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WPROWADZENIE

CZEGO SZUKAJA BADACZE MITOLOGII AUSTRALIJSKIEJ?

Zainteresowanie mitologia australijska' obarczone jest wlasng mitologia bada-
czy poszukujacych ,.elementarnych form zycia religijnego”, ,,wierzen pierwot-
nych”, czy wyjsciowych dla konstrukcji mitu ,,opowiadan o niewielkim zaanga-
zowaniu wyobrazni?. Kolejne pokolenia antropologow znajdywaly w mitach
australijskich magiczne zachowania, pierwotng filozofi¢, kult spoteczenstwa,
kompleks Edypa i tesknote za dobrg piersia, §wiadectwa oralnego wykonywa-
nia, wreszcie spojng wizje kosmosu idealnego, przeciwstawiajacego si¢ czaso-
wej zmiennosci®. W jednej z najlepszych wspotczesnych dekonstrukeji ukrytych
zatozen badawczych w pracach poswieconych Aborygenom Aranda (Arrernte),
Sam D. Gill zauwaza:

W toku akademickich badan, realni Arrernte zostali zagubieni, zakryci dominujacymi in-
teresami naukowymi i wszechobejmujgcymi ideami zawartymi w akademickich teoriach
i metodach. Wykazatem, ze Arrernte sg akademickim konstruktem, hiperrealnoscia, ktora
do pewnego stopnia zniszczyla i pograzyta zywych ludzi‘.

W konsekwencji mitologia australijska jest z reguty przywotywana z racji
zatozenia o jej eksplanacyjnej mocy w zakresie rekonstrukcji ewolucji mito-
logii, ksztaltowania pierwotnych narracji i ich ewentualnego rozwoju, rzadko

! Postuguje si¢ terminem ,,mitologia australijska” czy ,religia/religie australijskie” w odnie-
sieniu do systemow rytualno-ideologicznych rdzennych mieszkancow Australii (Aborygenow).
Przeprowadzone w tej ksigzce analizy wskazuja na heurystyczng uzytecznos¢ takich zbiorowych
termindw, co wigcej, na realno$¢ ich desygnatow. Ogolna charakterystyka religii australijskich
w kontekscie kultury, stan badan im po§wigconych oraz dyskusja na temat probleméw terminolo-
gicznych zostaly przedstawione w mojej poprzedniej pracy poswigconej Aborygenom, zatytuto-
wanej Religie Australii (Krakow 1998), nie bed¢ wigc powtarza¢ zamieszczonych tam wstepnych
informacji. Czytelnik polski, ktory chcialby ogdlnie zapoznac¢ si¢ ze ztozonoscig kultur aborygen-
skich, moze siggnac tez po prace Wojciecha Bebna, Aborygeni, pierwsi nomadzi: zycie i kultura,
Gdansk 2012.

2 S. Langer, Nowy sens filozofii: rozwazania o symbolach mysli, obrzedu i sztuki, przet.
A.H. Bogucka, Warszawa 1976, s. 266.

3 ,,Aby ostatecznie zrozumie¢ religie Australii, nalezy wiedzie¢, co zdarzylo sig in illo tempo-
re”’; zob. M. Eliade, Religie australijskie: wprowadzenie, przet. E. Lagodzka, W. Lagodzki, War-
szawa 2004, s. 24.

* S.D. Gill, Storytracking: Texts, Stories and Histories in Central Australia, New York—Ox-
ford 1998, s. 210.
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za$ — dla niej samej. Dlatego nawet T.G.H. Strehlow, ,,przesigknigty” kulturg
Aranda znawca tej tradycji, twierdzi, ze: ,,Ich mity sg w catosci zakorzenione
w przesztosci; odpowiednio, mozemy w nich znalez¢ wiele elementow, beda-
cych reliktami wcze$niejszego, prymitywniejszego porzadku spotecznego od
tego, ktory mozemy znalez¢ u obecnych Aranda™. Nie inaczej postuguja sig¢
mitologia najwigksi aborygenolodzy XX wieku, Ronald i Catherine Bernd-
towie, kiedy zmieniaja przeszto$¢ na terazniejszo$¢. Dla tych funkcjonalnie
nastawionych antropologéw mity australijskie sa wytacznie lokalnymi wy-
tworami kultury, ktérych celem ma by¢ wsparcie odpowiednich instytucji spo-
lecznych:

