Don Juan) on shamanism among Yaqui (Uto-Aztecan language family) from
Sorona (northern Mexico). The controversy around his work concerned his research methods,
the credibility of the sources and descriptions as well as his writing style. Michael Harner (1980,
1984) is an American anthropologist conducting research among Jivaro Indians (Ecuador).
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started to attract attention of social scientists but also to gain worldwide interest.
As a consequence of globalization and commercialization (as well as a change
of cultural context) shamanistic practices were absorbed into pop culture. They
began to be perceived as a special kind of religious phenomenon (so-called
new spirituality), gradually took a form of neo-shamanism and became a part
of the New Age movement. In this context, the concept was limited to a trance or
psychedelic experience. As a result of these changes, the phenomenon underwent
a process of foreignization and the notion of shamanism started to be abused
and used to describe different phenomena unrelated to the original meaning
of this word (so-called broader definition of shamanism). The image of a shaman
has also been seriously distorted in popular-science and scientific literature. This
figure is often described as a rattle-shaking wizard, a charlatan or a psychopath
and is frequently associated with the usage of hallucinogens (Reichel-Dolmatoff
1987: 7). According to the evolutionary assumptions, which still linger, shamanism
is considered either as a base of a universal and fundamental religion or as one
of its development stages. This perspective was largely formed by Judeo-Christian
viewpoint (see: Vitebsky 1995; Ward 1994).

For contemporary social scholars, it is evident that shamanism is not only
an alternative state of consciousness or a set of archaic religious practices. Above
all, it is a culturally and historically conditioned human practice which is aimed
at social reproduction. First, it signifies that shamanism is soaked in specific
concepts of reality, forming a basis of the way people think, perceive and act
(ontology). These worldviews or ontologies consist of local myths and norms,
concepts of the world that determine practices and relationships between peo-
ple (Descola 1996: 85-86). Generally speaking, shamanistic practices are rooted
in a non-naturalistic ontological order which presumes the nature to be personal
and subjective reality (animistic order) with which the humans can enter into
relationships.

Secondly, shamanism cannot be described as a homogeneous, ahistorical
or frozen-in-time aspect of ancestral religiosity. It is a historical phenomenon
and it is determined by the past and the present, as well as by local and trans-local
politics, and economic and social situation (Taussig 1987). In the context of indig-
enous people’s history, it is, for instance, an expression of struggle and resist-
ance (Boddy 1989; Stoller 1995) in interethnic relations of power and subordi-
nation. Therefore, a contemporary form of shamanism is also strongly linked
to the colonial context and cannot be analysed without taking this aspect into
account. An ayahuasca shamanism, which was investigated in West Amazonia
by Peter Gow (1996) may serve as an example. Gow pointed out that although
ayahuasca was used by Amazonian people before the colonial period, ayahuasca

He is the founder of the Foundation for Shamanic Studies. In the book The Way of the Shaman:
A Guide to Power and Healing (1980), he describes so-called core shamanism which consists in fal-
ling into a trance through ingesting hallucinogenic substance, drumming and ritual dances.
His approach to the subject has been criticized by others Daniel C. Noel (1997) and Robert J.
Wallis (2003).
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shamanism developed in colonial towns and at Christian missions at the begin-
ning of the 17" century. These practices were rather a reply to colonialism and not
a colonial product, because they evolved as a form of struggle against Spanish
invaders. It illustrates that shamanism cannot be treated as a remnant of archaic
religious form. As I showed in my other text (the case of Quechua shamanism
in Ecuador), modern shamanism is still linked to interethnic politics and cultural
resistance (Przytomska 2015a).

In the western vision of the world represented by the colonizers, shaman-
ism was perceived as a manifestation of primitive culture understood in terms
of wildness and primitiveness. On the other hand, shamanism appeared to Euro-
peans as a fossilized form of being “outside the history”, a “real”, “pristine” or
“untouched by civilization” element of a culture which would soon be forgotten
or absorbed by the dominant Western world. Mainly in popular but also in sci-
entific discourses, a nostalgic rhetoric about the disappearance of indigeneity,
traditional costumes and beliefs is still present. However, my research shows that
shamans still hold a strong position in local communities. In a wise way, they
gain and extend their influence over different aspects of reality, and they main-
tain positive relations with the non-indigenous people. For hundreds of years,
they have been adapting to different (more or less violence-saturated) actions
of the Others, in which they have openly or covertly participated.

This paper describes contemporary shamanism among Quichua of the Ecua-
dorian Andes (Imbabura and Chimborazo provinces in the Sierra region), sha-
man’s roles and his status in local indigenous communities. Based on the Quichua
worldview, I show what the key elements of shamanic practices are and what is its
importance to the continuity of Quichua life and culture. The premise of this
text is that shamanism has two complementary faces. The Quechua shamanism
in Ecuador is based on social reproduction or construction (healing, maintaining
the fertility of nature and people) and aggression at the same time (witchcraft).

Shamanism - around different theories

Before I proceed to the analysis of the case, I will make a few theoretical remarks.
The term shamanism has been used in very different contexts (Namba Walter,
Neumann Fridman 2004; Price 2011) and its meaning and origin are equivocal.
According to some researchers this word derives from the Tungus word saman,
in which sa signifies fo know (Szirokogorow 1982: 269). According to this hypoth-
esis and Kulturkreis theory (culture circles diffusionism), the origin of shamanism
is associated with Siberia. According to the diffusionist approach, as the result
of migrations and cultural interactions, shamanism was supposed to spread from
Siberian area to the South-East Asia and then to other continents. However, this
trans-cultural diffusion interpretation has never been confirmed. Nowadays, sha-
manism is defined as a set of practices and beliefs based on the worldview accord-
ing to which a shaman fulfils a leading role in constructing and maintaining
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relationship between perceptible and imperceptible worlds. The ambiguity of this
notion arises from unstable historical conditions and various scientific orientations
used by researchers representing different disciplines (cultural anthropology,
religious studies and neurobiology). Lack of agreement among anthropologists
concentrates mainly on the following questions: what is shamanism and who
is a shaman (what conditions have to be met to call someone a shaman)?

Mircea Eliade®, a Romanian specialist in religious studies and representative
of a phenomenological approach, treated shamanism as a timeless phenome-
non “existing regardless of history and type of society” (Humphrey 1994: 191).
Moreover, from this traditional point of view, shamanism is “an ancient form
of religion”, “an ancient religious behaviour”, “a primitive, religious experience”
and “an archaic form of ecstasy” (Eliade 1994; Tokariew 1969). Most of Polish
studies of shamanism that also derived from works of Mircea Eliade (Wierciriski
2000, Wasilewski 1979, Szyjewski 2001), define this phenomenon in the same
way - as an archaic form of ecstasy. Thus, in this view, the core of shamanism
is centered around trance.

These universalistic conceptions ignore local socio-political specificity
and distort the perception of this phenomenon. Rigid definitions reduce the capac-
ity and precision of shamanic practices’” interpretations. I distance myself from
essentialist theories, which consider shamanism as one of the religion stages.
I think that shamanism is a set of practices stemming from a particular vision
of the world, which excludes the dual distinction between the sacred and profane
spheres in its structure. Among Quichuans these two spheres are not separated
but constitute an indivisible whole. The immanent relation between material
and spiritual things excludes a concept of religion in the Western sense. A sha-
man is not a priest who conducts worship of nature deities or ancestors, but
a specialist whose main task is to maintain a harmonious relation and order
between human and non-human persons. He plays a very important political,
social and educational role. In consequence, he also exerts influence on a group’s
functioning and its contact with the non-indigenous world.

Considering these heterogeneous characteristics of shamanism and its
different variants, formulation of a precise definition is probably impossible.
The attempts to conceptualize this phenomenon by determining a set of specific
elements* take us away from the crux of the matter and from its indigenous mean-
ing. In their work, the researchers mentioned above put emphasis on analyzing

* Eliade (Romanian philosopher and specialist in religious studies) and his successors describe
shamanism as “archaic techniques of ecstasy”. This approach gave rise to a set of characteristics
that a particular phenomenon should manifest in order to be considered as shamanism. Eliade
thought that, originally, there was “pure” shamanism. He considered the Arctic shamanism
to be a primary model, the core of which consisted in ecstatic flights toward the discovery
of the primary state preceding a “fall” of mankind.

* For example Marcel Mauss determined the following signs of being a shaman: signum dia-
boli (any stigmas, lack of shade, squint), nervousness (compulsive behaviour or exaltation),
above-average dexterity and intelligence or disability (gibbus, blindness, old age), specific prac-
tices (shamanic initiation, a 5-stage journey to the world of spirits etc.) (Szyjewski 2001: 321-327).
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the mechanisms of entering into a trance.” Depending on a geographical region
and a worldview of a specific group, shamanism takes different forms and incor-
porates local elements. Techniques of falling into trance are only tools which lead
a specialist to a given goal. From the indigenous people’s point of view, shaman
goes on a journey to other worlds in order to fulfil some tasks: to heal (e.g. to find
a stolen or lost soul), to foretell the future, to refer to an unknown past, to obtain
some knowledge or skills, to contact non-human persons who play important role
in the human life (e.g. spirits, ancestors, divinities etc.). To conclude, the essence
of shamanism is: (1) a journey to other world to perform some tasks - for the com-
munity or for the shaman himself; (2) maintenance of relationships between
the “material” and “immaterial” worlds, which in fact are tightly coupled with
each other. In consequence, I postulate the usage of local terms because in many
cases they have specific meaning that helps to better understand shaman’s role
in the community, history of the group, in any intercultural interactions etc.

Yachak - the one who knows

The Andean Quichua people call themselves runakuna, which means “people’
(singular runa - “person’), and speak Quichua and Spanish. The Quichuan ethnic
group in Ecuador consists of 14 regional groups (pueblos). The Quichuan popu-
lation lives mainly in valleys covered with fertile, volcanic soil and surrounded
by two parallel mountain ranges of the Ecuadorian Andes, which were called
“the Avenue of the Volcanoes” in 1802 by the German traveller Alexander von
Humboldt (Quinteros Velasco 2006: 35).°

In Quichua language the word yachak signifies “sage”, literally “the one
who knows”. This term came back to usage and gained popularity in Ecuador
in the 1990s. In reality, the people to whom it refers bear different names. They are
called chamanes (shamans), curanderos (healers) or in Quichuan language mamas
y taytas (mothers and fathers), which exactly indicates their high status and the fact
that they are treated with great social respect.” The restoration of the word yachak
was associated with the improvement of socio-political situation of indigenous

® Depending on a geographical and cultural context, the shamans can do it with drums (Siberia,
Australia), plants like ayahuasca (liana, in Quichan: climber of spirits), San Pedro (a columnar
cactus containing mescaline), datura (species of vespertine flowering plants) occurring in South
and Central America and tobacco in Americas. Trance experience can also be a result of fasting,
self-mutilation, dances etc. which lead to exhaustion of the organism. Quichua yachaks usually
do it using tobacco, ascetic techniques (fasting and hypothermia due to long stays in the moun-
tains) and consuming ayahuasca, San Pedro or datura.

¢ The majority of Quichua live in rural areas and earn a living from agriculture (corn, cere-
als and potatoes), animal husbandry (lamas) or breeding (cattle or pigs). They also specialize
in weaving. Their handcrafted products are sold to tourists. Since the 90s, especially the youth
have been migrating to towns in search of employment opportunities. Many of them find
low-paid jobs e.g. as construction workers, street vendors, cleaners or others physical work.

7 In Quichuan culture not only yachaks bear titles of Mama or Tayta - in this context they mean,
respectively, Lady and Sir. These terms are used to describe (most often older) people with high
status in the group.
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people, including rights to maintain their cultural heritage and a wide range
of revivalist activities initiated by Ecuadorian indigenous people. Yachaks
in local communities have a strong position, which stems from their knowledge
passed from generation to generation. Their basic task is to keep the community
in health by diagnosing and treating diseases. They occupy the highest position
in the hierarchy of healers and combine various healing practices. They fulfil
a ritualistic role - lead feasts and everyday ritual ceremonies. They are medi-
ators between perceivable (human) and unperceivable (non-human) worlds.
By contacting spirits and ancestors they support the continuity and harmony
of these two worlds. Moreover, they teach about beliefs, history and norms of life.
They actively participate in contemporary politics and education, and fight for
the rights of indigenous people. They consciously co-create interethnic relations
and transformations. In the past few years, they have begun to exert influence
over the reinterpretation of beliefs, feasts, customs and, in consequence, they have
influenced the Quichua identity e.g. nativism.

Attributes of Yachak

The medical and ritual role of yachak is closely related to the notion of power,
understood as an extraordinary property. During my research, several concepts
emerged - samay, sinchi, kamay and atiy - important in shamanic practices.
Samay (a breath) is a revitalising factor, a life energy which every single
being possesses. According to Quichua, after human death samay is transformed
and becomes, once again, a part of the world (Przytomska 2013: 69). Samay is con-
structed as an outcome of contacts between an individual and other human or
nonhuman elements of the world. In other words, it is constantly created. A vio-
lation of any norm or taboo (inappropriate behaviour) causes samay loss, which
is equivalent to the violation of natural balance (disease). The concept of samay,
as a co-creative substrate of every life being, is associated with the concepts
of health and disease. Health, in Quichua language allin kawsay or sumak kawsay
(a good life, welfare), is defined as harmony between physical, mental, emotional
and spiritual aspects. In individual dimension health establishes many rules.
I will only briefly mention the most important of them. The first one is to keep
a proper diet (allin mikuy) - to distinguish food according to a hot-cold concept
(rupay-chiri).’ Another rule is good thinking (allin yuyay), understood as positive
thinking, not harming oneself and the others. Yachaks argue that a human can
provoke a disease just by negative thinking. A good man should act well (allin

8 An anthropologist José Yafiez del Pozo in his book Allikai: la salud y la enfermedad desde la per-
spectiva indigena writes that a hot-cold division not only applies to temperature differences but
also to features of nature and man. Rupay is the sun, everything white, crystal, masculine, hot
and expansive. In turn chiri is the moon, everything feminine, dark, cold, weak or docile (Yanez
del Pozo 2005: 17-18). Treatment is based on off-setting by opposition, to return to the state
of equilibrium. To treat “hot illness” a therapy of “cold” things are used and vice versa (Przy-
tomska 2013: 70).
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ruray) which means living in accordance with conventional standards (not being
lazy, lying, nor stealing). Quichua people also respect the principle of allin rimay
which is an appropriate form of speaking. According to it they should select
appropriate words, express themselves with respect and love towards other peo-
ple, nature and the entire world. The allin runa (good/healthy person) is presented
with a physical and a spiritual harmony only if he works for himself and others
in accordance with the principle of reciprocity, and participates in permanent
(e.g. cropping) or temporal group activities (e.g. building of a house or a road),
which is called minka. According to shamans, healthy people show generosity,
share goods, take care of a group’s development and harmony, and participate
in social and ritual life. The opposition of this is the idea of a sick person (urnk-
uska runa), who shows arrogance, selfishness, envy, aggression, impetuosity
and deceitfulness. This state leads a person to sadness, loneliness and, conse-
quently, destroys the relationship between the individual and the group. Anideal
form of life consists in attempting to maintain the balance between the individ-
ual, the group and the environment (pakta kawsay). However, it should be noted
that such situation is the ideal model. Such ethos may be implemented in many
different ways.

Sinchi (force) is a physical force, an important element in the vision of a person
and a community. José Yafiez del Pozo (2005: 48) argues that Quichuan people have
an image of a healthy man, who is as hard and strong as mountains and stones.
The idea of sinchi structures life rules and constitutes the base of human activities
(Cifuentes 1992: 41). It is present in everyday language and comes from myths,
as a category which seeped into the physical reality. The concept of physical
strength is associated with a chumpi - a girdle from the Andes made of llama
wool and worn by Quichua as a support for the spine during heavy physical
work (including carrying heavy loads). The girdle also serves as a protection
against “magical” actions. In fact, llama is a very important animal in Quichuan
cosmology. It is perceived as a guardian and helper in shamanic practices. Yachaks
claim that in the colonial period indigenous people who were forced to do hard
physical work wore girdles tightly tied around their waists to provide themselves
with force and protection against punishment imposed by landowners. Moreover,
girdle is used by shamans during rituals. It provides power during medicinal
rituals and at the same time protects against the loss of power (atiy). Chumpi (belt)
is about two meters long and is worn around the abdomen as a protection for pupu
(a navel), which is a weak point of the human body. The Quichuan believe that
a navel is the centre of the body, a symbolic point of the universe and the most
vulnerable part exposed to external risks. Sinchi, coupled with physical work,
becomes the basis of strength and continuity of the community. Community life,
including collective work (minka), is a guarantee of the group survival. Collective
building of houses, organization of feasts, sowing or harvesting not only build
economic base but also tie social bonds. If an individual does not support it, he
is expelled from the group. Diligence and physical strength are crucial features
for the members of the Quichuan community and important factors in selecting
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a spouse. Therefore, from the earliest age children are taught physical labour
when they help their parents in daily tasks. Quichua people say that a man who
does not work and does not care about the harmony of his family is not wel-
come in the community. Samay and sinchi are the properties which form a per-
son. The imbalance between the two means an illness. Their loss is tantamount
to death after which samay and sinchi return to the universe.

For shamans, the most important of the attributes mentioned above is kamay
(gift). Itis a special ability, e.g. to treat people, to see the past, to predict the future
and generally to contact the invisible world. Kamay is something that an ordinary
man cannot possess, as it comes from the upper realm (Hanan Pacha). Because
of it, a yachak can fully perform his medical and ritual functions. In addition,
the gift distinguishes shamans from other healers (curanderos), who despite
their extensive knowledge of treatment methods and illnesses do not have any
extraordinary capabilities. There are two ways to receive this gift. The first one
is related to ,,supernatural” events - mostly a series of dreams or visions contin-
uing over a long period of time, sometimes even several years. During this long
process, a person prepares and learns from other shamans (a shaman-master).
These dreams or visions present things that the person should do or change,
they may also show the future and the pathway of the adept’s transformation.
Don is understood as a vocation, destiny, selection of Pachamama, or the God.
A 50-years-old shaman from Chimborazo province told me a story of her visions:

(--.) One night in a dream I saw an altar, some spirits, some kind of energy, but
then I didn't understand it. I had a strange dream. I didn’t know what it meant.
3 months passed... I had the same dream again. “Why?” - I wondered. This time
the visions were closer and clearer. Then I realized it wasn’t a dream, it was a real
vision and these things started to show up also during the day. (...) I couldn’t
stand that anymore because these visions were getting stronger and stronger.
I thought I lost my mind. I didn't know what was happening and why. (...) Other
yachaks said what it could be, but I tapped my forehead, I didn't believe them.
Then I got sick, it was very serious, I suffered very much, I was ill for almost
two years. It took me 2 years. I still had some visions, I heard voices saying diffe-
rent things, butI didn’t want to see it, to understand it. I thought it was something
bad, that I was possessed. One day, it got even worse, I felt death. Again, visions
came. It was six o’clock in the afternoon. I asked my daughter to take me to Quito
where Pepe lived. He was a very famous yachak at that time. My daughter was
terrified, but she took me by van to him. Some strange things happened that
night. (...) Pepe looked at me and he said that he was going to Agua Pichincha
and if I wanted to, I could go with him. But even if I wanted to, I couldn’t get
up. He went, and he spent there four days and four nights. And he came back
and said that Agua Pichincha had sent me a gift. He told me to make an altar
and I asked him: “But how? What, what should I put there?” Pepe felt offended.
He said that I knew very well how to do it. I said that nobody had taught me
that. He insisted: ,You see it, didn’t you notice?” (...) So, I made an altar, a very
nice one with flowers, water in the middle, very nice [she smiled]. Later, many
visions revealed to me, so many tasks that I had to fulfil. But I said: ,My God, I'm
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so small, so weak, how will I cope with it?” It was a real struggle with myself.
Pepe said: , There is no way back. Understand it. You must accept it, you cannot
hide it anywhere, you must accept it. Don't feel alone because you won't be alone.
Someone will always be with you. Don’t be afraid.”

The gift is present in the Quechua microhistory. It is based on the idea of a cir-
cular (or spiral) time as a part of the history of each family line or generation. After
the death of a shaman it returns, and it is passed down from generation to gener-
ation (from parent to child or from grandfather to grandson) like an inheritance,
which cannot be renounced. If the shaman does not transfer it before his death,
the gift returns anyway. In case it does not find a suitable person, it may return
after a few generations. It is conceptualized by the attribution of human (per-
sonal) qualities - “the gift is looking for someone who is worth receiving it”.
According to another idea the spirit of a deceased yachak looks for the right person
who could accept and incorporate the unique gift (embodiment).

Atiy (power) is a concept understood as a prime mover, an ability to do
something. The power is unstable and produced in a particular place and time.
It is closely related to action and change of a human condition. It transforms
itself. It is subject to continuous accumulation and loss, to constant exchange
or a game between the animated natural world and humans. Atiy can be char-
acterized by such properties as vagueness, openness and fluidity. This concept
is closely related to samay - a vital human force. Every person has the power,
provided that he or she lives in accordance with the standards and the rhythm
of the universe (that is balance). Otherwise, a person is exposed to its weakening
or loss. However, shamans know different techniques of power accumulation,
which is why they are stronger (more influential) than other people.

For Quichua nature has human qualities - it is conscious, causative, inten-
tional, and omniscient. It can grant or take away, punish or reward people. Nature,
understood as Pachamama (Mother Earth) cannot be cheated. It bestows power
on those who deserve it. The power, compared to the concept of the gift, operates
outside of history and time. It is an asocial property (in the broad sense), which
means that it is common to different types of persons (humans, animals, deities,
spirits, the dead etc.). In addition, it is subject to constant negotiation between
shamans, and constitutes a major factor in the competition and acts of aggression
between them.

Medical and ritual roles of Yachak

The most important role of a yachak is treating people and maintaining the group
in good health. Individual and group health (allin kawsay) define and depend
on each other. A unit exists as a part of a larger whole: family, local community
and other elements of the world. Therefore, health is determined by the relational
mode and reciprocity, which leads us to the collective (social) perception of health
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and disease. The first rule is based on the fact that every element of the universe
has an impact on others, and it has the same structure defined by the relationships
that occur between them. The principle of reciprocity means that everything has
to be reciprocated and the proper functioning of the whole (e.g. community, fam-
ily, individual) is dependent on the balance (health) of other elements.” Moreover,
allin kawsay includes not only the concept of human health (human species), but
also the status of non-human beings with whom humans enter into relation-
ships. The Quichuan world is not anthropocentric, but rather person-centric (or
cosmocentric).

From the Quichuan perspective, the disease has a two-fold dimension. First,
it is a result of the imbalance of an individual or a group which results from
the breach of alli kawsay rule. Second, when the balance is already disturbed,
a person is exposed to the attack of various aggressive beings (also non-humans)
and to other factors resulting from the breach of life rules: possession by some
external force or loss of some elements. In other words, a disease is the state
of imbalance provoked by actions of humans or other entities (conceptualized
e.g. as wind, spirit, rainbow, thunder). These beings are commonly referred to by
a general Spanish term mala energia (bad energy). Negative action of these beings
is based on taking away samay which causes specific symptoms. According
to yachaks from the Imbabura province, diseases take a form of animals that,
according to their worldview, have negative characteristics (usually of reptiles,
amphibians, worms). The following brief story, which I recorded in the Chimbo-
razo province, illustrates this concept:

Good yachaks, who have a lot of power can heal witchcraft. There are people who
can kill with witchcraft. If someone is enchanted they need to undergo a purifica-
tion ritual with black candle. A few years ago, I had a severe case. I asked another
yachak for help, it was my good friend. We rubbed the body of patient with
candle. Then I put it in an earthenware and I covered it with white and red piece
of cloth. Then, we tied it strongly, very strongly, so that nothing could escape.
Then we continued the ritual. (...) We went to the river. When we walked, we felt
it, heard a hiss of a snake. It was in the container. We were scared, and we tied
the string even tighter. Oh, it was very strongly tied. If it had escaped, it would
have killed all of us. When we reached the river, we untied the string and quickly
threw out what was inside to the river. It was a snake. He told us everything.

? The model of a whole is that the world and its constituents are all persons i.e. animate beings
(people, animals, plants etc.) and concepts (time, space, ideas and knowledge etc.) The other
model of a whole is also family or community, whose balance is determined by the health
of their members. The same relationships occur between the whole and its parts (which also
form the whole), and the inner elements. Thus, the family can be a whole for its members, but
at the same time it is a component of some villages, which in turn are parts of all Quichuan
group and parts of the universe. It is important that in the inside of one component whole occur
the same mechanisms as in the final whole and in the universe. We can compare it to a matry-
oshka doll - components are miniatures of the whole Quichuan world. In a basic sense, health
refers to every animated being. Quichuan believe that a sick man has direct impact on the social
environment in which he lives (Przytomska 2012: 70).
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He told who cast the spells. Then he swam downstream and disappeared. It is not
alegend. It is a real story.”

As the above quote mentions, a disease can also be caused by witchcraft
of another yachak, called in Spanish brujos. This kind of disease can be healed
only by a yachak.

Treatment is often lengthy and requires change in lifestyle and the restoration
of broken relationships. What is also important in treatment process is yachak’s
preparation. Before and during the rituals, they must keep a special diet; abstain
from any sexual relations, alcohol and other drugs. If the case is difficult, they
need to perform additional rituals in order to purify themselves and strengthen
their medical power. Methods of treatment take a form of a ritual, in which every
gesture and each spoken word is significant. It can be subject to minor changes,
but it always forms a coherent whole. Healing process begins with a diagnosis
aiming to identify the type of disease and to find out what is causing it. In this
process, yachak uses eggs, guinea pigs or candles. Sometimes, he does urine anal-
ysis and checks the pulse. After the diagnosis, he begins the treatment. This
process, just like a concept of disease, comprises two stages. Initially, yachak deals
with the physical treatment of the disease’s symptoms. He performs a purification
ritual (limpia), with what I call “medical power catalysts” such as: eggs, plants,
fire and tobacco. This ritual should be performed prior to giving any medicine.
Next, yachak takes a series of steps with the patient (diet changes, improvement
of relationships in the family or the group, usage of natural resources in accord-
ance with the principles of equality and reciprocity), which aim to return to allin
kawsay and prevent another disease (Przytomska 2012: 73).

The yachak has extensive knowledge and abilities which are the combination
of different medical specialities. He can be partero (obstetrician), limpiador (spe-
cialist in purifications rituals), hierbatero (herbalist), cuypichak (specialist in rituals
involving a guinea pig) or fregador/sobador (kneader - bone specialist).

The yachak, as a hierbatero, knows medicinal plants and herbal medicaments.
He gathers herbs in the mountains, in glades and by the rivers. Sometimes, like
other curanderos, he grows his own herbal garden. Herbs are used for purification
rituals, baths, medications in the form of infusions and ointments. The yachak
also uses different plants to protect houses and farms (the most popular is Ruta
graveolens). Growing in front of doors, gates or entrances, plants ward off diseases
or witchcraft. From the Quichuan perspective, plants (like every other element
of nature) are treated as persons (animated beings). One yachak repeatedly told
me that plants love and feel like humans. In addition, they have a definite sex,
emotions, feelings, awareness and free will. They can reward or punish people
for breaking rules or taboos. Plants have the power of healing, but a healer cannot
use them for treatment unless they let him. For this purpose, the yachak needs
to create a friendly (reciprocal) relationship between him and the plant. Nature
endows humans only at their request. Nothing can be stolen or taken away from
nature. The yachak connects with the plant by touching it gently and talking to it.



222 Anna Przytomska

In this way, he can get to know its sex, age and history. He asks the plant to allow
him to pick it up and use its healing power. The yachak mutters certain formulas
during the gathering, preparation and treatment process. Plants should be treated
with respect and sensitivity. The yachak, while talking about plants or talking
to them, uses diminutive forms such as plantitas or hierbitas. A yachak from Otavalo
countryside told me the following story:

If a plant disappears, it means that there is no love, harmony and respect
in the community. Here all the yachaks have medicinal plants in their gardens.
Three years ago, all our plants were gone. They did not want to grow. They
withered or started to rot. We planted them again, but they didn’t want to grow.
We cared about them, we watered them, and we talked to them. It didn’t help.
We gathered together and we all talked about it. Why? How? - we asked. Three
times we sowed without any result. We decided that we had to perform a cere-
mony before the next sowing. We asked for forgiveness, we celebrated a purifi-
cation ritual. Then the plants started to grow.

If during the growing season some plant species wither or die, it means
that they are angry (penalty imposed for the improper people’s behaviour)
or they are sick. Disease is a disorder of the whole environment (understood
in the social sense), which consists of people, plants, animals, spirits, ancestors etc.
In the Imbabura province, the indigenous Quichuan believe that mountains are
usually men and plains are women. Humans, in order to be able to live and work
with them (to sow, plant, pasture herds) must ask them for permission, otherwise
they may get angry and punish humans. Relationships that people build with
nature are based on exchange and reciprocity. For this purpose, the yachaks cele-
brate ceremonies aimed to tame the space and obtain nature’s favour (Echeverria
Almeida 2004: 166-167; van Kessel Brouwers 1997: 38-40).

The ritual involving plants is called limpia con hierbas. Purification process
is conducted by hitting patient’s body with a bundle of different herbs (escoba
de hierbas) until the skin turns red and starts to itch and burn. For the yachak this
is a sign that the healing power of plants works efficiently. Another common
method of diagnosis and treatment involves a candle (limpia con vela). Each patient,
before visiting a specialist, buys two white candles and rubs his whole body with
them. The yachak lights a candle and then blows it out. He lights it again and reads
the flames to find out from which type of disease a patient is suffering and what
is the cause of it. According to yachaks, pictures that appear in the candle flames
represent diseases or sick organs. The flame can also show the future, lost or
stolen objects or places associated with them. Only the yachak possessing a gift
of vision can see those representations.

Yachaks use chicken eggs to treat mal aire (bad air) or mal viento (bad wind).
The treatment (limpia con huevo) consists in rubbing a patient’s body with eggs.
According to yachaks, an egg , absorbs the bad energy”. It means that it absorbs
a disease. After cleansing, the ritual egg should be discarded out of human’s
reach in order to prevent the retransmission of the disease. Healers also use eggs
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to diagnose a disease. After the massage, the yachak breaks the egg and throw
it into a glass. By examining the egg’s white, he is able to determine the cause
of the disease and its type. On this basis, he can also see where and how the patient
caught mal aire.

Yachaks use fire, which also has purifying properties. The specialist spits
alcohol on the candle flame in the direction of the patient. He ought to stand
about five feet from the patient, so that the flame would not burn him. After this
procedure, commonly known as soplo de fuego, some yachaks fill their mouth with
a mixture prepared with trago (cane alcohol) and infusion of herbs, and then they
splash it on the patient’s skin. Others rub colonia (a liquid prepared with alcohol
and 12 species of flowers and herbs) on the skin. Both treatments have a protective
function. Yachaks from the Chimborazo province use tobacco for purification, by
directing smoke towards the patient. Tobacco is added to coal and set on fire.
Smoke envelops the whole body of the patient. Tobacco is also a kind of connector
with the yachak’s protector spirit who helps him to heal and accumulate the power.
During purification rites healers whistle, sing and speak formulas addressed
to mountains, lagoons, volcanoes, Pachamama or the God (depending on beliefs),
asking for healing. The words are spoken very quickly, quietly and indistinctly.
There is no common formula. Each shaman creates his own individual and unique
version, which is sometimes transferred from master to disciple, or presented
in visions or dreams.

Radiografia de los pobres (x-ray for poor people) requiring the use of a guinea pig
is very popular in the Andes. The yachak selects healthy animals that are no more
than three months old. For a female-patient he uses a male-animal and a female
for a male-patient. The ritual involves kneading or rubbing a patient’s body with
the animal, the head with the head, the abdomen with the abdomen, etc. Accord-
ing to healers, guinea pig has the power of healing and can absorb diseases by
physical contact with the patient. Sometimes, the animal dies during this pro-
cess. Otherwise, the yachak kills the animal, he skins it and then he opens it up.
According to yachaks, guinea pigs are built in the same way as a human body.
The diagnosis is based on the analysis of animal’s internal organs, bones and skin.
When one of the parts shows redness, bumps, cracks or other lesions, it means
that the patient has a problem with this particular part of the body.

In the past, indigenous shamanic practices were prohibited or demonized.
Therefore, yachaks used to receive patients in their houses in the cover of the night,
in order to hide their activities from inimical local administration. Even today,
the oldest of yachaks serve only at night. Nowadays, it is not because of the fear
of persecution but rather out of habit. As healers, they usually work in their own
house and they see patients in separate rooms dedicated to medical treatment.
The most important part of such a room is an altar. It is located in the central part
of the chamber or by one of the walls. Each altar has four principal components,
symbolizing the four elements: water, rocks (earth), fire and air. The rest of equip-
ment is individualised and depends on the shaman’s beliefs. If they are Catholic
(in the form of so-called folk Catholicism) they have religious artefacts— pictures,



224 Anna Przytomska

rosaries and figurines of saints, the Virgin Mary or Jesus Christ. The quality
(power) of an altar is determined by the so-called sacred objects, such as spears
from a special type of wood, stones, and shells which are charged by atiy. During
treatment and rituals these items also have a protective function. Before and after
treatment the yachaks put flowers, corn, and other grains under the altar. The prac-
tice of thanksgiving (reciprocity) strengthens the power of shamans and provides
compensation and thanks to Pachamama. In the literature (Sharon 1976: 75; Jora-
lemon, Sharon 1993: 168; Giese 1989: 151-154) we come across the concept of altar
division into two sides (left and right). The left one is identified with life-taking
forces and the right with life-giving forces (Joralemon 1985: 10):

An altar [mesa], as it is understood by the shamans, is a game board, a symbolic
paradigm against which the ritual is played. It represents the struggle between
life-taking and life-giving forces, between left and right. But this struggle, this
opposition, becomes a passage, a resolution, by the shaman’s reaffirmation
of mastery over both the left and the right. He is a balancer in the contest between
opposing forces. The game of ritual, which the mesa presents in concrete symbols,
is a balancing act performed by an individual who stands above the contest by
mastering both sides.

Joralemon (1985: 21) provides an example of a ritual with San Pedro cactus
(Echinopsis pachanoi), which is considered to be a sacred plant in the Andes - it has
healing powers. Andean specialists receive visions after drinking an infusion
from its leaves. Among Peruvian healers, where the author observed this ritual,
the cactus is placed on the right side of the altar. Personally, I did not find such
division of the altar area in the shamanic practices among the Ecuadorian
Quichua. However, I found the same relationship and symbolism in a slightly
different context. It is present in treatment process, preparation of medications
and in rituals. During treatment, yachaks do not touch a patient’s body with their
left hand, they say it may cause the absorption of disease. The yachaks transfer
power (e.g. to a disciple), and use plants to treat - e.g. by rubbing an ointment
of medicinal herbs - with their right hand. I also noticed this division during ritu-
als, when the yachak puts his left hand on the ground and says different formulas
or sings songs asking Pachamama for power.

Axel Kroeger and Francoise Barbir-Freedman, authors of the book La lucha
por la salud en el Alto Amazonas y en los Andes, claim that altar is a symbolic point
of shaman’s contact with spirits, and that it represents the place of regeneration
of healing power, which is usually a stream or a source (Barbir-Freedmann, Kro-
eger 1992: 233). In my opinion, it is not limited only to the symbolic (metaphorical)
meaning. Altar is made of elements that come out of powerful places, i.e. those
that are filled with atiy. The presence of these elements not only represents places
of power, but in the physical (material) way they are present at the time of treat-
ment in shaman’s house. Therefore, altar is not only a metaphor but a physical
reconstruction of the power.
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Rituals celebrated by yachaks are not only of medical nature. They often
have a collective character and they are celebrated as part of indigenous feasts.
On such occasions it is necessary to gather all the villagers. Rituals are celebrated
near waterfalls, streams, lagoons, lakes, in mountains or at the foot of volcanoes.
The central point of each ritual is an altar, which also includes four elements (like
a private altar of the yachak). In its centre, there is a small vessel with water and fire
where the yachak throws dried plants, producing unique scent. Altar takes the form
of a circle or spiral (with fruits, flowers, seeds and stones), which is the representa-
tion of time. Around the altar, people participating in the ritual also form circles,
standing in an alternate order (female, male, female etc.). The number of circles
depends on the number of participants. Their forms are based on the four cardi-
nal points defining the four directions of the world. These points are, at the same
time, gates (called puertas) to the invisible world. In the gates there are stranded
guardianes (defender or guards). They are situated within the last circle, the largest
and the outermost ring. The guardines task is to control evil spirits who can enter
the circle and harm participants. The first circle of the altar is created by the sha-
man and pilares (persons who fulfil a role of helper or shaman’s assistant) - other
shamans and young disciples. The main yachak and his helpers offer gifts, express
requests, prayers and sing canticos (shamanic songs). Other circles are created by
other participants. Every person is obliged to bring gifts for Pachamama- flowers
and food (at the end they are divided among all the participants as a symbol
of unity and harmony).

Nowadays, not every local community has its own yachak. Therefore, some
shamans have become very mobile. They travel to perform rituals or medical
treatments in neighbouring villages (usually within one province). Already men-
tioned Axel Kroeger and Francoise Barbira-Freedman (1992: 230-231), writing
about the range of yachak’s work, created a classification which divides shamans
into two groups: ,community members” and ,foreign”. The former are leaders
of a community who take part in everyday life. The latter have marginal status
and do not participate in daily activities of a group. The authors suggest that , the
distinction between foreign and local healers can be found in all regions of tradi-
tional communities, at all levels of the hierarchy of healers, from the most remote
areas where indigenous traditions survive as the most important to urban areas
of Metis”. This division, however, is imposed from the outside and it does not
correspond to the native point of view. Firstly, the relationship between the com-
munity and the shaman is formed mainly by sharing the same ideas, beliefs,
and practices. The matter of sharing a living space or belonging to the same group
is less important here. Indigenous patients use the services of healers outside
the village or pueblo due to insufficient number of skilled specialists. Secondly,
the status of the yachak generates certain behaviour and relationships. Even if he
does not come from the same community, he shares the worldview of indige-
nous groups and he has desirable experience, knowledge and skills that the other
members of the group lack. Therefore, yachaks are invited to celebrate rituals; ask
Pachamama for a good harvest, harmony and prosperity for a given community.
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They provide some advice or mediation. Even if a shaman is not resident in a com-
munity (is locally foreign), he can enter into a relationship with a group because he
participates in the most important social practices, which impact the everyday life
of a group. The yachak has the status of a wanderer whose only destiny is teaching
and healing in order to maintain the balance (health) of a group. Yachaks enter
a community under special but temporary conditions. To enter a group and lead
it, he must become familiar. The group makes him responsible for the most
important issues, which require sensitivity, knowledge, and above all, excep-
tional power. After he completes his task he goes away. He loses his special status
in the group and, once again, he becomes a stranger. Because of his skills, he
is presented with a possibility of coming and leaving. To conclude this question,
it must be stated that the problem of alienation and locality can be solved if there
are conditions for doing it capably. It is true that a yachak-outsider never becomes
a permanent community member and he will not enter into day-to-day relations
with the inhabitants. However, for the time of the ritual he becomes a represent-
ative and a member with specific temporary status of the group’s guide.

The activities of the yachak are real indicators of his prestige and social author-
ity. However, the acceptance of their abilities does not mean any group’s blind
faith in their unique healing power. The proof of truthfulness and effectiveness
is the yachak’s life. It is related to the Quichuan concept of knowledge. The term
“yachak” derives from the word “yachay” which in Quichua language has three
basic meanings: 1. knowledge (content); 2. to understand, to have knowledge
of a topic, to have the ability to learn; 3. the knowledge possessed and demon-
strated, to practise knowledge, to have a habit of doing something. The concept
of yachay includes the concept of knowledge, and cognitive and intellectual ability
to gain it, but it is also related to the concept of action. Not only does knowledge
mean theory (a potentiality) but it also denotes empirical practice. “To know”
means simultaneously “to know” and “to introduce in practice” (Przytomska
2015a). According to César lItier (Crickmay 2002: 40-55) the word yachay derives
from the archaic form yacha, in which the prefix ya- means “movement”, while
suffix -cha indicates the implementation of an indicated action. The secret of local
signification lies in a question of how Quichua perceive and understand the con-
cept of being a yachak - the one who knows and can demonstrate knowledge
through his own deeds. Therefore, knowledge is not only verbally articulated.
Its transmission occurs as a result of its implementation (practice) by the yachak
and by the experience of a group, if the yachak provides an example by his own
life, if he is the illustration of what he says. This signifies that he has the gift
and skills needed to perform the mission and to serve the community. Social
skills legitimate the healer and they influence his prestige. His educational func-
tion is present in social practices - in rituals, disputes, healing processes, help
in conflict resolution. Nevertheless, his teaching does not take a form of theoret-
ical speeches or lectures. Most of the time it constitutes the response to human
behaviour. Nothing is limited only to theory (Przytomska 2015b: 199-215).
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Other side of shamanism

Yachaks can as well be called hampi (the one who poisons). Jambi in Quichua signi-
fies both: a medicine and a poison. Colloquially called brujos (witches) in Spanish,
they can use their skills to harm and kill. In fact, these apparently antithetic
activities are based on the same mechanism and the boundary between them can
be changed. In the Amazon, the researchers call this phenomenon dark shamanism.
The term was introduced by Johannes Wilbert, who conducted research among
Warao inhabiting the Orinoco Delta in the North-Eastern Venezuela and Eastern
Guyana (Wilbert 1972). Neil L. Whitehead, who conducted research on shamanism
(kanaimad) in Patamuna the Guiana Shield, indicates that anthropological literature
tends to focus on the ,,good” side of shamanism while the matter of so-called dark
shamanism is systematically avoided or treated superficially (Whitehead, Wright
2004: 10). The researchers of the Andes have never taken this subject seriously.
I outline this topic, because it is a very important part of the Andean shamanic
practices and it complements the contemporary image of yachaks.

The phenomenon of brujeria among Quichua takes three different forms.
Firstly, it is (1) the practice of a shaman aimed to harm (by an illness, death
and other misfortunes) a particular person on someone else’s behalf. It is classi-
fied as a ritual performed indirectly, i.e. at a distance. Sometimes brujeria takes
(2) a form of an open, conscious and direct struggle between shamans in a situa-
tion of conflict or during a ritual when there are open so-called puentes (bridges
of power) between the ritual participants. Thirdly, brujeria involves (3) the activ-
ities which I call “vampirism”. They consist in direct but covert theft of power
(atiy) from other shamans, rarely from people unrelated to shamanic practices.
The crucial point is the back - a place between the shoulder blades. Yachaks con-
firm that during an attack the victim feels pressure and hotness in this part
of their body. The victims are mostly young apprentices, who are not fully aware
of hostile actions of others yachaks and do not know how to effectively defend
themselves. When the gift or power is stolen, jambij can cast a ,spell” called secada
(drying) on his victim, in order to get rid of the enemy. The illness is manifested
by a sudden and quick loss of weight. Within a week, the victim becomes skin
and bone, and then in a very short time he dies. The following story may serve
as an example of (3) hidden attacks:

Yachaks are very envious of knowledge. They are very reserved and secretive.
It’s their secret. Each of them has thier own individual form of action, treatment.
They have their own private prayers and songs. Once, I met two very old yachaks.
They were very enlightened. They had extensive knowledge inherited from pre-
vious generations. Their ancestors were also yachaks. It happened in 1994. One
of them had the gift of vision. One day, a man came to that yachak from outside
of the village and asked him for help in finding his missing cattle. The yachak
performed a ritual and he pointed out cars with the stolen cattle. The man called
the police and they found the stolen animals and captured the thieves. The man
from the other village asked the yachak what he wanted as a payment. But
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the yachak said: “it’s up to you”. It was a good yachak; he never asked for specific
amounts of money. The man offered him a part of his herd of cattle. What hap-
pened later? After that event, the old yachak, who had the gift of vision, became
popular in the entire province. One day, other yachak from the same village came
to him and said: , how is it possible that you have the gift of vision and I don’t?”.
But the old yachak didn’t reveal his secret. Next time they met at some collective
ceremony. They sat next to each other. (...) During collective rituals yachaks create
bridges of power. It is a very dangerous moment. Then, that night something
terrible happened. The jealous yachak stole the other’s power. The old yachak,
the one with the gift of vision, lost everything. That man stole his knowledge
and his gift. The old yachak couldn’t see anything. He lost everything, because
he couldn’t defend himself.

The final result of a fight depends on the power of shamans and cannot be
predicted. Nobody knows in what condition the enemy is. Often, particularly
during rituals, shamans make an alliance to accumulate power and to effectively
attack their rivals. Such practices have led todays yachaks to form clans - groups
of allied yachaks, created to promote and protect each other and help in treatment
after the attacks. Moreover, group members share common interests. All activities
of brujeria are always conscious and voluntary. ,Good” and ,bad” yachaks use
the same techniques in their practices and have the same knowledge. They can
use the same sources of power (lagoons, volcanoes, streams, etc.) for both aims.
As N. L. Whitehead put it, dark shamanism is the other side of the same coin.

During my research, I observed several shamanic attacks. I describe briefly
two situations below. The first incident took place during a meeting of over
a dozen of yachaks from the Chimborazo province. This fight took place in a public
space. An initially quiet conversation between two yachaks turned into a serious
argument. As it turned out later, it was associated with their long-standing con-
flict. I started to watch them when I heard some screams - both loud and low
sounds. It was terrifying. They dribbled. Their eyes were bloodshot, popping out
of their heads. They stood slightly hunched with heads lowered and tense bodies.
I could see the pulsing veins in their necks. They resembled animals getting ready
to attack. In the end, they both gave up. They turned away and went in opposite
directions, limping. It all took no more than a few minutes. The incident was
watched by a few people, including others yachaks. Nobody reacted or commented
on it. Later, one of the observers, in response to my question, said: ,It’s better not
to meddle in the affairs of other people”. A while later I talked about the incident
with a younger yachak who participated in the struggle. I learned that his treat-
ment after the battle lasted three days. He stated that they had got carried away
by their emotions.

The second example of brujeria is quite tragic. Although I was not a direct
witness or participant, I watched reactions and heard comments about those
events. At that time, I lived with yachak Roberto and his family in a village near
Riobamba (in the Chimborazo province). One morning, during breakfast, Roberto
received a vision. He started drooling and blinking. A spoon slipped out of his
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hand and he mumbled to himself. He looked as if he had been paralysed. After
having recovered consciousness, he told us that hard days were coming, and we
must be careful. During the following few days he was tormented by dreams
and visions. Roberto was the head of an alliance formed by five other yachaks.
At that time, all of them were weakened because of some prior events. As he
claimed, they came into conflict with a group of yachaks from another province.
He suggested that they needed to pause their activities for some time in order
to regenerate their power. One of the shamans living in Quito decided otherwise.
A patient came to him with a disease caused by brujeria. During the treatment
(actually a purification ritual) the shaman lost consciousness. His wife took him
to the hospital. Doctors announced that he was in a coma, but they failed to pro-
vide a clear diagnosis. After two weeks in the hospital, the man died. The yachak
with whom I lived, explained to me that his friend from Quito had been too
weak to cope with treatment (Roberto said: El tenia muy poca fuerza/ He had too
little power). None of the clan members had made any attempt to heal the yachak
from Quito. They explained that they had been too weak to help him. Secondly,
they suspected that the incident was caused by the action of the hostile group.
The yachaks feared that if they tried to help, it could trigger an open conflict. They
could not afford it in that situation.

The energetic aggression may also be action of non-humans (bad spirits).
I personally experienced one instance of non-human aggression in the house
of a shaman from Chimborazo province. I participated in a San Pedro ritual. I did
not drink the cactus decoction and only observed the ceremony. The same night
I woke up in tears at 4 a.m. I dreamed that something or someone came to me
(some gloomy, bad and dark creatures which I could not identify) and they stole
some of my characteristics, skill; something of mine that I could not exactly define.
I did not know what happened exactly, but I was terrified, and I felt that I was
not me anymore. I was only laying in my bed, waiting until a new day started,
and the household woke up. I told my dream and what I felt to the shaman.
He said that during the ceremony, evil spirits or some brujo came to me and stole
something that was valuable to them. That same evening the shaman performed
a ritual during which he went to recover what had been stolen and he called
my soul. It is hard to explain but suddenly I felt better. The shaman explained
that sometimes during the ceremony unexpected things may happen. During
shamanic rituals, shamans open the passage between the world of humans
and nonhumans. Apart from ,good spirits”, the “evil spirits” may also come
along. According to him this was what happened in this case.