Nastawienia i dziatania manifestujace si¢ w tej mitologii nie naleza jedynie do tradycyj-
nej przesztosci aborygenskiej — przesztosci, ktora nieustannie jest spychana w zapomnie-
nie i to nie tylko przez nie-Aborygenow. Przeciwnie, mitologia jest zywym i gotowym
zrodlem przestan dotyczacych przesztosci w terazniejszosci — przestan, ktore w wigkszo-
$ci sg rownie wazne dla obecnej spoteczno-kulturowej sytuacji Aborygenow®.

Sposréd wielu uje¢ przyznajacych mitologii samodzielne funkcje, najwiek-
szy rozglos zyskat Eliadowski illud tempus, oznaczajacy czas mityczny, ktdrego
istotg jest przeciwstawianie si¢ ,,terrorowi historii” poprzez ufundowanie nie-
zmiennego wzorca zmiennej rzeczywistos$ci. Eliade opart mechanizm zwigz-
ku miedzy illud tempus a terazniejszos$cig wlasnie na relacjach australijskich’.
Cho¢ Eliadowska koncepcja czasu mitycznego zostata podwazona®, to zarowno
sam Eliade, jak i zajmujacy si¢ kosmogonig australijska badacze, na przyktad
W.E.H. Stanner lub T.G.H. Strehlow, utrzymuja, ze australijskie pojmowanie
Dreamtime stanowi klucz do zrozumienia ich ,,ontologii”, czy tez modelu §wia-
ta. Jak stwierdza Stanner:

Kiedy Aborygeni postuguja si¢ angielskim, wybieraja okreslenie ,,Dreaming” (do ktorego
dodatem rodzajnik okreslony) dla swoich totemow (ngakumal) i centréw totemicznych
(ngoiguminggi), ale zarazem oznacza to czas cudow w nieokreslonej, odlegtej przeszto-
Sci. Uzywaja tez tego stowa przyczynowo, odnoszac do wszystko do Snu jako podstawy
i zrodta czy moéwiac, ze chea ,,nasladowac/is¢ §ladem” Snu. Odrozniaja od siebie klasy
i grupy ludzkie, méwiac, ze maja rézne Sny.

W ich wlasnym jezyku poza takimi terminami jak ngakumal sg tylko dwa sposo-
by odnoszenia si¢ do mitycznej przesztosci jako podstawy i zrodta wszystkich rzeczy.
Jednym jest stowo kadurr (dostownie (,,0soba/y”, czas™), ktore odnosi si¢ do ludzkich,
cho¢ cudownych istot w nieokre$lonej odlegtej przesztosci, a drugim okreslenie da
mundak (dostownie ,,stan rzeczy”, ,,przeszto$¢”). Nie uzywa si¢ stowa na okreslenie
snu (nin). [...] Wybdr angielskiego terminu wydaje si¢ znakomita ekonomia zwrotu,

> T.G.H. Strehlow, Aranda Traditions, Melbourne 1947, s. 6.

¢ R.M. Berndt, C.H. Berndt, The Speaking Land: Myth and Story in Aboriginal Australia,
Ringwood—New York 1989, s. XXVI.

7 Zob. M. Eliade, Traktat o historii religii, przet. J. Wierusz-Kowalski, Warszawa 1966,
s. 388; tenze, Aspekty mitu, przet. P. Mrowczynski, Warszawa 1998, przet. s. 12-13, 19.

8 J. Smith, Map Is Not Territory, Leiden 1978. Zob. tez: S. Tokarski, Szkola Chicago: spor
o dialog miedzykulturowy, Warszawa 2001, s. 131.
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obejmujacego zarowno denotacje, jak i konotacje mistycznej koncepcji totemizmu
w obrebie ontologii’.

Tak wiec, jak dosy¢ zgodnie utrzymujg aborygenolodzy, nie sposéb rozwa-
za¢ funkcjonowania jakichkolwiek tresci kulturowych bez uwzglednienia ich re-
lacji z Czasem Snu'®. Oznacza to, ze nie religia jest funkcjg struktury spotecznej,
ale struktura spoteczna — religii. Dlatego w ujeciu Stannera wszystkie elementy
rzeczywistosci w tej specyficznej ontologii wywodza si¢ z kategorii Snu.

To jest totalny punkt odniesienia, dla ktorego wszystko inne stanowi relatum. [...] Kon-
cepcja, ktorg si¢ postuguje, mowi, ze obrzedy religijne sg dziataniami skierowanymi na
cato$ciowa rzeczywisto$¢, mity sg alegorycznymi stwierdzeniami na jej temat, a spo-
teczne zwyczaje sg dziataniami w jej obrgbie. Dzialanie nakierowane na Sen umieszcza
rytualy na gruncie makrodo§wiadczenia, naturalnym gruncie mistycznosci''.

Mimo iz Stanner formutuje swoje tezy na kanwie dyskusji nad religig ludu
Murinbata z Ziemi Arnhema, jednak zarowno on, jak i jego uczniowie nie wa-
haja si¢ okreslac¢ tej cechy jako konstytutywnej dla wszystkich aborygenskich
plemiennych modeli $wiata. Zaden z krytykow Stannera na powaznie nie kwe-
stionuje tej tezy'?, aczkolwick akceptacja ujecia, zgodnie z ktérym Sen bylby
kategorig nadrzgedng w stosunku do wszelkich konceptow i narracji oznacza
wiele probleméw, z ktérymi musza radzi¢ sobie badacze religii aborygenskich.
Gtowng konsekwencja tych konstatacji jest uznanie za religijne calo$ci zacho-
wan kulturowych, co stawia pod znakiem zapytania wszystkie rozwigzania du-
alistyczne, w sensie cho¢by Durkheimowskiego podziatu na sacrum i profanum,
pojmowanych jako dwie sfery totalnie nieprzystajace, nalezace do odmiennych
sfer zycia ludzkiego. Aborygenolodzy zgadzaja si¢, ze ,,zycie religijne Abory-
genow australijskich obecne jest nie tylko na gruncie ceremonialnym, rozszerza
si¢ na kazdy niemal aspekt dziatalno$ci kulturowej i aktywnosci”'?. Podstawo-
we akty zycia majg nie tylko wymiar biologiczny czy fizyczny, lecz takze swoja
duchowg podbudowe, wyznaczong na przyktad przez precedensowe dziatanie
przodkéw. Totez spotecznosci tradycyjne ,,zyja w sakramentalnym kosmosie,
gdzie nie ma ostrej dychotomii miedzy tym co fizyczne, a tym co duchowe”!*.
W sferze Snu rozptywajg si¢ zar6wno opozycje podmiot/przedmiot, ale tez oso-
bowe/bezosobowe. Sprawstwo moze by¢ przypisywane samemu stanowi rze-
czywistosci. A. Capell, charakteryzujac formacje duchowa Warlpiri, zauwaza,

® W.E.H. Stanner, On Aboriginal Religion, Sydney 1966, s. 26.

10 Np. B. Glowczewski, Dynamic Cosmologies and Aboriginal Heritage, ,,Anthropology To-
day” 1999, vol. 15,nr 1,s. 3-9.

" W.E.H. Stanner, On Aboriginal Religion, dz. cyt., s. 27.

12 Por choéby 1. Keen, ‘Religion’, ‘Magic’, ‘Sign’and ‘Symbol’in Stanner’s Approach to Ab-
original Religion, [w:] M. Hinkson, J.R. Beckett (red.), An Appreciation of Difference: W.E.H.
Stanner; Anthropology and Aboriginal Australia, Canberra 2008, s. 126-127.