Shamanic practices as a political game

An American anthropologist, Frank Salomon (1983: 413-425), shows that in the colo-
nial times shamanism was a tool used during fights against enemies. Shamans
not only had ,, magical” powers but also political power, which was exercised both
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inside indigenous groups and outside of them, as a result of interethnic relations
and dependencies. Ethnohistorical studies of eighteenth-century sorcery trials
in the Royal Audience of Quito (1563-1822) indicate that many acts of ,magical”
aggression and defence were caused by the colonial oppression. Shamanism
was the mechanism of internal resistance, which regulated the relations of dom-
ination and subordination imposed by the colonial administration. Moreover,
shamanic practice was adapted to the new situation in various ways. It occurred
on the outskirts of the colonial organism, where the government’s control was
not very effective. The mechanisms of the colonial subordination of indigenous
groups proved to be not strong enough to effectively stand up to the opposition
(represented, among others, by shamans) and to affect the relations of indigenous
communities. Shamans and their patients (clients) adapted to the colonial situation
in different ways - they paralysed legal systems by creating rebel groups. They
penetrated administrative structures and, consequently, thwarted their plans.
Solomon describes cases when officials and merchants were left to the mercy
and help of shamans in their dealings with local communities. In this context,
shamans played an important political role in establishing relations between
the natives and the colonizers. When the ineptitude of local officials became
apparent, the colonizers suddenly realized that the real power over indigenous
communities is concentrated in other hands. The reasons of these situations have
been detected in the actions of magical provenance and, at the same time, the col-
onizers denied the local political dependency (Salomon 1983: 414). Soon they made
efforts to weaken the shamans’ position. They emphasized shamans” demonic
powers and accused them of crimes and misdeeds. Silverblatt (1980: 176) points
out that the colonial authorities permanently demonized shamans. The policy
aimed to dispose of them, but it was not effective enough, especially among peo-
ple from the peripheries, where the resistance was difficult to overcome. “Magic”
strength very soon began to be perceived by the Creole society as the essence
of indigenous culture and as a force that exceeded the ethnic and cultural bound-
aries. By this conceptualization, the colonizers rationalized their own aggression
against indigenous people.

In addition, Andean indigenous population was perceived as leaderless
(except for the groups to which the colonial leaders were delegated) and uncon-
trolled (or ungovernable). Such assumptions hampered the management
of indigenous communities. Solomon confirms that cases of shamanic aggres-
sion in the eighteenth-century Andes reflect the complicated micro-political
situation. Shamanism, or rather its aggressive form, served not only to eliminate
competitors (Middleton 1960; Mair 1969: 116-159) but also as a way of relieving
the economic and ecological tensions caused by unequal distribution of goods
and land management. Luis Millones (1979) shows that the increasing political
power of shamanic practices in that period was associated with the degrada-
tion of colonial judiciary and with the attempt to resist growing dominance
of the Catholic clergy.
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Interethnic aggression of shamans can be interpreted as “peculiar strength
of weakness” of the colonial power (Salomon 1983: 425), which was used very
often, although in an invisible way, in local conflicts. These facts demonstrate that
the colonial authorities were not always effective, and that they did not fully con-
trol indigenous groups. The lack of understanding of different cultural practices
and lack of defence or preventive mechanisms made the administration impotent
and sometimes also dependent on shamans. The reason was lack of alternatives,
or the desire to use the insidious (relatively easily accessible) forms of defence
or attack. Such situation only perpetuated the incorporation of magical-political
forces of shamans into the colonial system.

Solomon demonstrates different situations, in which the representatives
of the colonial powers used the services of shamans to solve their internal con-
flicts. In these times, the most powerful shamans knew the colonial society; they
had a network of contacts that stretched over vast geographical areas, to different
ethnic groups, as well as to various classes of the Creole-indigenous society. These
conclusions, drawn from historical context, also help us to understand contem-
porary shamanic relationships. The intercultural competence of shamans still
allows them to align themselves with culturally different enemies and, as a result,
to extend their practices from intra-indigenous politics to external post-colonial
society. I think that shamanism is not only an exotic phenomenon or, in the case
of aggression, a peculiar problem of indigenous communities, but that it has
become an important part of the political practices of the colonial administration
(Przytomska 2015). Nowadays, this problem still exists. People still talk infor-
mally about the political competition supported by shamans.

Conclusions

Within the shamanic practices, we find two patterns of praxis (Descola uses
it to specify properties of objectified social practices, cognitive templates or
intermediate representations): reciprocity and predation (Descola 2013). The first
principle represents the exchange system which strengthens communities
and gives them a sense of justice and stability. As to the second, humans can
pursue the relationship of predation in two ways. One is by not preserving
the principle of ayni, i.e. if they do not fulfil their obligations towards the com-
munity, then they become spongers. More obvious is the brujeria’s example. All
patterns of social relations are realized in the same way between human persons
and non-human persons. The ethnographic material presented in this paper
demonstrates that shamanism is a deeply social practice which permeates all
social dimensions. Moreover, we can conclude that shamanic practices have two
distinct faces - reproductive and destructive at the same time. First, they maintain
an order between the world of human and non-human persons. It means that they
make possible the indigenous reproduction according to their own perception
of the world. On the other hand, these practices are imbued with aggression.
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Brujeria practices and accusations may represent tensions in the inter-community
and inter-ethnic relations. It is also a product of relationships, pre-Columbian,
colonial and contemporary, which are situated within two overlapping worlds
of Indian and non-Indian. Nowadays, it is not possible to clearly separate these
two spaces. Unquestionably, the other side of Quichuan shamanic practices
requires extensive research, analysis and reflection on the grounds for uncon-
trolled or illegitimate shamanic forms of aggression.
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SUMMARY

Reproduction and aggression: shamanic practices among Quichuas from
Ecuador (Imbabura and Chimborazo Provinces)

This paper describes the contemporary shamanism among Quichua from the Ecuadorian
Andes (Imbabura and Chimborazo provinces in the Sierra region), shaman’s roles and his
status in local indigenous communities. Basing on the Quichua worldview, I show what
the key elements of shamanic practices are and what is its importance to the continuity
of Quichua life and culture. The thesis of this text is that shamanism has two comple-
mentary faces. The Quechua shamanism in Ecuador is based on social reproduction or
construction (healing, maintaining the fertility of nature and people) and aggression
at the same time (witchcraft).

Keywords: shamanism, Ecuador, Quechua, indigenous worldview.
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Kosmologiczna deixis oraz perspektywizm indiafiski'

wzajemnosc perspektyw, ktorq widze jako charakterystyczng ceche
myslenia mitycznego
(Lévi-Strauss 1985: 268)

Wprowadzenie

Niniejszy artykul dotyczy tego aspektu mysli indiariskiej, ktory okresla sie
jako jej ,wtasnos¢ perspektywiczng” (Arhem 1993). Chodzi mianowicie
o koncepcje powszechna wsréd wielu ludéw kontynentu [amerykariskiego],
wedlug ktérej $wiat zamieszkuja rézne rodzaje podmiotéw czy oséb - ludzkich
i nie-ludzkich, ujmujacych rzeczywisto$¢ z odmiennych punktéw widzenia. Idei
tej nie sposéb sprowadzi¢ do bedacej u nas w obiegu koncepcji relatywizmu (Lima
1995; 1996), ktora przywodzi na mysl. W istocie bowiem staje ona w poprzek, ze sie
tak wyraze, opozycji miedzy relatywizmem a uniwersalizmem, za§ wymykanie
sie perspektywizmu indianiskiego pojeciom wypracowanym w ramach naszych
debat epistemologicznych nasuwa pytanie o zasadnos¢ i mozliwosé odniesienia
do niego ontologicznych podzialéw, ktére nasze debaty zakladaja. W szczegol-
noéci - jak wielu antropologéw zdazylo juz stwierdzi¢ (chociaz z innych powo-
déw) - nie spos6b uzywac klasycznego rozréznienia na Nature i Kulture do
opisu sfer wlasciwych kosmologiom zachodnim, nie poddawszy wczeéniej tego
rozréznienia surowej krytyce etnograficznej.

1 Eduardo Viveiros de Castro (1998). Cosmological Deixis and Amerindian Perspectivism.
Journal of the Royal Anthropological Institute, 4(3), s. 469-488. © Eduardo Viveiros de Castro.
Dziekujemy bardzo autorowi za zgode na dokonanie przekladu tekstu na jezyk polski.
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Krytyka taka w tym przypadku pociaga za soba koniecznosé¢ nowego
podziatu predykatéw zaliczanych do dwoéch paradygmatycznych szeregéw,
ktére zgodnie z tradycja sa sobie przeciwstawiane pod nagtéwkami ,Natury”
i ,Kultury”: uniwersalne i partykularne, obiektywne i subiektywne, fizyczne
i spoleczne, fakt i wartos$é, dane i ustanowione, koniecznos¢ i dowolnosé, imma-
nencja i transcendencja, cialo i umyst, zwierzecoé¢ i cztowieczenstwo, o wielu
innych nie wspominajac. Takie motywowane etnograficznie przetasowanie
naszych schematéw pojeciowych sktania mnie do zaproponowania wyrazenia
,multinaturalizm” na okreslenie jednej z przeciwstawnych cech mysli indiarnskiej
w relacji do , multikulturalistycznych” kosmologii zachodnich. Wszedzie tam,
gdzie te ostatnie opieraja si¢ na wzajemnej implikacji jednosci natury i wielosci
kultur - te pierwsza gwarantuje obiektywna uniwersalnos¢ ciata i substancji,
te druga generuje subiektywna partykularnoé¢ ducha i znaczenia - koncepcja
indianiska miataby zaktada¢ duchowa jednos¢ i cielesng réznorodnosé. Tutaj
to kultura lub podmiot bytyby forma tego, co uniwersalne, podczas gdy natura
badz przedmiot bylyby forma tego, co partykularne.

To odwrécenie - byé moze zbyt symetryczne, by byé czyms$ wiecej niz speku-
lacja - nalezy rozwinac za pomoca jakiej$ przekonujacej fenomenologicznej inter-
pretacji indianiskich kategorii kosmologicznych, okreslajacych warunki konstytu-
tywne tych relacyjnych kontekstéw, ktére mozemy nazywac ,naturg” i, kulturg”.
Co zatem oczywiste, sadze, ze rozréznienie na Nature i Kulture nalezy poddac
krytyce, ale bynajmniej nie po to, by dojé¢ do wniosku, ze co$ takiego nie istnieje
(zbyt wiele mamy juz rzeczy, ktére nie istniejg). Narastajaca fala krytyki wobec
Westernizacji wszelkich dualizméw zasadza si¢ na nawotywaniu do odrzucenia
naszego dychotomicznego dziedzictwa pojeciowego, niestety [naukowcy] nie
przedstawili do tej pory zadnych alternatyw. Ja wolatbym nabra¢ dystansu do
naszych opozycji, kontrastujac je z dystynkcjami, jakimi rzeczywiscie operuje sie
w indianskich kosmologiach perspektywistycznych.

Perspektywizm

Niniejsze rozwazania zostaly zainicjowane jakze licznymi w etnografii Amazonii
nawiazaniami do pewnej tubylczej teorii, wedlug ktorej sposéb, w jaki ludzie
postrzegaja zwierzeta i inne podmiotowosci zamieszkujace $wiat - bogow, duchy,
zmarlych, mieszkanicow innych pozioméw kosmosu, zjawiska meteorologiczne,
rosliny, sporadycznie nawet przedmioty i artefakty - r6zni sie diametralnie od
sposobu, w jaki byty te widza ludzi oraz samych siebie.

Zazwyczaj, w normalnych warunkach, ludzie widza ludzi jako ludzi, zwie-
rzeta jako zwierzeta, za$ duchy (jesli je widza) jako duchy, natomiast zwierzeta
(drapiezniki) i duchy widzg ludzi jako zwierzeta (jako ofiary) w tej samej mierze,
co zwierzeta (jako ofiary) widza ludzi jako duchy lub jako zwierzeta (drapiezniki).
W ten sam sposéb zwierzeta i duchy widza same siebie jako ludzi: postrzegaja
same siebie jako byty antropomorficzne (albo staja si¢ nimi), kiedy przebywaja
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w swoich domach lub wioskach oraz doswiadczaja swych zwyczajow i cech
charakterystycznych w postaci kultury - swe pozywienie widza jako ludzkie
(jaguary widza krew jako piwo z manioku, sepy widza larwy w gnijacym miesie
jako pieczona rybe itp.), swoje cielesne atrybuty (futro, piéra, szpony, dzioby itd.)
widza jako ozdoby ciata albo narzedzia, swéj system spoteczny widza jako zor-
ganizowany na sposéb ludzkich instytucji (z wodzami, szamanami, rytuatami,
egzogamicznymi moietami itd.). Owo ,widzie¢ jako” odnosi si¢ dostownie do
obiektéw postrzegania, nie za$ przenosnie do pojeé, aczkolwiek w niektérych
przypadkach nacisk kladzie sie raczej na aspekt kategoryzacyjny tego fenomenu
niz na jego aspekt zmystowy.

Krotko méwiac, zwierzeta sa ludZzmi, czyli widza same siebie jako osoby.
Tego rodzaju koncepcja niemal zawsze idzie w parze z ideg, ze widzialna forma
kazdego gatunku jest zaledwie powloka (,ubraniem”) skrywajaca wewnetrzna
ludzka forme, ktéra zazwyczajjest widoczna tylko oczyma poszczegélnych gatun-
koéw lub pewnych transgatunkowych bytéw, takich jak szamani. Ta wewnetrzna
formajest,dusza” czy ,duchem” zwierzecia: jaka$ intencjonalnoscia lub podmio-
towoscia formalnie tozsama z ludzka $wiadomoscig, mogaca sie materializowac
w postaci ludzkiego ciata skrytego pod maska zwierzecia.

Na pierwszy rzut oka mielibySmy zatem do czynienia z rozréznieniem
miedzy antropomorficzna esencja duchowego typu, wspdlna dla istot ozywio-
nych, a zréznicowanym wygladem cielesnym, charakterystycznym dla kazdego
gatunku. Wyglad ten jednak zamiast by¢ trwalym atrybutem, jest raczej ubra-
niem, ktére daje sie zmieni¢. Pojecie ,ubrania” jest jednym z najczesciej uzywa-
nych wyrazen metamorfozy - duchy, zmarli i szamani przybieraja zwierzeca
forme; zwierzeta zamieniaja sie jedno w drugie; ludzie mimowolnie staja si¢
zwierzetami - w ‘swiecie ulegajacym doglebnym przemianom’ (Riviere 1994: 256),
ktory kresla amazonskie ontologie?.

Ow perspektywizm oraz kosmologiczny transformizm mozna dostrzec
w rozmaitych opisach etnograficznych dotyczacych Ameryki Poludniowej, ale
zazwyczaj jest on przedmiotem jedynie krétkich wzmianek i wydaje sie dos¢
nieréwnomiernie opracowany’. Mozna go takze znalez¢é - i to chyba majacego
bardziej twércza moc - na dalekiej potnocy Ameryki Péinocneji Azji oraz posréd
ludéw zbieracko-towieckich zyjacych w innych czeéciach swiata®. W Ameryce
Potudniowej wysoko rozwiniete sa pod tym wzgledem kosmologie ludéw regionu

2 Pojecie ciata jako ,,ubrania” mozna znalezé wérod Makuna (Arhem 1993), Yagua (Chaumeil
1983: 125-127), Piro (Gow, informacja wiasna), Trio (Riviere 1994), spoteczenistw znad gérnego
biegu rzeki Xingu (Gregor 1977: 322). Pojecie to jest prawdopodobnie panamerykariskie, owo-
cujac bogata symbolika na przyktad w kosmologiach Wybrzeza P6inocno-Zachodniego [Ame-
ryki Pétnocnej] (zob. Goldman 1975; Boelscher 1989), jesli nie na znacznie szerszym obszarze,
ale to kwestia, ktorej nie chcialbym tutaj rozwazac.

* Wzgledem niektérych przyktadéw zob. m.in.: Weiss 1969: 158; 1972 (Kampa); Baer 1994: 102,
119, 224; Renard-Casevitz 1991: 24-31 (Matsigenka); Grenand 1980: 42 (Wayapi); Viveiros
de Castro 1992a: 68 (Araweté); Osborn 1990: 151 (U'wa); Jara 1996: 68-73 (Akuriyo).

* Zob. np. Saladin d’ Anglure 1990; Fienup-Riordan 1994 (Eskimosi); Nelson 1983; McDonnell
1984 (Koyukon, Kaska); Tanner 1979; Scott 1989; Brightman 1993 (Kri); Hallowell 1960 (Odzi-
bueje); Goldman 1975 (Kwakiutle); Guédon 1984 (Tsimshian); Boelscher 1989 (Haida). Zob. tez:
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Vaupés [w Kolumbii] (zob. Arhem 1993; 1996; Hugh-Jones 1996; Reichel-Dolmatoff
1985), ale i inne amazorniskie spolteczenistwa, takie jak lud Wari’ z Rondonii (Vilaga
1992) oraz Juruna znad srodkowego biegu Xingu (Lima 1995, 1996) [w Brazylii],
ktada one jednakowy nacisk na te zagadnienia.

Poczynienie kilku uwag natury ogdlnejjest niezbedne. Perspektywizm rzadko
kiedy dotyczy wszystkich gatunkéw zwierzat (obejmujac jednak inne byty), zda-
jac sie klaé¢ nacisk na te gatunki, ktére odgrywaja kluczowa role w symbolice
i praktyce, takie jak wielkie drapiezniki oraz gatunki stanowiace podstawowg
zdobycz ludzi. Jeden z gtéwnych wymiaréw perspektywicznych inwersji - moze
nawet wymiar absolutnie fundamentalny - odnosi sie do relatywnych i relacyj-
nych statuséw drapieznika i ofiary (Arhem 1993: 11-12; Vilaca 1992: 49-51). Nie
zawsze jest jednak tak, ze posiadanie ducha badZ podmiotowosci jest przypisy-
wane kazdemu pojedynczemu zwierzeciu, bowiem mamy przykiady kosmologii,
ktére odmawiaja wszystkim postmitycznym zwierzetom §wiadomosci (Overing
1985: 249 i nn.; 2006: 247) lub innego rysu podmiotowosci (Baer 1994: 89; Vive-
iros de Castro 1992a: 73-74). Niemniej, jak dobrze wiadomo, pojecie ,wladcow”
zwierzat (,matki zwierzyny fownej”, ,wladcy pekari biatobrodych”) jest szeroko
rozpowszechnione na catym kontynencie. Ci wladcy - niewatpliwie obdarzeni
intencjonalnoscia analogiczna do ludzkiej - funkcjonuja jako hipostazy zwierze-
cych gatunkow, z ktérymi sa zwigzane, tworzac tym samym intersubiektywne
pole dla ludzko-zwierzecych relacji nawet wtedy, gdy empiryczne zwierzeta nie
podlegaja uduchowieniu.

Przede wszystkim musimy pamietad, ze jedli istnieje jakie$ zasadniczo uniwer-
salne pojecie indianskie, to jest nim opisany w mitologiach stan nieodréznialnosci
ludzi od zwierzat. Mity sa pelne istot, ktérych formy, nazwy i zachowania niero-
zerwalnie faczq atrybuty ludzi i zwierzat, co umozliwia im wzajemng komunika-
cje - taka jak w $wiecie wewnatrz-ludzkim. Rozréznienie na ,kulture” i ,nature”,
ktore Claude Lévi-Strauss ukazal jako gtéwny motyw mitologii indianskiej, nie
jest procesem odrézniania cztowieka od zwierzecia, jak to sie dzieje w naszej
ewolucjonistycznej mitologii. Pierwotna kondycja wspdlna ludziom i zwierzetom
nie jest zwierzeco$é, lecz raczej cztowieczenstwo. Opisywany w mitach wielki
rozlam [na $wiat ludzki i zwierzecy] ukazuje nie tyle $wiat kultury oddziela-
jacy sie od Swiata natury, co raczej nature dystansujgca sie od kultury: mity
opowiadaja o tym, jak zwierzeta traca wilasnosci, ktére zachowali tylko ludzie
(Brightman 1993: 40, 160; Lévi-Strauss 1985: 14, 190; Weiss 1972: 169-170). LudZmi
sq wszyscy ci, ktorzy sa tacy, jacy zawsze byli [od poczatku $wiata]: to zwierzeta
sq eks-ludzmi, nie za$ ludzie sa eks-zwierzetami. Krétko méwiac, ,wspolnym
punktem odniesienia dla wszystkich istot natury nie jest czlowiek jako gatunek,
lecz raczej czlowieczeristwo jako kondycja” (Descola 1986: 120).

Oto jest wlasnie rozréznienie - na gatunek ludzki i kondycje ludzka - ktére
nalezaloby utrzymaé. Ma ono oczywisty zwiazek z ideg zwierzecego ubrania

Howell 1984, 1996 oraz Karim 1981 wzgledem ludéw Chewong i Ma’Betisék z Malezji; odnos-
nie do Syberii - Hamayon 1990.
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skrywajacego wspodlng duchowa ,esencje”, a takze z kwestig ogélnego znaczenia
perspektywizmu. Na te chwile odnotujmy po prostu jedno z jego najwazniejszych
nastepstw: niegdysiejsze czlowieczenistwo zwierzat polaczmy z ich dzisiejsza
duchowoscia ukryta pod ich widzialng forma [cielesng], a otrzymamy szeroki
zestaw ograniczenn pokarmowych czy srodkéw ostroznosci, ktére albo okre-
Slaja jako niejadalne pewne zwierzeta, ktére w mitach byly wspoétsubstancjalne
z ludZzmi, albo uznajg koniecznos¢ ich odpodmiotowienia za pomoca technik
szamanskich (zneutralizowanie ducha, przeistoczenie miesa w jadalne rosliny,
semantyczne zredukowanie do innych zwierzat, nie tak bliskich ludziom).
Wszystko po to, aby uniknaé grozby choroby pojmowanej jako kanibalistyczne
kontr-drapieznictwo, podejmowane przez ducha ofiary, ktéra staje sie drapiezni-
kiem w toku $miertelnej inwersji perspektyw, zamieniajacej czlowieka w zwierze
(zob.: Arhem 1993; Crocker 1985; Hugh-Jones 1996; Overing 1985, 2006; Vilaca 1992).

Warto podkresli¢, ze perspektywizm indianiski ma istotny zwigzek z sza-
manizmem i warto$cig symboliczna polowania. Zwiazki miedzy szamanizmem
a ,ideologia towiecka” stanowia klasyczny problem badawczy (odnosnie do
Amazonii zob.: Chaumeil 1983: 231-232; Crocker 1985: 17-25). Podkreslam, ze jest
to sprawa wagi symbolicznej, a nie ekologicznego przymusu: kopieniacze, tacy
jak Tukano czy Juruna (ktérzy w obu przypadkach czesciej fowia ryby niz poluja),
nie r6znia sie bardzo od okotobiegunowych mysliwych pod wzgledem kosmolo-
gicznej wagi przydawanej zwierzecemu drapieznictwu, duchowemu upodmio-
towieniu zwierzat oraz teorii, wedtug ktérej wszechswiat jest zaludniony przez
nie-ludzkie istoty obdarzone intencjonalnoscig i wlasng perspektywa. W tym
sensie uduchowienie roslin, zjawisk meteorologicznych czy artefaktéw wydaje mi
sie wtdérne lub pochodne w stosunku do uduchowienia zwierzat: zwierze jest nie-
-ludzkim prototypem Innego, utrzymujacym uprzywilejowane relacje z innymi
prototypowymi figurami drugosci (alterity), takimi jak powinowaci (Arhem 1996;
Descola 1986: 317-330; Erikson 1984: 110-112). Ta mysliwska ideologia jest rowniez,
a nawet przede wszystkim, ideologia szamandéw, poniewaz tylko szamani, kto-
rzy zarzadzajg relacjami miedzy ludZmi a komponentem duchowym nie-ludzi,
sq zdolni do przyjecia punktu widzenia tych istot, a nade wszystko sa zdolni
[przyjac] na powrét [wyjsciowa perspektywe] i opowiedzie¢ o swojej podrozy.
Jeéli zachodni multikulturalizm stanowi relatywizm w roli polityki publicznej,
to indianiski szamanizm perspektywistyczny stanowi multinaturalizm w roli
polityki kosmiczne;j.

Animizm

Czytelnik zapewne dostrzega, ze mdj ,perspektywizm” jest reminiscencja poje-
cia ,animizmu”, przywréconego ostatnio do task przez Philippea Descole (1986,
1992). Twierdzac, ze wszystkie konceptualizacje nie-ludzi zawsze nawigzuja
do sfery spolecznej, Descola wyréznia trzy tryby uprzedmiotawiania natury:
1) totemizm, zgodnie z ktérym réznice miedzy gatunkami naturalnymi stanowia
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model dla ujmowania réznic spotecznych; w modelu tym zalezno$¢ miedzy
naturg a kultura jest wyraznie metaforyczna i naznaczona nieciggtoscia (zaréwno
wewnatrz, jak i miedzy paradygmatycznymi szeregami); 2) animizm, zgodnie
z ktérym ,podstawowe kategorie strukturyzujace zycie spoteczne” organizuja
relacje mied zy ludzmi a gatunkami naturalnymi, wyznaczajac tym samym spo-
teczng ciaglos¢ miedzy naturg a kultura, opartg na przypisywaniu cech ludzkich
i ludzkich zachowan spotecznych ,istotom naturalnym” (Descola 1986: 87-88);
3) naturalizm, typowy dla kosmologii zachodnich, ktéry zaklada ontologiczny
dualizm miedzy natura (sfera koniecznosci) a kultura (sfera dowolnosci), obsza-
rami rozdzielonymi metonimiczng nieciggloécia. , Iryb animiczny” jest cha-
rakterystyczny dla spoteczenstw, w ktérych zwierzeta stanowia ,strategiczny
oérodek uprzedmiotawiania natury oraz jej socjalizacji” (Descola 1992: 115) - jak
ma to miejsce wéréd tubylczych ludéw Ameryki - panujac niepodzielnie w tych
spotecznosciach (social morphologies), ktére sa pozbawione wyraznej segmentaciji.
Tryb ten moze jednak wspélistnie¢ lub by¢ zespolony z totemizmem, w ktérym
taka segmentacja istnieje, jak w przypadku ludu Bororo i ich dualizmu aroe/bope>.

Wskazane pojecia tworzg czes¢ pewnej teorii, ktérej nie moge poswieci¢ tu
tyle miejsca, ile powinienem. Skomentuje jedynie r6znice miedzy animizmem
anaturalizmem, lecz z perspektywy nieco innej niz ta oryginalna. Totemizm zde-
finiowany przez Descole wydaje mi si¢ by¢ niejednorodnym fenomenem raczej
klasyfikacyjnym niz kosmologicznym: to nie jest system relacji miedzy natura
a kultura, jak w przypadku pozostalych ujec, lecz raczej system czysto logicznych
i réznicujacych korelacji.

Animizm mozna by zdefiniowa¢ jako ontologie postulujaca spoteczny cha-
rakter relacji miedzy ludZmi a nie-ludzmi: przestrzeri miedzy natura a spole-
czenistwem jest sama w sobie spoleczna. Naturalizm opiera sie na aksjomacie
odwrotnym: relacje miedzy spoleczeristwem a naturg sa same w sobie naturalne.
I rzeczywiscie, o ile w trybie animicznym rozréznienie ,natura/kultura” mie-
Sci sie wewnatrz Swiata spolecznego - ludzie i zwierzeta sa zanurzeni w tym
samym spoleczno-kosmicznym $rodowisku (i w tym sensie ,natura” jest czeécia
wszechogarniajacego stanu uspolecznienia) - o tyle w ontologii naturalistycznej
rozrdéznienie ,natura/kultura” miesci sie wewnatrz natury (i w tym sensie ludzkie
spoleczenistwo jestjednym z wielu zjawisk naturalnych). Dla animizmu biegunem
nienacechowanym jest , spoleczeristwo”, za$ dla naturalizmu - ,natura”: bieguny
te petnia funkcje - odpowiednio i odwrotnie wzgledem siebie - uniwersalnego
wymiaru w kazdym z owych trybéw. Animizm i naturalizm zatem stanowia
hierarchiczne oraz metonimiczne struktury. To odréznia je od totemizmu, ktéry
zasadza sie na metaforycznej korelacji réwnoznacznych przeciwieristw.

W zachodniej ontologii naturalistycznej natura i spoleczeristwo stykaja sie
nigdzie indziej, jak tylko w naturze: ludzie sa takimi samymi organizmami jak

> Moglibysmy doda¢ przypadek Odzibuejéow, wsréd ktérych wspdlistnienie systemow totem
oraz manido (Lévi-Strauss 1998: 26-33) postuzylo jako matryca dla ogolnej opozycji miedzy
totemizmem a ofiara (Lévi-Strauss 2001a: 296-303), a moze by¢ bezposrednio interpretowane
w ramach rozréznienia na totemizm i animizm.
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cala reszta, to ciata-przedmioty w ,ekologicznej” interakcji z innymi ciatami
i sitami, a wszystkie one razem podlegaja tym samym prawom biologii i fizyki.
,Sily wytworcze” ujarzmiajg, a tym samym wyrazaja sily natury. Relacje spo-
teczne, tzn. relacje miedzy podmiotami, ktoére sg oparte na umowie miedzy jed-
nostkami badz ustanowione instytucjonalnie, moga istnie¢ tylko wewnatrz ludz-
kiego spoteczenistwa. I dla naturalizmu to wlasnie stanowi problem: jak dalece te
relacje sg nienaturalne? Zwazywszy na uniwersalno$¢ natury, status czlowieka
i $wiata spolecznego jest chwiejny i - jak pokazuje historia mysli zachodniej -
nieustannie oscyluje miedzy naturalistycznym monizmem (,socjobiologia”
stanowi jedno z jego obecnych wcieleni) a ontologicznym dualizmem natura/
kultura (,kulturalizm” stanowi jego wspoélczesny wyraz). Ten ostatni dualizm
tylko wzmaga skrajnie referencyjny charakter pojecia natury, ktére okazuje sie
bezposrednim produktem teologicznej opozycji miedzy Przyrodzonym [Nature]
a Nadprzyrodzonym [Supernature]. Kultura stanowi nowoczesna nazwe
Ducha - przypomnijmy o réznicy miedzy Naturwissenschaften a Geisteswissern-
schaften - a przynajmniej jest imieniem kompromisu miedzy Natura a Laska.
Na temat animizmu mozna by powiedzieé, ze niestabilnos¢ jest umiejscowiona
na przeciwlegtym biegunie: tu problemem jest zarzadzanie mieszanka czto-
wieczenistwa i zwierzecosci, ktéra konstytuuje zwierzeta, a nie - jak w naszym
przypadku - mieszaning kultury i natury, ktéra charakteryzuje ludzi. Sednem
sprawy jest odréznienie ,natury” od uniwersalnego stanu uspotecznienia.

Czy animizm mozna jednak zdefiniowac jako projekcje réznic i cech wta-
sciwych $wiatu ludzkiemu na $wiaty nie-ludzkie, jako ,socjocentryczny”
model, w ktérym kategorie i relacje spoteczne sg wykorzystywane do obrazo-
wania wszechswiata? Taki sposéb interpretacji poprzez analogie jest wyraznie
widoczny w niektérych uwagach na temat tej teorii: ,jesli systemy totemiczne
modeluja spoteczenistwo na wzdér natury, to systemy animiczne modeluja nature
na wzor spoleczenstwa” (Arhem 1996: 185). Oczywiscie jest trudne unikniecie
niepozadanych skojarzen z tradycyjnym rozumieniem ,animizmu” czy ze spro-
wadzeniem ,prymitywnych klasyfikacji” do wytworéw morfologii spolecznej,
podobnie jak wykroczenie poza inne klasyczne charakterystyki relacji miedzy
spoteczenistwem a naturg, jak cho¢by ta dokonana przez Alfreda Reginalda
Radcliffe-Browna®.

¢ Radcliffe-Brown (2000: 144-145), ktéry - wsréd wielu innych interesujacych twierdzen -
odréznia procesy personifikacji gatunkéw i zjawisk naturalnych (co ,,umozliwia takie
pojmowanie natury, jak gdyby byla spoleczeristwem oséb, i w ten sposéb czyni z niej porzadek
spoteczny czy moralny”), jak te znalezione wsréd Eskimoséw i andamariskich wyspiarzy, od
systemow klasyfikacji gatunkéw naturalnych, takich jak te znalezione w Australii, ktore
tworza ,system solidarnosci spolecznych” miedzy czlowiekiem a natura. To oczywiscie przy-
wotluje na my$l rozréznienie animizm/totemizm Descoli, a takze opozycje manido/ totem zgle-
biang przez Lévi-Straussa. [W polskim przektadzie fragment ,jak gdyby byla spoleczeristwem
0s6b” brzmi: ,jak rozumienie spoleczenstwa ludzkiego”; dokonaliémy ingerencji w przeklad,
by odda¢ mysl oryginatu: ,as if it were a society of persons”. Przy okazji warto odnotowaé, ze
Radcliffe-Brown o procesie personifikacji pisze w liczbie pojedynczej] (przyp. ttum.).
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Tim Ingold (1991, 1996) pokazal, w jaki sposéb schemat projekcji przez
analogie czy schemat spolecznego modelowania natury wymykaja sie naturali-
stycznemu redukcjonizmowi tylko po to, by wpaéé¢ w dualizm natura/kultura,
ktéry - odrézniajac nature , prawdziwie naturalng” od natury ,kulturowo kon-
struowanej” - okazuje sie typowa antynomia kosmologiczna postawiona w obli-
czu regresu w nieskoriczonos¢. Pojecie modelu lub metafory zaklada wczesniejsze
rozréznienie na sfere, w ktorej spoleczne relacje sa konstytutywne i dostowne,
oraz na sfere, w ktorej sg one reprezentacyjne i metaforyczne. Animizm inter-
pretowany w terminach ludzkiego uspolecznienia projektowanego na $wiat
nie-ludzki bytby niczym innym jak metaforg metonimii.

Witasnie dlatego jedng z kwestii do rozstrzygniecia jest to, czy animizm mozna
opisac jako przenosne uzycie kategorii nalezacych do ludzkiej sfery spotecznej
w celu konceptualizacji sfery nie-ludzi i ich relacji z ludZmi. Kolejne pytania sa
nastepujace: jeéli animizm polega na przypisywaniu zwierzetom ludzkich wtasci-
wosci poznawczych i zmystowych, a takze podmiotowosci, to jaka jest w koricu
réznica miedzy ludzmi a zwierzetami? Jezeli zwierzeta s ludzmi, to dlaczego nie
widza nas jako ludzi? Dlaczego, $cislej méwiac, perspektywizm? I wreszcie, jesli
animizm jest sposobem uprzedmiotowienia natury, ktéry znosi dualizm natura/
kultura, to co nalezy poczaé z licznymi wskazéwkami na temat centralnego zna-
czenia tej opozycji w potudniowoamerykanskich kosmologiach? Czy mamy po
prostu do czynienia z kolejna ,,ztuda totemizmu”, jeéli nie jest to naiwna projekcja
naszego zachodniego dualizmu?

Etnocentryzm

W dobrze znanym eseju Lévi-Strauss zauwazyl, ze dla , dzikich” czlowieczen-
stwo’ urywa sie na granicy grupy. Illustracja tego sposobu pojmowania jest rozpo-
wszechnienie wiréd endoetnoniméw znaczenia ‘prawdziwi ludzie’, ktére z kolei
implikuje definicje obcych jako nalezacych w jaki$ sposéb do sfery nie-ludzi.
Tym samym etnocentryzm nie bylby przywilejem naszego $wiata, lecz naturalng
postawa ideologiczna nieodlaczna od ludzkiego zycia zbiorowego. Lévi-Strauss
obrazuje uniwersalng wzajemno$c tej postawy pewna anegdota: , Kiedy Hiszpa-
nie w kilka lat po odkryciu Ameryki wysylali na Wielkie Antyle komisje, ktore
mialy zbadad, czy tubylcy maja dusze, czy nie, ci ostatni zanurzali martwe ciala
biatych jenicow w wodzie, zeby dzieki dluzszej obserwacji sprawdzi¢, czy podle-
gaja oni procesom gnicia, czy nie” (2001b: 355).

Ogodlne przeslanie tej przypowiesci (z ktorej Lévi-Strauss wyciagnat stynny
moral: ,Barbarzynca to przede wszystkim ten czlowiek, ktéry wierzy w barba-
rzynstwo”) jest dos¢ oczywiste: Indianie - tak jak europejscy najezdZcy - uwazali,
ze tylko grupa, do ktdrej sami naleza, stanowi ucielesnienie czlowieczeristwa;

7 W polskim przekltadzie ttumacz operuje pojeciem ,ludzkosci”, jestedmy jednak przekonani,
ze ,czlowieczenstwo” lepiej oddaje ducha tekstu, dlatego tez ponownie zdecydowalismy sie
na ingerencje (przyp. thum.).
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obcy sa po drugiej stronie granicy, ktéra oddziela ludzi od zwierzat i duchéw,
kulture od natury i nadnaturalnego. Jako matryca i warunek istnienia etnocentry-
zmu opozycja natura/kultura wydaje sie powszechnikiem spolecznej apercepciji.

W czasie, kiedy Lévi-Strauss pisal te stowa, strategia dowodzenia pelni
czlowieczenstwa dzikich opierala si¢ na wykazywaniu, ze dokonujg oni takich
samych rozréznien jak my: dowodem na to, ze byli prawdziwymi ludzmi, jest
to, ze tylko siebie uznawali za prawdziwych ludzi. Tak jak my, dzicy odrézniali
kulture od natury, a takze wierzyli, ze Naturvilker sa zawsze ci inni. Uniwer-
salnos¢ kulturowego rozréznienia na Nature i Kulture stanowilo §wiadectwo
uniwersalnoéci pojecia kultury jako natury ludzkiej. W skrécie, odpowiedz na
pytanie hiszpanskich éledczych (ktére mozna odczytac jako XVI-wieczna wersje
»problemu innych umystéw”) byta pozytywna: dzicy maja dusze.

Teraz wszystko ulega zmianie. Dzicy nie s3 juz etnocentryczni, a raczej
kosmocentryczni. Zamiast dowodzi¢, Ze sa ludZmi, poniewaz odrdézniaja siebie od
zwierzat, musimy wreszcie przyznad, jak bardzo nieludzcy jesteémy my sami,
skoro przeciwstawiamy ludzi zwierzetom w sposéb, w jaki dzicy nigdy tego nie
zrobili: dla nich natura i kultura sg czescia tego samego spoteczno-kosmicznego
pola. Indianie nie tylko odzegnaliby sie od Wielkiej Kartezjaniskiej Przepasci,
ktéra oddzielita czlowieczenistwo od zwierzecosci, lecz takze ich poglady zawie-
raja podstawowa lekcje ekologii, ktéra dopiero teraz jesteSmy gotowi przyswoic
(Reichel-Dolmatoff 1976). Wczesniej zwracano uwage na to, ze Indianie odma-
wiali innym ludziom predykatéw czlowieczenstwa; obecnie podkreslamy, ze
rozciagaja oni owe predykaty daleko poza granice wtasnego gatunku, wykazujac
sie wiedza ,.ekozoficzng” (Arhem 1993), ktéra powinnisémy nasladowac tak dalece,
jak tylko pozwolg nam na to granice naszego obiektywizmu. Przedtem byta
konieczna walka ze sprowadzaniem umystowosci dzikich do narcystycznego
animizmu - tego infantylnego stadium naturalizmu - wobec czego pokazywali-
$my, ze totemizm utrzymywat w mocy poznawcze rozréznienie miedzy kulturg
inatura. Obecnie neoanimizm jawi si¢ jako uznanie uniwersalnego wymieszania
podmiotéw i przedmiotéw, ludzi i nie-ludzi. Od nowoczesnej hybris uwolnic nas
mogg tylko pierwotne i postmodernistyczne ,hybrydy”, zapozyczajgc termin od
Brunona Latoura (2011).

Oto dwie antynomie, ktére faktycznie stanowig jedna: albo Indianie sa etno-
centrycznie ,0szczedni” w rozcigganiu swojego pojecia czlowieczenstwa oraz
,totemicznie” przeciwstawiaja sobie nature i kulture; albo sa kosmocentryczni
oraz ,animiczni” i nie holduja temu rozréznieniu, stanowiac wzér relatywistycz-
nej tolerancji, jako ze postuluja mnogos¢ punktéw widzenia na swiat.

Uwazam, ze rozwigzanie tych antynomii® nie polega na przediozeniu jednej
strony nad druga, podtrzymujac przyktadowo argument, ze najswiezsza cha-
rakterystyka amerykanskich postaw jest ta wlasciwa, i grzebiac wczesniejsze

8 Site krepujacego napiecia, jakie nieodlacznie towarzyszy takim antynomiom, mozna zmie-
rzy¢ w artykule Howell (1996), ktéry dotyczy kosmologii ludu Chewong, gdzie sa oni opisani
jako zarazem ,relatywistyczni” i ,antropocentryczni” - jest to charakterystyka podwdjnie nie-
trafna, jak mniemam.
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charakterystyki w mrokach przed-ponowoczesnosci. Chodzi raczej o to, aby
pokazad, ze zaréwno ,teza”, jak i, antyteza” sa prawdziwe (obie sg zgodne z intu-
icjami etnograficznymi), tyle ze ujmuja te same zjawiska pod réznym katem;
nalezy tez pokazad, ze obie sa falszywe pod tym wzgledem, ze odnosza sie do
rzeczownikowej konceptualizacji kategorii Natury i Kultury (potwierdzajac lub
negujac je), ktorej nie da sie stosowaé wobec kosmologii indianskich.

Na pierwszym miejscu nalezy zwréci¢ uwage, ze indianskie stowa, ktore
zazwyczaj ttumaczy sie jako ‘istota ludzka’ i ktére wystepuja w owych rzekomo
etnocentrycznych samookreéleniach, nie denotuja czlowieczeristwa jako gatunku
naturalnego. Odnosza sie one raczej do spotecznych warunkéw bycia osoba
(personhood) i funkcjonuja (pragmatycznie, jesli nie syntaktycznie) bardziej jako
zaimKki niz rzeczowniki. Wskazujq one pozycje podmiotu; sa znacznikami, ktére
co$ obwieszczajg, a nie nazwami. Bynajmniej nie bedac przejawem semantycz-
nego zawezenia nazwy pospolitej do nazwy wlasnej (branie wyrazenia ,ludzie”
za nazwe ludu), stowa te podazaja w przeciwnym kierunku, przechodzac od
rzeczownika do perspektywy (uzywanie wyrazenia ,ludzie” jako zbiorowego
zaimka ‘my ludzie/nam/nas’). Z tego wiasnie powodu tubylcze kategorie tozsa-
mosci cechuje tak silnie kontekstualna zmienno$é zakresu znaczenia, ktéra jest
charakterystyczna dla zaimkéw, oznaczajac na zasadzie kontrastu bezposred-
nich krewnych Ego, jego/jej grupe lokalna, wszystkich ludzi lub nawet wszelkie
byty obdarzone podmiotowoscia; ich zroéniecie sie w ,etnonimy” wydaje si¢
w znacznym stopniu wytworem interakcji z etnografami. Nie jest przypadkiem,
ze wigkszo$¢ indianiskich etnoniméw odnotowanych po raz pierwszy w literatu-
rze to nie sa samookreslenia, lecz raczej nazwy (czestokroc¢ pejoratywne) nadane
przez obce grupy: przywilej etnonimicznej obiektywizacji prymarnie nadaje sie
obcym, a nie tym, ktérzy zajmuja pozycje podmiotu. Etnonimy sa nazwami oséb
postronnych - naleza do kategorii ‘oni’, a nie do kategorii ‘my’. Jest to, nawiasem
moéwiac, spoéjne z szeroko rozpowszechniong praktyka unikania autoreferencji
na plaszczyznie nazewnictwa osobowego: imiona nie s3 wymawiane ani przez
ich posiadaczy, ani w ich obecnosci; nazwaé oznacza uzewnetrznié, oddzieli¢
(od) podmiot(u).

Zatem wszelkie autoreferencje typu ,ludzie” znacza ‘osoba’, a nie ‘czlonek
ludzkiego gatunku), i sa zaimkami osobowymi rejestrujacymi punkt widzenia
wypowiadajacego sie podmiotu, a nie nazwami wlasnymi. Powiedzie¢ wiec, ze
zwierzeta i duchy sg ludZmi, réwna sie stwierdzeniu, Ze sa one osobami, a takze
przypisaniu nie-ludziom zdolnosci $wiadomej intencjonalnoéci oraz sprawczo-
Sci, ktore definiujg pozycje podmiotu. Zdolnosci te obiektywizuje sie jako dusze
czy ducha, ktérymi ci nie-ludzie sa obdarzeni. Cokolwiek posiada dusze, jest
podmiotem, a cokolwiek ma duszeg, jest zdolne do posiadania punktu widzenia.
Indianiskie dusze - czy to ludzkie, czy zwierzece - sg zatem kategoriami indek-
sowymi, kosmologicznymi wskaznikami (deictics), ktérych analiza wymaga nie
tyle animistycznej psychologii czy substancjalistycznej ontologii, co teorii znaku
lub perspektywicznej pragmatyki (Taylor 1993, 2006; Viveiros de Castro 1992b).
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Kazda istota zatem, ktdrej przypisuje sie punkt widzenia, bytaby podmio-
tem; albo lepiej: gdziekolwiek mamy punkt widzenia, tam mamy do czynienia
z podmiotem. Podczas gdy nasza konstrukcjonistyczng epistemologie mozna
podsumowac sentencja Ferdinanda de Saussurre’a: punkt widzenia tworzy
przedmiot - podmiot jest pierwotng, niezmienna kondycja, skad punkt widze-
nia wyplywa - ontologiczny perspektywizm indianski podgza tropem: punkt
widzenia tworzy podmiot; cokolwiek zostanie aktywowane lub czemu
zostanie nadana ,sprawczo$¢” poprzez punkt widzenia, stanie si¢ podmiotem’.
Oto dlaczego terminy, takie jak wari” (Vilaga 1992), dene (McDonnell 1984) czy
masa (Arhem 1993), znacza ‘ludzie’, ale zarazem moga by¢ one uzywane wzgledem
bardzo réznych klas istot, a tym samym przez te istoty: kiedy sa stosowane przez
ludzi denotuja ludzkie istoty, ale kiedy sg stosowane przez pekari, wyjce czy
bobry odnosza sie do samych pekari, wyjcéw czy bobrow.

Jednakze nie-ludzie umieszczeni w perspektywie podmiotu nie tylko ,nazy-
wajg” samych siebie ,ludzmi”; oni widza samych siebie jako ludzi pod wzgle-
dem morfologicznym i kulturowym. Symboliczne uduchowienie zwierzat pocia-
galtoby za soba ich wyobrazone uczlowieczenie i kulturalizacje, dzieki czemu
antropomorficzno-antropocentryczny charakter mysli tubylczej wydawalby sie
niepodwazalny. Ja jednak sadze, ze sprawa wyglada zupelnie inaczej. Kazda
istota, ktorej udaje sie z sukcesem zajaé¢ punkt widzenia w relacji odniesienia,
znajdujac sie¢ w pozycji podmiotu, widzi sama siebie jako cztonka gatunku ludz-
kiego. Ludzka forma cielesna i ludzka kultura - schematy percepcji i dziatania
znajdujace swoje ,ucielesnienie” w specyficznych dyspozycjach - sa wskazni-
kami tego samego typu co samookreslenia juz dyskutowane. Sa one zwrotnymi
i aperceptywnymi schematami, poprzez ktére wszystkie podmioty pojmuja same
siebie, a nie dostownymi i konstytutywnymi predykatami czlowieczenstwa pro-
jektowanymi metaforycznie (tj. nieprawidfowo) na nie-ludzi. Takowe deiktyczne
Latrybuty” sa dla punktu widzenia immanentne, z nim si¢ przemieszczaja (Bri-
ghtman 1993: 47). Istoty ludzkie - naturalnie - ciesza si¢ takim samym przywile-
jem i dlatego widza same siebie jako takiel’. Bledem jest myslenie, ze zwierzeta sa
podmiotami, poniewaz s ludZmi w przebraniu. Raczejjest tak, ze sq one ludZmi,
poniewaz sa potencjalnymi podmiotami. Innymi stowy, Kultura jest natura
Podmiotu, stanowi ona forme, w ktorej kazdy podmiot dos§wiadcza wlasnej
natury. Animizm nie jest projekcja substancjalnych dla czlowieka wtasno-
$ci rzuconych na zwierzeta, raczej wyraza on réwnowaznosc¢ logiczng zwrot-
nych relacji, w jakich ludzie i zwierzeta pozostaja wobec siebie: fososie dla
tososi sa takie jak ludzie dla ludzi, mianowicie sg ludZmi (fososie widza fososie
tak, jak ludzie widza ludzi, mianowicie jako ludzi)". Jezeli - jak zdazyliSmy

? ,Oto podstawa perspektywizmu. Nie oznacza on jednak zaleznosci od uprzednio danego
czy okreslonego podmiotu, lecz, przeciwnie, podmiotem nazywacé bedziemy to, co dochodzi
do punktu widzenia...” (Deleuze 2014: 45).