13 R.M. Berndt, Kunapipi: A Study of an Australian Aboriginal Religious Cult, Melbourne
1951, s. 143.

!4 H. Deskin, Some Thoughts on Transcendence in Tribal Societies, [w:] E. Dowdy (red.),
Ways of Transcendence, Adelaide 1982, s. 32.
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ze uzywajac okreslenia djugurba (Czas Snu, Sen), przypisujg mu aktywnosé
agensa: yargabandji Djugurbalugini jiranu: ,,Djugurba najpierw umiescit ludzi
[na ziemi]”, jak rowniez pte¢ meska. Djugurba moze by¢ wigce traktowany jako
sakralna sita sprawcza o charakterze osobowym, zaludniajaca terytorium i na-
ktadajgca na jego mieszkancow rzadzace nimi prawa. Przy czym moze to by¢
zbiorowos¢ przodkow lub tylko jeden tworcal.

Dla dalszych rozwazan stwierdzenie o jednosci podstaw aborygenskich mo-
deli $wiata jest niezmiernie istotne, czyni bowiem zasadnym badania tych mo-
deli jako lokalnych wariantow ,,panaborygenskiego” swiatopogladu oraz po-
zwala odnosi¢ do siebie jego eksplikacje, czyli konkretne mity. Roznice migdzy
wariantami sg drugorzedne w konteks$cie catosci, co wigcej, nie niosg ze sobg
sprzecznosci ,,logicznych”, jak wida¢ choéby z przedstawionej wczesniej dys-
kusji dotyczacej terminu djugurba. W tej perspektywie osobowy Bog-stworca
(Najwyzsza Istota) jest rownie uzasadniong metaforg sakralnej zasady kosmicz-
ne jak Bogini-Matka czy bezosobowa moc, zardéwno na poziomie jednej zbioro-
wosci jak 1 w uktadzie miedzyplemiennym. Zapewne tu tkwi przyczyna zasad-
niczych niezgodnosci migdzy teistycznym opisem teologii Aranda dokonanym
przez Carla Strehlowa a skoncentrowanej na pojeciu Czasu Snu i aktywnos$ci
przodkow charakterystyce, ktora zaproponowali Spencer i Gillen.

SPECYFIKA I FUNKCJE MITOW W AUSTRALII

Alan Dundes, podsumowujac trwajace od dwoch stuleci spory o definicje mitu,
proponowat widzenie mitow jako Swigtych opowiesci (sacred narratives).
W mysél tej najprostszej definicji mity byly przeznaczone do przekazu ustnego,
jako opowiesci, co niesie za sobg caly cigzar performatywnosci, umozliwia
zmiennos¢ 1 fleksybilnos¢ tresci na gruncie permutacji podstawowych jednostek
syntagmy. Jedng z najistotniejszych cech oralnosci przekazu jest natomiast to, ze
moze by¢ kierowany do $cisle okreslonych odbiorcéw. Z punktu widzenia Abo-
rygendw ta cecha ma duze znaczenie, poniewaz nie kazdy jest uprawniony do
jego opowiadania, uzywania okreslonych symboli, a takze do stuchania. Istnie-
nie niewtajemniczonych — oséb niemogacych uczestniczy¢ w zyciu religijnym
ze wzgledu na wiek czy pte¢ — wymaga istnienia sfery tajnosci, ktora zdaniem
Ronalda Berndta, najwickszego specjalisty w dziedzinie badan nad religiami
australijskimi, konstytuuje jadro rzeczywistosci sakralnej. Konstruujac teori¢
sacrum, Berndt zauwaza bowiem, ze Durkheimowska dychotomia sacrum/pro-
fanum jest nie do utrzymania w sytuacji takich spotecznosci tradycyjnych jak
Aborygeni'®,

Berndt proponuje wymkna¢ si¢ z putapki dzigki przyjeciu zasady, ze pew-
ne sfery zycia sa wyrdzniane przez Aborygendéw jako szczego6lnie przeniknigte

15 A. Capell, The Wailbri Through Their Own Eyes, ,,Oceania” 1952/1953, vol. 23, nr 2, s. 120.
' Por. W.E.H. Stanner, On Aboriginal Religion, dz. cyt., s. 21, 69.
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Swigtoscig, ktora manifestuje si¢ poprzez zasade tajemnosci (sacred—secret),
przez co tadunek sakralny jest explicité obecny w rytuatach i mitach, nie za$
ukryty jak w zyciu codziennym. Nie jest to poglad odosobniony, przyjmuje go
nie tylko wigkszos¢ uczniow Berndta, ale tez tej klasy aborygenolodzy co Ton-
kinson, Keen czy Stanner'’, ktorzy proponuja, by w odniesieniu do Aborygenow
postugiwac si¢ trychotomicznym podziatem: sacred—secret — profane — munda-
ne. Thumaczenie takich podziatéw na jezyk polski sprawia ogromng trudnosc,
dlatego proponuje tymczasowo oddawac terminy angielskie jako odpowiednio
Htajemne” (sacred—secret), ,,sakralne” (profane) oraz ,,doczesne” (mundane).
Sfere okreslang jako profane badz secular (dostownie: ,,$wiecka’”) Berndt ro-
zumie zdecydowanie inaczej niz Durkheim, nie mozna wiec traktowac jej jako
sfery profanicznej. Chodzi o caly zestaw zachowan i przekonan, ktore ksztattujg
uktad kulturowy, zabezpieczajac jego integralnos¢. W przypadku religii austra-
lijskich niemal wszelkie zachowania interpretowane sg jako wymuszone Cza-
sem Snu, mityczng epoka ksztattowania rzeczywistosci. Nie ma wiec takiego
elementu kultury, ktory nie nositby cech sakralnych: ,,Okreslenie «Swieckie»
(secular) nie oznacza «nieswiete» (non-sacred)”'®. W tej sferze spotykamy wiec
takze rytuaty i pie$ni, cho¢ wykonywane bez sankcji meskiej starszyzny. Nato-
miast te nieliczne dziatania, ktore nie odnosza si¢ do mitologii zalozycielskie;j,
zwykle o bazie biologicznej, Berndt proponuje nazwaé mundane.
Wprowadzajac termin sacred—secret, Berndt opart si¢ na mysli Rudolfa
Otta. U Otta tacinski odpowiednik greckiego termin mysterion, to jest myste-
rium, nie oznacza po prostu tajemnicy w sensie oddzielenia dziatan dla wta-
jemniczonych od ogotu, jak w greckich religiach misteryjnych!®. Dla Grekow
mysterion oznaczalto tajne obrzedy religijne, ,,szczegolng manifestacje religijng,
ro6znigcg si¢ zasadniczo od innych, oficjalnych dziatan kultowych tym, Ze nie sg
otwarte dla wszystkich, lecz wymagaja dodatkowe;j inicjacji”*. Taka tajnos¢ Otto
nazywa arcanum®'. W Septuagincie, a potem w Nowym Testamencie mysterion
oznacza to, co jest poza zasiegiem naturalnych zjawisk i moze by¢ wyjasnione
jedynie bozg interwencja. Chodzi tu nie o to, co nieznane, ale o to, co objawio-
ne, poniewaz kiedy mowa o zwyktych tajemnicach, niewigzanych z zamystami
Boga, w Biblii zwykle pada wowczas termin kryptos. Tajemnica w ksiggach No-
wego Testamentu zostata opisana jako ujawniona: to, co przedtem byto ukryte

7 Tamze, s. 6-9, 21, 69-70.

'8 R.M. Berndt, Kunapipi..., dz. cyt., s. 132, przyp. 1.