10 Istoty ludzkie widza same siebie jako takie; Ksiezyc, weze, jaguary i Matka Ospy widza je
jednak jako tapiry lub pekari, ktore [zwykly] zabija¢” (Baer 1994: 224).

1O ile tososie wygladaja dla tososi tak, jak czlowiek wyglada dla czlowieka - i tym jest
,animizm” - o tyle lososie nie wygladaja po ludzku dla ludzi (wygladaja jak lososie) ani tez
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zaobserwowac - wsp6lng kondycja ludzi i zwierzat jest cztowieczenistwo, a nie
zwierzecos(, to dlatego, ze ,czlowieczenstwo” stanowi nazwe ogélnej formy, jaka
przybiera Podmiot.

Multinaturalizm

Przy pomocy multinaturalizmu moze odrzucamy analogiczny antropocentryzm,
ale najwyrazniej tylko po to, by przyjac relatywizm'. Bo czyz ta kosmologia mno-
gich punktéw widzenia nie implikuje, ze ,kazda perspektywa jest jednakowo
wazna i prawdziwa” oraz ze ,prawidlowa i prawdziwa reprezentacja §wiata nie
istnieje” (Arhem 1993: 124)?

Oto wlasnie jest pytanie: czy indianiska teoria perspektywistyczna rzeczy-
wiscie obstaje przy mnogosci reprezentacji tego samego $wiata? Wystarczy
rozpatrzyé Swiadectwa etnograficzne, aby dostrzec, ze rzecz ma sie odwrotnie:
wszystkie istoty widza (, reprezentuja sobie”) $wiat w ten sam sposéb - tym, co
sie zmienia, jest Swiat, ktéry widza. Zwierzeta nakladaja na rzeczywistos¢ te same
kategorie i wartosci co ludzie: ich $wiaty, tak jak nasze, kreca sie¢ wokoét polowania
i fowienia ryb, gotowania sfermentowanych napojéw, kuzynéw przeciwlegtych
i wojny, rytualéw inicjacyjnych, szamanéw, wodzéw, duchéw: ,Kazdy jest wpla-
tany w fowienie ryb i polowanie; kazdy jest wplatany w uczty, spoleczna hierar-
chie, wodzéw, wojne i choroby; i tak bez konica” (Guédon 1984: 142). Jesli ksiezyc,
weze i jaguary widza ludzi jako tapiry czy pekari bialobrode (Baer 1994: 224),
to dlatego ze one, tak jak my, jedza tapiry i pekari - pozywienie ludzi. Moze tak
by¢ tylko dlatego, ze - bedac w swojej sferze ludZmi - nie-ludzie widza rzeczy
tak jak ,ludzie”. Jednak rzeczy, kt6re widza, sa inne: to, co dla nas jest krwia,
jest piwem kukurydzianym dla jaguara; to, co dla dusz zmartych stanowi gnijace
zwloki, dla nas jest fermentujgcym maniokiem,; to, co my widzimy jako blotnistg
niecke, tapiry widza jako wielki dom ceremonialny.

(Multi)kulturowy relatywizm zaktada zréznicowanie subiektywnych i czast-
kowych reprezentacji, a kazda z nich usiluje uchwyci¢ zewnetrzna i ujednolicona
nature, pozostajaca absolutnie obojetng wobec tych reprezentacji. Mys$l indian-
ska postuluje co$ przeciwnego: reprezentacyjng czy fenomenologiczng jednosc¢
majaca charakter czysto zaimkowy lub deiktyczny, ktéra z pelng obojetnoécia
naktada sie na skrajnie obiektywne zréznicowanie. Pojedyncza , kultura”, mnogie

ludzie nie wygladaja tak dla tososi (wygladaja jak duchy lub moze niedzZwiedzie, zob. Guédon
1984: 141) - i tym jest , perspektywizm”. Ostatecznie wiec animizm oraz perspektywizm moga
miec glebszy zwigzek z totemizmem niz przewiduje to model Descoli.

12 Przypisywanie istotom nie-ludzkim $wiadomosci i intencjonalnosci podobnej do ludzkiej
(nie mowiac juz o ludzkiej formie cielesnej i zwyczajach kulturowych) okresla sie bez zad-
nej réznicy jako ,antropocentryzm” czy ,antropomorfizm”. Jednakze te dwie etykiety moga
stuzy¢ do oznaczenia radykalnie przeciwnych wizji kosmologicznych. Popularna [wersja]
zachodniego ewolucjonizmu jest bardzo antropocentryczna, ale nieszczegdlnie antropomor-
ficzna. Jednak , prymitywny animizm” mozna scharakteryzowac jako antropomorficzny, ale
zdecydowanie nie antropocentryczny: jesli rézne inne istoty oprécz ludzi sa ,ludzkie”, to my,
ludzie, nie jestemy wyjatkowi.
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,Matury” - perspektywizm jest multinaturalistyczny, poniewaz perspektywa nie
jest reprezentacja.

Perspektywa nie jest reprezentacja dlatego, ze reprezentacje sa wlasnoscia
umystu czy ducha, tymczasem punkt widzenia umiejscowiony jest w ciele™.
Zdolnoé¢ przyjecia punktu widzenia jest bez watpienia moca duszy, a nie-ludzie
sq podmiotami o tyle, o ile maja (sg) ducha (duchem); jednakze réznice miedzy
punktami widzenia (a punkt widzenia jest niczym innym jak réznica) nie leza
w duszy. Jeéli u wszystkich gatunkéw dusza jest formalnie identyczna, to moze
ona widzie¢ wszedzie tylko te same rzeczy - réznica jest dana w specyfice cial.
Dzieki temu mozemy udzieli¢ odpowiedzi na nasze pytania: jesli nie-ludzie sg
osobami i maja dusze, to co odrdznia ich od ludzi? I dlaczego, bedac ludzmi, nie
widza nas jako ludzi?

Zwierzeta w taki sam sposéb co my widza rézne rzeczy, poniewaz ich
ciala réznia sie od naszych. Nie mam na mysli réznic fizjologicznych - jesli
o to chodzi, Indianie uznaja zasadnicza jednakowos¢ ciat - lecz raczej afekty,
dyspozycje czy zdolnosci, ktére czynia cialo kazdego gatunku niepowtarzalnym:
co je, jak sie porozumiewa, gdzie zyje, czy prowadzi stadny badz samotniczy tryb
zycia itd. Widzialny ksztatt ciata jest silnym znakiem takich réznic w afekcie, ale
bywa zwodniczy, poniewaz ludzka powierzchownos$é moze skrywaé np. afekt
jaguara. Zatem to, co nazywam ,cialem”, nie jest synonimem dla jakiej$ specy-
ficznej substancji lub okreslonego ksztaltu; jest to asamblaz afektéw czy tez spo-
sobow bycia, ktére konstytuuja habitus. Miedzy formalna podmiotowoscia dusz
a substancjalng materialnoscig organizméw znajduje sie ptaszczyzna posrednia,
ktora jest zajeta przez ciato rozumiane jako zesp6t afektéw i zdolnosci oraz ktéra
stanowi Zrédlo perspektyw.

Réznice miedzy cialami daje sie jednak uchwyci¢ tylko z zewnetrznego
punktu widzenia - przez innego - poniewaz, dla siebie samego, kazdy typ istot
ma taka samg forme (forme rodzajowa istoty ludzkiej): ciata sa sposobem na
uchwycenie drugosci [alterity] jako takiej. W normalnych warunkach nie widzimy
zwierzat jako ludzi i vice versa, poniewaz odpowiednie dla nas ciata (oraz per-
spektywy, na ktére one zezwalajg) sq rézne. A zatem, jesli ,kultura” stanowi
zwrotng perspektywe podmiotu, ktdéra sie uprzedmiotawia za pomoca pojecia
duszy, to mozna powiedzie¢, ze ,natura” stanowi punkt widzenia, ktéry podmiot
odbiera od innych afektéw-cial. Jesli Kultura jest natura Podmiotu, to Natura
stanowi forme Innego jako ciato, tzn. jako przedmiot dla podmiotu.
Kultura przybiera autorefencyjng forme zaimka ,ja” a natura stanowi forme nie-
-osoby lub przedmiotu, ktéra wskazuje zaimek bezosobowy ,,ono” (Benveniste
1966: 256).

Jezeli w oczach Indian cialo czyni réznice, to tatwiej zrozumie¢, dlaczego -
w anegdocie przytoczonej przez Lévi-Straussa - zastosowane przez Hiszpanéw
i mieszkanicow Antyli metody $ledztwa, ktére mialy na celu weryfikacje czlowie-
czenistwa innych, ukazywaty takg asymetrie. Dla Europejczykéw problemem byto

1, Punkt widzenia tkwi w ciele, powiada Leibniz” (Deleuze 2014: 26).
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rozstrzygniecie, czy inni maja dusze; dla Indian celem byto odkrycie, jaki rodzaj
ciala maja inni. Dla Europejczykéw najistotniejszym diakrytykiem, oznacznikiem
réznicy perspektywy jest dusza (czy Indianie sg ludzmi, czy zwierzetami), nato-
miast dla Indian - ciato (czy Europejczycy sa ludZmi, czy duchami). Europejczycy
nigdy nie watpili, ze Indianie maja ciata; Indianie nigdy nie watpili, ze Europej-
czycy maja dusze (maja je takze zwierzeta i duchy). Tym, czego Indianie chcieli
sie dowiedzie¢, bylo to, czy ciata tych ,dusz” sa zdolne do takich samych afektéw
co ich wlasne - czy majg one ciata ludzi czy ciala duchow, niegnijace i zmienne.
Krotko méwiac: etnocentryzm Europejczykéw zasadzal sie na powatpiewaniu,
czy inne ciala maja takie same dusze jak oni sami; indiariski etnocentryzm na
powatpiewaniu - czy inne dusze maja takie same ciata.

Jak podkresla Ingold (1994, 1996), status ludzi w mysli zachodniej jest dwu-
znaczny: z jednej strony rodzaj ludzki jest jednym z wielu gatunkéw zwierzat,
a zwierzecos¢ jest pewna sferg, ktéra obejmuje ludzi; z drugiej strony cztowie-
czenistwo jest kondycja moralng, ktéra wyklucza zwierzeta. Te dwa statusy
wspolistnieja w problematycznym i roziagcznym pojeciu ,natury ludzkiej”.
Innymi stowy, nasza kosmologia postuluje fizyczna ciagtos$é i metafizyczna nie-
ciggtosé miedzy ludzmi a zwierzetami: ta pierwsza czyni z czlowieka przedmiot
zainteresowania nauk przyrodniczych, ta druga - przedmiot zainteresowania
,humanistyki”. Duch lub umyst jest dla nas najistotniejszym rozréznikiem:
wynosi nas ponad zwierzeta i rzeczy w ogole, odréznia kultury, czyni kazda
osobe niepowtarzalna na tle jej lub jego bliznich. Cialo natomiast jest gléownym
integratorem: faczy nas z reszta istot zywych, zjednoczonych uniwersalnym sub-
stratem (DNA, zwiazki wegla), ktory z kolei wigze ostateczna naturg wszystkie
ciata materialne'. W przeciwienstwie do tego Indianie postuluja metafizyczna
ciggltosé i fizyczna nieciggloé¢ miedzy istotami we wszechéwiecie - ta pierwsza
skutkuje animizmem, ta druga perspektywizmem - duch czy dusza (tutaj nie
jakas niematerialna substancja, lecz raczej forma zwrotna) integruje, podczas gdy
cialo (nie jaki$ materialny organizm, lecz system aktywnych afektéw) réznicuje.

Wiele ciat ducha

Idea, ze w amazoriskich kosmologiach cialo wydaje sie najistotniejszym rozréz-
nikiem - tzn. czyms, co jednoczy istoty tego samego typu w tej tylko mierze,
ze odréznia je od innych - pozwala postawié¢ niektére z klasycznych kwestii
etnologii tego regionu w nowym $wietle.

I tak podstarzaty dzisiaj temat wagi cielesnosci w spoteczeristwach Amazonii
(temat, ktoéry o wiele lat poprzedza obecny szat na ,ucielesnienie”; zob. Seeger
i in. 1979) uzyskuje twardsze podstawy. Na przyklad staje sie mozliwe lepsze

4 Dowodu przeciw niepowtarzalnosci [singularity] ducha w naszych kosmologiach dostarcza
fakt, ze kiedy prébujemy go zuniwersalizowad, jestesmy zobowigzani - teraz, gdy nadnatu-
ralne nie wchodzi w gre - utozsamic go ze struktura i czynnoscia moézgu. Duch moze by¢
uniwersalny (naturalny) tylko wtedy, kiedy jest (w) cialem (ciele).
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zrozumienie, dlaczego kategorie tozsamosci: czy to osobowe, czy spoleczne, czy
tez kosmologiczne, sa tak czesto wyrazane poprzez idiomy cielesne, zwlasz-
cza praktyki zywieniowe i ozdoby ciala. Uniwersalne znaczenie symboliczne
reziméw zywieniowych i kulinarnych w Amazonii: 1) od mitologicznego
,surowe i gotowane” Lévi-Straussa do idei ludu Piro, ze tym, co doslownie
(tj. naturalnie) czyni ich odmiennymi od biatych ludzi, jest , prawdziwe jedzenie”
(Gow 1991); 2) od wystrzegania sie okreslonego pozywienia, co definiuje ,,grupy
substancji” w srodkowej Brazylii (Seeger 1980), do podstawowych klasyfikacji
istot wedlug ich zwyczajéw zywieniowych (Baer 1994: 88); 3) od ontologicznej
produktywnosci wspélbiesiadowania, podobiefistwa diety oraz relatywnej kon-
dycji ofiary-przedmiotu i drapieznika-podmiotu (Vilaca 1992) do wszechobecno-
Sci kanibalizmu jako , predykatywnego” horyzontu wszelkich relacji z innym,
czy to malzeniskich, czy tez zywieniowych lub wojennych (Viveiros de Castro
1993) dowodzi, ze zestaw zwyczajéw i procesow, ktoére konstytuuja ciata, stanowi
dokladnie to miejsce, z ktérego wyplywa tozsamos¢ i réznica.

To samo mozna powiedzie¢ o gleboko semiotycznym wykorzystaniu ciata
w definiowaniu tozsamos$ci osobowych i w obiegu wartosci spotecznych (Men-
tore 1993; Turner 1995). Zwiazek miedzy naddeterminacja ciata (szczegélnie jego
widzialnej powierzchni) a ograniczong rolg przedmiotéw w podtrzymywaniu
relacji w amazonskim socius - tj. sytuacja, w ktérej wymiana spoleczna nie jest
zapoéredniczona materialnymi uprzedmiotowieniami, charakterystycznymi dla
ekonomii daru i gospodarki towarowej - zostat okreslony przez Terrence’a Tur-
nera, ktéry wykazuje, w jaki sposob ludzkie cialo musi wobec tego wystepowac
jako prototypowy obiekt spoteczny. Jednakze indiariskiego nacisku na spoleczna
konstrukcje ciata nie mozna bra¢ za kulturalizacje naturalnego substratu, lecz
raczej za produkcje wyraznie ludzkiego ciala, tzn. naturalnie ludzkiego. Pro-
ces taki wydaje sie wyrazad nie tyle pragnienie ,odzwierzecenia” ciala przezjego
kulturowe oznakowanie, co raczej wyszczegoélnienia ciala nadal zbyt ogélnego,
odrézniajac je od cial innych zbiorowosci ludzkich, a takze od tych wilasciwych
innym gatunkom. Cialo, jako siedlisko réznicujacej perspektywy, musi by¢ odréz-
nione od innych cial w najwyzszym stopniu, by w pelni te perspektywe wyrazac.

Ludzkie cialo mozna postrzegac jako miejsce konfrontacji miedzy czlo-
wieczenistwem i zwierzecoécia, ale nie dlatego, ze jest ono w istocie zwierzece
z natury oraz powinno by¢ spowite i kontrolowane przez kulture (Riviere
1994). Cialo stanowi podstawowe narzedzie ekspresji podmiotu i jednoczeénie
przedmiot par excellence, ktory jest wystawiony na widok innego. Nie jest to wiec
przypadek, ze maksymalne spoleczne uprzedmiotowienie cial, ich maksymalne
wyszczegolnienie znajdujace swdj wyraz w ozdobach i rytualnej ekspozycii, jest
réwnoczeénie momentem maksymalnego uzwierzecenia (Goldman 1975: 178;
Turner 1991; 1995), kiedy ciata sg pokryte piérami, barwami, wzorami, maskami
i innymi atrybutami zwierzecymi. Mezczyzna rytualnie przebrany za zwierze
jest odpowiednikiem zwierzecia nadnaturalnie nagiego. To pierwsze, przemie-
nione w zwierze, odkrywa przed soba ,naturalng” specyfike swojego ciata;
to drugie, wolne od swej zewnetrznej formy i jawiace sie jako czlowiek ukazuje
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,nadnaturalne” podobienistwo ducha. Modelu ducha dostarcza duch ludzki, ale
modelem ciala sg ciala zwierzat; i jesli z punktu widzenia podmiotu kultura
przybiera ogdlna forme ,ja”, a natura ,ono/oni”, to uprzedmiotowienie podmiotu
przez samego siebie wymaga uczynienia cial niepowtarzalnymi [singulariza-
tion] - co naturalizuje kulture, tj. uciele$nia ja - podczas gdy upodmiotowienie
przedmiotu implikuje komunikacje na poziomie ducha - co kulturalizuje nature,
tj. unadnaturalnia jg. Ujete w takich kategoriach indianiskie rozréznienie na
Nature i Kulture - zanim sie je zniesie w imie wspdlnego animicznego ludzko-
-zwierzecego uspotecznienia - nalezy poddac¢ ponownemu odczytaniu w swietle
somatycznego perspektywizmu.

Warto odnotowag, Ze o indiariskich ciatach nie myéli si¢ jako o czyms$ danym,
lecz raczej jako o czym$ tworzonym. Stad biora sie: nacisk na metody cigglego
budowania ciata (Viveiros de Castro 1979); pojecie relacji pokrewienstwa jako
procesu aktywnej asymilacji jednostek (Gow 1989; 1991) poprzez wzajemna
wymiane substanciji cielesnych: seksualnych i pokarmowych - a nie jako bierne
dziedziczenie jakiejs substancjalnej esencji; teoria pamieci, wedlug ktérej pamiec
jest wpisana w tkanke miesniowa [flesh] (Viveiros de Castro 1992a: 201-207),
i szerzej teoria, ktéra umiejscawia wiedze w ciele (Kensinger 1995: rozdz. 22;
McCallum 1996). Indiariskie Bildung odbywa sie bardziej w ciele niz w duchu: nie
ma , duchowej” zmiany, ktéra nie jest przemiang ciala, redefinicja jego afektéw
i zdolnosci. Co wiecej, chociaz rozréznienie na ciato i dusze jest istotne dla tych
kosmologii, nie mozna go interpretowac jako ontologicznej niecigglosci (Townsley
1993: 454-455). Ciala, raczejjako zespoty afektéw i siedliska perspektyw niz mate-
rialne organizmy, ,,s9” duszami tak samo, jak, nawiasem mowiac, dusze i duchy
,89" ciatami. Dualna (lub mnoga) koncepcja ludzkiej duszy, rozpowszechniona
w tubylczej Amazonii, dokonuje rozréznienia miedzy dusza (lub duszami) ciata,
zreifikowanym rejestrem historii jednostki, siedliskiem pamieci i afektu a ,praw-
dziwg dusza” - czysta, formalng subiektywna niepowtarzalnoscia [singularity],
abstrakcyjnym znacznikiem osoby (np. McCallum 1996; Viveiros de Castro 1992a:
201-214). Niemniej dusze zmartych i duchy, ktére zamieszkujg wszechswiat, nie
s jakiego$ rodzaju niematerialnymi jednostkami, lecz typami ciat, obdarzonymi
pewnymi wlasnosciami - afektami - sui generis. W rzeczy samej cialo i dusza,
doktadnie tak jak natura i kultura, nie odpowiadaja zadnym rodzajom rzeczow-
nikéw, samoistnym jednostkom czy ontologicznym polom, lecz raczej zaimkom
lub fenomenologicznym perspektywom.

Performatywny raczej niz dany charakter ciala - koncepcja, ktéra wymaga,
aby cialo wyréznialo sie ,kulturowo” po to, by by¢ ,naturalnie” ré6znym - ma
oczywisty zwigzek z miedzygatunkowa metamorfoza, ktérej mozliwosé sugeruja
indianiskie kosmologie. Nie powinnismy dziwi¢ sie sposobowi myslenia, ktory
traktuje ciala jako najistotniejsze rozrézniki i jednoczesnie orzeka o ich zdolnosci
do transformacji. Nasza kosmologia zaktada niepowtarzalna (singular) odreb-
noé¢ umyslow, ale nawet z tego powodu nie uwaza komunikacji za niemozliwa
(aczkolwiek solipsyzm jest ciagglym problemem) ani tez nie kwestionuje mental-
nych/duchowych przemian, wywotanych takimi procesami, jak edukacja czy
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konwersja religijna; po prawdzie to wlasnie dlatego, ze miejscem réznicy jest sfera
duchowa, konwersja staje si¢ konieczna (Europejczycy chcieli wiedzie¢, czy India-
nie maja dusze po to, by je przeksztalci¢). Metamorfoza cielesna jest indiariskim
odpowiednikiem europejskiego motywu konwersji duchowej’. Na tej samej zasa-
dzie, jesli solipsyzm jest widmem nieustannie zagrazajgcym naszej kosmologii -
wywolujac strach przed tym, ze moglibySmy nie rozpoznac samych siebie jako
nalezacych do naszego ,wlasnego gatunku”, poniewaz inni nie sg tacy jak my,
majac na uwadze potencjalnie zupelng niepowtarzalnoéc (singularity) umystow -
to mozliwos¢ metamorfozy wyraza strach calkiem przeciwny, strach przed utratg
zdolnosci do rozrézniania ludzi i zwierzat, a w szczegélnosci przed ujrzeniem
cztowieka, ktory kryje sie¢ wewnatrz ciala zjadanego wlasnie zwierzecia'; stad
waznos$¢ zakazéw pokarmowych i sSrodkéw ostroznosci, zwiazanych z duchowa
moca zwierzat, wspomniang powyzej. Widmo kanibalizmu stanowi indiarski
odpowiednik solipsyzmu: jeéli ten ostatni wyplywa z niepewnosci, czy naturalne
podobienistwo cial zapewnia prawdziwa wspdlnote ducha, to ten pierwszy oba-
wia sig, ze podobieristwo dusz moze przewaza¢ nad rzeczywistymi réznicami
ciata i ze wszystkie zjadane zwierzeta, pomimo szamanistycznych wysitkéw, by
je odpodmiotowié, pozostaja ludZmi. To oczywiscie nie powstrzymuje niektérych
z nas od bycia mniej lub bardziej skrajnymi solipsystami, takimi jak relatywisci,
ani tez réznych spoteczeristw indianiskich od bycia celowo i mniej lub bardziej
dostownie kanibalistycznymi®.

Pojecie metamorfozy laczy sie bezposrednio z koncepcja zwierzecego
,ubrania”, do ktérego juz sie odniostem. Jak idee, ze ciato jest siedliskiem ré6z-
nicujacych perspektyw, pogodzi¢ z motywem ,powierzchownos¢” a ,esencja”,
ktéry zawsze sie przywoluje w celu interpretacji animizmu i perspektywizmu
(Arhem 1993: 122; Descola 1986: 120; Hugh-Jones 1996; Riviere 1994)? Wydaje
mi si¢, ze tu wlasnie tkwi zasadniczy blad, ktéry polega na tym, ze cielesng
,powierzchownos¢” traktuje sie jako bierna i falszywa, zas duchowa , esencje”
jako aktywna i prawdziwa (rozstrzygajace spostrzezenia: Goldman 1975: 63).
Twierdze, ze nic nie mogtoby by¢ bardziej obce umystom Indian, kiedy méwia

1 Rzadkosé wyraznych przykladow opetania przez duchy w caloksztalcie szamanizmu
indiariskiego moze wyplywac z przewagi tematu cielesnej metamorfozy. Klasycznemu proble-
mowi konwersji religijnej Indian takze mozna by sie przyjrzec blizej pod tym katem; tubylcze
koncepcje ,akulturacji” wydaja sie skupiac raczej na inkorporacji i uciele$nieniu zachodnich
praktyk cielesnych (pozywienie, ubior, seks interetniczny) niz na duchowej asymilacji (jezyk,
religia itd.).

16 Tradycyjnym problemem gléwnego nurtu zachodniej epistemologii jest faczenie i uniwer-
salizowanie (indywidualne substancje sa dane, relacje trzeba wytworzy¢); w Amazonii pro-
blemem jest oddzielanie i uszczegétawianie (relacje sa dane, substancje nalezy zdefiniowac).
Co do tej opozycji zob.: Brightman (1993: 177-185) i Fienup-Riordan (1994: 46-50), ktérych
zainspirowaly mysli Wagnera (1977) na temat ,, przyrodzonego” i ,konstruowanego”.

7 W amazonskim kanibalizmie celem jest dokladnie inkorporacja podmiotowego aspektu
wroga (ktory jest odpowiednio hiperupodmiotowiony, w sposéb bardzo podobny do tego,
ktory opisat Harrison (1993: 121) w kontekscie melanezyjskiej , wojny” [warfare]), a nie jego
odpodmiotowienie, jak w przypadku zwierzyny lownej. Zob. Viveiros de Castro (1992a:
290-293; 1996: 98-102) Fausto (1997).
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o cialach w kategoriach ,ubrania”. Nie tyle cialo jest ubraniem, co raczej ubranie
jest cialem. Mamy do czynienia ze spoleczenistwami, ktére wpisuja skuteczne
znaczenia w skore i postuguja sie zwierzecymi maskami (lub przynajmniej znajg
ich zasade), obdarzonymi moca do metafizycznej przemiany tozsamosci tych, kto-
rzy je noszg, jesli uzywa sie ich we wtasciwym kontekscie rytualnym. Natozenie
maski-ubrania nie tyle ukrywa ludzka esencje pod powierzchownoscia zwierze-
cia, co raczej aktywuje moce odmiennego ciata'. Zwierzece ubrania uzywane
przez szamanéw do przemierzania kosmosu nie sg czcza fantazja, lecz stanowia
narzedzia: sa one pokrewne ekwipunkowi do nurkowania lub skafandrowi
kosmicznemu, a nie maskom karnawatowym. Kostium pletwonurka zaktada sie,
aby miec¢ zdolnoé¢ funkcjonowania jak ryba i moéc oddycha¢ pod woda, a nie po
to, aby schowac sie za dziwacznym okryciem. Na tej samej zasadzie ,ubranie”,
ktére u zwierzat okrywa wewnetrzna ,esencje” typu ludzkiego, nie jest zwyklym
przebraniem, lecz specyficznym dla nich wyposazeniem, obdarzonym afektami
i zdolnosciami, ktére definiuja kazde zwierze®. Jest prawda, ze pozory moga
myli¢ (Hallowell 1960; Riviere 1994); mam jednak wrazenie, ze przedmiotem
zainteresowania indianiskich opowiesci, ktére podejmuja temat zwierzecego
,ubrania”, jest bardziej to, co te ubrania czynia, niz co skrywaja. Ponadto miedzy
kazda istota a jej powierzchownoscia znajduje sie jej ciato, ktore jest czyms wiecej
niz tylko tym. Dokladnie te same opowiesci opisuja, jak to pozory zawsze zostaja
,zdemaskowane” przez cielesne zachowanie, ktére jest z nimi niesp6jne. Krétko
moéwiac, nie ma watpliwosci, ze ciala mozna odrzucac i wymieniaéi ze ,za” nimi
stoja podmiotowosci, ktére sg formalnie identyczne z ludZmi. Jednak ta idea nie
jest podobna do naszej opozycji miedzy powierzchownoscia i esencja; ona po
prostu wyraza obiektywna zdolnoé¢ do zmieniania ciat, ktéra zasadza sie na
subiektywnej réwnowaznosci dusz.

Innym klasycznym tematem w etnologii Ameryki Potudniowej, ktéry
mozna by zinterpretowac¢ w tych ramach, jest socjologiczna nieciggtosé¢ miedzy
zywymi a zmartymi (Carneiro da Cunha 1978). Podstawowe rozréznienie na
zywychizmartych opiera si¢ wlasnie na ciele, a nie na duchu; $mier¢ jest cielesng
katastrofa, ktéra jako rozréznik przewaza nad tym, ze zywi i zmarli sa pospotu
»ozywieni”. Kosmologie indiariskie poswiecaja taka sama lub nawet wieksza
uwage sposobowi widzenia rzeczywistosci przez zmartych co postrzeganiu jej
przez zwierzeta, i tak jak w przypadku tych ostatnich, podkreslaja radykalne
réznice wobec §wiata zywych. Sciglej méwiac, jako definitywnie oddzieleni od
swoich cial, zmarli nie sa ludZmi. Poniewaz duchy definiuje rozlgcznos¢ z ciatem
ludzkim, to logicznie rzecz biorac, zmartych nalezy taczy¢ z cialami zwierzat; oto
dlaczego umrzeé oznacza zamieni¢ sie w zwierze (Pollock 1985: 95; Schwartzman
1988: 268; Turner 1995: 152; Vilaga 1992: 247-255) tak samo, jak w inne figury

8 Peter Gow (informacja wlasna) powiedziat mi, Ze Piro pojmujg akt zaktadania ubrania jako
ozywienie ubrania. Zob. takze Goldman (1975: 183) wzgledem masek Kwakiutli: ,Maski wpa-
daja w «ekscytacje» podczas tarica Zimy”.

¥, «Ubranie» w tym sensie nie oznacza jedynie okrycia ciala, ale odnosi sie takze do umiejet-
noéci i zdolnosci wykonywania pewnych zadan” (Riviere w: Koelewijn 1987: 306).
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cielesnej drugosci [alterity], takie jak powinowaci i wrogowie. W ten sposdéb, jesli
animizm glosi subiektywna i spoleczna ciggtos¢ miedzy ludZzmi i zwierzetami,
to jego somatyczne dopelnienie - perspektywizm - ustanawia obiektywna nie-
cigglosé, w réwnym jednak stopniu spoteczng, miedzy ludZmi zywymi i ludzmi
zmartymi®.

Dokonawszy analizy réznicujacego sktadnika perspektywizmu indianskiego,
pozostaje mi wskazaé, jaka kosmologiczna ,,funkcje” pelni transgatunkowa jed-
no$¢ ducha. W tym miejscu, jak sagdze, mozna by sformutowac relacyjng definicje
kategorii Nadnaturalne, ktéra dzisiaj popadla w nietaske (a wlasciwie juz od
czaséw Durkheima), ale ktérej istotnoé¢ wydaje mi sie bezsporna. Poza wykorzy-
staniem tej kategorii do oznaczania kosmograficznych sfer typu , ponadniebian-
skiego” czy do definiowania trzeciego typu intencjonalnych istot wystepujacych
w kosmologiach tubylczych, ktére nie sa ani ludzmi, ani zwierzetami (mam na
mysli ,duchy”), pojecie nadnaturalnego moze takze stuzy¢ oznaczaniu specyficz-
nego relacyjnego kontekstu i szczegdlnej fenomenologicznej wlasnosci, ktéra jest
tak samo odrebna od intersubiektywnych relacji definiujacych swiat spoteczny
jak od ,interobiektywnych” relacji z ciatami zwierzat.

Kontynuujac analogie do zestawu zaimkowego (Benveniste 1966, 2008),
mozemy zobaczy¢, ze miedzy zwrotnym ,ja” kultury (generatorem poje¢ duszy
lub ducha) a bezosobowym ,,ono” natury (definiujacym relacje z somatyczna dru-
goscig [alterity]) brakuje pozycji ,ty”: drugiej osoby, czyli innego traktowanego
jako inny podmiot, ktérego punkt widzenia stanowi utajone echo punktu widze-
nia ,ja”. Sadze, ze to pojecie moze pomdc w wyznaczaniu nadnaturalnego kon-
tekstu, a wiec kontekstu nienormalnego, w ktérym podmiot zostaje zawladniety
przez jaki$ inny dominujacy w kategoriach kosmologicznych punkt widzenia,
w ktérym on jest ,ty” nie-ludzkiej perspektywy - Nadnaturalne stanowi
forme Innego w roli Podmiotu - co implikuje uprzedmiotowienie ludz-
kiego ,ja” jako ,ty” dla tego Innego. Typowa sytuacja ,nadnaturalng” w $wiecie
indianskim jest spotkanie w lesie miedzy czlowiekiem, zawsze odosobnionym,
a istota, ktéra zrazu jest widziana po prostu jako zwierze lub osoba, a nastepnie
odstania sie jako duch albo zmarla osoba i odzywa si¢ do cztowieka (dynamike
takiej komunikacji doskonale zanalizowata Taylor 1993)*. Takie spotkania moga
by¢ $émiertelne dla rozméwcy, ktory, obezwladniony przez nie-ludzka podmioto-
wos(, przechodzina jej strone, przemieniajac sie w istote tego samego gatunku, co
moéwiacy: zmarlego, ducha albo zwierze. Ten, ktéry odpowiadana ,ty” wypowia-
dane przez nie-cztowieka, godzi sie¢ na warunek bycia dla niego , druga osobg”,

2 Religie oparte na kulcie przodkéw wydaja sie postulowaé co$ przeciwnego: tozsamosé
duchowa wykracza poza cielesng bariere $mierci, zZyjacy i zmarli sa podobni o tyle, o ile mani-
festujg tego samego ducha. Mieliby$my zatem nadludzkos¢ przodkéw i opetanie przez duchy
po jednej stronie, uzwierzecenie zmartych i cielesna metamorfoze po drugiej stronie.

21 Byloby to prawdziwe znaczenie tematu ,,zwodniczosci pozoréw”: pozory myla, poniewaz
nikt nigdy nie jest pewny, czyj punkt widzenia jest dominujacy, tzn., ktéry $wiat obowiazuje,
kiedy ten kto$ znajduje sie w interakcji z innymi istotami. Podobienstwo tej idei do swojskiego
zalecenia, by nie ,ufa¢ wlasnym zmystom”, znanego z zachodnich epistemologii, jest - jak sie
obawiam - po prostu kolejnym zwodniczym pozorem.
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i kiedy przychodzi jego kolej, by przyjac¢ pozycje ,ja”, to czyni to juz jako nie-
-cztowiek. Na standardowaq forme tych nadnaturalnych spotkan sktada sie zatem
nagte odkrycie, ze inny jest ,czlowiekiem”, tzn., ze ono jest czlowiekiem, co
automatycznie odczlowiecza i alienuje rozméwce oraz zamienia go w przedmiot
towoéw, czyli zwierze. Tylko szamani, istoty multinaturalne z definicji i urzedu,
sq zawsze zdolni do przyjmowania réznorakich perspektyw, nazywajac i bedac
nazywanymi ,ty” przez zwierzece podmiotowosci i duchy, bez utraty swojej
kondycji jako podmiotéw ludzkich*.

Na zakonczenie chcialbym zauwazy¢, ze perspektywizm indiariski ma co$
jakby punkt zbiegu, gdzie r6znice miedzy punktami widzenia sa jednoczesnie
zniesione i uwypuklone. Jest to mit, ktéry w ten spos6b przybiera charakter abso-
lutnego dyskursu. W micie kazdy gatunek istot jawi sie innym tak, jak jawi sie
sobie samemu (jako czlowiek), jednakze jego dziatanie ujawnia jego juz odrebna
i ostateczna nature (jako np. zwierzecia, rosliny czy ducha). W pewnym sensie
wszystkie istoty, ktére zaludniaja mitologie, sa szamanami, co bywa otwarcie arty-
kutowane przez niektére kultury amazoriskie (Guss 1989: 52). Mit méwi o stanie
bycia, w ktérym ciata i nazwy, dusze i afekty, Ja i Inny przenikaja sie wzajemnie,
zanurzone w tym samym przed-podmiotowym i przed-przedmiotowym srodo-
wisku - srodowisku, o ktérego koricu mitologia usituje nam wtasnie opowiedziec.

Przypisy

Kroétsza wersja tego artykulu zostata zaprezentowana wczeéniej tego roku jako
Munro Lecture na Uniwersytecie Edynburskim®. Artykul jest wynikiem przecia-
gajacego sie dialogu z Tanig Stolze Lima, ktéra - réwnolegle do i réwnoczesnie
z jego wczesniejsza wersja (opublikowang pierwotnie w jezyku portugalskim) -
pisala mistrzowski artykut o perspektywizmie w kosmologii Juruna (Lima 1996).
Peter Gow (ktéry, wraz z Elizabeth Ewart, dokonat przekladu wiekszosci tego
artykulu na jezyk angielski), Aparecida Vilaca, Philippe Descola oraz Michael
Houseman poczynili bezcenne uwagi na ré6znych etapach opracowywania mate-
rialéw, ktére tu prezentuje. Bruno Latour (2011) byt posrednim, ale kluczowym
zroédlem inspiracji. Po tym jak artykutl osiagnat swéj obecny ksztalt, przeczytatem

2 Jak widzieliSmy, spora cze$¢ szamanistycznej pracy polega na odpodmiotowieniu zwie-
rzat, tzn. na zamienianiu ich w czyste, naturalne ciala, ktére mozna spozywac bez zadnego
niebezpieczenstwa. Natomiast tym, co definiuje duchy, jest akurat fakt, Ze sa one niejadalne,
a to zamienia je w pozeraczy par excellence, tj. w istoty ludozercze. Dlatego powszechnie pre-
ferowanymi formami, w jakich manifestuja sie duchy, sa wielkie drapiezniki, i jest zupelnie
zrozumiale, ze zwierzyna towna powinna widzie¢ ludzi jako duchy, ze duchy i zwierzeta dra-
piezne powinny widzie¢ nas jako zwierzyne lowng oraz ze zwierzeta, ktére sa traktowane jako
niejadalne, powinny by¢ wliczone w poczet duchéw (Viveiros de Castro 1978). Skale jadalnosci
wlasciwe tubylczej Amazonii (Hugh-Jones 1996) powinny zatem uwzglednia¢ duchy na swoim
ujemnym biegunie.

» Wyklad Relativism, cultural and otherwise: a view from Amazonia (Relatywizm, kulturowy i mu
przeciwny. Spojrzenie z Amazonii) zostal wygltoszony w lutym 1998 r. (przy. ttum.).
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esej Fritza Krause (1931), wspomniany przez Boelschera (1989: 212, przyp. 10),
ktéry wysuwa pomysty uderzajaco podobne do niektérych przedstawionych tutaj.

Ttum. Mariusz Filip, Katarzyna Chlewiriska

Literatura

Arhem, K. (1993). Ecosofia makuna. W: F. Correa (ed.), La selva humanizada: ecologia alter-
nativa en el trépico hiimedo colombiano. Bogota: Instituto Colombiano de Antropologia,
Fondo FEN Colombia, Fondo Editorial CEREC.

Arhem, K. (1996). The cosmic food web: human-nature relatedness m the northwest Ama-
zon. W: Ph. Descola, G. Palsson (eds.), Nature and society: anthropological perspectives.
London: Routledge.

Baer, G. (1994). Cosmologia y shamanismo de los Matsiguenga. Quito: Abya-Yala.

Benveniste, E. (1966). La nature des pronoms. W: Problémes de linguistique générale. Paris:
Gallimard.

Benveniste, E. (2008). O subiektywnosci w jezyku. W: J. Bartmiriski, A. Pajdziniska (red.),
Podmiot w jezyku i kulturze (s. 21-30). Lublin: Wydawnictwo UMCS.

Boelscher, M. (1989). The curtain within: Haida social and mythical discourse. Vancouver: Uni-
versity of British Columbia Press.

Brightman, R. (1993). Grateful prey: Rock Cree human-animal relationships. Berkeley: Univer-
sity of California Press.

Carneiro da Cunha, M.M. (1978). Os mortos e os outros. Sao Paulo: Hucitec.

Chaumeil, J.-P. (1983). Voir, savoir, pouvoir: le chamanisme chez les Yagua du nord-est péruvien.
Paris: Ecole des Hautes Etudes en Sciences Sociales.

Crocker, J.C. (1985). Vital souls: Bororo cosmology, natural symbolism, and shamanism. Tucson:
University of Arizona Press.

Deleuze, G. (2014). Fatda. Leibniz a barok. Warszawa: Wydawnictwo Naukowe PWN.

Descola, Ph. (1986). La nature domestique: symbolisme et praxis dans I’ écologie des Achuar. Paris:
Maison des Sciences de 'Homme.

Descola, Ph. (1992). Societies of nature and the nature of society. W: A. Kuper (ed.), Con-
ceptualizing society. London: Routledge.

Erikson, P. (1984). De I'apprivoisement a 'approvisionnement: chasse, alliance et familia-
risation en Amazonie amérindienne. Techniques et Culture, 9, 105-140.

Fausto, C. (1997). A dialética da predacio e familiarizagio entre os Parakand da Amazonia oriental.
Thesis: Museu Nacional, University of Rio de Janeiro.

Fienup-Riordan, A. (1994). Boundaries and passages: role and ritual in Yup’ik Eskimo oral tra-
dition. Norman: University of Oklahoma Press.

Goldman, 1. (1975). The mouth of heaven: an introduction to Kwakiutl religious thought. New
York: Wiley-Interscience.

Gow, P. (1989). The perverse child: desire in a native Amazonian subsistence economy.
Man (N.S.), 24, 567-582.

Gow, P. (1991). Of mixed blood: kinship and history in Peruvian Amazonia. Oxford: Clarendon
Press.

Gregor, T. (1977). Mehinaku: the drama of daily life in a Brazilian Indian village. Chicago: Uni-
versity of Chicago Press.

Grenand, P. (1980). Introduction a I’étude de l'univers wayapi: ethno-écologie des Indiens du
Haut-Oyapock (Guyane Frangaise). Paris: SELAF/CNRS.



256 Eduardo Viveiros de Castro

Guédon, M.-F. (1984). An introduction to the Tsimshian world view and its practitioners.
W: M. Seguin (ed.), The Tsimshian: images of the past, views for the present. Vancouver:
University of British Columbia Press.

Gus, D. (1989). To weave and to sing: art, symbol and narrative in the South American rain forest.
Berkeley: University of California Press.

Hallowell, A.L. (1960). Ojibwa ontology, behavior, and world view. W: S. Diamond (ed.),
Culture in history: essays in honor of Paul Radin. New York: Columbia University Press.

Hamayon, R. (1990). La chasse a I’ dme: esquisse d une théorie du chamanisme sibérien. Nanterre:
Société d’Ethnologie.

Harrison, S. (1993). The mask of war: violence, ritual and the self in Melanesia. Manchester:
University Press.

Howell, S. (1984). Society and cosmos: Chewong of peninsular Malaysia. Oxford: University
Press.

Howell, S. (1996). Nature in culture or culture in nature? Chewong ideas of ‘humans’
and other species. W: Ph. Descola, G. Palsson (eds.), Nature and society: anthropological
perspectives. London: Routledge.

Hugh-Jones, S. (1996). Bonnes raisons ou mauvaise conscience? De 'ambivalence de certa-
ins Amazoniens envers la consommation de viande. Terrain, 26, 123-148.

Ingold, T. (1991). Becoming persons: consciousness and sociality in human evolution.
Cultural Dynamics, 4, 355-378.

Ingold, T. (1994). Humanity and animality. W: T. Ingold (ed.), Companion encyclopedia
of anthropology: humanity, culture and social life. London: Routledge.

Ingold, T. (1996). Hunting and gathering as ways of perceiving the environment.
W: R.F. Ellen, K. Fukui (eds.), Redefining nature: ecology, culture and domestication. Lon-
don: Berg.

Jara, F. (1996). El camino del Kumu: ecologia y ritual entre los Akuriyo de Surinam. Quito:
Abya-Yala.

Karim, W.-J. (1982). Ma’betisék concepts of living things. London: Athlone Press.

Kensinger, K. (1995). How real people ought to live: the Cashinahua of eastern Peru. Prospect
Heights: Waveland Press.

Koelewijn, C., Riviere, P. (1987). Oral literature of the Trio Indians of Surinam. Dordrecht: Foris.

Krause, F. (1931). Maske und Ahnenfigur: das Motiv der Hiille und das Prinzip der Form.
Ethnologische Studien, 1, 344-364.

Latour, B. (2011). Nigdy nie bylismy nowoczesni: studium z antropologii symetrycznej. Warszawa:
Oficyna Naukowa.

Lévi-Strauss, C. (1985). La potiere jalousie. Paris: Plon.

Lévi-Strauss, C. (1998). Totemizm dzisiaj. Przel. A. Steinsberg. Warszawa: Wydawnictwo KR.

Lévi-Strauss, C. (2001a). Mysl nieoswojona. Przel. A. Zajaczkowski. Warszawa: Wydaw-
nictwo KR.

Lévi-Strauss, C. (2001b). Rasa a historia. W: C. Lévi-Strauss, Antropologia strukturalna II.
Przel. M. Falski. Warszawa: Wydawnictwo KR.

Lima, T.S. (1995). A parte do cauim: etnografia jurna. Thesis: Museu Nacional, University
of Rio de Janeiro.

Lima, T.S. (1996). O dois e seu mdltiplo: reflexdes sobre o perspectivismo em uma cosmo-
logia tupi. Mana, 2(2) 21-47.

McCallum, C. (1996). The body that knows: from Cashinahua epistemology to a medical
anthropology of lowland South America. Medical Anthropology Quarterly, 10(3), 1-26.

McDonnell, R. (1984). Symbolic orientations and systematic turmoil: centering on the Kaska
symbol of dene. Canadian Journal of Anthropology, 4, 39-56.



Kosmologiczna deixis oraz perspektywizm indianski 257

Mentore, G. (1993). Tempering the social self: body adornment, vital substance, and know-
ledge among the Waiwai. Archaeology and Anthropology, 9, 22-34.

Nelson, R. (1983). Make prayers to the Raven. Chicago: University of Chicago Press.

Osborn, A. (1990). Eat and be eaten: animals in U'wa (Tunebo) oral tradition. W: R. Willis
(ed.), Signifying animals: human meaning in the natural world. London: Unwin Hyman.

Overing, J. (1985). There is no end of evil: the guilty innocents and their fallible god.
W: D. Parkin (ed.), The anthropology of evil. London: Basil Blackwell.

Overing, J. (2006). Wyobrazenia dotyczace kanibalizmu, §mierci i dominacji w spoleczen-
stwie nie stosujacym przemocy. Przel. N. Paszkiewicz. W: Sny, trofea, geny i zmarli:
,,Wojna” w spotecznosciach przedparnistwowych na przyktadzie Amazonii - przeglad koncepcji
antropologicznych (s. 237-272). Wyb. i oprac. T. Bulinski, M. Kairski. Poznar: Wydaw-
nictwo Naukowe UAM.

Pollock, D. (1985). Personhood and illness among the Culina of western Brazil. Thesis: University
of Rochester.

Radcliffe-Brown, A.R. (2000). Socjologiczna teoria totemizmu. W: M. Flis, Antropologia
spoteczna Radcliffe’a-Browna: z wyborem pism (s. 131-146). Krakow: Zaklad Wydawniczy
»Nomos”.

Reichel-Dolmatoff, G. (1976). Cosmology as ecological analysis: a view from the rain forest.
Man (N.S.), 12, 307-318.

Reichel-Dolmatoff, G. (1985). Tapir avoidance in the Colombian northwest Amazon.
W: G. Urton (ed.), Animal myths and metaphors in South America. Salt Lake City: Uni-
versity of Utah Press.

Renard-Casevitz, F-M. (1991). Le banquet masqué: une mythologie de 1’ étranger. Paris: Lierre
& Coudrier.

Riviere, P. (1994). WYSINWYG in Amazonia. Journal of the Anthropological Society of Oxford,
25,255-262.

Saladin d’Anglure, B. (1990). Nanook, super-male: the polar bear in the imaginary space
and social time of the Inuit of the Canadian Arctic. W: R. Willis (ed.), Signifying animals:
human meaning in the natural world. London: Unwin Hyman.

Schwartzman, S. (1988). The Panara of the Xingu National park. Thesis: University of Chicago.

Scott, C. (1989). Knowledge construction among the Cree hunters: metaphors and literal
understanding. Journal de la Société des Américanistes, 75, 193-208.

Seeger, A. (1980). Corporacdo e corporalidade: ideologia de concepgdo e descendéncia.
W: idem, Os indios e nds. Rio de Janeiro: Campus.

Tanner, A. (1979). Bringing home animals: religious ideology and mode of production of the Mistas-
sini Cree hunters. St. John’s: Memorial University of Newfoundland.

Taylor, A.-Ch. (1993). Des fantomes stupéfiants: langage et croyance dans la pensée achuar.
L’Homme, 33(126-128), 429-447.

Taylor, A.-Ch. (2006). Pamietac, by zapomnie¢: tozsamos¢, zatoba i pamieé u Jivaro. Ttum.
B. Pakowska. W: Sny, trofea, geny i zmarli: ,Wojna” w spotecznosciach przedparistwowych
na przyktadzie Amazonii - przeglad koncepcji antropologicznych (s. 303-351). Wyb. i oprac.
T. Buliniski, M. Kairski. Poznan: Wydawnictwo Naukowe UAM.

Townsley, G. (1993). Song paths: the ways and means of Yaminahua shamanic knowledge.
L’'Homme, 33(126-128), 449-468.

Turner, T. (1991). “We are parrots, twins are birds” play of tropes as operational structure.
W: J. Fernandez (ed.), Beyond metaphor: the theory of tropes in anthropology. Stanford:
University Press.

Turner, T. (1995). Social body and embodied subject: bodiliness, subjectivity, and sociality
among the Kayap6. Cultural Anthropology, 10, 143-170.



258 Eduardo Viveiros de Castro

Vilaga, A. (1992). Comendo como gente: formas do canibalismo Wari” (Pakaa-Nowva). Rio de Jane-
iro: Editora da UFR].

Viveiros de Castro, E. (1978). Alguns aspectos do pensamento yawalpiti (Alto Xingu):
classificacoes e transformacdes. Boletin del Museo Nacional de Chile, 26, 1-41.

Viveiros de Castro, E. (1979). A fabricacdo do corpo na sociedade xinguana. Boletin
del Museo Nacional de Chile, 32, 2-19.

Viveiros de Castro, E. (1992a). From the enemy’s point of view: humanity and divinity in an Ama-
zonian society. Chicago: University of Chicago Press. Fragment ksigzki opublikowany
w jezyku polskim jako: Viveiros de Castro, E. (2000). Zyjac z Arawete. Ttum. K. Swierk.
Tawacin, 51, 12-20.

Viveiros de Castro, E. (1992b). Apresentagao to A. Vilaga. W: Comendo como gente: formas
do canibalismo Wari’. Rio de Janeiro: Editoral da UFR].

Viveiros de Castro, E. (1993). Alguns aspectos da afinidade no dravidianato amazoénico.
W: E. Viveiros de Castro, M. Carneiro da Cunha (eds.), Amazénia: etnologia e histéria
indigena. Sao Paulo: Nucleo de Histéria Indigena e do Indigenismo (USP/FAPESP).

Viveiros de Castro, E. (1996). Le meurtrier et son double chez les Araweté: un exemple
de fusion rituelle. Systémes de Pensée en Afrique Noire, 14, 77-104.

Wagner, R. (1977). Scientific and indigenous Papuan conceptualizations of the innate:
a semiotic critique of the ecological perspective. W: T. Bayliss-Smith, R.G. Feachem
(eds.), Subsistence and survival: rural ecology in the Pacific. London: Academic Press.

Weiss, G. (1969). The cosmology of the Campa Indians of eastern Peru. Thesis: University
of Michigan.

Weiss, G. (1972). Campa cosmology, Ethnology, 11, 157-72.

SUMMARY

Cosmological deixis and amerindian perspectivism

This study discusses the meaning of Amerindian “perspectivism” the ideas in Amazonian
cosmologies concerning the way in which humans, animals and spirits see both them-
selves and one another. Such ideas suggest the possibility of redefinition of the classical
categories of ‘nature’, ‘culture” and ‘supernature” based on the concept of perspective or
point of view. The study argues in particular that the antinomy between two character-
izations of indigenous thought - one the one hand ‘ethnocentrism’, which would deny
the attributes of humanity to humans from other groups, and on the other hand ‘animism,
which would extend such qualities to beings of other species - can be resolved if one
considers the difference between the spiritual and corporal aspects of beings.

Keywords: Amerindians, perspectivism, ontology, Amazonian cosmologies.
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Some Remarks on the Studies
of the Amazonian Prehistory

In 1690, John Locke in his Two Treatises of Government wrote: “... in the beginning
all the World was America” (Locke 1690). More than three centuries later, many
still perceive Amazonia as nature in its purest form, a mysterious and wild land
full of savage, “stone-age” Indians. However, the history of Amazonia is much
more interesting and complex than it was thought before, and archaeological
research reveals the relics of complex Pre-Columbian societies. Archaeology
of tropical forests (Amazonian in particular) always languished at the periphery
of modern studies, being a terra incognita on the archaeological world map. Owing
to the most recent research, this previously neglected region rises to the role
of an important cultural area.

Ethnohistorical sources

Traditionally, contemporary indigenous societies are seen by ethnographers
as the descendants of populations inhabiting a given territory uninterrupt-
edly for thousands of years. The same was claimed about Amazonian Indians.
Although some native populations have survived till today, the Spanish Con-
quest transformed their lifestyle, economy, religion and traditions, creating com-
pletely new socio-cultural patterns. Therefore, any attempt to reconstruct life
of Pre-Columbian peoples of Amazonia that relies on anthropological parallels
only, will always be potentially flawed. This is also the case in archaeological
research. By focusing on the analysis of artefacts only we lose information avail-
able in the macro scale. Help may come from historical sources, which provide
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much information about indigenous tribes of these regions. Moreover, chronicles
and early travellers’ accounts testify to the enormous impact of the Contact Period
(after the arrival of the first Europeans) on the cultural situation in the Amazon
forest.

Island societies of the Caribbean were the first groups whom the European
travellers encountered in 1492. The knowledge about the groups inhabiting
the continent came slightly later. The first European to see the Amazon river
was Amerigo Vespucci, who sailed along the coasts of Brasilia and Guiana
in 1499. However, it was a Spaniard, Vicente Yanez Pinz6n, who discovered “the
queen of the rivers” several months later and named it Rio Santa Maria de la Mar
Dulce. The name also appears on the Juan de la Cosa’s map printed one year later
(Davies 1956: 87). During their expedition, the Spaniards reportedly travelled
15 or 20 leagues upstream (Spanish: legua; English: league; Anglo-Saxon unit
of length amounting to 4.8 km. Spanish league, used until 1568, was 4.2 km). They
turned back because they found neither gold nor pearls, nor other valuables, but
“just jungles and bellicose natives” (Barreto, Machado 2001: 236).

At first glance, the 16" and 17" century sources generate more questions
than answers. The problem lies in the estimation of the size and development
of the Pre-Columbian population. As the most recent archaeological research
in Amazonia point to the the existence of large-scale indigenous complex soci-
eties, there is a need for reinterpretation of written accounts. At the beginning
it should be mentioned that written sources are a kind of hybrid, a combination
of their authors” experiences and expectations. As a completely “new world”,
Amazonia did not fit in well with the ideals. After the discoveries made in Mes-
oamerica or the Andes, people expected similar or even greater riches there.
The confrontation between such big expectations and bitter disappointment gave
rise to numerous legends and myths. Perhaps the most famous is that of the Ama-
zons, who were already known from Greek mythology. Carvajal wrote about
the warlike women: “[women warriors] fighting in front of all the Indian men
as women captains”, “Indian men did not dare to turn their backs, and anyone
who did turn his back they killed with clubs right there before us” (Meggers
1971: 136). Portraying Amazonia as populated with imaginary, mythical creatures
has created scepticism regarding the sources’ credibility. Whatever the reasons for
these fanciful borrowings (either to compensate for the failure of an expedition or
to present discoveries as more interesting or exotic to spark monarchs’ and other
audiences’ imagination), they should not overshadow another important observa-
tion - an amazement and admiration for the newly found world. These narratives
are of fundamental importance for studying the 16" and 17" century Amazonia.

In 1500, the Portuguese fleet bound for India landed on the north-eastern
coast of Brasilia (Whitehead 1999: 418). The crew was greeted by a group of Indi-
ans, whom Pedro Vas de Caminha described in his letter to Manuel I, the King
of Portugal, in the following way: “people who were as innocent as Adam and Eve
before the Fall and blissfully free from sexual self-consciousness. Men and women
alike walked about naked wearing only red and black body paint and adornments
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of feathers and string, feeling no shame whatsoever” (MacCormak 1999: 102).
Their life was close to the representation of paradise. Convinced that the Indians
might become devout Christians, Vas de Caminha regarded Brasilia as a promise
of the imminent restoration of paradise (MacCormak 1999: 102).

In February 1541 the first expedition was launched, in search of lands of cin-
namon (La Canela) and El Dorado. The expedition was led by Gonzalo Pizarro,
the half-brother of Francisco Pizarro. Leading a squad of more than two hundred
mounted soldiers and four thousand native slaves, he left Quito and marched east-
ward, over the Andes, discovering a “mighty, meandering river” (Grann 2010: 188-
190). As the expedition was running out of food, Pizarro divided the party into
two groups. The first group travelled along the river on land. The second group,
of more than fifty Spaniards led by Francisco de Orellana, built a boat and headed
down the river in hope of finding food. One of the expedition members was
a Dominican monk, Gaspar de Carvajal, whose chronicle provides the most
extensive information about numerous native villages along the Amazon river.
The original of his work entitled Descubrimiento del famosorio Grande de las Amazo-
nas is kept in the Academy of History of Madrid. Carvajal’s chronicle is known
in two versions: the first one was used by Gonzalo Fernandez de Oviedo in his
Historia general y natural de las Indias, and the second was published by Toribio
Medina in 1894. After a long career in the Indies, Gonzalo Fernandez de Oviedo
became a governor of a Spanish fortress in the island of Santo Domingo, where
he resided since 1533. His island was often visited by the expeditions sailing to or
from Amazonia, and his notes are full of the travellers” descriptions of numerous
indigenous societies (MacCormak 1999: 100).

Densely populated indigenous settlements of substantial size are mentioned
very often in such early narratives. Bewilderment and surprise caused by the scale
of this phenomenon permeate almost every account of such travellers as Gaspar
de Carvajal, Francisco Vasquez (member of the 1559-1561 expedition), Alonso
de Rojas (author of a diary recounting the expedition of 1639-1640) or Cristobal
de Acuna (1641). Rojas mentions that the riverbanks and islands were so densely
populated ,that if you threw a needle up in the air, it would fall on the head
of an Indian and not on the ground” (de Oliveira 1994: 96). Remarks such as “vil-
lages extended for about eighty leagues”, “very big province”, “very numerous
and large settlements, “we continued to pass by numerous and very large villages
() and the further we went, the more thickly populated (...)” are repeated in vir-
tually every description (Barreto& Machado 2001: 236-237). Surprise and wonder
are sometimes explicit in the chronicles. Some of the inhabited regions “were so
large they stirred up fear [in us]”, and on reaching a group of large islands, pos-
sibly near the Tapajos “so numerous were the settlements, which came into sight
and which we distinguished on the said island that we were grieved; and they
saw us, there came out to meet us on the river over two hundred pirogues, that
each one carries twenty or thirty Indians and some forty (..)” (Carvajal; Barreto,
Machado 2001: 237). Apart from extensive settlement, chroniclers often com-
mented on social and political structures of Amazonia. Naming the leaders, chiefs
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or overlords, they emphasized their authority and power. Indigenous material
culture and their vast knowledge about nature and environment also inspired
respect. Carvajal mentions pottery of unique quality: “They manufacture
and fashion large pieces out of clay, with relief designs, [in the style of] Roman
workmanship; and so it was that we saw many vessels, such bowls and cups
and other containers for drinking, and jars as tall as a man (...) very beautiful
and made out of a very fine quality of clay” (Meggers 1971: 134).

Even though we know early chroniclers” and travellers” accounts of the soci-
eties they encountered, it is nevertheless difficult to interpret the territorial divi-
sions, political organization and religious institutions in terms of western termi-
nology. Anthropological studies offer some help here. The 16" and 17*-century
chroniclers perceived the mosaic of languages and tribes of Amazonia through
the prism of the division into language families. Father Christobal de Acufia
in his report from the Pedro Teixeira’s voyage notes that ,all this new world (...)
is inhabited by barbarians of distinct provinces and nations (... There are over
hundred and fifty, all with different languages” (de Oliveira 1994: 96).

The analysis of ethnohistorical record as well as modern anthropological
research allows us to better understand the processes that shaped prehistoric
societies of Amazonia. The majority of coastal groups who shared almost all
cultural attributes became known as the Tupi, and their language was described
as lingua geral da costa. Early descriptions of South American peoples were based
on geographical and political criteria interrelated with indigenous cultural geog-
raphy. In mid-17*" century, the Atlantic coast of Brasilia, between the La Plata
and the Amazon rivers, was dominated by the Tupinamba, who were mentioned
along with the Tupi in many northern regions of South America. This provides
evidence for migrations of these groups long before the arrival of the Europeans.
The spread of groups belonging to one language family over the entire Amazonia
was a very common phenomenon in the history of the region. Anthropological
and archaeological records suggest that Amazonia witnessed numerous migra-
tory movements in the past. Between the second quarter of the 17" century
and the early 18" century we can speak of a whole series of translocations across
Amazonia rather than of single migrations.

Archaeological sources

The earliest Ceramic sites

Until recently, it has been assumed that the earliest pottery in the New World
was associated with the sites in Ecuador (Valdivia) and Columbia (Puerto Hor-
miga and Monsu). However, the most recent research indicates that the earliest
vessels appeared in Amazonia (Caverna da PedraPintada, Taperinha) between
8000 and 7000 years ago (Roosevelt 1995: 123). Pottery also appeared in lower
Amazonia, on the Guiana coast, on the Xingu and Januari rivers, always within
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midden mounds called sambaquis (Neves 2008: 365). The appearance of the earliest
pottery on sites with shellmounds was connected with the intensive exploitation
of renewable aquatic resources.

Early ceramic complexes are not identical. PedraPintada and Taperinha are
characterised by relief decoration and sand temper, while the sites on the Jauari
and Xingu rivers, at the Atlantic coast and in eastern Guiana reveal no such
decoration and the temper is mostly shell.

The excavations conducted in the 1970’s and 1980’s on seven sambaquis from
eastern South America produced over thirty radiocarbon dates for pottery from
this region (Roosevelt 1995: 116). Vessels originating from the period between 6000
and 4000 years ago turned out to be 500 or sometimes even 1000 years older than
the oldest analogical complexes from Ecuador and Colombia (3000 BC; Lathrap
1970), which had been so far considered to be the earliest in South America.

The appearance of the earliest pottery on sites clustered around Santarém,
on other unrelated shellmounds in southern Brasilia, as well as in Columbia
and Ecuador suggests an independent development of these complexes. We can
therefore assume that the pottery traditions in Amazonia were developing inde-
pendently in several regions, more or less simultaneously.

Cultural diversity

A thousand years before the Conquest, supra-regional stylistic horizons with elab-
orate geometric-zoomorphic imagery developed in Lower and Central Amazonia.
Decoration types gave ground for identifying four Pan-Amazonian horizons
of pottery: Zoned-Hachured Horizon, Incised Rim Horizon, Amazonian Poly-
chrome Horizon and Incised-Punctuate Horizon (Neves 2008: 365). This division,
and the changes in decoration and style of ceramic vessels, are the foundations for
the entire Amazonian chronology. “Horizons” and “styles”, used as synonymes,
are the equivalent of such terms as “traditions” or “complexes” used by European
archaeologists. Therefore, a “horizon” should not be identified with a particular
archaeological culture. It should rather be regarded as a manifestation of stylis-
tic (and perhaps ideological) patterns spreading across Amazonia. At present,
we cannot be sure whether the cultures representing these horizons developed
from earlier local traditions or were the new patterns introduced via migration.
The fact remains that during the time of these horizons the subsistence patterns
changed. Hunting and gathering was replaced by agriculture, supplemented with
hunting-gathering-fishing economy. In some parts of Amazonia, considerable
changes also occurred in the organisation, size and functioning of indigenous
societies, leading to the development of chiefdoms (Roosevelt 1993: 259).

The earliest horizon, the Zone-Hachured Horizon, appeared on the lower
Amazon river c. 1400 BC (Fiedel 2003: 204). The place of its origin is difficult
to identify; it is best represented in the materials from Maraj6 Island (1400-910 BG;
Evans, Meggers 1957; Simdes 1969).
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In the 5" century AD, large sites with pottery attributed to the Incised Rim
Horizon developed in central Amazonia. Diagnostic traits of this style are vessel
decoration with incised curved ornaments and modelled appliqués representing
animals or human faces (adornos).

In the first millennium AD, two processes were characteristic of central
Amazonia: the development of local cultural traditions and a significant demo-
graphic growth. With the beginning of the second millennium AD a new
cultural-chronological tradition emerged, replacing the Incised Rim pottery with
new vessels representing the Amazonian Polychrome. It was the first stylistic
tradition to be present in almost the entire Amazonia, from the eastern Andean
slopes in Peru, Ecuador or Columbia, to the eastern coasts of Brasilia. This tradi-
tion was represented by such complexes as Marajoara (Marajo Island), Guarita
(central Amazonia), Aristé (state of Amapa), Rio Napo (Ecuador) and Araracuara
(on the Rio Caqueta, Columbia; Evans, Meggers 1957; Roosevelt et al. 1991; 1999;
Schaan 2004). The Polychrome horizon brought a real explosion of decorative
motifs. Vessels with red and/or black motifs painted against white background are
the diagnostic form for this horizon and have been known to be found in the entire
Amazonia. Relief decoration, incision, modelling, and grooving also appear.
The earliest Amazonian Polychrome vessels come from the sites on the upper
Madeira (250 AD) and from Marajé Island (400 AD; Boomert 2004: 259; Roosevelt
1991: 313-314; Schaan 2001: 1570). Based on just a preliminary analysis of ceramic
materials from that area, we can follow the whole creation of this horizon.
Proceeding from the pottery studies (preliminary seriation method) Evans
and Meggers (1957) identified five chronological phases for the region. Only one
of them, Marajoara (400-1350 AD), represented a high level of socio-political
development. The Marajoara society, hierarchized and stratified, was divided
into elites and common people. Social status was reflected in access to and control
of natural resources, access to the supernatural world and to prestige goods,
i.e. decorated pottery (Schaan 2004). It seems that pottery was manufactured
locally, within households and, even though some more refined vessels are
thought to be produced by specialized potters, it was only a seasonal, pres-
tigious activity. The largest number of ceramic objects comes from the graves.
The deceased were buried in urns, placed in pits dug in the floors of houses or
temples. The urns were covered with lids or inverted bowls. They were not cov-
ered with soil and remained visible (Schaan 2001; 2008). Rich iconography plays
an important role in understanding the nature of the Marajo societies (Roosevelt
1991). Ceramic objects of the Marajoara refer to ancestor worship and a strong
belief in the afterlife.

According to Meggers and Evans, the Amazonian Polychrome was followed
by the Incised-Punctuate Horizon (Roosevelt 1999). Traditionally, anthropomor-
phic stone figurines (McEwan 2001; Barreto, Machado 2001; Neves et al. 2001)
and small stone amulets, anthropomorphic or zoomorphic, called muiraquitas
were associated with the sites representing this horizon. These objects are wide-
spread in Amazonia and in the northern part of South America (Neves 2008).
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The beginnings of this tradition are still obscure. Many pottery features (model-
ling, incisions) are shared with early ceramic complexes from the northern part
of South America (Neves 2008). The closest parallels come from the Arauquinoid
pottery (400-1400 AD), from the areas on the Middle Orinoco and on the coasts
of Suriname and French Guiana (Rostain&Versteeg 2004).

Anthropological and linguistic data

The issues of pottery, its origin and ethnicity of Amazonian Horizons sparked
a hot debate among archaeologistssince the 1960’s. Meggers and Evans proved
the existence of foreign impulses which led to the formation of the ceramic tra-
dition in the north-eastern Amazonia (Evans and Meggers 1950, 1957a, 1957b).
Lathrap (1970) and others (Gasson 2002; Neves 2008; Wilson 2007) demonstrated
great importance of linguistic migrations that spread throughout the Amazon.
The period presented above was the time of cultural and ethnolinguistic trans-
formations that were unprecedented in the history of Amazonia. It is assumed
that migratory movements of groups speaking various languages were strongly
reflected in the imagery of the Amazonian pottery (Lathrap 1970). Other scholars,
like Roosevelt (1993), were looking for local influences in ceramic traditions. We do
not know what ethnic and political processes led to the emergence of ceramic
horizons (Whitehead 1993). However, none of theory described above has been
confirmed by the source material analysis.

The greatest problem that presents itself to the researchers are the two
cultural-chronological traditions which emerged with the first millennium
A.D.: the Amazonian Polychrome Tradition and the Incised-Punctuate Horizon,
the first stylistic traditions that have spread throughout almost the entire area
of the north-eastern Amazonia.

Initially, it was assumed that the Incised Rim Horizon developed from local
traditions. However, this theory has attracted widespread criticism now. Sup-
porters of the Central-Amazonian origins have been arguing that the population
using incised decoration migrated from central Amazonia towards the Rio Negro,
Orinoco and Caribbean - a process supposedly reflected in archaeological record
of pottery found on the Orinoco (Barrancoid; Lathrap 1970). In their opinion,
the Barrancoid horizon developed from the earlier tradition of the Incised Rim.
However, archaeological evidence speaks against this view - the Barrancoid sites
in the Orinoco basin are earlier than the Incised Rim sites on the central Amazon
(Neves 2008). On the other hand, a striking similarity between the two complexes
should not be ignored. Perhaps, in order to explain their genesis, we should reject
the concept of Central-Amazon origins and accept the view proposed by Meggers,
who saw the origins of this early pottery in northern Columbia (Neves 2008: 367).

We do not know what ethnic and political processes led to the emergence
of the Amazonian Polychrome Horizon. Lathrap, Brochado and Oliver suggest
that the development and spread of the Amazonian Polychrome was related
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to migration of a single ethnic or linguistic group. Whitehead (1994) refutes this
explanation, claiming that around 14" - 15" century Amazonia was a multi-ethnic
area and, therefore, linking the expansion of polychrome decoration with migra-
tion of a single linguistic group is highly problematic. On the other hand, it is
argued that in the discussed period in Amazonia was the time of major migra-
tory movements (Arawak, Tupi-Guarani), each of which brought about changes
in material culture (Neves2008: 368). As the appearance of Polychrome pottery
correlates with the development of agriculture and the intensified construction
of raised fields, some researchers suggest that the early Amazonian Polychrome
migration was responsible for the introduction of manioc and peach-palm culti-
vation by the populations being part of the Tupi linguistic group about 2500 years
ago (Neves 2008: 369).

The Incised-Punctuate Horizon and the Arauquinoid pottery on the Ori-
noco are supposed to be local manifestations of the Karibi-speaking population
spreading in the early first millennium AD (Neves 2008: 370).

Environmental studies

Studies on the environment and its modification by the former communities
of tropical forest area play a unique role in understanding the Amazonian
prehistory. A typical archaeological site in the Amazonia presents a unique
combination of black earth, pottery shards and characteristic plant species that
William Bale called “cultural forest” (Schaan et al. 2009: 127). The intensive use
of river resources, manioc and maize cultivation (Roosevelt 1980, 1991) enabled
the development of sedentary lifestyle (Lathrap 1970).The most evident argument
for the presence of large groups of people in the Amazonia are patches of “black
earth” (Amazonian Dark Earths, ADE), especially its variation - terrapreta (“black
earth”, terra preta do indio - ,, Indian black earths”; terra preta antropogenica - “anthro-
pogenic black earth” or terra preta arqueologica - “archaeological black earth”;
Petersen et al. 2001: 86; Sombroek et al. 2002: 2; Kampf et al. 2003: 78; Lehmann et
al. 2003: 105; Woods et al. 2004: 3; Lehmann 2006: 624). Amazonian Dark Earths are
considered to be the result of past presence of indigenous population, who more
or less consciously enriched the soil with charcoal, organic waste and ceramic
shards. Very dark color, a great amount of broken pot shards, highly elevated level
of land, and increased concentration of organic matter are the characteristics that
make ADE extremely fertile.

ADE prove the existence of large and numerous prehistoric settlements
in Amazonia, and they are an artifact in itself. The size and shape of Amazonian
anthropogenic soil sites can be compared to the historical traces of the indige-
nous settlement of the rainforest (Myers et al. 2003: 19). On a large scale, ADE
occurred between 450 BC and 950 AD (Petersen et al. 2001: 100; Erickson 2003:
484; Neves et al. 2003). In most cases, the earliest dates come from the Central
and Lower Amazon River and are associated with the spreading of multi-colored,
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polychrome pottery belonging to the Amazonian Polychrome Tradition (Lathrap
1970; Erickson 2003: 484; Roosevelt 1991; Petersen et al. 2001, Myers et al. 2003,
Neves et al. 2003). Today, most researchers believe these changes to be associated
with increasing population pressure on the environment and increased social
interaction (Lathrap 1970; Oliver 2001; Petersen et al. 2001).

Amazonian Dark Earth are ubiquitous at archaeological sites in the Amazo-
nia and covered 0.1 to 0.3% of the Amazon region, which is from 6 to18 thousand
km?2of forested areas of lowland Amazonia (Erickson 2003: 463; Sombroek et al.
2003; Woods et al. 2009: 1). According to other estimates, the total area of soil
partially or completely anthropogenic covers more than 10% of the entire Ama-
zonia. This includes areas used for cultivation, uplands related to the aquatic
economies and, finally, terras pretas and terras mulatas (Hecht 2003:356). Due to rel-
atively small size when compared to the surrounding soils, ADE occur on soil
maps only as inclusions. Over 80% of ADE areas cover less than 2 hectares, only
a few reach several hundreds of acres (500 ha - Santarém, Belterra 200 ha, 80 ha
Manacapuru, 90 ha of Altamira, Erickson 2003: 463; Kern et al. 2003: 68; Woods
et al. 2004: 3; Schaan et al. 2009: 128; Woods 2009: 2).

Early scholars and explorers reported densely populated villages extending
along the river, running sometimes for several kilometers, and a thick network
of roads connecting big settlement clusters located more inland. Research indicates
that terra preta can coincide with the location of those settlements (Woods et al.
2004: 3). Thus came the idea of anthropogenic nature of these soils. Specification
of terras pretas, high concentration of charcoal and the frequent occurrence of pot-
tery fragments and stone artifacts seem to confirm this hypothesis.

In contrast with the otherwise infertile Amazonian soil, ADE are highly
fertile (Glaser et al. 2004: 9) and can be found practically on its entire territory.
The problem with its origins and a role they have played in the cultural processes
in the pre-Columbian period have been discussed for years among a broad group
of archaeologists, anthropologists and soil scientists.

Final Remarks

Growing interest in archaeology, the accumulation of new archaeological research
and the emergence of new information, led to the necessity of reinterpretation
of current theories and knowledge. Due to constant data inflow, the search for
new directions of development has become compelling in archaeology. The meth-
ods once developed for a given region need not prove appropriate somewhere
else. This is particularly true for the archaeology of the Amazonia. Archaeology
of Amazonian tropical forests always languished at the periphery of modern stud-
ies. Many perceived Amazonia as an environment poor in resources, a “false par-
adise” (Meggers 1971). Complex prehistoric societies were attributed to intrusions
from other populations, mainly from the central Andes (Roosevelt 1999: 308). Typ-
ical ways of life and subsistence of Amazonian Indians, i.e. living in small groups
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in independent egalitarian communities and villages, were related to historical
times as the product of the devaluated Andean culture (Meggers 1954; Meggers
1971; Roosevelt 1999: 308). Owing to the most recent research, this previously
neglected region rises to the role of an important cultural area. Unfortunately,
some of the methods of archaeological analysis used in this particular area are
still far from being sufficient. Other important problem in this field of studies
is the prevalence of macro-scale studies and neglect of detailed technological
and typological analysis on a micro-scale. This is the case for studies on ceramic
products in general. We lack comprehensive research and analyses of micro-scale
processes. Unfortunately, the archaeology of Amazonia is still poorly represented
in the Polish literature. This paper aimed to fill this gap in the Polish archaeo-
logical literature.

Proceeding from the results of archaeological, anthropological and envi-
ronmental studies, I have tried to characterise the pre-European communities
of the Brazilian Amazonia and demonstrate that tropical forest was the habitat
enabling development of complex societies. The topic of this article was intended
to be an introduction to the issue of the Amazonian Cultural Area and an invita-
tion to further debate. My own research interests and studies focus on Amazonian
pottery.

The history of research on Amazonian ceramic products is almost as long
as the Amazonian archaeology itself. Major publications concerning pottery from
the area appeared in the late 1940s, when scholars in the filed started to link
ceramic artifacts to foreign influences. In 1970 Donald Lathrap (Lathrap 1970)
published his influential book, in which he linked ceramic production with
migration of different linguistic groups. Since then we have observed increased
interest in research to support Lathrap’s theory. Most of these studies, however,
have been limited to an analysis of iconography, without technological analysis
of ceramic artifacts. Of course, the iconography plays an important role in recon-
structing the past of pre-Columbian societies. Nevertheless, there is a necessity
of basic studies synthesizing technological and iconographical spheres. Large part
of the hypotheses were constructed as a working hypothesis before the detailed
analysis were made. The project is a response to the need of reinterpretation
of the hypothesis concerning all aspects of ceramic materials.

Preliminary studies on ceramic products provided grounds for identifying
different pottery traditions of the Amazonia. A thousand years before the Con-
quest, supra-regional stylistic horizons with elaborate geometric-zoomorphic
imagery developed in Lower and Central Amazonia. Decoration types pro-
vided grounds for identifying four Pan-Amazonian horizons of pottery:
Zoned-Hachured Horizon, Incised Rim Horizon, Amazonian Polychrome Hori-
zon and Incised-Punctuate Horizon (Neves 2008). With the beginning of the sec-
ond millennium A.D. a new cultural-chronological tradition emerged, with new
vessels representing the Amazonian Polychrome Tradition (Roosevelt 1993). It was
the first stylistic tradition to be present practically in the entire north-eastern
Amazonia. The Polychrome horizon brought a real explosion of decorative motifs.



Some Remarks on the Studies of the Amazonian Prehistory 269

The Amazonian Polychrome was followed by the Incised-Punctuate Horizon,
which began in the early first millennium A.D. (Young-Sanchez, Schaan 2011). This
division, and studies focusing on the changes in decoration and style of ceramic
vessels, are the foundations for the entire Amazonian chronology (Meggers 1948;
Meggers, Evans 1980; Meggers et al. 1965; Roosevelt 1993). I believe, that both tra-
ditions are artificial creations within which all objects sharing a general similarity
of decoration have been included. Given the lack of a detailed analysis of ceramic
materials, it is difficult to hypothesize about local differences and differences
in decorating changes within specific horizons. Therefore, pottery classification
requires revision and detailed analysis based on studies of ceramic artefacts.

Moreover, “horizons” and “styles”, used as synonyms, are the equivalents
of such terms as “traditions” or “complexes” used by European archaeologists.
Therefore, after a preliminary analysis, I assume that a “horizon” should not be
identified with a particular archaeological culture. It should, rather, be regarded
as a manifestation of stylistic and ideological patterns spreading across Amazo-
nia. No further studies based on detailed methods of analysis and technologi-
cal studies have been published so far. The aim of my research is to go beyond
the theories and current classifications, and formulate new, comprehensive
and complete method of analyzing the full scope of aspects of the ceramic
production. The goal is to create new classification of ceramic products based
on archaeological sources. The analysis of the chronology and typologies will
be the starting point of the project. The new analysis will lead to answers about
wider processes of change in manufacturing, changes in decoration and stylistics
and, finally, the iconographical shift.

The analysis of the concepts presented above aimed to underline how much
space is devoted to ceramic products as artifacts. Current classifications concern
mainly the macro-scale processes. Researchers forget about the necessity to carry
out detailed and accurate analysis of technology used during ceramic production.
The necessity to use the latest methods of archaeological documentation has also
been neglected. In modern Amazonian archaeology this type of study has not
been applied, nor has the methodology of research on ceramic manufacturing
been fully created. Therefore, the project will focus primarily on ways of working
with ceramic materials. The analysis of all aspects of the manufacturing process
is needed before proceeding to the analysis of iconography, stylistics and symbol-
ism. In this approach, stylistics is understood as a set of decorations and arrange-
ment of created motifs. The iconography includes a symbolic sphere of the artifact
providing a link to the broader symbolic context of art. We are only beginning
to understand the Amazonian past. To a large extent, the region of such potential
remains unexplored. Over time, forest covered the relics of archaeological socie-
ties of Amazonia, hiding from the world what was the most beautiful and mighty
in its past.
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SUMMARY

Some Remarks on Studies on the Prehistory of Amazonia

The subject of the article was intended as an introduction to the issue of the Amazonian
Cultural Area and the matter of debate. Owing to the most recent archaeological research,
previously neglected region rises to the role of an important cultural area. The his-
tory of research on Amazonian ceramic products is almost as long as the Amazonian
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archaeology itself. Preliminary studies on ceramic products gave ground for identifying
pottery traditions of the Amazonia which led to the creation of the chronology of the stud-
ied area.

Keywords: archaeology, ethnohistory, environmental studies, pottery, iconography.
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Badacz niezalezny

Wojna i pokéj w spoteczeristwie Bora w Amazonii
peruwianskiej'

W aktualnej debacie antropologicznej, dotyczacej przemocy i wojny w Ama-
zonii, wyrdznia sie dwa podejécia. Pierwsze z nich akcentuje wspoélzycie,
mifoé¢, hojnos¢ i wzajemna troske jako centralne kategorie i postawy w tubyl-
czych koncepcjach zachowan spotecznych (np. Overing, Passes 2002; Santos Gra-
nero 1991). Drugie podejscie uprzywilejowuje wrogosé, przemoc, kanibalizm,
wojne i drapieznictwo jako aspekt szczegdlnie wazny w relacjach spotecznych
(np. Viveiros de Castro 1992). Przedstawiciele pierwszego podejscia zarzucaja
»szkole przemocy”, ze skupianie si¢ tylko na wskazanych aspektach relacji
etnicznych nie pozwala do konca zrozumie¢ indiariskiego mechanizmu uspo-
teczniania, poniewaz Inni sa charakteryzowani giéwnie przez swoja wrogosc
i konfliktowos¢. Z kolei ,,szkola przemocy” zarzuca ,szkole milosci”, ze traktuje
spolecznoéci tubylcze w kategoriach szlachetnego dzikiego, co takze jest forso-
waniem jednego punktu widzenia. Wedlug Robina Wrighta (2012) natomiast obie
perspektywy wyrazaja dialektyke ,wewnetrznej harmonii i zewnetrznej prze-
mocy”, wypracowana przez ludy indianiskie w procesie historycznych przemian.

Prowadzac badania etnograficzne wéréd Bora w Amazonii peruwianskiej,
miatem okazje obserwowania i doswiadczania réznych relacji spotecznych i wiezi
istniejacych miedzy nimi. W pierwszych kontaktach - oficjalnych, werbalnych
i normatywnych deklaracjach - Bora prezentowali sie jako ludzie etyczni, towa-
rzyscy, dowcipni, bezkonfliktowi i otwarci, o wrecz wyidealizowanej etyce zycia
spotecznego. Jednak z czasem, gdy zylem posréd nich coraz dluzej i stawatem

! Podstawe tego tekstu stanowia moje doswiadczenia terenowe zdobyte wsréd Bora w latach
2009-2014 oraz w 2017 r.
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sie dla nich coraz bardziej przezroczysty, Bora ujawniali niejako swa druga
twarz, ktora byta konfliktowa, nietolerancyjna, drapiezna, oskarzajaca wylacznie
innych o zlo tego Swiata. W niniejszym szkicu interesuje mnie zjawisko konfliktu
w spoleczenistwie Bora oraz kulturowe formy, jakimi Bora dysponuja w celu jego
neutralizowania.

* % %

Bora sa indianskim ludem mieszkajagcym w Amazonii peruwianskiej,
w dorzeczu rzeki Ampiyacu. Aktualnie ich liczba oscyluje wokét tysigca. Weze-
$niej zamieszkiwali oni obszar Amazonii kolumbijskiej, pomiedzy rzekami Iga-
raparand i Caquetd, jednak w wyniku intensywnych wplywoéw $wiata zachod-
niego w tym regionie, w okresie boomu kauczukowego na przetomie XIXi XX w.
i wymuszonych migracji w potowie lat 30. XX w., Bora rozprzestrzenili si¢ na
inne obszary Peru (rzeki Ampiyacu, Zumun i Momon), Kolumbii i Peru (rzeka
Putumayo) oraz Brazylii (rzeka Solimdes, miedzy doptywami Tefé i Caicara, oraz
rzeka I¢d). Ocenia sig, Ze taczna liczba Bora na wszystkich tych obszarach wynosi
ok. 2 tys. Aktualnie ich kultura mocno upodobnita si¢ do kultury metyskich
mieszkancow Amazonii peruwiarskiej, kolumbijskiej i brazylijskiej. Na co dzieri
trudno odrézni¢ jednych od drugich - Bora noszg ubrania typu metyskiego,
w domach maja tv i video, sag wyznawcami réznych odmian protestantyzmu
lub synkretycznego katolicyzmu, wykonuja prace typowe dla amazonskich
spotecznosci chlopskich. Takze Metysi tego regionu upodobnili sie w wielu
aspektach do Indian: zuja koke, lecza sie u indianiskich uzdrowicieli (curanderos),
na lokalne wybory miss pieknosci ubierajg sfolkloryzowane stroje Bora. Razem
obie grupy tworza tzw. sociedad bosquesina - ,,spoleczeristwo lesne” (Gasché 2007).
Wydaje sig, ze przed catkowitg akulturacjg uchronito Bora ich rozbudowane zycie
obrzedowe. Najprawdopodobniej to Swieta i organizujace je osoby, ktére krocza
,droga ceremonialng”, staly si¢ najmocniejszym spoiwem kulturowym, faczacym
w calosé praktyki materialne i symboliczne Bora. Sa one tak silne i zywotne,
ze dzi§ wspolistniejg ze zjawiskami z kregu kultury popularnej, dziatalnoscig
misyjna i edukacjg instytucjonalna.

Kulturowo i spotecznie Bora naleza do areatu kulturowego zwanego ,, ludZmi
centrum $wiata” (w jezyku bora: piineé miamiiaa, w jezyku hiszpanskim: gente
del centro), ktéry sktada sie z Huitoto, Bora, Ocaina, Muinane, Nonuya, Andoke
i Resigaro - grup etnicznych méwigcych odmiennymi jezykami lub warian-
tami dialektalnymi tych jezykow, ale majacych takie same praktyki kulturowe?.
Pomiedzy niektérym grupami etnicznymi tego arealu mozna zaobserwowac

2 Najezykowy obraz gente del centro sktadaja sie: jezyk bora i mirafia - w zasadzie dwa dialekty
jezyka bora, jezyk muinane nalezacy do rodziny jezykowej bora, jezyk ocaina, nonuya - dwa
jezyki nalezace do rodziny huitoto, ale odmienne wzgledem siebie, jezyk huitoto ze swoimi
dialektami mika, bue, minika i nipode, jezyk resigaro z arawackiej rodziny jezykowej z licz-
nymi zapozyczeniami z jezyka bora oraz jezyk andoke bedacy jezykiem niesklasyfikowanym
(Gascheé 2009).
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,naturalng” wrogos$¢ w kontaktach personalnych (np. pomiedzy Bora i Huitoto®)
lub ,naturalng” blisko$¢ (np. pomiedzy Bora i Ocaina®). Jednak najbardziej zna-
mienny wydaje sie fakt wystepowania konfliktow lub zazyltosci wsréd samych
Bora. Ich system pokrewienistwa, tak jak u innych spotecznosci gente del centro,
opiera sie na systemie grup pochodzeniowych (lineazach), ktérych nazwy
wywodza sie ze $wiata roslinnego, zwierzecego lub odnosza sie do obiektéw
kulturowych. Grupy te sa patrylokalne i egzogamiczne, preferuja zwiazki matry-
monialne z partnerami spoza macierzystego lineazu. Uwaza sig, Ze zwigzki mal-
zenskie pomiedzy odleglymi terytorialnie grupami pochodzeniowymi miaty
spaja¢ rozrzucone na duzym terytorium maloca (wielkie domy wspodlnotowe),
ktére byly centrum zycia rodzinnego poszczegélnych lineazy (Gasché 2009).
Chociaz obecnie w obszarze rzeki Ampiyacu te reguly nie sa tak rygorystycznie
przestrzegane i, jak czasem méwia miodzi Bora: ,mamy wolny wybér, z kim
chcemy zawrzeé malzeristwo”, to w dalszym ciggu wzajemna pomoc czy udzial
w $wietach w odleglych osadach w duzym stopniu sg wyznaczane przez sie¢
sojuszy matzenskich i lineazowych.

Wsréd Bora o$ podziatu na ,dobrych” i ,ztych” przebiega wlasnie wzdtuz
osi lineazowej, skupiajacej blisko spokrewnione z soba rodziny, ktére tradycyjnie
zamieszkiwaly odrebne, pojedyncze maloca, a obecnie tworza sektory w duzych,
stalych osadach ztozonych z doméw poszczegélnych rodzin, ulokowanych
wzglednie blisko siebie. ,Dobrzy” to wlasna grupa pochodzeniowa, ,zli” to inne
grupy pochodzeniowe, zyjace gdzie indziej - w innym sektorze czy w innej
osadzie. Zwraca uwage fakt zaczerpniecia z jezyka hiszpanskiego terminologii
okreslajacej inne grupy pochodzeniowe - méwi sie o nich czesto otro tribu (inne
plemie), podkreslajac wage réznic pomiedzy lineazami. Cechowanie odrebnosci
miedzy nimi wydaje sie zrozumiale, poniewaz, np. w sferze obrzedowosci, prawo
do wykonywania okreélonego swieta i umiejetnos¢ jego prawidtowego wyko-
nania (cargo ceremonial) nabywa sie niejako ,cieleénie” przez zstepnos¢ (z ojca
na najstarszego syna). To wiez krwi i fizykalne dzielenie przestrzeni spoleczno-
-kulturowej definiuja podobna tozsamosc¢ oséb z tej samej grupy pochodzeniowe;j.

Bora, podkreélajac wage rodzinnej zazyloéci, méwig, ze opieka i moralne
wychowanie dzieci to podstawa. A moralne wychowanie to dobre i pozytywne
relacje z innymi ludzmi. Stad tez w codziennym zyciu rzadko pojawia sie przemoc
sfowna, nie méwiac juz o przemocy fizycznej. Osoba zabiera glos dopiero, gdy jej
przedmoweca skoriczy sie wypowiadac. Etyka dnia codziennego dotyczy wsp6l-
miernoéci i umiarkowania, postawy wyrozumiatosci dla drugiego czlowieka,
ajej podstawe stanowi rozmowa, komunikowanie swoich potrzeb oraz stuchanie
innych. Nawet w skrajnych przypadkach, np. kilkudniowego pijafistwa jednego
z czlonkéw rodziny, wida¢ zrozumienie krewnych dla ,,ulomnej natury” pijanego,

3 Czasem, gdy kto$ w towarzystwie gtosno , puszcza wiatry”, mowi sie: Murui sale (,wychodzi
Murui”). Murui to synonimiczna nazwa na Huitoto.
* Bora i Ocaina zawieraja miedzy sobg zwigzki matrymonialne.
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ktérzy upatruja w jego stanie rodzaju przejéciowej choroby’. Cho¢ Bora starajg
sie publicznie nie wyraza¢ negatywnych opinii na temat drugiej osoby, to jednak
prywatnie, w kregu rodzinnym, nie maja z tym problemu. Przypisuja wtedy
osobom spoza wlasnego lineazu, zwlaszcza tym mieszkajacym daleko, w gorze
rzeki czy w mieécie, r6znego rodzaju dzialania negatywne, charakteryzujace
»ztych ludzi”. Oskarzaja ich o zlodziejstwo, powodowanie choréb, nieuczciwosé
czy bycie nieprawdziwym Bora. Miedzy krewnymi sposobem zawoalowanej kry-
tyki sg zarty i przekomarzania. Bora czesto méwia o sobie, ze sg zartownisiami.
Podczas kazdego spotkania towarzyskiego opisuja §mieszne sytuacje dotyczace
ich samych i innych - w opowiesciach tych ukryty jest przytyk®. Kulturowym
wyrazem tego pokojowego zycia w konflikcie sa $wieta, w czasie ktorych goscie
(nie-krewni, osoby spoza lineazu) moga publicznie wysépiewac wady i zte zacho-
wania goszczacych ich gospodarzy.

W jezyku bora nie ma jednego stowa okreélajacego jednoznacznie wojne.
Okreéla si¢ ja terminem wieloznacznym lub synonimami odnoszacymi sie do
stanu emocjonalnego lub dzialania, np. simeco (zlos¢, gniew, oburzenie, wojna),
amejcdtsi (pobudzenie, wojna, dziatanie) czy diiujcdtsi (dziatanie), a stowo wojow-
nik istnieje w ztozeniach tych stéw ze stowem muindajpi (ludzki, rodak), np. time-
co-mundajpi (Thiesen W., Thiesen E. 1998). W literaturze przedmiotu mozemy
znalez¢ szczatkowe informacje na temat przemocy fizycznej i walk, jakie Bora
prowadzili pomiedzy soba lub innymi ludami gente del centro. Na przyktad para
muzykologéw argentynskich, prowadzaca badania muzykologiczne wsréd
Bora w Brillo Nuevo w latach 80. XX w., wspomina, ze dawniej, w czasie walk
Bora okrywali si¢ wyprawionymi, twardymi skérami pekari, ktére chronity ich
przed wiéczniami wroga (Novati 1984). Z okresu boomu kauczukowego pochodzi
przekaz José Enrique Mirafia o powstaniu i walce zbrojnej przeciwko caucheros
w Kolumbii na przetomie XIX i XX w., na macierzystym obszarze zamieszkiwa-
nia genete del centro w dorzeczu rzeki Cahuinari (Mirafia, Franco 2009). Wedtug
Jorge Gasché (2009) po przybyciu Bora, Huitoto i Ocaina w dorzecze gérnego
Ampiyacu pozostawali oni w konflikcie z zamieszkujacymi te obszary Indianami
Yagua, ktérych wyparli w dolny bieg rzeki Ampiyacu. W czasie moich pobytéw
w terenie tylko raz spotkalem sie z informacjg o przemocy wéréd samych Bora
w przesztoéci. Opowiadano mi o zmartym niedawno 90-letnim mezczyzZnie,
ktéry w przesztosci byt zabdjca, mieszkal na uboczu, poza wspoélnoty, z kolejnymi

° Nie zawsze jednak ten moralny porzadek uzyskuje sie na drodze wyrozumiatych perswazji.
Czasami wymusza sie go brutalnie, np. straszac dzieci, ze curuinchi wciggnie je pod ziemie
lub syrena utopi je w rzece. Curuinchi to rodzaj mréwek budujacych swoje gniazda pod ziemia
i niszczacych podstawy konstrukgji stupowej domoéw, a sirena to postaé poétkobiety-poiryby
wystepujaca w amazonsko-metyskich mitologiach (Castonguay 1990).

¢ Bora lubiag nadawa¢ przydomki odnoszace sie do przeszlych wydarzen uznawanych za
$mieszne, w ktorych kryje sie wskazanie jakiego$ spolecznego zdarzenia czy fizycznego faktu.
Na przyklad w San Carlos (nazwa zmieniona) na jednego z mezczyzn méwiono Aleman (Nie-
miec), poniewaz w miodosci zakochata sie w nim kobieta rasy biatej - Niemka, zas na jednego
z otylych metyséw moéwiono cahuara - od nazwy ryby charakteryzujacej sie¢ bardzo duzym
brzuchem.
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zonami, ktére maltretowal lub zabijal. Na uwage zastuguje przypadek przemocy
,spontanicznej”, ktéry chyba najbardziej oddaje przytoczone wczesniej znacze-
nie stowa ,wojna” w jezyku bora jako zlosci, gniewu, oburzenia, pobudzenia,
dzialania. W przeszlosci, kiedy w czasie $wieta w piesniach wysmiewano kogos,
jak miato to miejsce w przypadku wspélnych swiat Huitoto i Bora, dochodzito
do walk. Urazona osoba uderzata kogokolwiek drewniang patka i zaczynala sie
bojka, ktéra koniczyla sie taricami i piesniami.