19 ,Grecki wyraz mysterion oznacza «tajemniczy obrze¢d», a wiec taki, ktory nie jest dostep-
ny dla wszystkich [...]. Wyraz mysterion pochodzi od czasownika myo — «zamykac si¢» lub «za-
myka¢ oczy». Misterium to wobec tego taki obrzed, ktory jest «zamknigty» lub taki, do ktoérego
nalezy przystgpi¢ z zamknietymi oczami, albo moze taki, wobec ktdrego nie wtajemniczeni maja
zamknigte oczy, czyli go nie rozumieja lub wregez nie znaja”; W. Lengauer, Religijnos¢ starozytnych
Grekow, Warszawa 1994, s. 39. Omowienie problemu i literatura, zob. K. Bielawski, Terminy rytu-
alno-kultowe w tragedii greckiej epoki klasycznej, Krakow 2004, s. 60—61.

20 L. Jones (red.), Encyclopedia of Religion, New York 2005, vol. 9, s. 6327.

21 . Keller, Rudolf Otto i jego filozofia religii, [w:] R. Otto, Swigto$é: elementy irracjonalne
w pojeciu bostwa i ich stosunek do elementow racjonalnych, przet. B. Kupis, Wroctaw 1993, s. 15.
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w bozych zamystach, zostaje odkryte, na przyktad Ef 3,3-5: ,,przez objawienie
oznajmiona mi zostata ta tajemnica [...] Chrystusa”; 1 Kor 2,7-8: ,,[...] glosimy
tajemnice madrosci Bozej, madros¢ ukryta, te, ktora Bog przed wiekami prze-
znaczyl ku chwale naszej, te, ktorej nie pojat zaden z wtadcow tego §wiata, gdy-
by ja bowiem pojeli, nie ukrzyzowaliby Pana chwaty”?2,

Konstruujac swoja siatke kategorialng, Otto czerpie znaczenie mysterium
z Nowego Testamentu. To co$, co przekracza racjonalno$¢, co jest zagadka dla
poznajacego umystu, dotyczy tego, co nieznane, co nie ma analogii z niczym
istniejacym, a przez to niewystowione. ,,P oj¢ciow o mysterium nie oznacza
nic innego, jak to, co jest ukryte, tzn. co niejawne, niepojete, niezrozumiate, nie-
codzienne, nieznane, nie okreslajgc blizej, jakie to jest”?. Mysterium jest aka-
talepton, czyms$, co wymyka si¢ naszemu pojmowaniu. Zetknigcie z tajemnicg
(mysterium) jest zetknigciem przejmujacym, budzacym odpowiednie uczucia
(rado$¢ 1 grozg). Sama tajemnica, pozbawiona elementu tremendum, jest dla Otta
mirum, tym, co cudowne, wywotujace dysonans poznawczy (jak ptonacy krzak
tamaryszku dla Mojzesza). Z tego wyprowadza Otto kategori¢ valde alienum,
czyli czegos, co wypada z zasiggu rzeczy zwyktych?.

W jezyku angielskim mysterion zwykle przektada si¢ jako mystery®, wia-
7ac tajemnice, czy tez zagadke z tajno$cig. Jednakze w niektérych przektadach
Biblii (np. w Rotherham's Emphasized Bible) postuzono si¢ terminem ,,Sacred
Secret”, w celu podkreslenia aspektu tajnosci, a nie zagadki intelektualnej, jaka
miatyby by¢ doswiadczenia religijne. Z tego wtasnie thumaczenia skorzystali
antropolodzy zajmujacy si¢ religiami Australii.

Stanner, ktéry miat problem z okre§leniem ,,znaczenia” mitow Murinbata,
zauwaza, ze ta kwestia nie istnieje w jezykach aborygenskich. Nie da si¢ zadaé
pytania typu: ,,Dlaczego w micie jest tak a tak?”. Pisze on, ze: ,,Nawet starcy
o duzej inteligencji i dociekliwosci, ktorzy zetkneli si¢ z niejednym badaniem,
w koficu wzruszajg ramionami, méwiac: «To sg rzeczy, ktoérych nie rozumie-
my». Zawsze uderza mnie to jako doskonata definicja tajemnicy (mystery)”*.
,»Sami Aborygeni méwig o nich, jak o rzeczach, ktorych tak naprawde nie ro-
zumieja, ale w ktore gteboko wierza [podkr. — A.S.]"%". Wierza w sensie
pewnosci, ze np. odprawiane rytuaty sg wtasciwe, cho¢ sami nie rozumiejg zna-
czenia poszczeg6lnych rytow. Za to ,,z pewnoscia rozumieli je przodkowie”*.
W efekcie ceremonie, poswigcone restytucji sakralnej mocy Czasu Snu Stanner