W mitach Bora wystepuje dyskurs przemocy przeplatajacy sie z dyskursem
zycia w dobrobycie, a wszystko to rozgrywa sie w obrebie relacji rodzinnych.
Dzieci, rodzice, dziadkowie, blizsi i dalsi krewni to z jednej strony ci, ktérych sie
stwarza i chroni, a z drugiej strony tez ci, ktérzy sa konkurentami, ktérych sie
zabija. Pokazuje to fragment opowiesci/mitu o pochodzeniu swieta:

Gwiazdy sa ludZmi, tak jak my. Nie wiem, jak dawniej rozmawiali z gwiazdami,
(ale) one byty ich - dawnych Bora - przyjaciéimi. Dlatego zapraszaly ich na $wieta,
zeby tariczy¢ razem z nimi, a zli ludzie nas zabijali. Ale jak tam i8¢, wiedzieli tylko
nasi przodkowie, poniewaz byli przyjaciéimi (z gwiazdami). I gwiazdy robity
$wieta, zeby Bora mogli tam chodzi¢, do nieba. Byto pieknie, zuli koke, lizali
ampiri, pili caguane, jedli stodka juke, pieknie taniczyli, nie bylo zadnej walki,
wszyscy byli przyjaciétmi. Ale bylo bardzo daleko i niebezpiecznie chodzi¢ tak.
Lepiej byto zrobi¢ takie same $wieto na ziemi Bora. I odkad Bora nauczyli sie
robi¢ $wieta, nie byli juz zapraszani, robili je na swojej ziemi, mogac zy¢ spokojnie
(relacja Cesara Capino, dolny bieg rzeki Ampiyacu, 2017).

W innym miejscu mitu, juz wprost, nie w dyskursie opowiesci, mowi sie
o relacjach pomiedzy ojcem i dzie¢mi:

(Ojciec wysyla swoje dzieci, dwoch synéw, po suri” i moéwi im):
- Musicie posci¢ caly miesigc, mozecie jes¢ tylko casave, coca, caguana - to, nic
wiecej, caly miesiac. IdZcie teraz w droge i wytnijcie drzewo, ale nie jedzcie suri.
Poszli na pole i Scieli drzewo pijuayo®, ktére byto pelne suri. Pocieli je na
kawatki, jak powiedzial ojciec. Mlodszy brat chciat spréobowag, jak smakuje suri,
sprobowal. Starszy brat powiedziat:
- Ojciec nam zabronil. Dlaczego zjadles?
- Ojciec nie bedzie wiedziat - powiedzial mlodszy brat. Wrécili do domu.
- Co sie stalo? - zapytat ojciec.
- On spréobowat - powiedziat starszy brat.
- A, to jego sprawka - odrzekt ojciec. I mtodszy brat stal sie brzydki, staby, jadi
swoje cialo, i w konicu, gdy zmart, ojciec wziat go i spalitl.
- A méwilem, nie prébuj - powiedziat ojciec.
Spalil go bardzo dobrze. Zostal tylko starszy syn. Ale spalony syn powstat
i byt przeciwko swojemu ojcu, bo ojciec go spalil. Ojciec wygonit go pod ziemie,
i dlatego zyje tam - jak méwig - diabel.

7 Larwa jednego z gatunkéw insektow - Rhynchophorus palmarum.
8 Rodzaj palmy - Bactris gasipaes.
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* % K

Wezeéniej przedstawilem rézne rodzaje przemocy i konfliktéw, jakie mozemy
odnotowa¢ w doswiadczeniu kulturowym Bora. Sa one rozlozone w czasie
i akcentujg rozproszone obszary kultury. W tej czesci artykutu przyjrze sie¢ wspol-
czesnym konfliktom wéréd Bora, pokazujacym przedmiot, kategorie i wartosci
bedace powodem ich wewnatrzetnicznej konfliktowosci. W tym celu przedstawie
konfliktowe sytuacje pomiedzy dwoma grupami pochodzeniowymi zyjacymi
w jednej osadzie - ,obozem” Alicji z lineazu escoba i ,,obozem” Canto z lineazu
panero w San Pablo, znad rzeki Aprami’. Ludzie ci mieszkaja w bardzo bliskim
sasiedztwie, po przeciwnej stronie drogi, i w zasadzie kazdego dnia maja osobiste
kontakty. Wspoétpracuja jednak tylko z okazji Swiat, na co dzien prowadza nie-
zalezne gospodarstwa. Nie odwiedzaja sie, z wyjatkiem okazjonalnych spotkan
dwoch najstarszych mezczyzn. Ich mate dzieci bawia si¢ czasem w domu lub na
zewnatrz, przy dezaprobacie rodzicow.

Wedtug Alicji najwiekszym problemem Bora nie tylko z San Pablo, lecz takze
z calego regionu rzeki Aprami, jest brak wspétpracy. Jako przyktad podawala
przypadek Mendozy, ktéry wiele razy dostawat znaczne kwoty od naukowcéw,
ktérzy z nim pracowali, lub od organizacji (blizej niesprecyzowanych przez Ali-
cje) i z nikim sie nie dzielil: ,On nigdy sie nie dzieli” - méwita Alicja. ,I dlatego
ludzie nie chcag mu pomagac. Dlatego jego maloca jest w tak zrujnowanym sta-
nie”. Jej zdaniem podstawowy konflikt wsréd Bora zyjacych w San Pablo wyni-
kat z tego, ze ,0b6z” Canto przejmowal wszystkie mozliwe dotacje i prezenty
z zewnatrz, ktére byly przeznaczone dla spotecznoéci calego San Pablo. Na przy-
ktad z tytutu bycia curaca (tytul obrzedowego przywoédcy osady) Canto otrzymat
od badacza pracujacego z Bora worek ryzu i ,inne rzeczy”, ktére zatrzymat dla
swojej rodziny. Od municipio (urzedu gminy) otrzymat 200-litrowa plastikowa
beczke przeznaczong dla calej spotecznosci, a ktéra do tej pory jest uzywana
tylko przez jego rodzine. Eduard z , obozu” Canto otrzymat od municipio pile
motorowq przeznaczong dla comunidad (sam mowil, ze wygrat ja w konkursie),
ale réowniez nikomu jej nie pozyczal. Tego rodzaju narracje pojawialy sie w roz-
mowach takze z innymi cztonkami ,obozu” Alicji. Na przyktad Brunon skarzyt
sig, ze jego rodzina pomagata Canto w budowie maloca dla turystéw, ale zostala
wykluczona z organizowania dla nich pokazéw, ktére mogly przyniesé pokazne
dochody. Kiedy wzmiankowany naukowiec zostawit 10 ptyt CD z nagraniami
zjednego ze $wiat Bora w San Pablo, zarzucono rodzinie Canto, ze otrzymata od
niego karton pieniedzy i nie podzielita sie z innymi. W odpowiedzi pokazano im
plyty z nagraniami, méwiac, ze ,to sg pieniadze, ktére Spiewajg”.

W wyjatkowych wypadkach wzajemna nieche¢ i niesnaski pomiedzy line-
azami przejawiajq sie w konkretnych dziataniach fizycznych. Kiedy na poczatku
XXI w. w dorzecze Aprami zaczely przyjezdzaé¢ zorganizowane grupy tury-
stow, w San Pablo istniata jedna maloca, ktéra nalezata do obozu Alicji. W celu

° Imiona 0s6b, nazwy osad, lineazy oraz miejsc zostaly zmienione, poniewaz dotycza konkret-
nych ludzi, faktycznych zachowar i sytuacji.
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przyjmowania turystow i organizowania dla nich pokazéw tradycyjnych taricow
i pieéni Bora wybudowano za pienigdze municipio druga maloca, ktéra nalezata do
obozu Canto. I to ta druga maloca stala si¢ celem wycieczek. Turysci, idac do niej,
mijali po drodze maloca ,,obozu” Alicji. Wtedy kilka razy zdarzylo sie, ze osoby
z ,obozu” Alicji z maczetami w reku , kradly” turystéw i przekonywaly ich, aby
przyszyli do ich maloca.

Nieche¢ do pomocy moze zobrazowaé przypadek przebudowy dachu domu
rodziny Canto w marcu i kwietniu 2011 r., ktéry moglem obserwowac. Wielu
czlonkéw osady wzielo wtedy udzial w kilkudniowym wyjezdzie w gére rzeki po
liscie palmy carana, ktérymi miata by¢ pokryta maloca. W czasie wyjazdu, oprécz
zbierania lisci, realizowali oni réwniez swoje indywidualne cele, np. towili ryby,
zbierali surowce roélinne i polowali. Po powrocie poswiecili tylko dwa dni na
pokrycie dachu strzecha, pézniej stopniowo przestawali pomagaé. Sporadycznie
pojawiala sie jedna osoba, ktéra pomagata gospodarzom przez krétki czas, po
czym odchodzita do swoich zaje¢. A kto byl jednego dnia, nie przychodzit juz
nastepnego. Nie dziwi wiec, ze osoby z ,obozu” Canto negatywnie ocenialy pozo-
statych cztonkéw osady. Na przyklad Jorge narzekat, ze ludzie sa niegodziwi, nie
chca pomagad, mysla wytacznie o wlasnym interesie, przychodza i wspétpracuja
tylko wtedy, kiedy moga osiagnac zysk.

W tym krzyzowym ogniu wzajemnych oskarzen o bycie niegodziwym
znalazlem sie réwniez ja, kiedy odmoéwilem jednemu z Bora przekazania blizej
nieokreslonej kwoty na rzecz comunidad, za to, ze mieszkalem w domu curaca.
Zostatem woéwczas oskarzony o bycie ztym i skapym cztowiekiem - hombre malo.

* % %

Bora ma kilka mechanizméw kulturowych radzenia sobie z konfliktami
wewnetrznymi. Przyblize tutaj pokrotce trzy z nich: zmiane miejsca zamieszka-
nia, rytualne ,walki” miedzy kobietami i mezczyznami oraz $wieta.

Gdy w osadzie istnieje konflikt i dochodzi do wewnetrznego roztamu, miesz-
karicy moga zmieni¢ miejsce zamieszkania. Przenoszg sie¢ wtedy do innych ist-
niejacych juz osad lub zaktadaja nowe, do ktérych z biegiem czasu migruja ich
krewni i powinowaci. Pozostawione przez nich domy s3 niszczone, by nie mieli
oni miejsca, do ktérego mogliby wréci¢’. Osoby, ktére odchodza, sa pozbawiane
w ten sposoéb swojej fizykalnej przesziosci, a ci ktérzy zostaja, zacieraja po nich
wszelki §lad, odmawiajac im prawa do bycia ,prawdziwymi” Bora, poniewaz sa
umiejscawiani poza tradycyjng przestrzenia i praktykami'’.

1 Tlumaczono mi, ze tytul wlasnosci ziemskiej posiada wspélnota indianiska (comunidad)
i to do niej, a nie do pojedynczych os6b lub rodzin, nalezg dom oraz miejsca upraw.

1 Konstruowanie nowych tozsamosci etnicznych przyczynia sie do stabilizowania tej sytu-
acji. Ci, ktérzy wyprowadzili sie i mieszkaja w miescie lub innej osadzie, w opinii tych, ktérzy
zostali, nie sg juz ,prawdziwymi” Bora, bo nie uprawiaja ziemi, tylko tworza artesania, jedza
ryz zamiast casave, nie zujg koki, tylko pija trago (wédka z trzciny cukrowej). Jednak w opinii
,emigrantéw”ci, ktérzy zostali, takze nie sg ,prawdziwymi” Bora, poniewaz naleza do even-
gelicos (wyznawcow protestantyzmu), nie ucza swoich dzieci mowic w jezyku bora, urzadzaja
$wieta dla turystéw lub kupuja koke, zamiast ja samodzielnie uprawiac.
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Drugim sposobem radzenia sobie z konfliktami wewnetrznymi sg zrytualizo-
wane ,walki” miedzy kobietami i mezczyznami (guerras entre mujeres y hombres).
Praktyka ta ma utrwalona zwyczajowo formule, ale uzgadniang i realizowang
ad hoc co do miejsca i czasu. Podczas wspdlnego biesiadowania kobiety i mez-
czyzni czestuja sie wzajemnie bezalkoholowym napojem z owocéw palmy pijuayo
(chicha de pijuayo). Jednak konsumpcja napoju to tylko spozywcza delicja, swego
rodzaju katalizator spotkania, ktérego komunikacyjna manifestacja jest , pro-
dukcja” $émiechu. Kobiety $miejg si¢ z mezczyzn, wytykajgc im brak réznych
umiejetnosci i niefortunne zachowania z przeszltosci i terazniejszosci. Mezczyzni
ripostuja, wytykajgc kobietom ich potkniecia towarzyskie, ujmujac to zawsze tak,
aby w komentarzu spuentowac cato$¢ humorystycznym okresleniem. Nawet
jezeli humorystyka komentarza jest watpliwa, wszyscy $miejq sie Zywiolowym
$miechem. W walkach na dowcipy kobiety sa zwykle bardziej twoércze i pomy-
stowe, ich komentarze i riposty sa celniejsze i wywoluja wiecej salw $miechu;
mezczyzni stuza raczej jako ,,chlopcy do bicia” w tej publicznej walce na stowa.
Typowe guerras trwaja od dwoch do czterech godzin i w koricowej czesci, gdy
zaczyna juz brakowac napoju, przeksztalcaja sie w rozmowy oraz dluzsze narra-
cje jednej z 0sob, ktdra chee poinformowac o czyms, o czym nie wszyscy wiedza.
Jest to doskonata okazja do wyrazenia swojej opinii i publicznego wystuchania
innych. Na og6t bowiem informacja nacechowana brakiem pewnosci co do jej
prawdziwoéci krazy z domu do domu jako plotka.

Trudno jest jednoznaczne okreslié, na ile guerras sa buforem spotecznych
konfliktéw, ich spolecznym wentylem bezpieczenistwa, dzigki ktéremu wrogos¢
i zazdrosé rozplywaja sie w atmosferze wspoélnego biesiadowania, zmiekczane
$miechem i zabawa. Guerras, w ktérych bratem udzial, mialy miejsce w gronie
ludzi mniej lub bardziej spokrewnionych i spowinowaconych z sobg, z niewiel-
kim udzialem os6b ,,obcych”. Stad moze budzi¢ watpliwos¢, na ile sa one neutrali-
zatorem spotecznych konfliktéw w ogdle (w odniesieniu do calej osady skiadajacej
sie zréznych grup pochodzeniowych), a na ile - wprost przeciwnie - wzmacniaja
tylko konfliktogennos¢ przez systematyzowanie racji jednej ze stron.

Najbardziej spektakularng i sformalizowana kulturowo strukturg wyrazania
negatywnych postaw i emocji - ale réwniez ich neutralizowania - jest trzeci
mechanizm radzenia sobie z konfliktami wewnetrznymi, tzn. $wieto (fiesta)'>.
Jest ono organizowane przez gospodarza (duerio de la fiesta) oraz pomagajacych
mu krewnych i powinowatych. Na $wieto sg zapraszani cztonkowie innych osad
(invitados, tj. zaproszeni), ktorych zwykle jest ok. 150-200. Swieto rozpoczyna sie
w sobote przed potudniem, a koriczy w niedziele ok. 5 rano i - z punktu widze-
nie §piewanych w nim piesni - dzieli si¢ na dwie czesci. W pierwszej, trwajacej
w przyblizeniu do 10 wieczorem, sg Spiewane canciones antiguas (pieéni dawne),
aw drugiej, trwajacej do 5 rano, wykonuje sie canciones criticas (pieéni krytyczne),
zwane czasem canciones modernas (piesni wspoélczesne). Piesni dawne to te, ktore

12 Bora znaja 14 rodzajéw $wiat: dorocznych, zwigzanych z etapami zycia lub wydarzeniami,
ale wspolczesnie nie wszystkie sa praktykowane (Churay 2001).
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sq §piewane niezmiennie , 0d zawsze”, méwi sie w nich o wydarzeniach mitycz-
nych. W piesniach krytycznych natomiast nawigzuje sie do powszechnie zna-
nych wydarzen wspoélczesnych. W tym miejscu krétko opisze sytuacje zaréwno
tagodzenia konfliktéw, jak i ich intensyfikacji w dwoch typach swiat, w ktérych
uczestniczytem: bihja wddnaja (zwiazanego z budowa maloca) oraz méémeba
(zwiazanego z transformacja bytéw zwierzecych jedzacych owoce palmy pijuayo
w ludzi).

Wykonywanie pieéni krytycznych w czasie $wieta bihja wddnaja to rod zaj zawo-
déw i walki pomiedzy gospodarzami $wieta i zaproszonymi gosémi. Ci ostatni
w swoich pieéniach starajq sie jak najbardziej negatywnie oceni¢ postepowanie
i umiejetnoéci gospodarzy, np. dotyczace przygotowania $wieta, podczas gdy ci
pierwsi w tanicu staraja si¢ okrzykami lub $miechem zmyli¢ fraze pieéni. Przykla-
dowo, w jednej z piesni twierdzono, ze nieodpowiednie przygotowanie swieta
wywolalo ztos¢ i zemste ,wladcy lasu”, co byto bezposrednia przyczyna dwu-
dniowego deszczu, uniemozliwiajacego zaproszonym upolowanie odpowiedniej
liczby zwierzat na mitayo®. W innej pieéni krytykowano gospodarzy swieta za to,
Ze sa skapcami, majg mato koki oraz ampiri*, ktéra nie chca czestowac. Efektem
byta natychmiastowa reakcja gospodarzy, ktérzy czestowali tariczacych ampiri.
W tym celu $piewano te piesni wielokrotnie w ciggu nocy. W jeszcze innej pieéni
krytykowano gospodarza za to, ze jego zamieszkata w Iquitos cérka ma meza
Peruwianczyka. W kolejnej §miano si¢ z jego innej cérki, réwniez poslubionej
przez nie-Bora, ze nie zna piedni i nie zuje koki. Wszystkie te piesni sa §piewane
podczas tanica®. Gdy pytalem gospodarza o ich tres¢, twierdzil, ze to byty tylko
Jtakie zarty”. Gdy pytatem o to zaproszonych, émiali sie i cieszyli, ze tak mocno
przygadano gospodarzowi. By¢ moze wiec w czasie $§wieta nie dochodzi do
pojednania zwasnionych stron, by¢ moze nawet intensyfikuje sie woéwczas kon-
flikt, a ujecie go w dyskurs narracji epickiej przedtuza i wzmacnia jego trwanie?
W tym kontekscie opowiadano mi o cérce innego curaca, ktéra diugo ptakata po
Swiecie, jakie przygotowat jej ojciec, poniewaz niepochlebnie wyrazano sie o niej
w jednej z pie$ni. Niemniej zartobliwa, ekscytujgca spolecznie atmosfera taficow
i piesni jest nastawiona na komunikacje werbalna i fizyczne przebywanie z sobg
w wyraznie zdefiniowanych rolach, co pozwala na wyrazenie wprost tego, co
sie mys$li, pod adresem konkretnych osob i reprezentowanej przez nich grupy
z innego lineazu. Na pewno tez $wieta daja okazje do okreélenia norm, ktére
moze nie sa powszechnie respektowane, ale dazy sie do ich przestrzegania. Daja

¥ Mitayo to system $wiadczen ceremonialnych dotyczacych wymiany ekonomicznej pomie-
dzy gospodarzami $wieta i zaproszonymi.

™ Ampiri to czysta nikotyna otrzymana z liéci tytoniu, zmieszana z solg uzyskang z kory lub
lidci niektérych gatunkéw palm (sale del monte).

% Na przyklad w jednym z taricow zaproszeni mezczyzni taricza w kilku rzedach, uderzajac
rytmicznie kijami marona w ziemie. Za nimi, z rekoma wspartymi na ich ramionach, tancza
kobiety gospodarzy, starajac sie okrzykami, émiechem i potrzasaniem partneréw, zmylic¢ $pie-
wang przez nich pies$n lub krok tarica. Jezeli sie to uda, wszyscy entuzjastycznie, glosno $mieja
sie i krzycza.
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one réwniez orez tym, ktérzy w piesniach chcg wyrazi¢ swoja dezaprobate lub
zdyskredytowac gospodarza, jego umiejetnosci, wiedze i sile obrzedowa.

W 2017 r. uczestniczylem w $wiecie méémeba. Jest to swieto, ktére uchodzi
za trudne do przygotowania i przeprowadzenia ze wzgledu na wage popraw-
nie wykonanych pieéni, masek i taficéw inscenizujacych zachowania zwierzat,
ptakéw i owadéw spozywajacych w naturze owoce pijuayo. Jesli §wieto zostanie
dobrze przygotowane przez gospodarza, nie bedzie obfitych opadéw w porze
deszczowej i dzieki temu goscie beda mogli upolowac satysfakcjonujaca ich zwie-
rzyne, ktéra przyniosa na obrzedowa wymiane z gospodarzami. O tym, ze §wieto
byto odpowiednio zorganizowane, $wiadczy m.in. to, ze nikomu nic zlego si¢ nie
stalo w czasie przygotowan do niego i w jego trakcie, ze nie przytrafil sie zaden
nieszczedliwy wypadek, fizyczny ani spoteczny. Dlatego jest konieczne doktadne
i uwazne wykonywanie taficow i pieéni, bez zadnych pomylek i niestarannosci.
Przykladowo upuszczenie na ziemie grzechotki w czasie tarica spowoduje cho-
robe lub $mierc®. Dlatego méémeba jest uwazne za ,niebezpieczne $wieto” i - jak
sie mowi - ,trzeba wiedzied, jak je zrobi¢”, a ,nie kazdy to umie”.

Dzien po zakoniczeniu méémeba miaty miejsce zdarzenia, ktére siegnety zenitu
tubylczej aksjologii. W wyniku zawodu milosnego 16-letni chlopiec popetnit
samobojstwo. Byla to jego kolejna préba odebrania sobie zycia. Rozpacz naj-
blizszej rodziny byla olbrzymia, trzeba byto ratowac¢ matke chiopca, zeby i ona
nie umarta z rozpaczy. Zycie w osadzie skupilo sie na tym wydarzeniu; w kilku
przypadkach zaprzestano polowan, ttumaczac - z jednej strony - ze $mierc osoby
w osadzie uniemozliwia upolowanie zwierzyny, z drugiej strony - ze emocje
i my$l o $mierci nie pozwalajg skupic sie na czymkolwiek innym. Jako ze miesz-
katem w maloca gospodarza Swieta, wczeénie rano bylem swiadkiem wielkiego
poruszenia wéréd domownikéw, poniewaz dowiedzieli sie oni, ze w nocy kilku
mlodych mezczyzn chcialo przyjs¢ i zabi¢ gospodarza, bowiem obwiniali go
o spowodowanie $mierci chlopca. Sam gospodarz i jego zona ptakali, gdyz oba-
wiali sie o swoje zycie. Mnie proszono, abym wiecej nie spotykat sie z jednym
z tych mezczyzn (moim respondentem), uzasadniajac to tym, ze przeciez widze,
»jaki on jest zly”. Gospodarz ttumaczyl, ze jest niewinny. Wyjasniat, ze nie spo-
wodowal émierci (doslownie: nie zabil go), poniewaz nie umie tego robi¢, nie zna
formut stownych, ktére powoduja $mierc”. W opinii jednych Bora mégt to jednak

16 Tq kwalifikacja odnosi sie bezposrednio do mitu o pochodzeniu tego swieta. MOwi sie w nim
o dwoch braciach, ktérzy poszli ,daleko”, aby dowidziec sig, jak robi sie méémeba, jakie tarice
i piesni wykonuje sie¢ w czasie $wieta. Mlodszy brat zdobyt wiekszg wiedze. Starszy brat byt
o to zazdrosny (sam chcial zosta¢ nauczycielem w swojej grupie), dlatego odcigt mu glowe.
Grzechotka symbolizuje tu ucieta glowe mtodszego brata, czyli nieszczescie, utrate zycia. Stad
jest tak wyraZne skupienie uwagi w taficu na tym, by nie upuscic jej na ziemie.

7" Chodzi tu o funkcje performatywna jezyka wedtug odpowiedniej koncepcji Johna Austina.
Bora uwazaja, ze nie trzeba ,formalizowa¢” intencji czynu za pomocg wypowiedzenia stéw,
wystarczy o tym pomysleé lub tego zapragna¢. Na przyklad oracje, w ktérych mysliwy prosi
wladce lasu o zgode na polowanie, niekoniecznie musza by¢ wypowiadane, wystarczy je
»~pomysle¢ w glowie”. Podobng role pelnig sny, np. $nienie krwi danego gatunku zwierzecia
jest gwarancjg udanego nari polowania. Wielokrotnie bylem swiadkiem wyjscia na polowanie
0s6b, tylko dlatego, ze $nity o konkretnym zwierzeciu.
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zrobi¢, poniewaz jest curandero (uzdrowicielem) i leczy, moze wiec tez powodowac
$mieré. W tym przypadku odwotywano sie do jego umiejetnosci szamanskich.
W opinii innych nie zrobil tego, poniewaz z natury jest dobrym czlowiekiem
i nie robi ,czegos ztego”. W tym przypadku podkreslano cechy osobowosciowe
gospodarza jako cztowieka. Dodam, Ze osoba, ktéra podkreslata jego umiejetnosci
szamanskie, byla z innego lineazu niz gospodarz, a osoba, ktéra odnosita sie do
jego cech osobowosci, nalezata do tej samej grupy pochodzeniowej. Przywotane
wydarzenia zdaja si¢ potwierdzac¢ znaczenie, jakie Bora przypisuja méémeba jako
bardzo niebezpiecznemu $wietu, w czasie lub w nastepstwie ktérego moze wyda-
rzy¢ sie ,,co$ zlego”.

*k%k

W szkicu przyblizytem zjawisko konfliktu posréd Bora z Amazonii peru-
wianskiej. Staralem sie zarysowac réznice pomiedzy relacjami spotecznymi
wewnatrz grupy pochodzeniowej i pomiedzy takimi grupami. Wskazatem, ze
relacje we wlasnej grupie charakteryzuje duza wrazliwos¢ i wzajemna etyka oraz
wyrozumialoéé dla postepowania cztonkéw grupy. Relacje pomiedzy grupami
pochodzeniowymi natomiast s opatrzone sankcja negatywna - to innych, spoza
wlasnego lineazu, posadza sie o zle intencje, ztq wole i wiasng niepomyslnosc.
Wskazatem tez na wypracowane przez Bora kulturowe formy neutralizacji kon-
fliktéow miedzygrupowych (opuszczanie osad o intensywnym konflikcie, walki
pomiedzy kobietami i mezczyznami oraz Swieta), ktérych status neutralizujacy
nie jest do korica jednoznaczny.

Na koniec chce zwréci¢ uwaga na jeden z aspektéw konfliktowosci wéréd
Bora, tzn. na przedmiot ich sporéw, ktéry odnosi sie do codziennych praktyk.
Wydaje sie, ze spory Bora sa banalne, bo tocza sie¢ o banalne sprawy - plastikowa
beczke, worek ryzu, zZle zaspiewana fraze piesni czy pieniadze, ktére podobno
ktos otrzymatl. Spory te sg jednak stawiane na ostrzu noza, a Bora w najwigekszych
emocjach daza do udowodnienia swojej racji. Konflikty te pokazuja, jak wazne
w ich spoleczenistwie sa wyznawane przez nich wartosci: dbania o wspdlne
dobro, dzielenia sige, utrzymywania dobrych relacji z innymi, wzajemna pomoc
czy zwigzki malzeniskie w ramach wlasnej grupy, gwarantujace przekazywanie
wlasnych wzoréw kulturowych, o czym komunikuje si¢ publicznie w czasie
Swieta w formie epickiej. W sytuacji gdy obecnie tradycyjne kategorie kultu-
rowe Bora sg konfrontowane z tre$ciami i kulturg spoteczeristwa narodowego,
Bora traca dotychczas wyrazne i jasne dla nich wektory postepowania i jeszcze
bardziej pietnuja sie wzajemnie w orzekaniu o tym, kto jest ,prawdziwym Bora”.
Wydaje sig, ze uzewnetrznianie konfliktow jest pewnego rodzaju wentylem
bezpieczeristwa uwalniajgcym wrogosé, ktora, gdyby byta ttumiona, mogtaby
przerodzic si¢ w krwawa przemoc (zob. Coser 2009). Stad wydaje si¢ mozliwe, ze
lek i agresja wobec swoich-obcych wzrasta, gdy zawodzg dotychczas wyraznie
uchwytne tozsamoéci siebie samych i swoich bliskich.
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SUMMARY

War and peace in the Bora community in the Peruvian Amazon

In the article, I discuss the social conflict and violence as well as cultural methods of their neu-
tralization in the culture of Bora Indians from the Peruvian Amazon. The conflict in a small
Amazonian community, in which everyone knows each other, is conditioned by the relation-
ships of blood and affinity. The cultural forms of neutralization of the conflict are: migration
from places with intense conflict, ceremonial and festive ceremonies. Bora stigmatize each
other when their traditional categories of social coexistence - sharing, mutual help, caring for
the common good - fail in confrontation with values of the national society.

Keywords: Social conflict, Bora, gente del centro, cultural mechanisms of conflict resolution,
méémeba, the Peruvian Amazon.
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Pomiedzy zawlaszczaniem a przyswajaniem.
O badaniu, ochronie i praktykowaniu ludowych
tradycji muzycznych

Wybér terminologii

jawisko praktykowania wiejskich tradycji muzycznych, poza pierwotnym

kontekstem, okreslam nazwa ,folkloryzmu muzycznego”, zgodnie z defi-
nicja folkloryzmu wedtug Jézefa Burszty (1974: 308) jako ,zjawiska umyslnego,
zamierzonego, celowego przenoszenia w odpowiednich sytuacjach wybranych
elementéw kultury ludowej z ich oryginalnego, naturalnego srodowiska, aktual-
nego czy juz historycznego, w inne, szersze, w obrebie calego spoleczenstwaijego
kultury”. Istnieje ono w Polsce od ponad 30 lat. Na Ukrainie jest nazywane wto-
rynnym wykonuwanniam awtentyki, w Rosji - folklornym dwizenijem (Bikont 2012:13).
Nurt éw obejmuje dzialalnos¢ amatorska, artystyczna, badawcza i popularyza-
torska, zwiazana z recepcja oraz przyswajaniem ludowego folkloru muzycznego
w $rodowisku folklorystéw praktykéw. Warto w tym miejscu dodad, ze w kra-
jach bylego ZSRR praktyczna etnomuzykologia, w ktérej wykonywanie muzyki
traktowane jako eksperyment stanowi czes¢ pracy badawczej, funkcjonuje jako
nurt akademicki. Najstynniejszy ze wzgledu na metodyke nauczania jest wydziat
folklorystyki w Petersburgu, zatozony przez Michajla Anatolicza Miechnicowa.
Nauczanie na tym wydziale obejmuje m.in. dialektologie, etnolingwistyke, etno-
grafie, poetyke folkloru, ksztalcenie stuchu, w tym etnosolfez, etnochoreologie,
etnoorganologie, zajecia z transkrypcji i badania terenowe (Dorohowa, Paszina
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2003: 54). W Polsce ruch praktykowania tradycji muzycznych jest w przewazajacej
mierze amatorski, rzadko powigzany z instytucjonalng muzykologia, niekiedy
bywa faczony z antropologia, socjologia i etnologia. Inspiracja instytucjonalng
folklorystyka wschodnig (mozliwa dzigki konferencjom i warsztatom Funda-
cji ,Muzyka Kresow” organizowanym od 1991 r.) zderza si¢ w nim z tradycja
teatrow awangardowych i performatyki. Dla okreslenia srodowiska prakty-
kujacego ludowe tradycje muzyczne w Polsce wybratam termin ,folklorysci”,
uzywany w tym znaczeniu w tonie folklorystyk wschodnich, poniewaz uwazam
go za bardziej neutralny i mniej zaangazowany w pewne ideologie niz polskie
autodefinicje srodowiska, takie jak ,purysci” czy , kontynuatorzy wiejskich trady-
cji”, ktére zawieraja aprioryczne tezy o predestynacji Srodowiska do kontynuacji
wiejskich tradycji oraz o czystoéci ich praktyk w wymiarze zaréwno stylistycz-
nym, jak i etycznym.

Figury myslenia i moralne warto$ciowanie folkloru

Artykutujace sie w jezyku figury mysélenia o ludowosci, takie jak zrédlo, ziarno,
majgce gwarancje moralne i estetyczne, oparte na pionie, symetrii, binarnosci,
sq rodzajem wspdlnoty emocjonalno-pojeciowej. Figury myslenia czesto maja
naoczne odpowiedniki w $wiecie przyrody i dlatego, chociaz natura ich jest
spoleczna, zdaja si¢ mie¢ podstawy w naturze rzeczy - sg rowniez narzedziem
konserwatyzmu spotecznego (Sulima 1982: 75-116). Obecne sa w potocznoséci
i jezyku polityki, ale takze w jezyku nauk spotecznych i antropologii. Préby
rekonstrukcji jakosci zwanej ludowym $wiatopogladem, podejmowane przez
teoretykow kultury, sa bowiem replikowaniem tychze figur. Jednym z mitéw
antropologii jest wielki $wiat tradycji lub pierwotna posta¢ kultury tradycyjnej,
czyli stan, w ktérym ludowa kultura tradycyjna miataby funkcjonowac¢ w har-
monijny, izolowany i niezaklécony sposéb'. Taki modus jest jednak niemozliwy
do wyobrazenia w rzeczywistosci jakiegokolwiek znanego czasu, w tej bowiem
zawsze funkcjonowali Inni miejscowej kultury, wedrowni Cyganie, handlarze,
dziadowie, ktérzy opowiadali o odleglych krainach i cudzoziemskich wojnach,
byli tez ci, co mieszkali za rzeka lub za lasem; spotecznosé¢ byta narazona na
kleski zywiotowe, zarazy, wojny i gtéd - kataklizmy dziejow i przyrody. Tradycja
i kultura zawsze istniaty w kontekécie zmian i wstrzaséw, w sporze i w dialogu
ze $wiatem spoza wlasnego widnokregu. Niewyjasnionym pozostaje, w ktérym

1 Por.: ,Kiedys, kiedy ta kultura funkcjonowata w sposéb izolowany i harmonijny, niezakl6-
cany z zewnatrz, ta caloé¢ byla klarowna, byta rozpoznawalna. To byt - niektérzy méwia -
wielki §wiat tradycji, niektérzy mowia: Swiat wielkiej tradycji. To bylo pewne uniwersum,
ktore sie sktadalo z wierzen religijnych o tym, co bylo na poczatku $wiata, z opowiesci o czy-
nach bohateréw, przodkéw, o waznych wydarzeniach historycznych, ktére zostaty poddane
mito-poetycznym przeksztalceniom, wiaczone w porzadek mityczny. To jest tez sfera obrze-
doéw, ktore te rzeczywistos¢ reaktualizuja. (...) Dlatego wszystkie elementy kultury tradycyj-
nej w jej pierwotnej postaci mialy charakter metonimiczny” [podkreslenie moje] (Godlewski
2016: 32).
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punkcie czasu antropologia sytuuje owa , pierwotna forme kultury”, przed druga
czy pierwsza wojna $wiatowa, pod koniec XIX w. czy w jego polowie? A moze po
prostu w czasie mitycznym antropologii?

Folklor, w XIX w. rozumiany jako sztuka panszczyzZnianego, niewolniczego
ludu, oraz figury myslenia o ludowosci do dzi§ prawie bez oporu poddaja sie
wykorzystaniu przez ideologie. Herderowska idea , krwi i ziemi”, doszukiwa-
nie si¢ quasi naturalnych Zrédet folkloru i méwienie o zbiorowej duszy ludu-
-narodu jako uksztalttowanej przez krajobraz (Cocchiara 1971: 190)? przetrwaty
do dzi$§ w swoistym stosunku do folkloru jako do czego$ réwnie samorodnego
i niespozytego jak przyroda, a zarazem réwnie niczyjego, niemego i podatnego
na rabunek swoich pozornie niewyczerpanych zasobéw. W dwudziestoleciu
miedzywojennym idea naturalizacji charakteru narodéw czy grup spotecznych
w stuzbie wladzy politycznej przejawiata sie m.in. w organizowaniu masowych
plenerowych widowisk folklorystycznych, majacych poprzez jednosc zbiorowej
piesni odnawia¢ kulture i przyrode®. Piesni ludowe poczatkowo harmonizo-
wano, a kiedy pod koniec lat 30. XX w., ze wzgledu na zalety psychologiczne
i cele widowisk organizowanych na wolnym powietrzu, doceniono jednoglos,
liryzowano je lub upraszczano melodyke, aby przekazywac tresci ideologiczne.
Z powodu blahosci repertuaru i trudnosci w skupieniu uwagi wyolbrzymiano
pulsacje rytmiczna lub egzotyzm utworéw. Podobne zmiany dotykaty piesni
Spiewanych w uniwersytetach ludowych. Po drugiej wojnie $§wiatowej, przy
aktywnym wsparciu panstwowego protektoratu, folklor wcielano do propa-
gandy kultury chloporobotniczej. Piesn ludowa wchodzita w zwigzki z pie$nig
wojskows, byta popularyzowana przez zespoly piesni i tanica, radio, telewizje,
przemyst fonograficzny, zostata takze umasowiona przez przystosowanie jej do
obiegowych i maksymalnie percepowanych wiasciwosci stylistycznych, takich
jak niedtugi czas trwania, skala durowa, napiecia dominantowo-toniczne, pulsu-
jacarytmika taneczna lub marszowa. Nastapilo ograniczenie repertuaru obrzedo-
wego i zatarcie osobliwosci regionalnych, gwary, maniery. Formuta funkcjonalna
muzyki zostala rozerwana na rzecz motywiki zatomizowanej i rozdrobnionej
(Czekanowska 1974: 13-21). Propagowanie folkloru oraz organizowanie festiwali
folklorystycznych przez panstwo mialy konserwujacy wplyw na repertuar,

2 Por.: ,, U wielu ludzi istnieje poczucie naturalnosci. Folklor wediug mnie tym sie wyrdznia,
ze o ile nikt specjalnie niczego w nim nie wymyslat, piesni te s3 wyrazem jakiego$ ludzkiego
przejawiania sie w muzyce. Czlowiek czuje, ze potrzebuje czystych naturalnych rzeczy, czystej
wody, ekologicznego jedzenia” - rozmowa ze Swietlang Wlasowg (Niemkiewicz 2012: 242);
a takze: ,Muzyka korzeniami siega w glab ziemi. (...) Dla mnie piesii ludowa stoi na ziemi,
i czym starsze pieéni, tym glebiej zakorzenione w tej ziemi. (...) Istnieje pewien wewnetrzny
obowigzek na poziomie mentalno$ci wobec rodzinnej ziemi” - rozmowa ze Swietlana Bucka
(Niemkiewicz 2012: 245, 248).

% Por.: ,Roznice klasowe sa, wedtug Bourdieu, eufemizowane i odczuwane jako naturalne za
sprawq «ideologii smaku». (...) Przekonanie, ze to «posiadany» i «naturalny» smak stanowi
o praktykowanych stylach zycia i réznicach miedzy nimi, naturalizuje zatem ré6znice klasowe”
(Jacyno 2007: 47); a takze: ,Kulturalizacja oznacza, ze stosowane przez uczestnikéw klasyfika-
cje obejmujace zaréwno siebie, jak i innych, jako «przedstawienia» staja si¢ elementem rzeczy-
wistosci i tozsamosci jednostek” (Jacyno 2007: 61).
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pojawila sie jednak jego dwupoziomowos¢, a z nig standaryzacja formy i redukcja
wariabilnosci (Dahlig 1987: passim). Zabiegi te skutecznie zbanalizowaty polski
folklor muzyczny. W latach 90. XX w. kultura ludowa odzyskata swoje ideolo-
giczny potencjal jako bron defensywna przed niewiadomymi przemian kulturo-
wych, a refleksja nad folklorem, poprzez metafory biologiczne i immunologiczne
podkreslajace zawarty w izolacjonizmie kultur ludowych walor zachowawczy
i ,odpornosciowy”, zostala powigzana z ruchem ekologicznym (Aleksiejew 1988)*.
Wyobrazenia o ludowosci odnoszono do uniwersalnych wartoéci egzystencjal-
nych, jak wolnos¢, prostota, poszukiwanie pelni i autentycznosci czlowieczen-
stwa, powrdécily nawigzania do motywu zZrédta oraz do wartosci narodowych
i regionalnych. Jednoczesnie reminiscencje kultury ludowej, zamiast przywoty-
wac skojarzenia z totalitaryzmami, odnalazty swoje miejsce w ideologii matych
ojczyzn i marzeniu o antyglobalistycznych arkadiach. W ponowoczesnej mysli
spolecznej, jako znak kryzysu zaufania wobec spolecznej dynamiki nowoczesno-
Sci, pojawilo sie przekonanie, ze rozumowy porzadek racji i intereséw zapewnia
tylko czesciowy fundament dla struktury narodéw i paristw, tym samym roz-
poczelo sie rewidowanie stosunku do tego, co tradycyjne. Ludowos¢ to specy-
ficzna forma tradycji, w pewnym sensie jej idealny stan, a kultura ludowa staje
sie rezerwuarem tradycyjnych wartosci, gdyz przypisuje sie jej zachowawczos¢
i holistyczno$¢, aktualizujace sie w dziataniu rytualnym lub zwyczajowym. Dzi$
romantyczne idee, stojace u Zrédetl ponowoczesnego dowartosciowania tych sfer
rzeczywistosci, ktére wymykaja sie poznaniu racjonalnemu, odzywaja nie tylko
w sztuce, lecz takze polityce’.

Naturalizowanie sztuki i muzyki ludowej, wywodzace si¢ z herderowskiej
estetyki naturalnej pierwotnosci, w srodowisku polskich folklorystéw muzycz-
nych ujawnia sie¢ poprzez okreslanie wykonan ludowych mianem autentycznych
lub in crudo, a wiec jako surowych, nieksztalconych, wywotujacych wrazenie
spontanicznych i nieprzewidywalnych. Szczegélna naturalno$é¢ brzmienia
muzyki ludowej miataby wynika¢ z wtasciwej dla ludowych tradycji emisji glosu,
charakteryzujacej sie utozeniem krtani i ust zblizonym do pozycji podczas mowy,
grze na instrumentach ze stuchu itp. Podczas jednych z warsztatéow Spiewu tra-
dycyjnego prowadzaca ttumaczyla, ze Spiew ludowy brzmi ,normalnie”, ,tak jak
sie méwi”, ,po prostu”, ,naturalnie”, emisja jest ,niezmieniona”, natomiast §piew
nieludowy brzmi ,nie wiadomo, jak”, ,dziwnie”, ,po chinisku”, ,tak jak méwia

* Por.: ,Ludowa koncepcja kosmosu jako Zzywego organizmu przyjaznego cztowiekowi, ujmo-
wanego w uniwersalny symbol drzewa zycia oraz koncepcja matki-ziemi doskonale wpisuja
sie w internacjonalna idee powrotu do zrédet kultury” (Lizurej 1998).

5 ,Synkretystyczna «religia romantykow» zmierzata przede wszystkim do odkrycia, uswia-
domienia i kultywowania stanu podstawowego czlowieka, tj. zakorzenienia poprzez warstwe
nie§wiadomosci w kosmosie, w naturze, w bycie. (...) dzié, gdy tak jawne i niebezpieczne oka-
zalo sie technologiczne zagrozenie ludzkosci przez skazenie otoczenia naturalnego i deforma-
cje psychiki w trybach mechanizméw cywilizacyjnych, coraz czeéciej obserwujemy nawroty
do romantycznych propozycji antropologicznych. Sa to nawroty do poczatkéw nowozytnosci”
(Janion 2000: 28).
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Amerykanki”, ,ze zmieniong emisjg”. Okreslenia te odwotuja sie do wartoscio-
wania z pola nie tylko estetyki, lecz takze etyki, naturalizuja cechy stylu $piewa-
czego badz desygnuja je jako odstepstwo od normy okreélonej jako naturalna.
Poszukiwanie organicznych Zrédet folkloru muzycznego, m.in. w dzwiekach,
skalach i rytmach, obecnych w glosach przyrody, i naturalizacja narodowego
charakteru muzyki prowadza niektérych folklorystéw do uznania tezy, ze
najwieksza autentyczno$¢ wyrazu muzycznego mozna osiagnaé, zajmujac sie
folklorem wlasnego narodu i regionu’. Niektérzy cenia czystos¢ stylu tak mocno,
ze zjawiska muzycznych zapozyczen i przeksztalceit w ramach muzycznych
tradycji ludowych wartosciuja negatywnie®. Koncepcje czystosci i nieczystosci
stylu nieprzyjemnie rezonujg z innymi ideami czystosci, a w $wietle surowych
ocen wystawianych odszczepiericom stylu wzajemne zapozyczenia muzyczne
czy cechy stylu uzyskuja niejako kwantyfikator moralny®.

Wymagajacy protektorat

Zawtlaszczanie kultury ludowej przez kulture dominujaca nie ogranicza sie
do twardych swiatopogladowych kontekstow. Rozpoczyna si¢ bowiem juz na
poziomie swobodnego wyboru motywow, ktére z danej tradycji postanowimy
wydoby¢. Jest to swoboda naszej ciekawosci, naszego odwiedzania i opuszcza-
nia miejsc, swoboda spotkania lub rozminiecia z cztowiekiem innej kultury™.
Doszukiwanie sie¢ w folklorze pozytkéw, jakie moglibysmy uzyskad, ale takze

¢ Cytowane na podstawie notatek wlasnych sporzadzonych podczas warsztatow , Tradycyjne
techniki emisji glosu w $piewie” Anny Jakowskiej zorganizowanych przez Fundacje na Rzecz
Ochrony Dziedzictwa Kultury Tradycyjnej Za-Kresy w ramach zadania ,Przyswajanie wiej-
skich tradycji muzycznych 2016” 26.11.2016 r. w Ambasadzie Muzyki Tradycyjnej w Warsza-
wie. Opis projektu: www.tradycjemuzyczne.pl/ [dostep: 1.02.2017].

7 Zob.: ,Moi rozméwcy wysuwali tu ré6znego rodzaju argumenty: natury moralnej (to moralny
obowigzek - kto zadba o muzyke twojego rejonu, jak nie ty sam?); natury «genetycznej»
(pamie¢ tradycji twoich przodkéw jest w tobie zakodowana, trzeba ja tylko uruchomié, nikt
spoza twojej kultury nie zrobi tego lepiej, niz ty sam); natury pragmatycznej (zajmuj sie tra-
dycja najblizsza tej, wokot ktérej wyrostes, zwlaszcza jesli znasz jezyk i masz tatwy dostep do
terenéw badawczych)” (Bikont 2012: 34).

8 Zob.:,, A propos zbiorowej, muzycznej pamieci i jej nieoczekiwanych wygibasow: w pétnocno-
-wschodnich stanach dziala srodowisko fanéw-tancerzy «polka dance» (maja tv, radio, gazety,
festiwale, tancbudy), 6w - jak dla mnie - kontrowersyjny gatunek pierwotnie tworzyli Polacy,
na winylach z lat '70 dominuja rozpoznawalne na pierwszy rzut ucha kawalki rzeszowskie,
krakowskie i inne nasze, wystarczylo 40 lat, by «polka» stoczyla sie w mix country/Bawaria,
skad my to znamy” [podkreslenie moje] (Strug 2013).

? U praktykow, ktorzy podejmuja sie wykonywania pieéni polskich, a $piewali kiedys repertuar
ukrairiski, Adam Strug zauwaza wschodnie naleciatosci w sposobie artykulacji dzwieku, ktére
okresla estetyczno-etycznym mianem ukrairiskiej tutki, ktora funkcjonuje w tym wypadku jako
skaza emisyjno-moralna (Bikont 2012: 33).

10 Popularnos¢ jazzu jest przykladem tego, jak bialta Ameryka zawlaszczyla melodie i rytm
czarnych melodii ludowych. Muzyczne formy byly przeksztalcane i redefinowane tak, aby
zminimalizowa¢ skojarzenia z ,czarng kulturg”. Biala kultura przejefa estetyczne innowacje,
lecz unikala angazowania si¢ w ludzka realnos¢ tych, wsréd ktérych te innowacje powstaty,
uzywajac form ,$lepych na kolor” (Hall 1997: 31-51).
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punktowanie naszych obowiazkéw i odpowiedzialnosci wobec folkloru, takich
jak kultywowanie czy rewitalizowanie, to w istocie dwie strony tego samego
kolonizatorskiego spadku. Autorekomendacja folklorystéw jako kontynuatoréw
tradycji daje okazje do wykorzystywania wladzy nad jej formami, niekiedy jedy-
nie poprzez ekspercka wyzszo$¢, innym razem przez prawo do lekcewazenia
wymogow scenicznych lub profesjonalnych™.

Moéwi o tym historia rodzinnego drzeworytu Marii Bienias z Woli Koryckiej
Gornej koto Garwolina, mistrzyni §piewu i znawczyni lokalnej tradycji. Pani
Maria ma $wiadomo$¢ cennosci swojej wiedzy, ktéra chetnie sie dzieli, pisze sce-
nariusze teatréw obrzedowych, jest laureatka Festiwalu Kapel i Spiewakéw Ludo-
wych w Kazimierzu Dolnym nad Wislg, zostata rowniez uhonorowana nagroda
im. Oskara Kolberga. Delikatnym, wysokim glosem $§piewa pies$ni doroczne,
rodzinne, liryczne i religijne, zna takze pie$ni §piewane dawniej przez mezczyzn,
takie jak wiosenne koledy zyczace oraz pieéni $piewane podczas czuwania przy
zmartym. Pani Maria przejeta od swojego ojca obowigzek prowadzenia we wsi
czuwania przy zmarlych i wygtaszania méw pogrzebowych. Nauczyla sie od
niego wielu modlitw. Jej ojciec, wychodzac na pole z cudownym drzeworytem
z Matka Boska, odganiat burze. Drzeworyt ten stal si¢ potem jedna z cenniejszych
rodzinnych pamiatek artystki. Niestety niezyjacy juz Piotr Makowski z Mladza
pod Otwockiem, podobnie jak pani Maria zbieracz folkloru, zajmujacy sie ludowa
kultura religijng, sam wyrabiajacy z wosku tradycyjne $wiecie dla Matki Boskiej,
w zaufaniu pozyczyt od Marii Bienias drzeworyt w celu skopiowania. Mimo upo-
mnien nigdy go nie zwrdcil, wyposazajac nim wtasne zbiory. Oto wyrazny przy-
ktad dziatan ,, dezanimatoréw kultury ludowej” - jak ich nazwat Maciej Rychty
(1992: 28), polegajacych na zabezpieczaniu (nierzadko na zasadach grabiezy)
cennych zbioréw zabytkéw w stosownych magazynach. Wskutek dziatalnosci
animatoréw kultury, podejmowanej w obronie ginacej kultury ludowej, na wsi
brakuje instrumentéw do grania, o czym wspominali w swoich tekstach muzyk
Maciej Rychty i badacz terenowy Andrzej Biefikowski, ktérzy niejednokrotnie
musieli zdoby¢ instrument i przywiez¢ go na wies, by ustyszeé muzyke. Dzialanie
Piotra Makowskiego wydawatlo sie jednak tym wigkszym naduzyciem, ze Maria
Bienias myslata o zalozeniu wlasnej izby regionalnej'.

Presja autorytetu badacza pozwala niekiedy uzyskaé¢ wigcej informacji, niz
rozméwecy chcieliby przekazaé. Muzyczna folklorystyka wschodnia od lat organi-
zuje systematyczne studenckie wyprawy badawcze w teren. Studenci otrzymuja
spis repertuaru danego regionu w formie kwestionariusza, za pomoca ktérego
»odpytujg” lokalnych $piewakéw ze znajomosci okredlonych gatunkéw piesnio-
wych. Chodzi o to, zeby nagra¢ cenne dla etnomuzykologéw piesni, a wiec te

1 Por.: ,Wérdéd dzikich folklorystéw powstala moda na dyletanctwo i kult bledu. JesteSmy
dumni z tego, ze nic nie wiemy, nic nie umiemy, a $piewamy, dokumentujemy i nawigzu-
jemy mistyczny kontakt z mistrzem z pobudek estetycznoemocjonalnych. Dla siebie. Kopiu-
jemy bledy, nawet jesli widzimy, ze falszywa nuta czy przejezyczenie nie byto zamierzone”
(Morawiecka-Pastuszenko, Pastushenko 2011).

2 Wielokrotnie w czasie swobodnych rozméw, ktére prowadzitam z Maria Bienias, skarzyta
sie ona na zaistniala sytuacje.
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zwigzane z cyklem kalendarzowym oraz cyklem obrzedéw rodzinnych, gdyz
w nich zachowaly sie najdawniejsze struktury muzyczne. Pomija sie takie gatunki,
jak romanse czy pozaliturgiczne ludowe piesni religijne, rozmowy i opowiesci.
Swiettana Bucka, zatujac niewybrzmialych piesni, zapytuje: ,Wiem, ze dzi$ takie
podejscie juz przemyslano, jednak jakze wiele zdazyliSmy straci¢?” (Butskaya
2016: 15). Ale i to pytanie ujawnia optyke wykorzystanych i niewykorzystanych
pozytkow czerpanych ze spotkan z kulturg ludowa.

Folklorysci wschodni stosuja swego rodzaju kolonizacje badawcza ,,odkry-
tych” regionéw. Przyjete jest, ze badacze nie wchodza sobie w droge na konkret-
nych terytoriach. Nie wypada prowadzi¢ badan bez osobistego zezwolenia czy
polecenia tych, ktérzy na danym obszarze juz to zrobili, jest to traktowane jako
oznaka braku szacunku®. W Polsce wlasnos¢ utworéw tradycyjnych jest mocniej
niz na Ukrainie taczona z miejscowymi wykonawcami lub twércami kultury,
wymienianymi z nazwisk. Jest to zwigzane réwniez ze zmianami w prawie
autorskim, ktére w pewnych sytuacjach nie zezwala na wykorzystanie materia-
low bez zgody nagrywanej osoby lub jej spadkobiercéw. ,Bezimienny geniusz
ludu” (Rychty 1992) powoli u$wiadamia sobie swoje prawa i zaczyna domagac
sie ich respektowania. W kontekscie instytucjonalnego finansowania dzialan
w obszarze kultury tradycyjnej nagrania folkloru staja si¢ dobrem o wymiernej
korzysci finansowej. Jest jednak charakterystyczne, ze w przypadku tradycji
wschodnich watpliwosci polskich folklorystéw co do prawa wtasnosci przestaja
dotyczy¢ twoércéw miejscowych. W konfliktach o prawo wlasnosci zapisow zza
wschodniej granicy strong nie jest wiec miejscowy wykonaweca, ale autor nagran
lub beneficjent grantu™. Podobnie jest w przypadku udziatu artystow wiejskich
w konkretnych projektach kulturalnych - twoércy z Polski od pewnego czasu
figuruja w nich jako osoby wymienione z imienia i nazwiska, ktére na podstawie
osobnych uméw otrzymujg honoraria za swoja prace lub udostepnienie swojej
wiedzy, np. prowadzenie warsztatow $piewu lub tanca. Ludowi twércy zza
wschodniej granicy wystepuja w polskich (a takze we wschodnich) projektach
najczesciej wciaz jako ,wies”, a wymienianie nazwisk twoércéw nie Iaczy sie
z finansowaq zaplata za ich wklad w projekty. Wdziecznos¢ wobec wschodnich
tworcéw mozna okazac inaczej: przywozgc im cukierki albo ciepte kapcie, a takze
kolorowe odbitki zdje¢ z wypraw.

Roéznica miedzy polska folklorystyka, dokonujacg wyboru motywoéw folk-
loru wedtug zasady fragmentéw stuzacych jako budulec mozaikowej tozsamo-
Sci wspolczesnej, a folklorystyka wschodnia, ujmujaca tradycje ludowa bardziej
caloéciowo w zwiazku z Zzywym poczuciem wiejskich korzeni, jakie maja

3 Maciej Rychty (1999) nazywa podobne dziatania , prawdziwie atawistycznymi, acz $wiat-
tymi tesknotami feudalnymi”.

1 Uzywanie wlasnosci intelektualnej spoleczenstw pozaeuropejskich takze jest prawnie
nieuregulowane. Czeste jest przeniesienie prawa autorskiego na etnomuzykologa. Wedtug
Indian Suya piesni naleza do duchow, zwierzat i tych, ktérzy pierwsi zaspiewaja piesni, ktorej
nauczyly ich zwierzeta: od kogo wiec uzyskaé zgode na nagrywanie? (Seeger 1997: 52-67).
Nie-ludzkiego autora maja tez wszelkie obiekty o znamionach cudownosci - ,nie uczynione
ludzka reka” (Tokarska-Bakir 2014).
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narody wschodniostowianskie, jest widoczna w stosunku do strojéw ludowych.
Na wschodzie zespoty folklorystyczne wystepuja w ludowych strojach, tym-
czasem w polskim srodowisku folklorystycznym zalozenie ludowego kostiumu
wiaze sie z poczuciem opresywnej autofolkloryzacji i tozsamosciowej niezgody.
Matgorzata Litwinowicz (2016: 6) méwi: ,, Ale to nie tylko ten klopot, lecz jeszcze
taki, ze polskie historie tradycyjne, ludowe, znane mi z zapiséw etnograficznych
sq rozczarowujace i niesatysfakcjonujace jako narracje, poniewaz sg zapisem
Swiata stanowego, Swiata feudalnego, §wiata, w ktérym role genderowe sg bardzo
Scisle podzielone i nieprzekraczalne, a moja nieche¢ wobec nich i tego $wiata -
nieprzezwyciezalna. Bywajac folkloryzowang reprezentantka polskiej kultury
tradycyjnej, ktéra, jadac tu i tam, powinna wlasciwie wystgpi¢ w jakims$ stroju
ludowym, ale tez nie wiadomo jakim, z ktérego miat on by¢ regionu, nie dZzwigam
tego brzemienia przekazu tradycyjnego o mezczyznach, kobietach, o zZyciu na
wsi, o panach i chtopach i tak dalej”.

Nieprawdziwos¢ ttumaczenia dyskomfortu, o ktérym mowi Litwinowicz,
deklaratywnym wyparciem sie zawlaszczajacej cepeliady i poczuciem oszustwa
wobec ludowej kultury w pelni obnaza sie wtedy, kiedy okazuje sie, ze dotyczy
jedynie polskiego stroju ludowego. Stroje ludowe innych narodéw, funkcjonu-
jace jako stylizacja czy przebranie, okazuja si¢ bowiem w pelni poreczne. Zespot
Warszawa Wschodnia (kiedys Muzyka z Drogi), ztozony z warszawianek siegaja-
cych po tradycje muzyczne Ukrainy i Rosji, nierzadko wystepuje we wschodnich
strojach ludowych®.

Oburzajace opuszczanie skansendéw

Patronat kultury dominujacej, jaki obejmuje ona nad kultura ludowa, wysuwa
twardy dystynktywny postulat, by ludowa tradycja, dla dobra siebie samej, istniata
w ramach, jakie wyznacza jej ekspert folklorysta. Przytocze w tym miejscu przy-
ktad utworu Ko-ko Euro spoko, stworzonego na pitkarskie mistrzostwa w 2012 r.
przez zespoét ludowy Jarzebina z Kocudzy. Jest to historia o tym, jak miejscy
»Pprzyjaciele” zespotu juz to prébowali zaprzeczy¢ w imie czystosci stylu prawu
do istnienia kocudzkiego produktu, juz to akceptowali i wspierali te tworczos¢,
jak sie okazato, dla wtasnej finansowej korzysci. Zartobliwa kocudzka piosenka
funkcjonuje od lat w repertuarze wsi, ale z innymi stowami. Ukladanie tekstu na
rézne okazje - przeglady, festiwale i festyny, jest nienowa praktyka w Kocudzy.
Jednak tym razem podstawienie do melodii nowego tekstu stownego wzbudzito
zdecydowany opér w $rodowisku badaczy i folklorystéw. Charakterystyczne
jest to, ze krytyka piosenki ze strony znawcéw folkloru, czesto zaprzyjaznionych
z zespolem, oraz ze strony popkultury kibicowskiej i wiekszej czedci mediow
byta wiasciwie jednoglosna. Zaréwno amatorzy folkloru, jak i kibice zarzucali,

5 Zob. film z wystepu zespolu Warszawa Wschodnia z repertuarem i w strojach potudnio-
worosyjskich w warszawskiej Kinotece zima 2012 r.,, www.vimeo.com/59762664 [dostep:
1.12.2017].
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ze piosence brakuje powagi i naleznej czci: wobec tradycji i muzyki tradycyjnej
zjednej strony oraz wobec futbolu, a co za tym idzie - wobec polskosci i kultury
narodowej, z drugiej strony. Stosunkowo niewiele os6b zauwazyto w kocudzkiej
piosence dystans, lekkos¢ i poczucie humoru. Rzeczywiscie wydaje sie, ze polska
kultura wiejska przechowala te ceche, ktorej tak brakuje kulturze narodowej -
humor i dystans. W komentarzach internetowych kibice skiadali Kocudzankom
najgorsze zyczenia. Krytyka byta tak zajadta, a ton wypowiedzi tak napastliwy
i zlosliwy, ze marszatek wojewo6dztwa lubelskiego Krzysztof Hetman oficjalnie
zareagowal na tamach Gazety Lubelskiej™. Jednoczesnie niektérzy folklorysci
zerwali przyjazZnie z zespolem ze wzgledu na niszczenie przez niego kultury
wiejskiej, niewdziecznos¢ i brak szacunku do wilasnej muzycznej tradycji, hotu-
bionej latami przez badaczy. Czulym punktem srodowiska folklorystycznego,
w ktore uderzyt ten utwor, byto tez skojarzenie z muzyka discopoloV.
Przypadek Kocudzanek pozwala uchwyci¢ pewne narzucajgce si¢ w rozmo-
wie o tradycji opozycje, takie jak statycznosé i dynamicznosé, system i proces,
ciggtos¢ i zmiana. Jednoczesnie ujawnia funkcjonujace wsréd badaczy folkloru
zalozenie istnienia bezczasowego Swiata esencji, struktury czy tradycji, a takze
traktowanie przez nich zmiany jako zewnetrznej wobec systemu. Kontrast
miedzy wypowiedzia zespotu z Kocudzy w jezyku popkultury a idea pielegno-
wania tradycji okazatl si¢ niemozliwy do zaakceptowania. Zaréwno muzealna
folklorystyka, jak i rekonstruujacy folkloryzm potrzebuja bowiem nieruchomego
punktu odniesienia, a zmiennoé¢ tradycji podkopuje ich fundamenty. Zachwyt
i idealizacja nie moga by¢ jednak rozumiane inaczej niz jako forma redukcji

16 www.lublin.gazeta.pl/lublin/1,48724,11679987,_Jestem_oburzony__kompleksy__Marsza-
lek_o_Koko_Euro.html#TRrelSST %23ixzz2mdSSBiKd (dostep: 1.09.2014) oraz www.portalsa-
morzadowy.pl/komunikacja-spoleczna/marszalek-broni-quot-koko-euro-spoko-quot,32432.
html [dostep: 1.02.2017].

7 Por. przebieg rozmowy na temat utworu Ko-ko Euro spoko podczas debaty , Czy folk to zagro-
zenie dla muzyki ludowej?” w audycji w Polskim Radiu Program II ,,Czy folkowcy dewastuja
polska muzyke tradycyjng, czy purysci podqzaja jedyna stuszna droga? Kto jest w Polsce folkow-
cem, a kto muzykiem ludowym? Debata o folku i muzyce tradycyjnej”, grudzieri 2010, www.
polskieradio.pl/8/197/ Artykul/740010,Folk-jest-prymitywny-Ludowe-graniezagrozone-
-Muzycy-dyskutuja [dostep: 1.07.2017], w mojej transkrypcji (Niemkiewicz 2012: 285-286):
»Dyskutant: Jesli slysze, ze muzyke tradycyjna w jakis sposéb profanuje, czy zabija wrecz folk,
to pytam, a co z muzyka discopolo? (poruszenie) Kuba Borysiak: Nie, nie, nie, nie poruszajmy
chyba tego. Dyskutant: Co z muzyka, ktéra dzisiaj $piewa wies i jak ta wie$ wyglada? Weronika
Grozdew-Kotaciniska: Chce powiedzie¢ o Ko-ko Euro spoko, bo byta to dla mnie sytuacja, wrecz
paradoks, to jest mato powiedziane. Zesp6t Jarzebina, ktéry tak bardzo byl promowany przez
festiwale jako tradycyjny, raptem bierze udziat w... to opracowanie byto discopolowe, uméwmy
sig, i to jeszcze discopolo wsteczne, bo teraz juz discopolo jest na duzo wiekszym poziomie...
($miech z sali) ..natomiast spotkato sie z wielkim entuzjazmem wlasnie odtamu purystycznego,
ludzi zafascynowanych muzyka tradycyjna. Remigiusz Mazur-Hanaj: Nieprawda, wigekszos¢
z tego naszego srodowiska wziela i otworzyla noze... ($miech z sali) ...po prostu zerwata przy-
jazii ze $piewaczkami z Kocudzy. Ja uwazam, Ze to jest zjawisko naturalne, one robig sobie,
co chcg. WG-K: Ale ich dzialanie to jedna sprawa, drugg sprawa jest opinia purystéw. RM-H:
Ja akurat uwazam, ze to jest zjawisko naturalne, robig, co chcg, i zawsze $piewaly te piosenke,
odkad pamietam, nawet na Festiwalu Muzyki Dawnej w Jarostawiu, w klubie festiwalowym,
ale bez tekstu o Euro. I po prostu z calym dobrodziejstwem inwentarza ja kocham Kocudze,
dlatego Ze to sa Swietne $piewaczki i Ze to sg §wietne artystki.
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i uprzedmiotowienia rzeczywistosci napotkanej w terenie. Warto tez pamietac,
ze wyobrazenie ,trupa kultury tradycyjnej” doskonale funkcjonuje jako nostal-
giczne uprawomocnienie dziatalnosci folklorystéw, nie wytaczajac wykorzysty-
wania do uzytku komercyjnego pewnych form wiejskiej kultury pod hastem
ocalania'®. Stan wzruszenia przemijaniem kultury tradycyjnej oraz zazenowanie
i wstyd wobec takiej kultury wiejskiej, ktéra wykazuje spontaniczna zywotnos¢,
sq w rzeczywistosci lustrzanym odbiciem. Upodobanie do martwych, poddaja-
cych sie interpretacjom form kultury wiejskiej w istocie zastania bowiem zakorze-
niony w polskim kompleksie kulturowym, utrwalony lek przed chlopstwem jako
dzialajaca, autonomiczng warstwa spoleczna. Jakze trafnie o rozczulonej tematem
przemijania folklorystyce pisat Rychty (1992: 28): ,W tym stanie ducha dobrze
jest rozmawiac z jeszcze zywym, czerstwym dziadkiem, ktéry z ignorancija lek-
cewazy caly ten teatr, wytwarza zabytki i liczy, ile mu ptaca. Lubie tych, ktérzy
prawdziwie miluja zycie. Baczniej i z rezerwa stucham tych, ktérzy biadola nad
zanikiem, wykruszaniem sie, odchodzeniem. Boje sie, ze nienawidza zywych”?.

Opor Kocudzanek wobec folkloryzacji ujawnil sie w niezgodzie na trak-
towanie ich tradycji jako skansenu form, a realnosci ich zycia jako skansenu
XIX-wiecznego zacofania®. Tymczasem media, zgodnie z jeszcze mlodopolskim
wyobrazeniem o prymitywizmie kultury wiejskiej, przedstawiaty Kocudze jako
wies pelng chaszczy i rozpadajacych sie chat, mimo protestéw mieszkancow, kto-
rzy bezskutecznie podkreélali, ze tak jak inni ludzie, réwniez maja tadne, nowe
budynki oraz kosiarki do trawy (Reszka, Adamaszek 2012a). Traktowanie jak
dzikich zawstydzato i dotykato artystki. Irena Krawiec prosifa redakcje Polityki:
,Prosze napisaé, ze miatysmy wiasny cukier” (Kotodziejczyk 2012).

Przy okazji zamieszania wokét Zespolu Spiewaczy Jarzebina wynikl stosun-
kowo nowy w Polsce problem praw autorskich i majgtkowych do dziedzictwa
niematerialnej kultury ludowej. W piosence zespolu Jarzebina dyrektor ZPiT
,Slask” doszukat sie plagiatu hitu swojego zespotu Kogut w aranzacji Wojciecha
Kilara (Kolodziejczyk 2012). Réwniez Aleksander Flis, kapelmistrz orkiestry

8 Por.: , Kultura ludowa umarta. Odeszta bezpowrotnie w przesztos¢ tak, jak wezesniej kultura
rycerska, sarmacka czy ziemianska. Wiasciwe miejsce dla niej to dzi§ muzeum etnograficzne,
skansen, izba pamieci. Za$ termin «folklor» potrzebny jest tylko do rekonstrukcji historii, a nie
opisu rzeczywistosci. (...) Wszelkie préby podtrzymania zycia kultury ludowej sa jak reani-
macja trupa, ktéremu - choc¢ jeszcze cieply - nie zacznie juz bi¢ serce i krew ptynac¢ w zylach.
Nikt jednak nie chce przyja¢ do wiadomosci tego faktu. Wszyscy wprawdzie przyznaja, ze stan
jest ciezki, ale nie beznadziejny, a dzigki przer6znym kropléwkom, elektrowstrzgsom, masa-
zom wiele da sie uratowac” (Sarzynski 1997: 123); a takze: ,Kultura ludowa umarla. Zyje jej
mit. Obecna jest w symbolach, przypomnieniach, aluzjach, jest trescia naszej podswiadomosci,
zobowigzaniem wobec $wiata wartosci” (Sulima 1997: 115).

¥ Por.: ,Z czasem pokusa zdobycia nagrody przez podopiecznego artyste stala sie tak silna,
ze instruktorzy pouczali muzykantow, co i jak majg grac¢ czy $piewac, zeby podobac sie orga-
nizatorom i zdoby¢ nagrode (szty réwniez za tym pieniadze, bo autorytet gléwnej nagrody
Baszty ciagle jest duzy). Opowiadat mi wybitny skrzypek Jan Gaca ze wsi Przystalowice «Panie
Andrzeju dawniej to sie gralo na zabawach czy weselach, ale kiedy nastaty folklory to pan
instruktor kaze nam catkiem inaczej grac¢ i nie pozwala gra¢ wolnych kawatkéw, a tez nie moge
wystepowac z moim akordeonista i perkusista»” (Bieikowski 2013).

2 Por.: Klekot 2014.
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detej z Dzwoli w powiecie janowskim, saksofonista, uznal, ze jego zesp6t ma
pierwszenstwo do melodii Koko. Rozmowa o plagiacie w muzyce ludowej jest
dowodem stabej kompetencji etnograficznej i nieSwiadomosci tego, jak motywy
melodyczne i tekstowe wedruja pomiedzy regionami, co podkreslit Remigiusz
Mazur-Hanaj (2012) w tekécie ,Co dalej, Jarzebino?”. Jednoczeénie spér o prawa
majatkowe pojawit sie wéréd tworcow przeboju - Michat Malinowski, dyrektor
prywatnego Muzeum Opowiadaczy Historii w Konstancinie, podkreslat w roz-
mowie z Rzeczpospolita: ,Jestem wiascicielem tego dzieta, bo panie z Jarzebiny
stworzyly stowa na moje zaméwienie”. Uwazal tez, ze Kocudzanki nie maja prawa
wykonywac spornego utworu bez jego zgody (Kacprzak 2012). ,Pan Malinowski
uzurpowat sobie prawo do wszystkiego, co my$my zrobity jako osiem kobiet. (...)
PodesztySmy do sprawy szczerze, z uczciwoscia. To wszystko nas przerosto” -
skarzyla sie Irena Krawiec (Reszka, Adamaszek 2012b). Dyskusje Malinowski
skwitowal po wielkoparsku: ,ki6tliwosc i zwykta wiocha!” (Reszka, Adamaszek
2012b). Dystynkcje oparte na kategoriach wilasciwego smaku odnosza sie kaz-
dorazowo do podziatéw klasowych w spoleczenistwie, a epitet ,wiocha” uzyty
w stosunku do ludowej kultury, ktérej menadzerem nazywat sie Malinowski,
lepiej niz jakakolwiek analiza objawia kolonizatorskie, oparte na opozycji kultury
szlacheckiej i chlopskiej intencje niektérych sposréd animatoréw folkloru, by
ideologicznie czy materialnie zawlaszczyé dobra kultury wiejskiej, ktéra jako
taka nie ma prawa glosu. Zmarginalizowani kulturowo wiejscy twoércy potrze-
buja zazwyczaj posrednictwa folklorystéw, by na ich zasadach wejs¢ w relacje
z oficjalng kulturg. Decydowanie Kocudzanek o wiasnej tradycji, bez konsultacji
ze specjalistami, musialo wzbudzi¢ opér. Wedtug Clifforda Geertza (2003: 121)
kolonialnym spadkiem antropologii jest podziat Swiata na tych, ktérzy wiedza,
i tych, za ktoérych sie decyduje. Linie tego podziatu w przypadku Ko-ko Euro spoko
widaé bardzo wyraznie w opiniach zaréwno folklorystow, ktérzy wiedza, czym
powinna by¢ kocudzka tradycja, jak i tzw. menadzera zespolu, ktéry wie, komu
naleza sie pienigdze ze sprzedazy utworu.

Retoryka daru

Jacek Oledzki (1991) twierdzi, ze poniewaz nie ma niewinnych badan i etnografii
bez odpowiedzialnoéci, jedynie wzajemno$¢ usprawiedliwia naukowsq ingerencje
w cudze zycie. Przekonanie o przemocy nieodlacznej rozmowie etnograficznej
plynie z utozsamienia otwartosci i odkrycia z bezbronnoscia: w tym $wietle
otwarto$¢ naszych rozméwcéw widzimy jako narazenie na grabiez czy wyko-
rzystanie przez nas ujawnianych treéci*. Geertz (2003: 47-56) zauwaza, ze fikcja

2 Poczucie winy w badaniach etnograficznych ma jednoczesnie romantyczny rodowoéd.
Romantyczne przekonanie o tym, ze ,lud” jest w posiadaniu niedostepnej dla nas pozara-
cjonalnej wiedzy, ,ludowej madrosci”, przetrwato do dzi$ na wielu pietrach kultury, tacznie
z kultura popularng. Poréwnaj: ,Nielatwo nam zetrze¢ z czola naszego te plame kainowg za
zabijanie rozumem ducha; my nie wiemy o niej, ale lud ja widzi i zeby$ nie wiedzie¢, co robil,
ma sie przed toba na bacznosci, jak przed wezem; wiele, wiele potrzeba, aby ci sie zupelnie
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wzajemnej przynaleznosci jest tym, co umozliwia badania terenowe, a zaréwno
scjentyzm, jak i subiektywizm to oznaki niewytrzymania napiecia pomiedzy
reakcja moralna a obserwacja naukowa®. Dlatego w etnografii imperialna naiw-
noé¢ i melancholia winy nieustannie walczg o pierwszenistwo, zas folklorysci,
w poczuciu etycznej dwuznacznoéci sytuacji badawczej, podkreslaja swoje
przyjaznie z wiejskimi muzykami i $§piewakami. Wcigz warto jednak ponawiac
pytanie o to, gdzie lezy granica pomiedzy otrzymaniem daru, a jego rabunkiem.
Kojarzy sie to z historig nieszczesnej, pochodzacej z Ameryki Potudniowej zaby
Phyllomedusa bicolor, ktérej sluz stuzy do przeprowadzania modnej w catym
zachodnim $wiecie ceremonii Kambo. Tomasz Zaremba, podréznik i polski dys-
trybutor jadu Kambo, zapewnia, Ze §luz jest dobrowolnym darem od zab: ,India-
nie twierdza, ze zaby przychodza podzieli¢ sie tym lekarstwem”?. Jesli weZmie
sie pod uwage obraz niewielkiego ptaza, przywigzanego do stupkéw sznurkami
za cztery tapy i w glos krzyczacego, kiedy drazni sie jego nozdrza i odbyt igietka
(w stresie zwieksza sie bowiem produkcja zabiego §luzu)®, i interpretacje, ze
w ten sposob zwierze dobrowolnie daruje swoéj dar, mniej dziwi wmawianie
mieszkaricom wsi, ze bez protekcji i zainteresowania kultury dominujacej ich
kultura nie przetrwa, a grabiez jest w istocie dla niej ratunkiem. Krzyk zaby
jest podobnie niestyszalny lub nieistotny, jak sprzeciw ludowych twdércow, bo
protekcjonalizm dominujacej kultury tatwo uznaje go - z eksperckiego punktu
widzenia - za glupote niekompetentnych i - z punktu widzenia handlarzy - za
»zwykla wioche” targujacych sie. Warto wiec pamietad, zapytujac w najlepszej
wierze ludowych twércéw o ich zgode na przekazanie daru, ze stoi za nami
postfeudalny autorytet badacza i amatora ludowych zabytkéw, wyposazonego
w naoczne i wciaz jeszcze zywe na wsi dystynkcje wladzy: notes (papier, bumage)
i kamere.

powierzyl” (Goszczyniski 1958: 76); a takze: ,Pewnie bym takich nie napisal bredni, / Gdybym
byt zwiedzit Sybir sam, realnij, / Gdyby mi braknat gorzki chleb powszedni, / Gdybym zyt jak
ciludzie borealni: / Troska i solg z fez goracych - biedni! / Tam nedzni - dla nas posepni, nad-
skalni, / Podobni bogom rozkutym z taricuchéw, / W powietrzu szarym, mglistym, pelnym
duchéw.../” (Stowacki 1841: 40).

2 Por.:,,O tym wlasciwie nigdy sie nie méwi w takich rozmowach, ale my sobie bardzo wza-
jemnie pomagamy przez te wszystkie lata, kontaktujac sie z tymi ludZmi ze wsi, bo oni wymie-
raja. To jest jakie$ takie troche pogotowie ratunkowe - my sie czujemy Zle tutaj, a oni tam.
Jezdzimy tam i si¢ pocieszamy nawzajem. A jeszcze mamy jaki$ grosz, to sie tam struny kupi,
a oni nam, wiesz, jaki$ stoiczek grzybkéw z kolei dadza. A dla nich to ma znaczenie, Ze oni
sg wyobcowani strasznie. My tu jeszcze jako$ sobie radzimy w tym $wiecie, on jest jako$ tam
nasz, jesteSmy mlodsi tez... A oni tego $wiata kompletnie nie rozumieja, zupelnie nie wiedza,
co to jest. Tak, ze oni zyja w takiej izolacji, pod wieloma wzgledami. Bo czasami ich dzieci maja
ich w dupie i trzymaja ich w jakichs piwnicach, co to suterena z podtoga, w jakims syfie, niszcza
ich instrumenty. No i maja takie mniemanie, ze to dziady stare, co to nic soba nie reprezen-
tuja, tylko rzepola cate zycie, i co niczego sie nie dorobili. To jest straszne, takie upokarzajace.
My tez jesteémy troche w opresji, bo to nie jest muzyka, jak mozna tego stuchac? Albo co z tego
masz?” - rozmowa Olgi Chojak z Remigiuszem Mazurem-Hanajem (Niemkiewicz 2012: 230).
# Materialy Niezaleznej Telewizji na YouTube: www.youtube.com/watch?v=0ELPT_fBzww
[dostep: 1.02.2017].

% Zob. sposob pozyskiwania zabiego $luzu: www.youtu.be/4F12DzS-_vU [dostep: 1.12.2017].
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Kontakt z folklorem wymaga aktywnej, etnograficznej podejrzliwosci wobec
wlasnych intencji, gdyz czerpanie z niego jako niespozytego i milczacego Zrédta
W swojej arogancji nie rézni sie od rabunkowego czerpania z natury. Na ukra-
inskim Polesiu ustyszatam starg magiczna piesn, przypominajaca o tym, ze nie
kazdy urodzaj mozna wykorzystac: , Co ta biedna wdowa robi, pole niezaorane
a sieje pszenice? / Zasiala i zaczela uprawiad, a potem Boga prosi¢ - / Daj Boze,
te pszenice w polu, na ludzkie gadanie, na wdowia dole. / Jeszcze wdowa do
domu nie doszla, gdy juz na polu pszenica wzeszla. / Jeszcze wdowa na tawce nie
siadla, a ludzie juz méwia, pszenica dojrzata. / Poszla wiec wdowa spojrze¢ na
pszenice, a tam przepiérka powila dzieci. / A kto zabierze przepiérczyne dzieci,
ten bedzie chorowat cztery lata//”*.
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SUMMARY

Beetween appropriation and absorbtion. About taking from the folk traditions
in musical folkorism

Forms of thinking about folk culture almost without resistance undergo exploitation
by ideologies. Folk culture is a specific form of tradition, in a sense its ideal condition.
The sustainable and holistic folk culture becomes a reservoir of traditional values actu-
alized in ritual and customary actions. The appropriation of folk culture by a domi-
nant culture starts on the level of free selection of the motives to take from a particular
tradition. The folkorist’s autorecommendation as continuators of tradition give them
the occasion to use the authority on its forms. The dominant cultures auspice on the folk
culture proclaim the firm distinctive postulate to keep the folk tradition for its own
well-being in the frames appointed by the expert-folklorist. The reconstructing folklorism
and museum folkoristics need the still waypoint and the fluctuation of tradition undercuts
their foundations. The preference to lifeless steerable forms of rural culture denudes based
on the noble and peasant culture opposition intentions to colonize and ideologically or
substantially appropriate the rural cultures goods, because this culture has no ability
to talk itself.

Keywords: cultural appropriation, folkorism, folk culture.
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Wprowadzenie

Tim Ingold' jest w mojej ocenie jednym z najoryginalniejszych wspéiczesnych
antropologéw wpisujacych sie w nurt mysli humanistycznej, wyrastajacy
z krytyki kartezjaniskiego modelu wiedzy. Jednym z zasadniczych celéw tego
nurtu jest zniesienie dualizméw charakteryzujacych mysél zachodnia. Ingold
tworzy spojny, autorski system myslenia, ktory ma na celu przekroczenie wska-
zanych ograniczen filozoficznych i otworzenie antropologii na nowe byty i zja-
wiska - rzeczy, roéliny, zwierzeta, pogode, architekture. Jego teoria nie zostata
jednak wylozona w jednej publikacji, lecz - w pewnych fragmentach - jest obecna
we wszystkich jego pracach. Niniejsza rekonstrukcja jest rezultatem skrupulatnej
selekcji i faczenia poszczegdlnych watkéw zawartych w jego licznych monogra-
fiach, artykulach, wywiadach i wykiadach. W tym sensie jest ona autorska préba
interpretacji i prezentacji koncepcji Ingolda. Nie koncentruje sie tutaj na ewolucji
badan antropologa, stad jego pisarstwo moze wydac¢ sie statyczne, rozwijajace
sie jedynie w zakresie tematyki badan, nie za$ samych koncepcji. Wydaje sig, ze

! Tim Ingold (ur. 1948 r.) jest profesorem antropologii spolecznej na University of Aberdeen
oraz Royal Society of Edinburgh. Badania prowadzit m.in. w Laponii, na Syberii i w pétnocnej
Europie. Zajmuje si¢ takze badaniami relacji i powigzan pomiedzy antropologia, architektura,
archeologia i sztuka. Jest autorem wielu publikacji, m.in.: The perception of the environment: essays
on livelihood, dwelling and skill (2000), Being Alive: Essays on Movement, Knowledge and Description
(2011), Making: Anthropology, Archaeology, Art and Architecture (2013), The Life of Lines (2015).
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rozwoj poszczegodlnych koncepcji powinien by¢ przedmiotem osobnego opraco-
wania. Celem niniejszej pracy jest raczej proba spojrzenia na propozycje Ingolda
jak na pewna caloé¢. Osig tego przedsiewziecia jest figura uzmystowionego
organizmu dzialajacego w srodowisku. Aby jednak ukaza¢ sens, jaki zostaje jej
nadany w pracach Ingolda, nalezy - zgodnie z jego dialektyczna metoda - zre-
widowa¢ poglady innych antropologéw na temat srodowiska, percepcji, organi-
zmow i rzeczy.

Prezentowany tekst stanowi druga czesé¢ tryptyku publikowanego w czaso-
pismie Etnografia. Praktyki, Teorie, Doswiadczenia. W pierwszym artykule zostaty
omoéwione rozwazania Ingolda na temat srodowiska (dychotomia natura-kultura)
oraz elementéw, ktore tworza jego tkanke, tj. pogody irzeczy (dychotomia przed-
miot-podmiot) (Wala 2016). W drugiej, niniejszej czesci, zostaly opisane docieka-
nia szkockiego antropologa na temat organizmoéw (dychotomia umyst-ciato) oraz
percepcji i ruchu (dychotomia konstruktywizm kulturowy-realizm). Celem tej
czesci jest polaczenie wszystkich elementéw teorii Ingolda - srodowiska, rzeczy,
organizmu i percepcji - i przedstawienie ich w Swietle czterech zasadniczych
tematéw podejmowanych przez antropologa: produkcji, historii, zamieszkiwania
ilinii. W trzeciej czesci, planowanej na 2018 r., zostanie przedstawiona krytyczna
analiza propozycji teoretycznej Ingolda, prezentowane zalozenia zostana uka-
zane na tle rozwijanych w ramach wspélczesnej humanistyki i nauk spotecznych
plaskich ontologii i epistemologii relacyjnych (Jane Bennett, Rosi Braidotti, Donna
Haraway, Bruno Latour itd.). Zostanie takze oméwiona postawa Ingolda wobec
etnografii jako dyscypliny naukowej oraz przedstawiona ocena mozliwosci
wykorzystania jego propozycji w praktyce badan terenowych.

Warto w tym miejscu zaznaczy¢, ze poszczegodlne czesci sa opisywane zgod-
nie ze schematem, ktéry uwidacznia si¢ w wielu pracach Ingolda. Argumenta-
cja w jego tekstach jest bowiem prowadzona wedlug zasad swoistej dialektyki:
zazwyczaj antropolog stara sie zrekonstruowac stanowisko swego oponenta,
nastepnie osadzi¢ je krytycznie w szerszej perspektywie myslenia, by w koncu
przedstawic¢ wiasne sady i wykazac istotne réznice pomiedzy prezentowanymi
koncepcjami. Inspirujgc sie tym sposobem budowania i prezentowania mysli,
interpretuje i prezentuje rozwazania Ingolda poprzez zderzanie i écieranie ich
z pracami innych antropologéw, socjologéw i filozoféw. W zwigzku z tym kon-
strukcja niniejszego tekstu opiera si¢ na nastepujacym schemacie: 1) rekonstrukcja
pogladéw wybranych antropologéw na temat cielesnoéci i percepcji; 2) krytyka
zalozen, ktére leza u ich podstaw; 3) prezentacja autorskiego programu Ingolda.

1. Od uciele$nienia do organizmu

Stanowisko Ingolda na temat dychotomii umyslu i ciata jest formutowane nie tyle
w odniesieniu do ,bezcielesnej” antropologii konstruktywistycznej, co przede
wszystkim wobec nurtu antropologii, ktéry stawia w centrum ideg uciele$nienia
oraz odwotluje sie do filozofii fenomenologiczne;j.
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1.1. Uciele$nienie

W opublikowanym w 1983 r. artykule Knowledge of the body Michael Jackson
przeciwstawia si¢ dominujacym w antropologii teoriom, w ktérych cialo zostaje
zredukowane do znaku, a praktyki cielesne sa traktowane jedynie jako reprezen-
tacja ukrytych znaczen i struktur. Jego zdaniem tego rodzaju praktyk nie mozna
zredukowac do symboli - ,,cho¢ s otwarte na interpretacje, to same w sobie nie
sg interpretacja” (Jackson 1983: 339). Antropolog stara si¢ zwrdci¢ uwage na ciele-
sny i niedyskursywny wymiar uczestnictwa, powotujac sie przy tym na filozofie
Maurice’a Merleau-Ponty’ego (2001: 76), ktéry w Fenomenologii percepcji postu-
luje powr6t do rzeczy samych, co oznacza , powrét do Swiata przezywanego,
mieszczacego sie gdzie$ ponizej Swiata obiektywnego, gdyz to w nim wiasnie
bedziemy mogli zrozumie¢ zaréwno prawa, jak i granice §wiata obiektywnego”.
Dla Jacksona (1983: 349) 6w przedobiektywny sens dos§wiadczenia jest rownocze-
$nie przedkulturowy: ,Chciatbym podkresli¢ tu to, co wyrasta z samej ludzkiej
egzystencji, zanim zostanie zrozumiane albo rozbudowane w terminach $ciéle
kulturowych”.

W swojej pracy Jackson proponuje radykalny empiryzm, w my$l ktérego
nasladowanie tubylczych czynnosci (practical mimesis) pozwoli antropologom
uzyskaé wglad w sfere niewystowionej, choé¢ przyjetej powszechnie w obrebie
danej zbiorowosci wiedzy. W jego ocenie, ,zamieszkujgc «ich $wiat», dostrajajac
wlasne ciala do czynnosci realizowanych przez badanych, nasze uczestnictwo
staje sie celem samym w sobie” (Jackson 1983: 340), a takze metoda poznania
antropologicznego, gdyz ,rozpoznanie cielesnosci naszego bycia-w-$wiecie
pozwala odkry¢ wspélny grunt (commonground), gdzie ja (self) i inny sa jed-
nym” (Jackson 1983: 340). U podstaw tego przekonania lezy zalozenie, zZe to,
co wyglada tak samo z racji posiadania takiej samej fizjologii, bedzie znaczyto
to samo i bedzie tak samo doswiadczane, niezaleznie od réznic kulturowych
i jezykowych, jakie dzielg uczestnikéw dzialania. Ostatecznie oznacza to, ze na
poziomie dodwiadczenia cielesnego wszyscy ludzie sg tacy sami.

Inaczej do tej kwestii podchodzi Thomas Csordas (1990: 5), dla ktérego , ciato
nie jest przedmiotem, ktéry mozna bada¢ w odniesieniu do kultury, przeciwnie
jest podmiotem tej kultury, jej egzystencjalnym gruntem”. Zyjace i postrzegajace
cialo jest dla niego przesigkniete kultura i nawet na najbardziej egzystencjalnym
i podstawowym poziomie nie mozna go zredukowac do jego fizjologii (Csordas
1993: 136). Aby unikna¢ nieporozumient wynikajacych z pisania o ciele, Csordas
postuguje sie pojeciem ,uciele$énienia” (embodiment), poniewaz odnosi si¢ ono
do czego$ wiecej niz tylko do materialnego bytu i - jak wskazuje Honorata Jaku-
bowska (2009: 276) - oznacza raczej pewne ,pole badawcze zdefiniowane przez
percepcyjne doswiadczenie i sposéb obecnosci oraz zaangazowania w $wiecie”.
Odwolujac sie do prac Merleau-Ponty’ego oraz Pierre’a Bordieau, Csordas dowo-
dzi, ze przedobiektywny poziom dodwiadczenia nie jest przed-
kulturowy, lecz ,przedabstrakcyjny”, ,przedrefleksyjny”. Stad
antropologia, przyjmujac paradygmat uciele$nienia, powinna stanowic¢ opisowa
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nauke egzystencjalnego poczatku, a nie tylko ukonstytuowanych obiektéw
kulturowych. Jej celem powinno by¢ ,,uchwycenie tego momentu przekrocze-
nia (transcendance), w ktérym percepcja si¢ zaczyna i - posroéd przypadkowosci
i nieokreslonosci - ustanawia i jest ustanawiana przez kulture” (Csordas 1990: 9).
W ten sposéb, zdaniem antropologa, paradygmat ucielesnienia - z pomoca filo-
zofii Merleau-Ponty’ego - pozwoli przetama¢ dualizm podmiotu i przedmiotu,
natomiast dzieki rozwazaniom Bourdieu - dualizm ciata i umystu, znaku i zna-
czenia (Csordas 1990: 10-11). Kierunek tych rozwazan wskazuje wyraznie, ze to,
co dla Jacksona jest wyrazem jednoséci egzystencjalnej, wedlug
Csordasa jest raczej nastepstwem partycypowania we wsp6lnym
habitusie, dzieki ktéremu ludzie moga spontanicznie synchroni-
zowacd swoje dziatania i wspoétodczuwacé stany drugiego.

Okazuje si¢ jednak, ze probujac uzupelni¢ antropologie o czujaca i myslaca
cielesnoé¢, napotykamy pewne ograniczenia. Csordas (1999: 145-146), w odréz-
nieniu od Jacksona, nie odrzuca tekstualizmu i semiotycznego podejscia do badan
nad kultura. Cho¢ oba kierunki zakladaja odmienne metody badari i analizy oraz
prowadza do réznych wnioskéw, to zdaniem antropologa badania somatyczne
i semiotyczne moga wzajemnie si¢ uzupetnia¢®. Przedmiotem zainteresowan
podejscia somatycznego jest szeroki zakres proceséw i praktyk cielesnych, ktére
z zalozenia sg przedobiektywne, tzn. oddzielone od umyslu, jezyka i $wiadome;j
mysli, w podejsciu semiotycznym badania maja charakter lingwistyczny, zas ich
przedmiotem sa obiektywne reprezentacje. Ukazuje to pewien paradoks tego
sposobu myslenia o cielesnosci - choé zaré6wno Csordas, jak i Jackson
staraja sie tego unikna¢, ich propozycje sa zakorzenione w tra-
dycji kartezjanskiej (Farnell, Varela 2008: 224-225).

2 Pewne rozwigzanie tego problemu zostalo zaproponowane przez Brende Farnell i Charlesa
Varela. W 2008 r. autorzy opublikowali artykul The Second SomaticRevolution. Zaproponowana
w nim perspektywa ,dynamicznego ucielesnienia” (dynamicembodiment) wyrasta z krytyki
statycznego ciala (cielesnosci), doswiadczenia oraz waskiego pojmowania semiozy. W swo-
ich pracach sugeruja oni polaczenie trzech perspektyw: méwienia o ciele, z ciala, ciatem (with
the body, of the body, from the body). Podejécie badawcze, ktére rozpatruje cialo jednoczesnie
z trzech réznych perspektyw, wymaga - zdaniem autoréw - nowego spojrzenia na problem
zwigzkéw zachodzacych pomiedzy analizg somatyczng i semiotyczng w badaniach spotecz-
nych. Propozycja Farnell i Vareli jest préba polaczenia tych podejs¢; warunkiem jej realiza-
cji jest szerokie podejécie do semiozy, ktérej nie nalezy ograniczac jedynie do wytwarzania
i przekazywania symboli i znakéw. Badacze proponuja podjecie rozwazari nad wielozmystowa
semioza, ktéra mozna okresli¢ jako proces sprawczego i cielesnego nadawania znaczen za
posrednictwem (affordable) zmystéw smaku, stuchu, dotyku, bélu, zapachu, wzroku i kinestezji
w réznorodnych zwigzkach z mowg i dzialaniami cielesnym. Innymi stowy, przyjmuja oni,
ez akt zmystowy jest znaczacy nie dlatego, ze odnosi nas do czego$, co znajduje si¢ poza nim
samym. Wedlug autoréw ma on znaczenie, poniewaz na jakim$ poziomie jest rozumiany i zro-
zumialy, a to oznacza, ze semioza - proces wytwarzania znaczenia - dziala (Farnell, Varela
2008: 25; Farnell 1994, 1999).
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1.2. Krytyka koncepcji ucielesnienia

Podobnie jak Jackson i Csordas, Ingold (2000: 170-171) podejmuje prébe wilaczenia
do teorii antropologicznej rozwazan Merleu-Ponty’ego i teorii praktyki Bourdieu,
dostrzega jednak trzy zasadnicze przeszkody w rozwoju antropologii fenome-
nologicznej w ksztalcie zaproponowanym przez wspomnianych badaczy. Dwie
z nich sa zawarte w pracach podejmujacych temat ucielesnienia, trzecia za$ tkwi
w zalozeniach przyjetych przez przedstawicieli nauk przyrodniczych. Wszystkie,
zdaniem Ingolda, uniemozliwiajg przekroczenie wskazanych wczeéniej dycho-
tomii umystu i ciata.

Pierwszy problem, na ktéry zwraca uwage Ingold, wyrasta z niejasnego sta-
tusu nauk biologicznych w pracach Jacksona, Csordasa i wielu innych antropolo-
goéw podejmujacych temat cielesnosci i ucielesnienia. Choé opowiadaja sie oni za
przetamaniem dychotomii umyst-ciato, natura-kultura, to jednak rzadko podej-
muja kroki w kierunku ztagodzenia podziatu na nauke o zyciu jako kategorii bio-
logicznej i nauke o kulturze: , Integralnoé¢ antropologii spotecznej i kulturowej
opierata si¢ na przekonaniu o niezaleznosci czy tez autonomii kultury i biologii.
Nawet teraz, gdy modne stalo sie¢ méwienie o antropologii ciata - o ucielesnie-
niu - antropolodzy bardzo niechetnie przyznaja, ze kulturowe procesy, ktére sa
ucieleénione, sg ipso facto biologiczne. Pragna pozostawac¢ w pewnym oddzieleniu
od biologii i méwié o ucielesnionym «ja» (self), ucielesnionej osobie, jako o istocie
nie w pelni biologicznej. To wlasnie ten podziat kwestionuje” (Ingold 2000: 171).