2 Por. inne uzycia mysterion: Mt 13,11: ,Wam dano pozna¢ tajemnice (mysterion) krolestwa
niebieskiego”; Rz 16,25-26: ,,[...] zgodnie z objawiong tajemnica (mysterion) dla dawnych wiekoéw
ukryta, teraz jednak ujawniong”; Ef 1,9: ,,[...] nam oznajmil tajemnice swej woli wedtug swego
postanowienia, ktora przedtem w Nim powzial”; Kol 1,26: ,,Tajemnica ta (mysterion), ukryta od
wiekow i pokolen, teraz zostata objawiona jego §wigtym”.

23 R. Otto, Swic;tos'é..., dz. cyt., s. 40.

24 Tamze, s. 51.

% J. Strong, The New Strong’s Expanded Dictionary of Bible Words, Nashville 2001, s. 1247.

2 W.E.H. Stanner, On Aboriginal Religion, dz. cyt., s. 43.

27 Tamze, s. 5

2 Tamze, s. 10.
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proponuje nazwac kultami tajemnymi czy tez misteryjnymi (cults of mystery).
Ich kulminacja jest zwykle objawienie tajemnicy — inicjowani mogg
zobaczy¢ na wlasne oczy tajne symbole, podpatrzy¢ obracanie warkotkami lub
dotkna¢ swietych przedmiotow.

Zdaniem Berndta ten wtasnie aspekt tajnosci jest najwazniejszy w abo-
rygenskim pojmowaniu sacrum. Przykladowo Gunwinggu na okreslenie ak-
tywnos$ci w tej sferze uzywaja pojecia jimeran, co mozna przettumaczy¢ jako
robienie siebie” ,,tworzenie siebie” w sensie procesu inicjacyjnego. Jednocze-
$nie jest to opis tego, co robili przodkowie totemiczni (Pierwsi Ludzie): biri-
meran djang ,,stawali si¢ djang” w sensie transformacji, przeksztalcenia. Dla-
tego wszelka analiza australijskich odniesien do sacrum powinna uwzgledniac,
poza mitologia sensu stricto, rytuatami i strukturg spoteczno-religijng réwniez
charakterystyke cyklu zycia, wtajemniczen, ktorym podlega jednostka i towa-
rzyszacych momentom zmian statusu obrzeddéw przejscia. W konsekwencji
idee i symbole inicjacyjne stanowig niepodwazalny element konstrukcji toz-
samosci.

Generalnie u Australijczykéw pojecie sacrum silnie taczy si¢ z tym, co wy-
dzielone, grozne, zakazane®. ,,W wickszosci przypadkoéw aborygenskie okre-
$lenia «sacrumy» zakladaja pewien poziom tajnosci (secrecy), ale niekoniecznie
okreslaja to, co uwaza si¢ za sakralne w bardziej ogdélnym sensie. Maja zabar-
wienie wskazujace na tajemny kraniec kontinuum, podczas gdy sakralnos$¢ jest
znacznie szerzej rozprzestrzeniona, «rozptywa sie» lub ekspanduje poza wy-
tacznosé¢ tajemnego gruntu rytualnego’®. Ten niszczacy, grozny aspekt mocy
zwigzanej z przodkami i Czasem Snu manifestuje si¢ zwlaszcza wobec nieini-
cjowanych, kobiet i dzieci, ktorzy nalezg do innego porzadku i nie powinni in-
teresowacé si¢ tajemng strong zycia. ,,Tajemna (sacred—secret) aktywnos$¢ jest
pod kontrolag mezczyzn, podczas gdy zwykta sakralna aktywnos$¢ obejmuje obie
picie™!. Z perspektywy kobiet, Catherine Berndt, Phyllis Kaberry czy Diane
Bell dowiodty, ze istniejg réwniez tajemnice, ,,kobiece sprawy” (women's busi-
ness), w ktorych uczestniczenie zabronione jest mezczyznom, a obie sfery sg —
jak pisze Berndt — wzajemnie dla siebie grozne i wykluczajace®.