W konsekwencji, stare podzialy zostaja utrzymane, a jedyne, co ulega
zmianie, to pozycja ciata, ktére wczesdniej bylo plasowane po stronie przyrodo-
znawstwa, obecnie za$ jest traktowane jako podmiot kultury (Ingold 2000: 170).
Prowadzi to do drugiego problemu, ktéry wynika z asymetrii, jaka zaistniala
wraz z pojawieniem sie¢ nowego pojecia - ucielesnienia (embodiment). Wprowadze-
nie ciala do badan nad kulturag przyczynito sie do ekspozycji jednego elementu
kosztem innych. Dobrym tego przykladem jest wezwanie Jakubowskiej (2012: 15)
do rozwoju socjologii ciata, ktéra uczyni sama cielesno$¢ swym zasadniczym
przedmiotem: ,Istnieje zatem potrzeba wiekszej liczby badan, w ktérych ciato/
ucielesnienie interesowaloby nas jako przedmiot badar sam w sobie, a nie jako
wskaznik odnoszacy do innych wymiaréw zycia spotecznego”.

Zdaniem Ingolda podobne postulaty dowodzg, ze badacze ucielesnienia nie
zdotali przekroczy¢ kartezjanskich podzialéw i kategoryzaciji, a jedynie dopro-
wadzili do ich wyrafinowanej reprodukcji.

Opisanych probleméw nie mozna rozwiazac bez uprzedniego uporania sie
z trzecia i - jak twierdzi Ingold - najwazniejsza przeszkoda, wytworzong przez
dominujgce nurty nauk biologicznych, kognitywnych i psychologicznych. Chodzi
mianowicie o pewna wizje organizmoéw, ktéra antropolog nazywa ,ortodoksja
bio-psycho-kulturowa” (Ingold 2009: 113). Wedlug niego wsréd przedstawicieli
biologii neodarwinowskiej, psychologii ewolucyjnej oraz klasycznej kogni-
tywistyki istnieje zgoda co do pewnej zasady, wedlug ktérej ,formy cielesne,
zdolnoéci intelektualne i dyspozycje behawioralne ludzi sg okreslone niezaleznie
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i z wyprzedzeniem wobec ich zaangazowania w konteksty praktycznej aktyw-
nosci srodowiskowej” (Ingold 2009: 117). Wszystkie sa zapisane w genotypie
i kulturze.

Ingold (2009: 117) rekonstruuje krytykowane przez siebie stanowisko, zgod-
nie z ktérym istoty ludzkie, podobnie jak istoty wszelkich innych gatunkow,
wyksztalcily sie w procesie réznicowania poprzez dobér naturalny. Tym, co
ewoluuje, nie jest jednak zywy organizm, lecz ,formalna specyfikacja dotyczaca
organizmu, jego genotyp”. Ewolucja genotypu odbywa sie na przestrzeni wielu
pokolen, poprzez , stopniowe zmiany spowodowane naturalng selekcja w czesto-
tliwosci jego elementéw bedacych no$nikami informacji, czyli genéw”. Dlatego
proces ontogenezy, a zatem wzrost i rozw6j konkretnego organizmu, jest czyms$
osobnym wobec ewolucji gatunku: ,jego historia nie jest czescia tej ewolucji”.
Tyczy sie to takze architektury umystu. Przedstawiciele nauk kognitywnych
przyjmuja, ze powstanie wewnetrznych struktur psychicznych, ktére umozli-
wiaja poznanie, jest pochodng doboru naturalnego i genetyki.

W przypadku czlowieka mamy jednak do czynienia z jeszcze jednym elemen-
tem wplywajacym na jego rozwdj. Zgodnie z popularnym pogladem przyjmuje
sig, ze pod wzgledem genotypu przedstawiciel pdznego paleolitu niczym nie
rozni sie od cztowieka wspélczesnego. To, co ich r6zni, to proces historii, réwno-
legty wobec ewolucji biologicznej rozw6j kulturowy (Ingold 2004: 213). Oznacza
to, ze gatunek Homo sapiens ,wyewoluowal, podobnie jak inne gatunki, w proce-
sie naturalnej selekcji, dzieki ktérej wylonily sie pewne dyspozycje i zdolnosci,
uniwersalne dla kazdego przedstawiciela gatunku, niezaleznie od kontekstu,
w ktérym sg one realizowane” (Ingold 2002: 7). Kazdy z nas ma wigec wrodzone,
genetyczne wyposazenie, ktére odziedziczyliSmy po przodkach. Jednoczesnie,
w bezprecedensowym momencie historii naszej planety, ludzkosé¢ przetamata
bariery natury, dzieki czemu rozpoczela sie historia cztowieka wraz z jego zdol-
noécig do tworzenia kultury - jezyka, symboli, sztuki, architektury, technologii
(Ingold 2002: 7). Pod wzgledem genetycznym ludzie réznia sie od cztowieko-
watych i matp cztekoksztattnych raczej stopniem zlozonosci niz rodzajem. Pod
wzgledem zdolnosci do tworzenia kultury natomiast jest to juz réznica nie stop-
nia rozwoju, lecz wiasnie rodzaju (Ingold 2004: 213).

Stad tez, zdaniem antropologa, bierze si¢ istota zachodniej mysli i nauki: roz-
woj ludzkosci zostatl wyjety spod wptywu ewolucji natury, w ktérej w dalszym
ciagu uczestnicza pozostale istoty zywe - zwierzeta, roéliny, bakterie, grzyby
itd. O ile zycie istot zywych jest zdeterminowane przez czynniki biologiczne,
o tyle ludzie znaleZzli sposob, aby od tej zaleznosci si¢ uwolni¢. Nasza swiadomosc
jest ksztalttowana w wyniku funkcjonowania istot ludzkich w intersubiektywnej
domenie kultury i spoleczeristwa, i jako taka pozwala nam ksztattowac i prze-
ksztalcac nature (Ingold 2002: 8). Ewolucja biologiczna jest procesem transformacji
informacji genetycznej zakodowanej w DNA. Rozwdj kulturowy jest natomiast
mniej lub bardziej niezalezny od transformacji genetycznej i odbywa sie poprzez
proces uczenia (Ingold 2004: 215). Kultura w tym ujeciu jest rozumiana jako
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,korpus wiedzy i informacji, wedle ktérego moze ona by¢ transmitowana miedzy
generacjami niezaleznie od ich praktycznego zastosowania” (Ingold 2009: 116).

Biologia ewolucyjna, psychologia kognitywna i teoria kultury (pojmowane
wedtug Ingolda), widziane wspélnie, umozliwiaja stworzenie syntezy istoty
ludzkiej jako sumy trzech wzajemnie uzupelniajacych sie elementéw - ciala,
umystu i kultury. Dzialanie tego sposobu myslenia Ingold (2009: 112-113) wyja-
$nia na przykltadzie chodzenia i méwienia: , Aby dopetni¢ nasz obraz chodzacej,
mowigcej istoty ludzkiej, musimy zatem polaczy¢ trzy rzeczy: (a) cialo ludzkie
zjego wbudowanymi strukturami anatomicznymi i zdolnoéciami poruszania sie
(koriczyny do chodzenia, aparat gtosowy do méwienia); (b) ludzki umyst z jego
wpisang na stale (hardwired) architektura obliczeniowa mechanizméw przedsta-
wiania; oraz (c) zespdt specyficznie kulturowych reprezentacji lub programow,
transmisje ktérych miedzy generacjami mechanizmy te umozliwiajg”.

Ingold twierdzi, ze przedstawiony tu model jest bfedny, ale nie ze wzgledu
na zawarty w nim, nieprzystajacy do prac wspoélczesnych antropologéw poglad
na kulture, lecz z uwagi na umniejszenie w nim znaczenia ontogenezy. Przekro-
czenie ograniczen dotychczasowej debaty na temat uciele$nienia wymaga, zda-
niem antropologa, nowego fundamentu w postaci komplementarnych twierdzen
z zakresu nauk biologicznych, psychologicznych i nauk o kulturze.

1.3. Organizm-dzialajacy-w-srodowisku

Wskazujac na ograniczenia prezentowanych koncepcji, antropolog decyduje sie
rozwija¢ wlasna perspektywe badawcza, opierajac sie na pracach przedstawicieli
biologii rozwoju i psychologii ekologicznej oraz fenomenologii i teorii praktyki.
Pomimo tego, ze wskazane dziedziny wiedzy rozwijaly sie wzglednie niezalez-
nie, zdaniem Ingolda, podzielaja one pewne wspdlne przekonania. Po pierwsze,
sprzeciwiajg si¢ zakorzenionej w mysli zachodniej tendencji do przedktadania
formy nad procesem, wskazujac, ze ,zZycie nie jest odstanianiem istniejacej juz
formy, lecz stanowi proces, w ramach ktérego jest ona generowana” (Ingold
2000: 173). Po drugie, tematem swoich badan i rozwazan czynig one ,,organizm-
-w-jego-srodowisku” (agent-in-its-environment) oraz fenomenologiczne ,bycie
w $wiecie”, nie za$ ,samoistny intelekt konfrontujacy sie z niezaleznym od niego
Swiatem” (Ingold 2000: 173).

Innowacyjnos¢ propozycji Ingolda (2009: 120) w stosunku do opisanego wczes-
niej podejscia antropologéw fenomenologicznych polega na zwréceniu uwagina
znaczenie ontogenezy (wzrost i rozw6j konkretnego organizmuy), ujawniajacej sie
w tym, ze ,niemal kazda zmiana rozwojowa organizmu ludzkiego jest natych-
miast testowana w czasie i miejscu swego wystepowania”. Jak pisze Krzysztof
Lastowski (2009: 11-12), komentujac propozycje Ingolda: ,W wyjasnianiu prawi-
dlowosci nabywania przez organizm ludzki mentalnej i percepcyjnej sprawnosci
poznawczej nie wystarczy odwolanie si¢ do czynnikéw dziedzicznych z jednej
strony i srodowiskowych (spotecznych i kulturowych) z drugiej. Niezbedne tu jest
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jeszcze wskazanie na specyficzne prawidfowosci wynikajace z «epigenetycznego
nadzoru» nad normalnym przebiegiem rozwoju w ontogenezie”.

Epigenetyka to termin zaproponowany przez Conrada H. Waddingtona dla
wyjaénienia mechanizméw dziedziczenia pozagenowego (Dmitrzak-Weglarz,
Hause 2009: 51). Jak wskazuje Lastowski (2009: 15-16), referujac koncepcje Ingolda,
,historia wydarzen epigenetycznych, konkretny proces rozwoju osobnika ludz-
kiego, przebiegajacy w danym miejscu i czasie, ma znacznie wigkszy wplyw
na ksztaltowanie sie umiejetnosci oraz kompetencji poznawczych cztowieka
niz inne czynniki, takze je ksztaltujace. Zatem, obok wspdlnych umiejetnosci
typowych dla catego rodzaju ludzkiego w epigenezie pojmowanej procesualnie
wyksztalcajg sie réznice przystosowawcze, jakie zawdzigczamy indywidualnym
historiom zyciowym”.

Wynika z tego, ze ,formy i zdolnosci organizmu ludzkiego i innych mozna
przypisaé, w koncowym rozrachunku, nie tyle dziedzicznoéci genetycznej, lecz
generatywnym potencjalom systemu rozwojowego, a mianowicie calemu sys-
temowi relacji tworzonych przez obecnos¢ organizmu, wilacznie z jego genami,
w okreslonym srodowisku” (Ingold 2009: 120). Jak w innym miejscu pisze szkocki
antropolog, ,jesli geny wchodza z czyms$ w interakcje, to sa to inne elementy
znajdujace sie w komorce, ktére wchodza w interakcje z innymi komérkami orga-
nizmu, ktére wchodza w interakcje z innymi organizmami w $wiecie. To z tego
wielopoziomowego procesu wyrastaja (emerge) mozliwosci istot zywych. Innymi
stowy, zdolnosci te sa rezultatem dziatania calego systemu rozwojowego skladaja-
cego sie z organizmu, z jego szczegdlng genetyczna i komérkowa budowsq, w $ro-
dowisku. Stad forma, jak i mozliwosci calego organizmu, wiaczajac w to réwniez
istoty ludzkie, nie s w zaden spos6b presprecyzowane, czy to kulturowo, czy
tez genetycznie, ale sa wlasnosciami systemu rozwojowego, ktére nieustannie
wylaniaja si¢” (Ingold 2004: 217).

Ujmujac rzecz prosciej, Ingold odrzuca determinante genetyczna
i kulturowa. Dowodzi, ze czlowiek, podobnie jak inne istoty zywe, moze roz-
wija¢ sie¢ w trakcie swojego zycia, podejmujac ré6znego typu dzialania w swoim
otoczeniu: ,Zycie organiczne, jak zakladam, jest aktywne raczej niz reaktywne,
tworczo rozwija sie¢ w calym polu relacji, w ramach ktérego organizm wyrasta,
przyjmujac szczegolng forme, zawsze jednak w relacji do innych. Z tego punktu
widzenia zycie nie jest realizacjg wczeéniej ustanowionej formy, lecz jest samym
procesem, w ramach ktérego forma jest generowana i realizowana” (Ingold
2000: 19).

Konsekwencja tego stwierdzenia jest konstatacja, zgodnie z ktora ,nie istnieje
esencjonalna forma czlowieczeristwa, nie ma sposobu, aby méwié, czym istota
ludzka jest, poza réznorodnymi sposobami, dzigki ktérym ona powstaje (Ingold
1991: 359). Nie oznacza to jednak, ze czlowiek moze by¢ tym, kimkolwiek i czym-
kolwiek zechce zostaé®. Mowa tu raczej o tym, Ze nie ma sposobu opisania tego,

3 Jak w innym miejscu pisze Ingold (2009: 119-120): , Bez wzgledu na warunki srodowiskowe
istniejg pewne rzeczy, ktére ludzie moga potencjalnie zrobic, oraz takie, ktérych zdecydowanie
nie moga. Niewatpliwie przeksztalcenie sie czlowieka w co§ w rodzaju nietoperza wymagac
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czym jest istota ludzka, bez uwzgledniania réznorodnych historycznych i srodo-
wiskowych okolicznosci, w ktoérych ksztattuja sie - wzrastajg i prowadza swoje
zycie - konkretni ludzie (Ingold 2004: 215). W tym sensie, jak pisze Lastowski,
,Ingold stara sie pokazac¢, ze na rozw6j ewolucyjny Homo sapiens nalezy obecnie
spojrze¢ poprzez przypisanie znacznie wiekszej istotnosci czynnikom historycz-
nym towarzyszgcym rozwojowi epigenetycznemu czlowieka” (2009: 15).

Ingold (2009: 131) nazywa swoje podejscie ,mysleniem relacyjnym”, zas
Lastowski (2009: 15) przyporzadkowuje te propozycje do perspektywy poznaw-
czej, ktéra, jego zdaniem, coraz wyrazniej wyznacza nowy procesualny para-
dygmat w badaniach nad ewolucyjnym rozwojem ludzkich dyspozycji przy-
stosowawczych. W jego ramach organizmy sg traktowane nie jako odrebne,
sprecyzowane jednostki, lecz jako , loci wzrastania i rozwoju w ramach nieprze-
rwanego pola relacji. Jest to pole, ktére urzeczywistnia si¢ w aktywnosciach
zyciowych organizmu i ktére jest urzeczywistniane (za sprawa proceséw uciele-
$nienia i umystowienia) w swych specyficznych morfologiach, mocy ruchu oraz
mozliwosciach §wiadomosci i reakcji” (Ingold 2009: 131).

Mimo ze badania nad zwigzkami jednostki z jej otoczeniem byty wielokrotnie
podejmowane przez antropologéw, to jednak Ingold (2000: 168) analizuje je nie
tylko z perspektywy humanistycznej, lecz takze w szerszym kontekscie relacyj-
nym, w ktérym ,stawanie sie osoby (the comingintobeing of the person) jest czescia
procesu stawiania sie $§wiata (process of coming-into-being of the world)”. Dlatego tez
jego zdaniem takie procesy, jak myslenie, postrzeganie, zapamietywanie i uczenie
sie musza by¢ osadzone w kontekscie historii wzajemnych powiazan ludzi i ich
srodowiska: ,Musimy przyznag, ze umyst i jego wlasnosci nie sa nam z géry dane
wraz z wejéciem jednostki do §wiata spolecznego, sa one raczej ksztattowane
w ramach zyciowej historii zaangazowania w relacje z innymi. Wiemy, ze dzieje
sie tak dzieki aktywnosci ucielesnionego umystu (lub umysiowionego ciata),
poprzez ktéry zwiazki spoleczne sa formowane i przeksztalcane. (...) Badania nad
tymi procesami, niezaleznie od dyscypliny, w ramach ktérej beda podejmowane,
dotyczy¢ beda tego, jak organizmy postrzegaja, dzialaja, mysla, zdobywaja wie-
dze, ucza sie i pamietaja w ramach wielostronnego, praktycznego zaangazowania
w zywy $wiat” (Ingold 2000: 171).

bedzie ogromnej zmiany genetycznej - wystarczajaco ogromnej, by wykluczy¢ taka mozli-
woé¢ w odniesieniu do naszych potomkéw! Lecz choé¢ réznica genetyczna moze dostarczac¢
pewnych wyjasnien na temat tego, dlaczego ludzie nie umieja lata¢, a nietoperze nie potrafia
chodzié, bytoby powaznym bledem wycigganie stad wniosku, ze konkretna konstrukcja gene-
tyczna nietoperza zawiera w sobie kod projektu skonstruowania mechanizmu lotu lub prze-
ciwnie, ze geny ludzkie koduja projekt zbudowania aparatu dwunoznoéci. Zrédto bledu tkwi
w utozsamianiu réznic genetycznych z cechami formalnymi, triku, ktéry, jak zauwazyt Paul
Weiss, automatycznie przypisuje genom wyjatkowa odpowiedzialnoé¢ za organizacje i porza-
dek. Jedng rzecza jest utrzymywac, ze bez okreslonych modyfikacji genetycznych majacych
miejsce w genealogicznych liniach zstepujacych prowadzacych kolejno do nietoperzy i ludzi,
nietoperze nie mogty lata¢, a ludzie nie mogli chodzi¢, lecz czyms$ zupelnie innym jest mowic
o wskazaniu, w owych liniach zstepujacych, «genéw odpowiadajacych za latanie» czy «genéw
odpowiadajacych za chodzenie»”.



312 Katarzyna Wala

W konsekwencji Ingold (2009: 127) ktadzie nacisk na historie rozwoju ,catego
organizmu-osoby, nierozdzielonego ciata i umystu, aktywnie zaangazowanego
w istotne komponenty srodowiska”. Dlatego tez twierdzi, ze bledem przedsta-
wicieli r6znych dyscyplin naukowych jest pisanie zaréwno o samym, wyod-
rebnionym umysle, jak i o0 samym, niezaleznym ciele (uciele$nieniu), poniewaz
,W istocie rzeczy o «umyslowieniu» (enmindment) mozna by méwi¢ podobnie
jak o ucielesnieniu (embodiment), gdyz rozwijanie pewnych wzoréw ruchowych
w Swiecie oznacza jednoczesnie rozwijanie okreslonych modalnosci stuzacych
zajmowaniu sie nim” (Ingold 2009: 127).

Warto zauwazy¢, ze antropolog nie czyni wyraznego rozrdznienia pomiedzy
ludZmiiinnymi zywymi organizmami. Wedtug Ingolda (2002: 17) opis czlowieka
w kategoriach organizmu, jesli przyjmiemy wskazane wczeéniej zalozenia, nie
jest redukcjg, umyst jest raczej najbardziej zaawansowanym elementem procesu
zycia organizmu: ,nie mozna odréznic procesu, w ktérym istota ludzka zdobywa
atrybuty osobowosciowe w ciggu zycia spolecznego, od procesu ontogenetycz-
nego rozwoju ludzkiego ciala w srodowisku (...). Istota ludzka nie jest dwoma
rzeczami: osobnikiem i osobg, ale po prostu organizmem”. Dostrzegajac jednak
roznice, jakie zachodza pomiedzy ludZmi i innymi istotami zywymi, antropolog
w wielu miejscach pisze o ,,organizmach-osobach™.

Nawigzujac do wezesniejszych fragmentéw tego artykulu, nalezy wskazaé, ze
Ingold nie zgadza sie z pogladem Jacksona, wedlug ktérego z samego tylko faktu
posiadania ciat wszyscy doswiadczamy w ten sam sposoéb. Odrzuca on takze
podejscie Csordasa, wedtug ktérego kazde doswiadczenie cielesne jestjuz w samej
swej istocie kulturowe. Zdaniem Ingolda stanowiska te sa bledne, poniewaz nie
jest tak, ze ludzie rodza sie biologicznie czy psychologicznie identyczni, potem
za$ zostaja zréznicowani przez kulture. Nie sg oni takze istotami kulturowymi
z samego faktu urodzenia sie w danym spoleczenstwie. Jak stwierdza antropolog,
,wszystkie te specyficzne zdolnosci, ktére klasycznie przypisywano kulturze,
w rzeczywistosci zostaja inkorporowane w przebiegu procesu rozwoju jako wia-
Sciwosci ludzkich organizméw. W tym sensie sa one w petni biologiczne. Kultura
zatem nie jest ani nadorganiczna, ani tez nadbiologiczna. Nie jest ona niczym
dodanym do organizmoéw, lecz miarg réznic miedzy nimi” (Ingold 2009: 130).

Antropolog wprowadza zatem zupelnie nowy i nieintuicyjny sposéb mysle-
nia o kulturze, pojmowanej jako miara réznic rozwojowych miedzy organi-
zmami. Pojecie kultury nie ogranicza si¢ zatem tylko do istot ludzkich, ale moze
obejmowac takze inne organizmy i komponenty érodowiska.

* Antropolog przyznaje, ze cho¢ wszystkie organizmy zywe maja mozliwos¢ postrzegania,
to tylko ludzie potrafig korzysta¢ z wyobrazni: ,, zdolnos¢ ludzi do konstruowania wyobraze-
niowych §wiatéw nie jest spotykana u innych gatunkéw, i to wilasnie z tej zdolnosci wynika
nasz jezyk i kultura” (Ingold 2005: 85). Réwnoczeénie jednak jest on konsekwentny w swym
przekonaniu, ze nadmierne podkreslanie znaczenia kultury(wasko pojmo-
wanej) i jezyka przysltania istotne podobienstwa pomiedzy wszystkimi
organizmami zywymi, odnoszace si¢ przede wszystkim do charakteru ich
uczestnictwa w tworzeniu srodowiska.
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Warto jeszcze raz podkreslié, ze dotychczasowe rozwazania odnosza sie do
organizméw zanurzonych w srodowisku, zaangazowanych w otaczajacy je $wiat.
Owe zanurzenie i zaangazowanie wigza si¢ z pewnymi umiejetno$ciami, atencja,
nastrojeniem percepcji i uwagi, sprzezeniem myslenia, postrzegania i dziatania.
Zagadnienie organizmu dziatajgcego w srodowisku narzuca zatem koniecznos¢
dalszego wyjasnienia stosowanych przez antropologa kategorii.

2. Zmysty i namysl. Edukacja uwagi

W tej czesci artykulu zostang oméwione wspolczesne rozwazania na temat per-
cepcji, prowadzone w obrebie psychologii poznania, kognitywistyki, a szcze-
goblnie antropologii zmystéw, to bowiem wobec nich - a czesto w opozycji do
niech - Ingold (2000: 243-287; 2011b; 2011c) buduje wilasna teorig, ktérg wylozyt
przede wszystkim w ksiazce The Perception of the Environment. Esseys of livelihood,
dwelling and skills, szczeg6lnie w rozdziale zatytulowanym Stop, Look and Listen!,
a takze w ramach debaty, ktéra odbyla si¢ na tamach czasopisma Social Anthro-
pology/Anthropologie Sociale.

2.1. Kanadyjska antropologia zmystéw

Jeszcze do niedawna zmysty byly traktowane jako temat nieistotny dla badan
spolecznych. Pomimo pewnych staran podjetych m.in. przez George Simmela
(2006: 184-203), ktoéry na poczatku XX w. zainicjowal powstanie socjologii zmy-
stéw, musialo uplynac jeszcze prawie p6t wieku, zanim zmysty zostaty dostrze-
zone przez innych humanistéw. Wprowadzenie zmystéw do antropologii odbyto
sie w duzej mierze za sprawa kanadyjskich badaczy pod wodza Davida Howesa
z Concordia University w Montrealu, ktorzy uznali, Ze percepcja ma podstawy
w kulturze, a zatem, wedtug Constance Classen (1997: 401), ,jest nie tylko aktem
fizycznym, lecz réwniez kulturowym. Wzrok, stuch, dotyk, smak i wech nie sa
wylacznie srodkiem ujmowania zjawisk fizycznych, lecz réwniez kanatem trans-
misji wartosci kulturowych”. Kanadyjscy badacze zakwestionowali dominujace
w mysli zachodniej przekonanie o transparentnosci zmystow, wykazujac réw-
noczesnie, ze zakorzeniony w niej arystotelesowski porzadek zmystéw, w kto-
rym uprzywilejowana role odgrywa wzrok, jest w gruncie rzeczy konstrukcja
kulturowa. Waznym wnioskiem z tych rozwazan bylo stwierdzenie, ze kazda
kultura moze ujawniaé¢ inny wzor ludzkiego sensorium, a takze
odmienne hierarchie zmystéw. Poza tym, jak pisza Howes i Classen
(1991: 259), jest rowniez mozliwe istnienie ,r6znorodnych porzadkéw sensorycz-
nych wlasciwych réznym grupom funkcjonujacym wewnatrz spoteczeristwa,
np. kobietom i mezczyznom, dzieciom i dorostym, przywédcom i robotnikom,
przedstawicielom réznych profesji” (por. Howes 2005: 5). Co istotne, idiosynkra-
tyczne aspekty doswiadczenia nie stanowily przedmiotu badan dla kanadyjskich
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antropologéw. Uznawali oni bowiem, ze ksztatt doswiadczenia percepcyjnego
jest zgodny ze wzorem dominujacym w danym spoleczeristwie i wyraza rowno-
wage pomiedzy idiosynkratyczna specyfika jednostki a narzucanymi spotecznie
normami (Howes 2003: 55). Michael Herzfeld (2004: 337) wyjasnia to nastepujaco:
»~dwie nalezace do tej samej kultury osoby moga nie gustowa¢ w tych samych
zapachach, jednak kazda z nich bedzie swe preferencje wyraza¢ w odniesieniu
do zbioru z goéry przyjetych kategorii”. W dotarciu do kulturowych schematéw
sensorycznych miata poméc analiza jezyka, kultury materialnej, mitologii, rytu-
atéw i kosmologii (Howes, Classen 1999: 261). W tekstach kultury, praktykach
i artefaktach bowiem s3 zawarte sensoryczne znaczenia i symbole. Jak pisze
Howes (2003: 95), ,,smaki, dzwigki i dotyk sa nasycone znaczeniami, starannie
porzadkowane i regulowane - wyrazaja a jednocze$nie ustanawiaja porzadek
spoleczny i kosmiczny”.

Realizacja tych postulatéw zaowocowata wieloma pracami poswieconymi
m.in. poszczegdélnym modalnosciom zmystowym, historii ksztaltowania sie
zachodniego sensorium, zmystowym porzadkom wybranych kultur czy mediom.
Wraz z rozwojem dziatalnosci kanadyjskich antropologéw stopniowo wzrasta
ich zainteresowanie praktykami spoteczeristw nowoczesnych, pozawerbalng
sferag doswiadczenia, a takze zwigzkami, jakie zachodza pomiedzy zmystami
(doswiadczenie wielozmyslowe, synestezja), cho¢ nie prowadzi to do catkowi-
tego zerwania z badaniami nad wybranymi modalnosciami zmystowymi (Clas-
sen 2012). Nawet najwazniejsi badacze z Concordia Sensoria Research Team
w najnowszych pracach konsekwentnie odzegnuja sie od fenomenologii, ktéra,
ich zdaniem, prowadzi do uniwersalizacji do$wiadczen sensualnych (Howes,
Classen 2014: 9), niezmiennie tez pozostaja wierni zalozeniom umiarkowanego
relatywizmu kulturowego. Jak zauwaza Dorota Angutek (2010: 232-233), wyra-
zaja oni teze o niewspdélimiernosci dosSwiadczenia zmystowego
przedstawicieli rozmaitych kultur, a jednoczeénie odcinaja sie
od skrajnego relatywizmu epistemologicznego, ktéry wyklucza
mozliwoé¢é poznania kulturowych §wiatéw Innego.Znamienne jed-
nak dla tego podejscia pozostaje zalozenie, ze ludzie wywodzacy sie z réznych
kultur zyja w odmiennych §wiatach zmystowych. Wtasnie m.in. to przekonanie
kwestionuje Ingold.

2.2. Krytyka antropologii zmystéw

Zarzuty Ingolda wobec kanadyjskiej antropologii zmystéw odnosza sie do
samych podstaw subdyscypliny, a doktadnie - do postulatu otwartosci wobec
tubylczych teorii percepcji oraz rownoczesnego, arbitralnego stwierdzenia, ze
sq one produktem kulturowym. Sytuujac w centrum zainteresowan antropo-
logii zmystéw bezcielesne ,idee” i ,wierzenia”, a takze uznajac doswiadczenia
sensoryczne za medium pozwalajace wyrazaé¢ pozazmysiowe wartosci (Ingold
2000: 156), kanadyjscy antropolodzy wpisuja sie¢ w oméwione juz w pierwszej
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czedci artykulu (Wala 2016) podejécie w antropologii, wedlug ktérego jedyne,
do czego mamy dostep, to ,reprezentacje natury, mniej lub bardziej zaburzone
i uformowane przez ludzkie zalozenia kulturowe” (Ingold 2003: 84). Jak zauwaza
Ingold (2003: 84), ,perspektywa ta zamyka ludzkos¢ w jej wltasnym swiecie - albo
raczej w wielu $§wiatach odpowiadajacych poszczegélnym kulturom, kazdemu
systemowi podzielanych i trwalych wyobrazen symbolicznych. Poza nimi znaj-
duje si¢ zewnetrzna rzeczywisto$¢, zwana zamiennie «naturag» lub «$wiatem
fizycznym». Rzeczywistod¢ ta jest Zrodtem surowych danych istotnosciowych,
ktére same w sobie nie sa uporzadkowane ani nie majg znaczenia”.

Cho¢ celem Howesa i jego wspodtpracownikéw miato byé przetamanie
zachodniej epistemologii, to jednak takze oni wpadli w jej putapke, przyjmu-
jac zalozenia konstruktywizmu kulturowego. Trudno zatem, zdaniem Ingolda
(2003: 84), wyobrazic¢ sobie paradygmat bardziej kulturowy i w wiekszym stopniu
historyczny niz ten, ktéry zaklada, ze paradygmaty Innych (niezaleznie od tego,
czy tubylcze, czy naukowe) sa w gruncie rzeczy wytworem kultury.

Na tym jednak nie konicza sie wskazane przez Ingolda paradoksy kana-
dyjskiego projektu antropologii zmystéw. Jego zdaniem, zalozeniom Howesa
towarzysza niewyartykulowane przekonania na temat natury percepcji, zbiezne
z zalozeniami kognitywizmu (komputacjonizm, koneksjonizm), ktéry przez dtugi
czas stanowit dominujacy paradygmat w naukach o poznaniu (Ingold 2011b: 314).
Jego podstawe stanowi przyjecie prymatu wrazen nad spostrzezeniami. Ozna-
cza to, Ze ,nie mamy bezposredniego dostepu do $wiata fizycznego, nasz mézg
musi wnioskowac na jego temat na podstawie topornych wrazen, jakie otrzy-
muje od oczu, uszu i pozostalych narzadéw zmystéw” (Firth 2011: 71). Tym, co
powstaje w naszym umysle, jest reprezentacja rzeczywistosci, i to wlasnie z nig -
i tylko z nig - mamy bezposredni kontakt. Zgodnie z t3 teorig do §wiadomosci
nie docieraja bezposrednio cechy przedmiotéw zewnetrznych, obserwuje ona
jedynie pewien stan powstaly wewnatrz narzadéw zmystowych, tzw. wrazenia
zmyslowe, nie za$ sam przedmiot, np. dom czy drzewo.

Zestawienie pogladéw kanadyjskich antropologéw, zajmujacych sie tematyka
zmystéw, z rozwazaniami psychologéw oraz przedstawicieli nauk kognitywnych
pozwala zwréci¢ uwage na pewne podobieristwa czy - jak pisze Ingold - swo-
ista komplementarnos¢ tych stanowisk, wynikajaca z zalozeni a priori przyjetych
przez badaczy. W opisanych przypadkach przyjmuje sie bowiem, ze $wiat ,sam
w sobie nie istnieje” (idealizm), a nawet jesli istnieje, to jest on niedostepny ludz-
kiemu poznaniu, oraz ze jedyne, do czego mamy dostep, to reprezentacje tego
$wiata (reprezentacjonizm), w pierwszym wypadku uformowane przez kulture
(konstruktywizm kulturowy), w drugim przez moézg (kognitywizm: komputa-
cjonizm, koneksjonizm). Podsumowujac, Ingold (2011c: 326) zarzuca kanadyj-
skim antropologom, ze pomimo wielu deklaracji nie zrywaja oni z zachodnig
teorig poznania, zgodnie z ktdra ,ludzie nadaja sens rzeczom i Swiatu poprzez
naktadanie gotowych znaczen na powierzchnie zywego do$wiadczenia, aby przy
uzyciu symboli uksztattowaé chaotyczny materiat surowych wrazeni”. Dlatego
tez sugeruje on gruntowne przeformulowanie subdyscypliny: ,jesli chcemy
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zrozumie¢, jak powstaja znaczenia, musimy zaczaé od zycia spolecznego, nie
za$ od kulturowych modeli danej kultury” (Ingold 2011c: 326). Wedtug Ingolda
podejscie to pozwoli nam wyjaéni¢ réznice w sposobach postrzegania, ktére sg
wilasciwe dla przedstawicieli r6znych spoteczenstw. Warunkiem tego jest jednak
przemyslenie na nowo samego zagadnienia percepcji.

2.3. Edukacja uwagi

Podchodzac do zagadnienia percepcji, Ingold szuka pomocy u badaczy zain-
spirowanych psychologia postaci i fenomenologig: Maurice’a Merleau-Ponty’ego,
Jakoba von Uexkiilla, a przede wszystkim Jamesa Gibsona. Szczegdlnie wazne
sa dla niego rozwazania ostatniego badacza, dlatego, rekonstruujac podejscie
Ingolda, bede odnosi¢ sie gtéwnie do zalozer autora The Ecological Approach
to Visual Perception.

Gibson nie zgadza sie z dominujacym w psychologii pogladem, wedtug kt6-
rego organizm nie widzi przedmiotéw i zjawisk w otaczajacej go rzeczywistosci,
ale tworzy reprezentacje zewnetrznego $wiata na podstawie odkodowanych
impulséw elektrochemicznych, powstajacych w ukladzie nerwowym. Gibson
(1979: 147) opowiada sie za antyreprezentacjonizmem (prymat spostrzezen nad
wrazeniami) i teorig bezposredniego postrzegania: ,Kiedy twierdze, ze percep-
cja Srodowiska jest bezposrednia, to rozumiem przez to, ze nie jest mediowana
przez obrazy na siatkéwce, obrazy neuronowe czy obrazy psychiczne. Percepcja
bezposrednia jest aktywnoscia brania informacji z otaczajacego ulozenia swiatta
(ambientopticarray)”.

Tak rozumiana percepcja opiera si¢ na funkcjonowaniu calego systemu,
sktadajacego sie zaréwno z organdéw, receptordw, jak i moézgu, razem z ich neu-
ronowymi i mieéniowymi odgalezieniami w srodowisku, nie zaé na aktywnosci
samego organu zmystowego i mézgu. Jak pisze Gibson (1966: 1): ,méwi sie, ze
widzenie zalezy od oka, ktore jest polaczone z mézgiem. Sugeruje, ze naturalne
widzenie zalezy od oczu umieszczonych na glowie ztaczonej z cialem znajdu-
jacym si¢ na ziemi. Mdzg jest jedynie centralnym organem kompletnego sys-
temu wzrokowego”. Ingold (2005: 79) streszcza te mysl, wskazujac, ze ,to caloé¢
organizmu postrzega, a nie tylko umysl, a rezultatem nie jest spostrzezenie, ale
nowy stan spostrzegajacego”. Postrzeganie za$ jest rtownoznaczne z procesem
dzialania. Poruszajac si¢ w srodowisku, aktywnie poszukujemy i zapamietujemy
informacje okreélajace niezmienne wilasnosci i cechy obiektow, ktére napotykamy.
Gibson (1966: 1) pisze: ,Zawsze zaklada sig, ze zmysly sq kanalami wrazen. Moze
wydawac sie rzecza dziwna rozpatrywac je (...) jako systemy percepcji. Jednakze
jest faktem to, ze istnieja dwa rézne znaczenia czasownika doznawac (to sense).
Pierwsze, wykrywac cos (to detect something), i drugie, miec¢ doznanie (to have sen-
sation). Gdy zmysly sa rozpatrywane jako systemy percepcyjne, uzywane jest
pierwsze znaczenie”.
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Tak pojmowany system percepcyjny sposobem swego funkcjonowania przy-
pomina macki i czulki. Jak twierdzi Gibson (1966: 5), ,,systemy percepcyjne, wia-
czajac osrodki nerwowe na réznych poziomach organizacji mézgu, sa sposobami
poszukiwania i wydobywania (seeking and extracting) informacji o srodowisku
z naplywajacego ustrukturyzowanego szyku strumienia (opticarray) otaczajacej
energii”. Gibson glosit teze, ze , struktury i znaczenia, ktére znajdujemy w wie-
cie, tkwig juz w informacji, ktérag wyciagamy w akcie postrzegania” (Kaliski
2008: 58-62). Zrédlo tych struktur i znaczen lezy w obiektach, ktére postrzegamy,
nie sa one dodawane przez postrzegajacego. Stad, jak pisze Ingold (2005: 79),
»postrzeganie jest ipso facto dowiadywaniem sie - zobaczy¢ co$, oznacza spostrzec
informacje, pozwalajaca na dowiedzenie si¢”. Percepcja jest wiec rozumiana jako
proces brania (picked-up) informacji ze sSrodowiska, polega na wychwytywaniu
tego, co z perspektywy organizmu jest najbardziej przydatne (Klawiter 2006: 8).
Podejécie to opiera sie na dwoch zatozeniach. Po pierwsze, informacija jest juz
gotowa, zadaniem organizmu jest odnalezienie jej w otoczeniu,
nie ma wiec potrzeby, aby postrzegajacy ja przetwarzatl. Po drugie, informacja
ma postaé ofert (affordances), ktore sa rozsytane przez przedmioty (Klawiter
2006: 8). Termin , afordancja” pochodzi od angielskiego czasownika to afford -
miec¢ $rodki na co$; mie¢ co$; pozwoli¢ sobie na cos; sprawi¢ komus cos (Gibson
1979: 127). Wedlug Gibsona (1977) afordancja czego$ nazywamy specyficzng
kombinacje wlasnosci substancji i powierzchni tego czegos w odniesieniu do
zwierzecia. Tak rozumiane afordancje wykraczaja poza dychotomie subiek-
tywne-obiektywne. Amerykariski psycholog zakltada bowiem komplementarnosc¢
organizmu i érodowiska. Do istoty oferty nalezy to, ze ,zwraca si¢”
ona do uczestnika, a zatem wykracza poza obiektywny, czyli
bezpodmiotowy opis fizycznych wlasnosci przedmiotu (Klawiter
2006: 9). Jednoczesnie to, co z oferty zostanie wykorzystane przez organizm,
zalezy od fizycznej organizacji jego ciata (np. konstrukgji ciata, umiejscowienia
organéw zmystowych i zdolnosci motorycznych) oraz od aktywnosci, w jaka jest
on zaangazowany (Pokropski 2013: 47). W tym wzgledzie istnieje duze podobien-
stwo pomiedzy tym, co o ofertach pisat Gibson, a poglagdami Edmunda Husserla
(1974: 27) czy Martina Heideggera (2004: 90-91).

Zdaniem Ingolda, z prezentowanego tu punktu widzenia, kluczowym
elementem postrzegania jest ruch w $rodowisku - postrzegajacy poznaje
§wiat, poruszajac sie w nim. Koncepcja ta jest zbiezna z tym, co o percepcji pisat
Merleau-Ponty (Migasiniski 1995: 60); réznica pomiedzy rozwazaniami francu-
skiego fenomenologa a mysla Gibsona polega na odmiennym sposobie rozumie-
nia tego, co postrzegajacy spotyka na swojej drodze. Jak juz zostalo to opisane
w pierwszej czesci artykutu (Wala 2016), dla amerykariskiego psychologa swiat
wysyla oferty, lecz jednoczesnie jest on statyczny, zbudowany z zakrzeptych
obiektéw - w tym sensie jest ,pozbawiony czucia” (Ingold, Keck 2013). Dystan-
sujac sie od tego przekonania, Ingold powotuje sie na autora Fenomenologii per-
cepcji, wedtug ktérego srodowisko organizmu nie jest bierne, a postrzeganie nie
bytoby mozliwe w $wiecie, ktéry sam nie odczuwa. Dla Merleau-Ponty’ego Swiat
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jest postrzegany, jakby byt w cigglym ruchu, a nasza percepcja jest elementem
autopercepcji zamieszkiwanego $wiata. R6znica pomiedzy tymi perspektywami
ma jeszcze jeden istotny wymiar. Ingold (2011: 128-129) wyjasnia to, relacjonujac
rozmowe miedzy filozofem i psychologiem, do ktérej nigdy nie doszlo, ale ktérej
przebieg mozna sobie wyobrazi¢ na podstawie prac obu autoréw: ,Wyobrazmy
sobie, ze spotkali si¢ w sloneczny, letni dziefi. Siedza sobie na trawie i patrza
w niebo. «Co widzisz?», pyta Merleau-Ponty’ego Gibson, na co ten odpowiada
z rozmarzeniem: «jestem samym niebem, (...) moja $wiadomos$¢ jest nasycona
bezkresnym blekitem». Gibson pozostaje niewzruszony i tylko zastanawia sie:
«Dlaczego ten Francuz nie odpowiedzial na moje pytanie? Zapytalem przeciez
o to, co widzi, a nie o to, czym jest. Poza tym, jak on moze méwic, ze jest niebem,
skoro siedzi tuz obok mnie na trawie?». W koricu jednak psycholog zabiera glos:
«Wydaje mi sie, Zze widze niebo, nie $wiatto (luminosity)». Merleau-Ponty mégtby
odpowiedzie¢ Gibsonowi, ze niebo nie jest niczym innym, niz Swiatem $wiatta,
na ktoéry otwieramy sie w widzeniu. «Gdy kontempluje blekit nieba, nie jestem
postawiony wobec niego». Widzie¢ niebo to by¢ niebem, odkad jest ono $wia-
tlem, postrzeganie wizualne nieba jest doswiadczeniem Swiatta”. Jak pisze dalej
Ingold (2011: 129-130), wynika stad, ze: ,widzenie, styszenie i dotykanie rzeczy
oparte jest na doswiadczeniu Swiatta, dzwieku i czucia. Jesli Gibson wymusza
na nas uczestnictwo w [do$wiadczeniu] powierzchni rzeczy, to Merleau-Ponty;,
przeciwnie, kieruje nasza uwage na medium, w ktérym rzeczy sa ksztattowane
i w ktérym mogg sie rozplynaé. Zamiast mysle¢ o nas samych jako o obserwato-
rach, przemieszczajacych sie wokét obiektow znajdujacych sie na powierzchni
uformowanego Swiata, winnismy postrzegac siebie jako uczestnikéw, zanurzo-
nych calym swym jestestwem w nurcie Swiata-w-procesie, w Swiecie-poprzez-
-pogode: widzimy w promieniach storica, styszymy w deszczu, czujemy w wie-
trze. Uczestnictwo nie jest czyms przeciwnym wobec obserwaciji, jest raczej jej
warunkiem, tak jak $wiatto jest warunkiem widzenia rzeczy, dzwiek - slyszenia,
czucie - dotykania ich. (...) Doswiadczenie $wiatla, dZwigku i czucia zalewa nasza
$wiadomosé. Dlatego tak wazna dla rozwazania percepcji okazuje sie pogoda. Nie
jest ona tak bardzo przedmiotem naszego postrzegania, jak tym, w czym postrze-
gamy; warunkuje nasza zdolnoé¢ widzenia, styszenia, dotykania. Wraz z tym,
jak zmienia si¢ pogoda, zmianie ulegaja takze warunki, w ktérych postrzegamy.
Nie postrzegamy za kazdym razem innych rzeczy, lecz te same rzeczy w inny
sposob”.

Umiejetne poruszanie si¢ w §rodowisku, w ktérym dzialaja inne organi-
zmy, materialy pozostaja w nieustannym ruchu (zycie rzeczy), a pogoda wcigz
ulega zmianie, wymaga ,sensorycznej uwagi” (sensory awareness), rozumianej
jako zdolnos¢ réznicowania, rozpoznawania, sytuowania i wydobywania sensu
dzwigkéw, zapachéw, smakéw, barw, temperatury, faktur itp. Zdolnosé ta rozwija
sie wraz z rozwojem organizmu w $rodowisku.

Ingold wskazuje na wigzanie si¢ tych porzadkéw w procesie uczenia sie. Siega
do zrédlostowu i znaczenia wyrazu edukacja wywodzacego sie od taciriskiego
stowa édiico - wychowywag, ktérego trzonem jest stowo diico - ciagnaé, prowadzic,
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kierowad, oblicza¢ (Ingold 2013b: 4). Wskazuje na dwa mozliwe sposoby jego uzy-
cia, biegnace w przeciwstawnych kierunkach - do érodka ,in” i na zewnatrz ,.e”,
»ex”. W pierwszym przypadku (indiico - powlekaé, wprowadzac) , skutecznosc¢
edukacji polega (...) na miedzypokoleniowym przekazie pewnego juz istnieja-
cego porzadku. Zgodnie z normatywnym kanonem zachodniej pedagogiki jest
to dostarczanie tresci kulturowych miodym umystom, ktére natura uczynita
do tego zdolnymi” (Ingold 2014: 6). W drugim przypadku (ediico - wyciagag,
wyprowadzac) ,edukacja to raczej wy-prowadzanie nowicjusza w $§wiat” (Ingold
2014: 6).

Wedtlug Ingolda (2009: 125) w rzeczywistosci edukacja nie polega tylko na
przyswajaniu reprezentacji, lecz przede wszystkim na uczestnictwie w $wiecie,
w zywym doéwiadczeniu. Jako taka edukacja jest Scile powigzana z percepcja:
,Uczymy sie postrzega¢ poprzez nastrajanie lub uwrazliwianie catego systemu
percepcyjnego na okreslone cechy naszego otoczenia. W procesie tym czlowiek
wylania sie nie jako istota, ktérej wyksztalcone zdolnosci sa wypelnione struktu-
rami bedacymi reprezentacjami $wiata, lecz jako centrum $§wiadomosci i spraw-
stwa, ktérego procesy rezonuja z procesami toczacymi sie w srodowisku. W tym
kontekscie wiedza rozwija si¢ w obszarze praktyki wyznaczonym przezjego lub
jej obecnos¢ jako bycie-w-§wiecie”.

Proces transmisji wiedzy miedzy pokoleniami polega wiec przede wszystkim
na pokazywaniu rzeczy i zjawisk nowicjuszowi (Ingold 2000: 21). Wedtug Ingolda
(2009: 124) ,Uczenie sie jest rezultatem instruowanego ponownego odkrywania
informacji. W kazdym kolejnym pokoleniu nowicjusze uczg si¢ dzieki sytuacjom,
w ktérych stajg oni przed pewnymi zadaniami, a ktos pokazuje im, co robi¢ i na
co zwazad, gdy dzialaja pod kierunkiem bardziej doswiadczonych dloni. Pokazac
komus co$, to sprawi¢, by to co$ dla tej drugiej osoby zaistniato, aby on lub ona
mogli pojac to wprost, czy to patrzac na to, czy tez stuchajac badz dotykajac tego.
Postawiony w takiej sytuacji nowicjusz zostaje poinstruowany, by zwrdcit uwage
na ten badz inny aspekt tego, co mozna zobaczy¢, dotkna¢ lub ustyszeg, tak aby
umozliwié¢ jemu lub jej «poczucie» tego”.

Niewprawny jeszcze praktyk stopniowo nabiera wyczucia (Gibson 1979: 254).
Powtarzajac te same czynnoéci w réznych okolicznosciach, staje sie biegty nie
tyle w odtwarzaniu trajektorii ruchu, co nade wszystko w skutecznym i zrecz-
nym wychwytywaniu pojawiajacych sie znaczen, afordancji, a w konsekwencji
w efektywnym wykonywaniu zadania (Ingold 2000: 168). Dzieki temu z czasem
potrafi ,poruszac sie w sposéb, ktéry jest nieustajgco i subtelnie responsywny
wobec niuanséw wtasnych realizacji z odpowiednimi aspektami srodowiska”
(Ingold 2009: 128-129). Stopniowo uczy sig, jak reagowac na zmiany pogody,
aktywnosé innych ludzi i organizmoéw, procesy, ktérym podlegaja rzeczy. Wie,
w jaki sposéb rozrézniaé zapachy, dzwieki, smaki, barwy, faktury istotnych ele-
mentéw otoczenia, bioracych udzial w praktykach. Dowiaduje sig, jak szybko
i skutecznie odpowiadaé na najdrobniejsze ich zmiany. Jego wiedza opiera sie
zatem na zdolnosci sytuowania informacji, nie zas reprezentowania ich w umy-
sle. Wtymsensieznaczenie nie jest dodane do strumienia surowych
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danych sensorycznych - jest raczej nieustannie generowane
w ramach praktycznego zaangazowania czlowieka w otaczajacy
go Swiat (Ingold 2009: 128-129). W zaleznosci od rodzaju aktywnosci, w jaka
jesteSmy zaangazowani, bedziemy mniej lub bardziej sklonni do wychwytywania
poszczegélnych znaczen i ofert wysylanych przez otoczenie. Zdolnos¢ ta rozwija
sie indywidualnie i stopniowo w ciaggu zycia, w ramach praktycznego zaanga-
zowania organizmu w dzialanie. Edukacja uwagi staje si¢ elementem rozwoju
calego organizmu; nie mozna jej rozpatrywac bez uwzglednienia historii organi-
zmu, realizacji konkretnych praktyk, w jakie sie angazuje, procesu stawania sie
$rodowiska, rozwoju innych organizméw i zycia rzeczy®.

Nawigzujac do wezesniejszych fragmentéw artykulu, szczegélnie propozycji
Howesa, warto wskazad, ze rozwazania akcentujace znaczenie dos§wiadczenia
W procesie uczenia si¢ $wiata nie neguja roli, jaka ogrywa w nim jezyk. Ingoldowi
(2000: 21) zalezy raczejna podkreéleniu tego, Ze jezyk i symbole nie s kluczowymi
elementami edukacji percepcji, zas wiedza sensoryczna nie oznacza akumulacji
informacji, lecz wyraza sie w zdolnosci ich sytuowania, rozumienia znaczenia
w kontekscie bezposredniego zaangazowania percepcyjnego w $rodowisku
dziatania. Wedtug Ingolda przedstawiciele réznych kultur w pewnym sensie
rzeczywiscie zyja w réznych $wiatach sensorycznych, wynika to jednak z faktu
wypracowywania odmiennych praktyk, zamieszkiwania r6znych srodowisk -
a zatem rozwijania si¢ w odmiennych kontekstach®. Zdolno$¢ wychwytywania
wybranych bodZcéw i przypisywania im okreslonych znaczeri wymaga zatem od
nowicjusza nie tyle przyswojenia danego systemu znaczen, co przede wszystkim
nabycia umiejetnosci, dla ktérej bodzZce te maja swdj sens.

3. Produkgja, historia, zamieszkiwanie i linie

W niniejszej czeéci sprobuje poukladac¢ wszystkie elementy $wiata opisanego
przez Ingolda. W pierwszej czeéci artykutu (Wala 2016) przedstawitam srodowisko
zamieszkiwania. Za Gibsonem, antropolog wskazuje na trzy podstawowe jego
sktadniki: powierzchnie, substancje i medium. Powotujac sie na Merleau-Ponty’ego,

> Poszczeg6lni autorzy uzywaja réznych okredlenn majacych oddac istote tego procesu: Gib-
son pisze o edukacji uwagi, David F. Sutton o edukacji pamieci, Jackson o edukacji
percepcji, a PhillipVannini i Denis Waskul o somatycznym rozwoju. Wszyscy oni sta-
raja sie jednak zwréci¢ uwage na procesualny i praktyczny charakter nabywania kompetencji
percepcyjnych. (Zob.: Jackson 1983: 329; Sutton 2006: 92; Vannini, Waskul, Gottschalk 2012).

¢ Por.: ,Wezmy dwoje ludzi pochodzacych z odmiennych srodowisk i umiesémy ich w tej
samej sytuacji: beda sie r6znili sposobem jej oceny. Dlaczego? (...) Nasze postaci spostrzegaja
swoje otoczenie w alternatywny sposob, poniewaz zostaly nauczone, dzieki wczesniejszym
doswiadczeniom w realizowaniu rozmaitych zadar praktycznych wymagajacych okreslonych
ruchéw ciala oraz wrazliwosci, orientowania si¢ w otoczeniu i zajmowaniu si¢ jego cechami
w rozmaity sposob. Réznica ta, innymi stowy, nie lezy w sposobach reprezentowania $rodo-
wiska wewnatrz ich gléw, lecz w tym, jak odkrywaja oni to, co daje ono ich aktywnosciom”
(Ingold 2009: 19).
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twierdzi on, ze pomiedzy dwoma ostatnimi zachodzi nieustanna wymiana,
fluktuacja, ruch. To one sg warunkiem zycia. Ich wyrazem jest pogoda, dlatego
antropolog czesto pisze o Srodowisku, ze jest to ,,§wiat-poprzez-pogode”.

Dalej szkocki antropolog wyjasnia, ze tym, co znajduje sie¢ w sSrodowisku, sg
rzeczy i organizmy. Podlegajg one tej same zasadzie, ktéra obejmuje cate rodowi-
sko, tj. wymianie pomiedzy medium i substancjami. Dzigki niej rzeczy zyja, tzn.,
zmieniajg sie w fluktuacji medium, moga wiec dziata¢, wptywac na organizmy
iinne rzeczy. Antropolog przypisuje rzeczom zdolno$¢ wysytania informacji do
$rodowiska i dziatajgcych w nim organizméw w formie afordancji, ktére moga
sie zmienia¢ w zaleznosci od odbiorcy i podejmowanej przez niego czynnosci.
Konstatacja ta nie prowadzi jednak do wniosku, ze rzeczy i organizmy sg tym
samym - przeciwnie, wystepuje miedzy nimi zasadnicza réznica.

Zdaniem Ingolda organizmy nalezy traktowac niczym systemy rozwojowe,
ktore, podejmujac réznego typu dzialania w swoim otoczeniu, przeksztalcaja
sie w trakcie zycia. Rozwdj organizmu jest zawsze rozpatrywany w kontekscie
relacyjnym, w ktérym stawanie sie organizmu jest czescia procesu stawiania
sie $wiata. Antropolog podkresla podobienistwo zywych organizméw réznego
typu, nie czyni on wyraznej dystynkcji pomiedzy ludzmi i innymi organizmami.
Zdaniem Ingolda istoty zywe cechuje zdolno$¢ postrzegania, ktéra wraz z catym
organizmem rozwija sie w kontekscie srodowiska i realizowanych przez siebie
zadan. Percepcja polega na zdolnosci wychwytywania i sytuowania afordancji
wysylanych przez rzeczy, inne organizmy, czyli sSrodowisko. Dzieki zdolnosci
postrzegania organizmy sg w stanie poruszac si¢ w nieustajgco zmieniajagcym
sie i fluktuujacym srodowisku, wsréd innych poruszajacych sie i dziatajacych
organizmow oraz rzeczy. Tym zatem, co wylania sie z propozycji antropologa,
jest zycie, ruch, rozwoéj, wzrost i wspoélzaleznos¢ (Ingold 2014).

Ingold nigdy nie opisat swojej teorii w taki sposéb, jak zostata ona przedsta-
wiona zaréwno w niniejszym artykule, jak i w jego pierwszej czesci (Wala 2016).
Cho¢ zdarzalo sig, ze antropolog pisat osobno o srodowisku, rzeczach, organi-
zmach i percepcji, to jednak czesciej taczyl wszystkie te watki. Wobec tego zapre-
zentowany podzial nalezy potraktowac jako moja autorska probe uporania sie
z wieloscia i bogactwem, jakie mozna znalez¢é w jego pracach. Sam Ingold (2011: 4)
wskazuje na inny sposéb porzadkowania teorii, jak pisze: ,patrzac na wysitek,
jaki podjalem, aby przywroéci¢ antropologie zyciu, moge wskaza¢ cztery fazy,
z ktérych kazda obracala si¢ wokét wybranego stowa-klucza”. Aby zrozumied,
co dokladnie antropolog ma na mysli, sprobujmy jeszcze przez chwile przyjrzec
sie jego teorii i tym razem poukladaé¢ podejmowane przeze mnie watki w odnie-
sieniu do ingoldowskich stéw-kluczy: produkgcji, historii, zamieszkiwania i linii.

Zasadniczym motywem rozwijajacej sie od lat teorii Ingolda jest cheé
przezwyciezenia hylemorfizmu oraz tego, co nazywa on logika inwers;ji (logic
of inversion), opierajaca sie na przekonaniu, ze zycie toczy si¢ w jasno zakreslo-
nych granicach - linie na mapie, $ciany mieszkania, powierzchnie przedmiotéw,
skoéra ciata. Wedtug logiki inwersji $wiat sklada sie z zamknietych calosci, ktére
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przemieszczaja sie i/lub zajmuja jego powierzchnie. Ten spos6b myslenia mozna
przedstawi¢ przy pomocy okregu zakreslonego na kartce papieru.

Rys. 1. Logika inwersji

Wedlug Ingolda mozna wydzieli¢ trzy zasadnicze elementy tej figury:
»w srodku”, ,na zewnatrz” i wytyczong miedzy nimi ,granice”. Orga-
nizm lub przedmiot rozumiany przez pryzmat logiki inwersji jest caloscia oto-
czona przez Srodowisko, z ktérym - zgodnie ze swa naturg - wchodzi w relacje.
Jak twierdzi antropolog, organizm jest ,tu”, sSrodowisko ,tam”, Zycie za$s stanowi
integralna wlasnos¢ organizmoéw, ktére zajmuja $wiat. Wystarczy jednak nieco
inaczej spojrzec na te figure, aby odkry¢ jej zupelnie nowe znaczenie (zob. rys. 2.).

Rys. 2. Odwroécenie inwersji

Dzieki zmianie perspektywy okazuje sig, ze okrag jest zapisem ruchu, gestu,
ktory nakreslit figure na kartce. Koncentrujac si¢ na tym ruchu, odkrywamy
brak elementéw, z ktérych skladal sie pierwszy rysunek, czyli ,w érodku”, ,na
zewnatrz” i wytyczonej ,granicy”. Mamy za to Sciezke ruchu czy raczej wzro-
stu, rozwoju, zycia (Ingold 2006: 13). Ruch ten jest emanacja , ontologii, ktéra
w swym centrum stawia proces formowania, nie za$ jego finalny produkt, prze-
plyw materii, nie zaé zastygta magme materii” (Wala 2016: 204). Ow ruch jest
przedmiotem zainteresowan Ingolda, ktéry préobuje na rézne sposoby opisa¢ go
w swoich pracach.

Pojecie produkcji wyrasta z refleksji nad ruchem ludzi i zwierzat, ktéry stuzy
wytwarzaniu nowych rzeczy i stanéw. Ingold rozwazal, czym jest ten ruch i -
powolujac sie na wczesne prace Karola Marksa i Friedricha Engelsa - wskazuje,
ze w przypadku organizmu zanurzonego w srodowisku zycia proces produkcji
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nie jest ograniczony do wytwarzania obiektow. Nie zaczyna si¢ od wyobrazenia
inie koniczy na obiekcie, lecz trwa bez poczatku i korica - jest procesem, w ktéorym
formy te sg nieustajaco generowane. Wyrazem tego stanowiska jest sprzeciw, jaki
pojawia sie w glowie tworcy, wobec utozsamiania procesu produkcji z transfor-
macja projektu na produkt koricowy. Cho¢ antropolog zgadza sie z tym, ze ludzie
wykazujg unikalng w $wiecie istot zywych zdolnosé ,przewidywania form,
zanim zostang one wdrozone w zycie”, to uwaza, ze aktywnos¢ wiekszosci z nas -
podobnie jak innych organizméw - wyraza sig, po pierwsze, w akcie produkcji
polegajacym na bricolage’u, pracy z materialami, uczestnictwie w nieustannym
powstawaniu formy (Ingold 2011a: 10); po drugie, w towarzyszeniu materialom
W procesie powstawania, nabrzmiewania, wzrostu, rozwoju, pietrzenia, pekania,
zapadania sig; po trzecie, w tkaniu, w szczegdlnym, relacyjnym kontekscie prak-
tycznego zaangazowania w srodowisko (Ingold 2011a: 6). Jak pisze antropolog,
»ludzie nie sprowadzaja pomystéw (idei), planéw i mentalnych reprezentacji na
Swiat, odkad sam Swiat (...) jest domem ich myéli. Tylko dlatego, ze juz w nim
dziatamy, mieszkamy, mozemy mysle¢ mysli, ktére przychodza nam do glowy”
(Ingold 2011a: 6).

Pojecie historii wyrasta z dalszego namystu nad ruchem, wzrostem i rozwo-
jem ludzi oraz innych istot zywych. Ingold stara sie okresli¢ istote podziatu na
organizmy zywe, ktére podlegaja procesom ewolucji, i te, ktére maja swoja histo-
rie. Udowadnia, ze podziat ten jest niestuszny - wszystkie istoty zywe podlegaja
podobnym procesom rozwoju. Poza tym wskazuje, Ze nie mozna wypreparowac
dziatan ludziiinnych organizméw ze srodowiska i analizowac ich w odosobnie-
niu, albowiem to wiasnie zwigzki z innymi organizmami i innymi komponentami
srodowiska warunkuja ich ruch, wzrost, rozwdj, zycie. Wobec tegowytaczenie
ludzi ze §wiata natury, tak jak i zwierzat oraz roslin z badanego
Swiata, jest bledem, poniewaz, akcentujac aktywnoé¢ jednego
tylko zbioru aktoréw, pomija sie wzajemna zaleznos¢ ludzi i nie-
-ludzi oraz ztozono$¢é srodowiska’. Zdaniem Ingolda (2002: 22) wszystkie
organizmy i rzeczy wspdlnie wyplatajg tkanke srodowiska - ich potaczony ruch
tworzy warunki dla egzystencji obecnych i przysztych pokolen: ,z tego punktu
widzenia, historia jest raczej procesem, za pomoca ktérego ludzie i ich srodowi-
sko nieustannie powstajg, kazde w odniesieniu do tego drugiego”.

Pojecie zamieszkiwania pozwala Ingoldowi znie$¢ podziat na ludzi i inne
organizmy zywe. Antropolog rozumie zamieszkiwanie jako pierwotng kon-
dycje wszystkich istot zywych - ludzi, zwierzat, roélin, innych komponentéw

7 Por.: ,Jesli ludzie z jednej strony i zwierzeta oraz rosliny z drugiej moga by¢ postrzegane
naprzemiennie jako komponenty swoich srodowisk, to nie mozemy juz dluzej mysle¢ o tych
pierwszych jako o istotach zamieszkujacych wiasne swiaty spoteczne, poza $wiatem natury,
w ktérym toczy sie zycie pozostatych istot zywych. Zaréwno ludzie, jak i zwierzeta wraz
z roslinami, od ktérych zalezy ich zycie, wspoélnie uczestnicza w tym samym $wiecie. Formy,
jakie przybierajg, nie sa ani z gory okreslone, ani narzucone, lecz wyrastaja w relacyjnym kon-
tekécie ich wielorakiego zaangazowania. Mowigc wprost, istoty ludzkie w swoim codziennym
zyciu nie przeksztalcaja Swiata, lecz wraz z istotami innego rodzaju odgrywaja swoja role
w jego samoprzeksztatcaniu” (Ingold 2002: 19).
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srodowiska. Oznacza ono zdolno$¢ umiejetnego, uzmystowionego i responsyw-
nego dzialania zaréwno ludzi, jak i innych organizméw w swoim otoczeniu.
Zdolno$¢ ta jest rozwijana dzigeki zdobywanym doswiadczeniom. Tylko dlatego,
ze zamieszkujemy, potrafimy budowag, tworzyé¢, wymyslag, a , formy, ktére two-
rzymy, niezaleznie od tego, czy w wyobrazni czy na ziemi, wyrastaja w nurcie
aktywnosci, w ktore jesteSmy wlgczeni, w szczegélnym relacyjnym kontekscie
praktycznego zaangazowania z otoczeniem” (Ingold 2011a: 10). Zamieszkiwa-
nie zatem wyraza si¢ w codziennych praktykach, rutynowych dziataniach,
w wyobrazni, w ciggtym zaangazowaniu mieszkancow w $wiat. Nie jest ono ani
obiektywne i niezmienne, ani tez subiektywnie i jednostkowo zdeterminowane,
lecz staje si¢ dzieki aktywnosci wszystkich elementéw sktadajacych sie na éro-
dowisko zycia.

W fazie linii antropolog koncentruje sie na opisie relacji pomiedzy wieloma
elementami wzrastajagcymi i wspoéttworzacymi srodowisko, i podlegajacymi
jego samostawaniu. Oczywiscie wyobrazanie organizmu jako pojedynczej linii
jest duzym uproszczeniem. Zywy organizm, zdaniem Ingolda (2007;
2011a), nie jest jedna linia, lecz cata ich wiazka; przypomina
supel, od ktérego odchodza liczne odnogi. Takie poréwnanie moze
wydac sie zwykla metaforg, ale wystarczy spojrzeé na organizm pod mikrosko-
pem, aby przekonac sie, ze nawet w sensie materialowym cialo jest uplecione
z linii. Przykladem niech beda tkanki, ktére - jak pisze Ingold (2008: 1806) - sa
uformowane z mnéstwa Scisle ze soba splecionych matych niteczek, tworzacych
tym samym wrazenie koherentnej powierzchni.

Rys. 3. Wezet

Wedlug Ingolda powinni$my wyobrazac sobie organizm nie jako zwarty
obiekt, ograniczong skoéra i blonami ciala subiektywnos¢, ktéra moze wprawiac
siebie w ruch i przenosi¢ si¢ z miejsca na miejsce. Organizm jest raczej ciagle
rozgaleziajaca sie siecia linii wzrostu, jest klagczem, o ktérym pisali Gilles Deleuze
i Felix Guattari (2015: 8-30). Zdaniem Ingolda (2008: 1807) przypomina on grzyb-
nie. W pewnym stopniu obrazuje to rys. 4.
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Rys. 4. Grzybnia

Jak twierdzi Ingold (2008: 1807), srodowisko nie otacza organizmu, ponie-
waz nie mozna otoczy¢ sieci bez jednoczesnego zakreslenia wokot niej granicy;,
to za$ oznaczaloby powrdét do myslenia wedtug logiki inwersji. Zamiast tego
powinni$émy wyobrazi¢ sobie, ze linie wyrastajace z réznych zrédet wiaza sie
i przeplataja z liniami organizmu. Kazda taka linia wchodzi zatem w relacje,
nie sa to jednak relacje pomiedzy jedna rzecza i drugg - pomiedzy organizmem
»tu” isrodowiskiem ,tam”. Proces, w ktérym organizmy i otaczajgce je materiaty
wspdlnie uczestniczg w wyplataniu nowych rzeczy czy miejsc, polega na czulym
i uwaznym korespondowaniu (correspondence) pomiedzy nimi. Korespondowanie
jest ruchem w czasie rzeczywistym, jest tez Scisle zwigzane z percepcja i czuciem
(Ingold 2013a: 105).

Srodowisko jest domena splatania (domain of entanglement), a wspdlnie z orga-
nizmami, roélinami i rzeczami tworzy , teksture zamieszkiwanego swiata”. Piszac
o teksturze, Ingold (2013a: 105) ma na mysli ,,organizm konstytuujacy sie w polu
relacji”. Pole sklada sie nie z polaczonych punktéw, ale ze splatanych linii, nie
jest siecig (netowork), lecz tkanina (meshwork).

Rys. 5. Tkanina

Tkanina nie jest zawieszona w prézni, lecz jest zanurzona w przeptywach
medium, atmosfery, w $wiecie-poprzez-pogode. Nie jest tez statyczna, poniewaz
kazda z linii jest zapisem ruchu. W koncu, nie jest przestrzenna konstrukcja,
poniewaz nie jest opisem relacji pomiedzy r6znymi punktami - tkanina jest tkana
ruchem, wzrostem organizméw i rzeczy. Proces, w ktérym organizmy i otacza-
jace je materiaty wspoélnie uczestnicza w wyplataniu tkaniny, Ingold (2015: 154)
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nazywa czulym i uwaznym korespondowaniem linii - correspondence of lines.
Korespondowanie jest ruchem, ,w ktérym jedna rzecz nieustannie odpowiada
drugiej, podobnie jak dzieje sie to w konwersacji” (Ingold, Wala, Zych 2014: 12).
Tkanina jest wiec temporalnym zwiazkiem splatanych linii zycia®. To rzeczywi-
stos¢ w trakcie stawania sie (Ingold, Wala, Zych 2014: 13).
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Rys. 6. Rozwdj uzmystowionego organizmu w srodowisku

Podsumowujac, w trakcie swojego zycia produkujemy, tworzymy historie,
zamieszkujemy, tkamy. Nasze zamieszkiwanie polega na (wspéf)tworzeniu histo-
rii, w ktérej produkujemy i konsumujemy - wyplatajac, wplatujac sie w zwigzki,
wiazac i rozwigzujac, korespondujac, uczestniczymy w stawianiu sie Swiata. Oto
klucz do antropologii zycia Tima Ingolda.
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SUMMARY

Arranging the world anew. Re-creation of Tim Ingold’s concept/idea (part II)

The aim of this paper is a reconstruction of Tim Ingold’s theoretical proposal. The present
text is the second of a three-part study that will be published in subsequent volumes
of “Ethnography”. This section presents Ingold’s considerations regarding the organism
and perception. Author try to merge all the elements (environment, things, organism
and perception) in order and present Ingold’s theory. In the following article Author will
close the series of articles with a conclusion regarding the possible use of Ingold’s theory
in ethnographic research, including sensory ethnography.

Keywords: Tim Ingold, organism, perception, environment, education, meshwork,
correspondence.
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oscinnos¢ polska. O kulturowych konkretyzacjach idei to najnowsza ksigzka

Adama Pisarka, w ktérej podejmuje on kwestie goscinnosci. Nie jest to dla
niego temat nowy. Pisarek jest autorem wielu publikacji, w ktérych zajmowat sie
problematyka goscinnosci w réznych jej aspektach. Rozwazal, jak goscinnosc¢
funkcjonuje wspolczesnie, oraz szukat zrodel takiego, a nie innego jej rozumienia
i wyplywajacych z tego konsekwencji dla aktualnie waznych wydarzen i pro-
ces6w spotecznych. Artykut Przekroczyc goscinnosé. O granicach domu i paristwa
(Pisarek 2010) jest komentarzem do konkretnych wydarzen ze sceny polityczne;j.
Pisarek odpowiada w nim na pytania o to, kto moze zosta¢ przyjety jako gos¢,
jakie prawa ma gospodarz, jakie uprawnienia przystuguja gosciowi, do czego
sq oni zobowigzani. W tym tekscie Pisarek takie rozwazania umiejscawia nie
na poziomie relacji pomiedzy jednostkami, a na poziomie kraju i relacji mie-
dzynarodowych. Pisze o granicach goscinnosci i ich spoleczno-kulturowych
uwarunkowaniach. W artykule Wybrane wzory goscinnosci wobec wzorow praktyk
turystycznych powstatych wokdt zjawiska couchsurfingu Pisarek (2013a) analizuje
goscinnos¢, przykladajac do niej tradycyjna juz teorie wymiany daru. Zastana-
wia sie nad regulami takiej wymiany. Porusza temat wielokulturowosci i bada
go za pomoca stosunkowo nowych narzedzi - postuguje sie nie tylko metodami
tradycyjnie rozumianej etnografii, lecz czerpie takze szeroko z netnografii, postu-
lujac, aby nie oddziela¢ sztucznie tego, co wirtualne, od tego, co rzeczywiste.
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W obronie , cztowieka lokalnego”. Lokalnos¢ i mobilnosc wobec praktyk goscinnosci (Pisa-
rek 2011) to publikacja stajaca w obronie lokalnosci - kategorii konstytutywnej
dla goscinnosci. Tak pojmowang lokalnoé¢ mozna rozumie¢ jako trop do sfor-
mulowania przez Pisarka jednej z kluczowych cech goscinnosci - geocentryzmu.
Antropolog, czyli gos¢. O badaniach terenowych Bronistawa Malinowskiego jako formie
kontaktu kulturowego to z kolei tekst, w ktérym Pisarek (2013b) podejmuje wazne
zagadnienie dla samej antropologii w kontekscie goscinnosci - na przykladzie
Bronistawa Malinowskiego pokazuje, ze etnograf w terenie sam jest pewnego
rodzaju gosciem. Jest to perspektywa tym wazniejsza, ze autor, kontynuujac swoje
badania nad goscinnosciag polskg, sam wyrusza w teren.

Konsekwentne zainteresowanie Pisarka problematyka goscinnosci zaowo-
cowalo jego ostatnia publikacja - ksiazka stworzona na podstawie jego pracy
doktorskiej Goscinnos¢ polska. O kulturowych konkretyzacjach idei. W tej ksiazce
mozna odnalez¢é tropy wszystkich ze wspomnianych rozwazan autora - jego
wczeéniejsze teksty pozwalajg zarysowac szerokie tlo dla rozumienia i zastoso-
wania pojecia goscinnosci polskiej, ku ktéremu Pisarek zwraca sie tym razem.

Najnowsza ksiazka Pisarka stanowi niezastgpione zrédlo informacji doty-
czacych kwestii goscinnosci w Polsce. Dla kogo$ zainteresowanego tym zagad-
nieniem jest to pozycja niezwykle przydatna - jedna z nielicznych polskich
publikacji wprost podejmujacych ten temat. A jest to rzecz niezwykle szeroka -
tematyka goscinnosci taczy sie z wieloma watkami wielokrotnie podejmowa-
nymi przez innych badaczy: z tematem biesiady, problematyka daru i konwencji
etykietalnych, zagadnieniami zwigzanymi z formami obrzedowosci czy kwestig
sposobéw organizowania sie spolecznosci. Mimo ze ksigzka ta stanowi zbiér
informacji zgromadzonych na podstawie Zrdédel, po ktére bedzie mogt siegnac
ten, kto réwniez zechce sie tym tematem zajmowag, to nie jest ona prostym zesta-
wieniem réznych zrédet i teorii. Pisarek nie poprzestaje na takim kalejdoskopo-
wym przedstawieniu tematu, w ktérym sposéb rozumienia goscinnosci zmienia
sie w zaleznosci od kontekstu, w jakim sie te goScinno$¢ omawia, i perspektywy,
z jakiej sie na nia patrzy. Zaznacza mnogos¢ opracowan, w ktérych goscinnoscé
pojawia sie niejako w tle, i odsuwa je na bok, deklarujac, ze bedzie sie zajmowat
wylacznie tymi, ktére bezposrednio dotycza interesujacego go zagadnienia.
Rezygnuje wiec z tatwego chwytania si¢ kazdej rzeczy, ktéra moze sie taczy¢
z przymiotnikiem ,goécinny”. W ten sposéb jego ksigzka nie staje si¢ zbiorem
skojarzen dotyczacych omawianego pojecia. Jego analiza ma charakter bardziej
problemowy. Autor juz we wstepie deklaruje, ze interesuje go nie tylko sama
idea goscinnosci wraz ze znaczeniami, jakie ze sobg niesie, lecz takze sposoby
konkretyzowania si¢ abstrakcyjnego pojecia goscinnoéci polskiej w skontekstu-
alizowanej sytuacji kulturowej.

Pierwsza czes¢ jego badan polega na szczegélowej analizie pojecia goscin-
nosci i pojec jej pokrewnych na gruncie réznego rodzaju stownikéw. Ta stowni-
kowa charakterystyka zostaje nastepnie zestawiona z konkretnymi realizacjami
goscinnosci we wsi Laka nieopodal Pszczyny. Dlatego Pisarek uzupeinia swoje
badania studiami nad materiatami archiwalnymi i historycznymi opracowaniami
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dotyczacymi regionu. Bardzo waznym elementem drugiej czeéci podjetej przez
Pisarka pracy sa jakosciowe badania terenowe przeprowadzone przez niego
w 2010 r. Gléwnymi metodami, ktére wykorzystuje Pisarek, sa kwestionariusz
oparty na pytaniach otwartych i obserwacja uczestniczaca, poniewaz, jak
podkreéla, sam byt w Lace zaréwno badaczem, jak i gosciem. Ksiazka Pisarka
prezentuje gre pomiedzy zarysowanym na poczatku modelem a studium przy-
padku wcielenia tego modelu. Autor stale odwoluje sie do jednego i do drugiego
porzadku - ciggle powraca raz do jednego, raz do drugiego poziomu.

Autor nie poprzestaje na analizie jezykowej i nie rezygnuje tez z zarysowania
szerokiego pola znaczen, jakie tworzy wokot siebie wybrany przez niego temat.
Temu jest poswiecona pierwsza czeéc jego ksiazki, ktora jako catos¢ ma by¢ antro-
pologiczna analiza sposobu funkcjonowania i realizowania si¢ abstrakcyjnego
pojecia goscinnosci na réznych poziomach. Pisarek juz we wstepie zauwaza:
,Goscinnosé (...) jest bowiem semantycznym palimpsestem i atrybutywna kate-
goria, ktéra dzieki swej abstrakcyjnosci i wieloznacznosci z tatwoscia moze by¢
uzywana w odniesieniu do wielu aspektéw rzeczywistosci kulturowej. Funkcjo-
nuje na réznych, zwykle zmetaforyzowanych poziomach” (s. 9).

Pisarek postrzega stowo goscinnoéc jako shifter (pojecie zapozyczone od Micha-
ela Herzfelda), czyli , stowo, ktére pozwala ustanowic relacje homologii pomiedzy
réznymi poziomami organizacji spotecznej i przynaleznosci - »goscinna« wsia,
grupa etniczng, dzielnicg lub narodem” (s. 9). Konsensusu w pojmowaniu pojecia
goscinnosci Pisarek szuka na plaszczyznie jezykowej. Twierdzi on, ze kultura
polska, mimo ze heterogeniczna, jest jednak zintegrowana na gruncie jezyka.
Dlatego tez od jezyka zaczyna swoje rozwazania.

Jezyk pozwala mu réwniez uniknaé klopotéw ze zdefiniowaniem problema-
tycznego okreslenia , polska”. Juz sam tytutl ksigzki moze rodzi¢ pytania. Goscin-
nos¢ polska, czyli jaka? Czym ma sie r6zni¢ od goscinnosci niepolskiej? I przede
wszystkim, jak zdefiniowac to, co polskie? Definiowanie polskosci w kategoriach
kulturowych jest przedsiewzieciem jeéli nie karkolomnym, to wielce ryzykow-
nym. Gdyby autor podjat si¢ proby odréznienia goscinnosci polskiej od innych
goscinnosci, bylby zmuszony napisaé pewnie zupelnie inng ksiazke. Tutaj Pisarek
ratuje si¢ analiza semantyczna. W tym tekscie okreslenie , polska” odnosi sie
do polskiego jezyka ogolnego, a zatem ,goscinnos¢ polska” to nic innego, jak
goscinnoé¢ w jej znaczeniu zawartym w jezyku polskim.

Dlatego tez pierwsza czes¢ pracy Pisarek poswieca gléwnie analizie pola
semantycznego stowa ,,goscinnos¢” w jezyku. Tka siatke pojeciowa wokét naste-
pujacych terminéw: ,goscinnosc”, ,goscinny”, ,gos¢”. Plaszczyzng, od ktorej
Pisarek zaczyna swojq analize pojecia goscinnosci, jest wiec plaszczyzna jezyka.
Jednak na niej nie poprzestaje. Zapewnia, ze interesuje go ,napiecie pomiedzy
historycznie wynegocjowanym modelem semantycznym obowiazujacym na
poziomie abstrakcji w catym kraju, a zlozonym splotem partykularnych uwa-
runkowarn, ktére wptywaty na goscinnos¢ w jej konkretnej, kulturowej realizacji”
(s. 11). Przy tak sformulowanej deklaracji jest oczywiste, ze autor musi zaczaé
swoje rozwazania od jezyka po to, zeby pdzniej do pewnego stopnia wyzwoli¢
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sie z jego wiezéw. Analizujac goscinnoéc polska, rozwaza przeciwlegle krarice osi
powszechne-lokalne. Najpierw skupia sie na znaczeniach i sensach niesionych
przez goscinno$¢ w polskim jezyku ogélnym, nastepnie przenosi swoje rozwa-
zania na konkretny, badany przez siebie teren - obszar t.aki.

Gruntjezykowy, bedacy srodkiem do ujecia abstrakcyjnego pojecia goscinnosci,
jest tutaj rozumiany w bardzo okreslony sposob. Pisarek dokonuje szeroko zakre-
Slonej analizy stownikowej. Zestawia ze sobg pochodzgce z réznych Zrédet definicje
stéw ,,goscinnosc”, ,,goscinny” czy ,gos¢”. Rozwaza rézne ttumaczenia na jezyk
polski wyrazow, takich jak np. tacifiskie hospitalitas, bada etymologie tych stow,
analizuje to, w jaki sposo6b sie one taczg gramatycznie z innymi stowami w jezyku
polskim. Dowiadujemy sie wiec, ze ,goscinnoé¢” taczy sie w jezyku polskim z ter-
minami, takimi jak: ,dom, rodzina, naréd, cnota, honor, szacunek, solidarnos¢”
(s. 28), ze zazwyczaj jest wartosciowana pozytywnie, ze czasownik ,,czci¢” w jezyku
staropolskim byt synonimem czasownika ,gosci¢”, ktéry pochodzi od pnia ,czet”
wspdlnego ze stowami ,uczta” czy ,poczestunek”. Pisarek jednak sam zauwaza,
ze ,rekonstrukcja znaczen zawartych w stowach-abstrakcjach, takich jak «goscin-
nosé», nie pozwala na odtworzenie niektérych aspektow jezykowej konceptualiza-
cji swiata” (s. 39). Proponuje wiec, zeby przyjrzec sie procesowi stowotwoérczemu.

Taki jednak sposéb potraktowania jezyka moze budzi¢ watpliwosci. Pisarek
deklaruje, ze jego zalozeniem jest uwypuklenie pewnej modalnosci centralnej
dla goscinnosci polskiej ,na wielu poziomach organizacji kultury, rozpietych
pomiedzy lokalng praktyka a publicznym dyskursem” (s. 253). Zdaje sie utoz-
samia¢ 6w publiczny dyskurs z definicja zbudowang przez niego na podstawie
analizy stownikow i proceséw stowotworczych. Bada definicje, konotacje, etymo-
logie, ttumaczenia. Nie zajmuje sie jednak w ogoéle kontekstami uzycia stowa. Nie
bada wypowiedzi, w ktérych sie ono pojawia. Jego zZrédlem jest jedynie martwa
litera. Mozna sie zastanawiad, czy uzycie stowa w wypowiedzi Pisarek uznaje
juz za konkretyzacje pojecia - wtedy nalezaloby sie im przyjrze¢ w drugiej czesci
pracy. Jesli jednak rzeczywiscie tak by bylo, rodzi sie watpliwo$¢, czy w takim
celu, jaki zalozyt sobie autor ksiazki, mozna w ogoéle analizowac jezyk poza kon-
kretnymi przypadkami jego uzycia - czy analiza stownikowa jest wystarczajaca
do zbudowania semantycznego modelu pojecia funkcjonujgcego w publicznym
dyskursie. Pytanie brzmi, na ile jest uzyteczne konstruowanie takiego wtasnie
modelu znaczer stowa i na ile model ten moze by¢ uzyteczny w przypadku kon-
kretyzaciji, ktoére Pisarek chce badaé. Moja watpliwoé¢ dotyczy tego, czy pojecie
wyabstrahowane jedynie z definicji sfownikowych mozna zasadnie zestawiac
z jego znaczeniami w zywej sytuacji kulturowej. Czy przejscie od terminéw
stownikowych do ich praktycznego zastosowania nie jest zbyt dalekie? To, czego
moze w ksiazce brakowad, to wlasnie wskazania sposobu konkretyzowania sie
idei pomiedzy jej stownikowa definicja a realizacja w konkretnym dziataniu -
w wypowiedzi. Zabraklo tez analizy sposobéw uzywania badanego pojecia, na
poziomie zaréwno tego, co Pisarek nazywa polskim jezykiem ogélnym, jak i ana-
lizy sposobéw funkcjonowania stowa ,,goscinny” w konkretnych wypowiedziach
mieszkancéw Laki.
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Pisarek nie moze poprzesta¢ na prostym zestawieniu wyabstrahowanego
pojecia z jego konkretng, jednostkowa realizacjg. A méwiac bardziej precyzyjnie:
to zestawienie wymaga od niego podjecia rowniez innych dziatari, bowiem nie
moze si¢ ono odby¢ wytacznie na plaszczyznie jezykowej. Przede wszystkim
dlatego, ze wypowiedzi mieszkaficow taki nie pozwalaja mu sie zatrzymac na
nich samych, odnosza sie do kontekstu pozajezykowego - dotycza konkretnych
wydarzen, ktérych rozméwcy byli uczestnikami. Odsylajg do konkretnych sytu-
acji. Dodatkowo same te wypowiedzi sa osadzone w szerokim kontekscie, ktéry
jest uksztattowany przez procesy siegajace wiele lat wstecz. Pisarek zdaje sobie
z tego sprawe. Analizuje wiec nie tylko same wypowiedzi, lecz takze spoteczno-
-historyczny kontekst ksztaltowania sie obyczajowosci w tace. W ten sposob
jest zmuszony do pewnego stopnia porzuci¢ grunt jezyka, ktéry obral sobie za
poczatek rozwazan.

W kolejnych rozdziatach autor opisuje i analizuje to, co wptywa na takie, a nie
inne funkcjonowanie goscinnosci w Lace. Prezentuje praktyki goscinnosci jako
wyplywajace z wielu uwarunkowan, zarysowuje historyczno-spoteczny kontekst
ksztattowania sie pojecia goscinnosci w tej wsi, omawia zmiany gospodarcze, jakie
zaszly na tym obszarze na przestrzeni kilku wiekéw, rozwaza wptywy szlacheckie
i wplywy pruskie na obyczajowos¢ Laki i jednoczesnie umieszcza facka goscinnoscé
w kontekscie goscinnosci tradycyjnej wsi polskiej razem z ksztattujacymi jg insty-
tucjami, takimijak dwor, Kosciél, karczma czy szkota. Mozna uznaé to wszystko za
szeroki kontekst formowania sie zjawiska. Do waskiego kontekstu naleza natomiast
wzorce indywidualnych zachowarn lub kwestie, takie jak np. organizacja prze-
strzeni domu wraz z jej znaczeniami, charakterystyka goscinnosci stotu i kuchni.
Co istotne, Pisarek nie przedstawia goécinnosci jako elementu systemu ostatecznie
juz uksztaltowanego. Ksztalt goscinnosci zalezy od wielu zmieniajacych sie czynni-
kow, jak np. wspomniane procesy kulturowo-spoteczne. Zarazem sama gos$cinnosc
jest tez procesem ztozonym z sekwencji dziatan - przebieg gosciny ma charakter
linearny, czasowy. Co wiecej, zjawisko goscinnosci mozna tez widzie¢ jako wyda-
rzenie o charakterze wymiennym, podczas ktérego role goscia i gospodarza ule-
gaja cyklicznemu odwréceniu. W ten sposob Pisarek przedstawia goscinnoéc jako
palimpsest w ruchu - z jednej strony uksztattowany przez dynamiczne czynniki,
z drugiej strony sam bedacy dynamicznym wydarzeniem lub cyklem wydarzen.

Rownie wazne jak to, co wptywa na ksztalt goscinnosci, jest to, kto moze
w niej uczestniczy¢, a kto zostaje z niej wykluczony. Pisarek szczegétowo opisuje
role goscia i gospodarza. Rozwaza, kto moze stac¢ sie goéciem, do jakich regut
powinien sie stosowac, kiedy nim zostaje, i jakie przystuguja mu prawa na mocy
goscinnosci. Szeroko charakteryzuje dialektyke bliskosci i oddalenia, kluczowa
dla analizowanego przez siebie pojecia. Nie moze by¢ gosciem ten, kto jest bardzo
blisko, np. ktos, kto nalezy do rodziny, ale nie moze by¢ nim réwniez ten, kto
jest zupelnie obcy, jak np. bezdomny czy zebrak. Gos¢ wiec znajduje si¢ niejako
pomiedzy tym, co bliskie, i tym, co dalekie - nie jest ani obcy, ani swdj.

Na podstawie analizy wszystkich tych elementéw: poczawszy od pola
semantycznego ewokowanego przez pojecie, a skoficzywszy na konkretnych
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gestach i praktykach, Pisarek formuluje trzy wyrézniki goscinnosci, jej trzy cechy
modelowe. Pierwszym wyréznikiem jest geocentryzm zwiazany z wyobraze-
niami spoleczno-kulturowego porzadku, granicami przynaleznosci i wyklucze-
nia. Drugim - zasada relacyjnej asymetrii, ktéra dotyczy relacji w spolecznej
warstwie kultury. Z nig jest zwigzany system ekwiwalencji, synchronizujacy
diade gospodarz-gos¢ z zaleznoéciami innego typu, jak np. systemy wzajemnych
obowigzkéw. Trzecim wyrédznikiem ma by¢ wynikajace z dwoch poprzednich
cech strukturalne niedopasowanie, ktére polega na realizowaniu si¢ goscinnosci
pomimo istniejacych réznic i dzieki nim.

Wskazane trzy cechy goscinnosci, jak stwierdza Pisarek, s3 podstawa konsen-
susu znaczeniowego, ktéry umozliwia ekwiwokacje pojecia i jego realizowanie
sie na wielu poziomach znaczeniowych: zaréwno na poziomie konkretu, poje-
dynczego gestu czy wymiany zdan, jak i na poziomach silnie zmetaforyzowa-
nych. To pozwala widzie¢ goécinnos¢ jako ,,swoisty marker fagczony na prawach
metonimii lub metafory z wieloma pozornie rozlacznymi aspektami rzeczywi-
stosci kulturowej” (s. 233).

O ile sama goscinnos¢ bedaca przedmiotem analizy przedstawionej w ksiazce
zainteresuje pewnie nielicznych, o tyle sposéb opracowania tematu moze by¢
cenny dla szerszej grupy odbiorcéw. To, co wydaje sie moca tej ksigzki, to uka-
zanie w niej uwiklania prezentowanego pojecia w wielorakie konteksty na rézne
sposoby i na réznych poziomach. Pisarek wyraznie pokazuje, ze zjawisko goscin-
nosci - by¢é moze tak samo jak kazde inne, dostatecznie pojemne pojecie - nie daje
sie wyrwac ze srodowiska, w jakim sie jawi. Nie ma goscinnosci jako takiej. Jest
goscinno$é w konkretnym miejscu, czasie i konkretnych okolicznosciach. Ta ana-
lizowana przez Pisarka to goscinnosé¢ taki na poczatku XXI w., swoje korzenie
zapuszcza gleboko i czerpie z réznych obszaréw. Jedno konkretne zjawisko staje
sie pretekstem do zarysowania perspektywy codziennych praktyk, a zatem do
zarysowania szeroko pojmowanej kultury codziennosci.

Wydaje sig, ze w ksiazce Pisarka najbardziej wartosciowe jest niekoniecznie
to, iz pokazuje on bardzo rzetelnie zespét czynnikow, ktére wpltynely na taki,
a nie inny ksztalt goscinnoéci na danym obszarze - nie analiza samej goscin-
nosci, ale fakt, ze przy takim ujeciu tematu staje sie ona jakby szkielkiem, przez
ktére mozna oglada¢ zachodzace wokot zjawiska. Szkietkiem bedacym elemen-
tem zlozonej calosci, w ktérej kazdy z elementéw wplywa na pozostale i zaden
znich nie jest odizolowany. Zatem Pisarek, analizujac, opisujac i charakteryzujac
zjawisko i pojecie goscinnosci we wsi Laka, rozpatruje poniekad cale uniwersum
kultury, w ktorej sie uczestniczy. Goscinnoéc staje sie¢ wziernikiem pozwalajgcym
ogladac kulture, ktorej jest ona elementem. W zaleznosci od tego, z ktérej strony
ta goscinnos¢ jest obserwowana, méwi co$ o poszczegélnych aspektach kultury
(ruchomego systemu), w ktora jest uwiklana. Zaproponowany przez Pisarka
temat, przy takim sposobie jego badania, jest w istocie propozycja spojrzenia
na kulture bedaca zywa siecig powiazanych ze soba elementéw z konkretnej
perspektywy, przez pryzmat goscinnosci.
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Wydaje sie jednak, ze jednego waznego aspektu w ksiazce Pisarka zabrakto.
Mozna przypuszczaé, ze pojecie goscinnosci w znaczeniu juz przedstawionym
mozna do pewnego stopnia zastapi¢ innym, dostatecznie ogélnym terminem.
Jest jednak co$, co sprawia, ze to wtasnie goscinnoé¢ jest dla badacza pojeciem
szczegblnym. Goscinnoéc jest dla antropologa nie tylko tematem, ktéry bada. Jest
rowniez, a moze przede wszystkim, rzeczywistoscia, w ktérej obcuje z rozmoéw-
cami. Nierzadko jest obcym i zarazem gosciem w ich domu. Pisarek oczywiscie
zdaje sobie sprawe z tej prostej zaleznosci. Pytajac o goscinnos¢, jednoczesnie
tej goscinnosci doswiadcza. Wydaje sie jednak, ze w ksiazce zabraklo ukazania
tematu wlasnie z perspektywy dodwiadczenia. Autor, analizujgc swoje rozmowy
z mieszkancami taki, zwraca uwage na to, co zostalo przez nich powiedziane.
Odwoluje sie przede wszystkim do ich wypowiedzi. Oczywiscie jest to dla niego
podstawowe i najbardziej rzetelne Zrédto. Nie wiemy jednak, jak wygladaly jego
rozmowy, gdzie sie odbywaly, jak go traktowano jako badacza-goscia. Ponadto,
analizujgc goscinno$¢ w Lace na tle tego, co okreéla , goscinnoscia polskg”, autor
nie wyjawia nic z tego, co dla niego znaczy goscinnosé. Mozna potraktowaé
to jako wyraz dystansu badacza. Sprawa jednak okazuje sie bardziej skompli-
kowana, gdy wzia¢ pod uwage, ze Pisarek, tak samo jak mieszkancy Laki, jest
uczestnikiem szeroko rozumianej kultury polskiej, w ktérej funkcjonuje analizo-
wana przez niego kategoria. Jak rysuja sie fackie konkretyzacje idei go$cinnosci
na tle innych konkretyzacji, ktére zna autor? Tego typu zestawien w tekscie nie
zabraklo - Pisarek przytacza wypowiedzi faczan, ktérzy opowiadaja o ,gosci-
nach nieudanych”. Wskazuje, w jaki sposéb zalamuje sie schemat goscinnosci,
kiedy jeden model gosciny zostaje zderzony z innym. Nic jednak o tym nie méwi,
cho¢ sam mogt by¢ swiadkiem takich konfrontacji jako gosé w Lace.

Mogtaby to by¢ antropologicznie bardzo plodna perspektywa. Pisarek, jak
sam zauwaza dwukrotnie - na poczatku i na koricu ksigzki, nie tylko goscinnos¢
bada, ale tez sam jest gosciem. Jest aktywnym uczestnikiem sytuacji realizowania
sie gos$cinnosci - pojecia, ktérym sie zajmuje. I o ile swoje szkietko badawcze kie-
rowal poprzez goscinnos¢ na przerdzne sfery kultury, ktére, kiedy sie im przyj-
rze¢, moga wiele powiedzie¢ o samej goscinnosci, o tyle nie skierowat niestety
tegoz szkietka na siebie.
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