Berndt zauwaza jednak, ze tajemne dziatania nigdy nie sg zamknigtg herme-
tycznie cato$cig, niewymagajaca uzupetnienia w dziataniach jawnych, publicz-
nych, miedzy innymi przez osoby wykluczone ze wzgledu na barierg tajnosci
z rytuatéw kierowanych przez meskg badz zenska starszyzne. To, co Swicte-
-tajemne, z jednej strony, konstytuuje si¢ na podstawie sfery ,,swieckej”, z dru-
giej za$ — niejako wplywa na pozostate dzialania spoteczno-kulturowe nadajac
im tadunek sakralno$ci. Sfera sacred—secret stanowi tym samym jadro systemu

» Por. R. Tonkinson, The Jigalong Mob: Aboriginal Victors of the Desert Crusade, Menlo
Park 1974, s. 81.

30 R.M. Berndt, Australian Aboriginal Religion, Leiden 1974, vol. 1, s. 11.

31 R.M. Berndt, C.H. Berndt, Man, Land & Myth in North Australia: The Gunwinggu People,
East Lansing 1970, s. 115.

32 R.M. Berndt, Australian Aboriginal Religion, dz. cyt., s. 12.
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religijnego Aborygenow. W pracy poswigconej kwestii tajnosci w grupie Yoln-
gu (Murngin)*® z Ziemi Arnhema Ian Keen precyzyjnie opisuje wplyw syste-
mu tajemnego na model $§wiata, wskazujac, ze dla Yolngu okreslenie ,,wiedza”
(marnggi) ma dwa aspekty znaczeniowe:

(1) wiedza jako zdobywanie do§wiadczenia (poznanie);

(2) wiedza jako zdolnos$¢ do uzyskiwania efektow zdobytych doswiadczen.

Pierwszy aspekt dotyczy tego, co dostepne zmystowo, i obejmuje informa-
cje, mity, wzory i przedmioty. Drugi wiaze si¢ z performansem, dziataniem, opo-
wiadaniem przekazu, odprawianiem rytuatu. ,,Odkrywamy ciagla gre migdzy
definicja $wigtosci (mity, piesni, ceremonie, wzory i przedmioty), wigzgcych ze
sobg grupy i dzielacych je, a religijng tajemnica oddzielacg starych od mtodych,
kobiety od mezczyzn™*.

Takze Berndt za wzor okreslajacy rozumienie sfery sacred—secret przyjmu-
je system Yolngu, dla ktorych wkroczenie w nig wymaga zmiany imienia, czy
tez nazwy, a wiec w pewnym stopniu — ontologicznego statusu. Podstawowa
metaforg tych dwoch porzadkéw jest dychotomia nazw/imion ,,wewngetrzne”
i,,zewnetrzne”, czyli djinaga 1 warrangul. Opisujac ja, Yolngu postugujg si¢
rowniez opozycjami: Swiete (mareiin lub rangga) versus publiczne (garma; do-
stownie: ,,(wykonywane) w obozie”)**. Okre$len rangga wolno uzywac wytacz-
nie w kontekscie dziatan obrzgdowych, przebywajac na tanecznym gruncie ce-
remonialnym. Terminami garma mozna postugiwac si¢ w obecnosci wszystkich
zgromadzonych.

Na okreslenie rzeczy $wictych zwykle uzywa si¢ stowa mareiin (w innych
zapisach maraiin, maraian). Jednak w kontaktach z nieinicjowanymi, kiedy
mowi im si¢ o tym, co §wigte, o zasadach, ktorych nalezy przestrzegac, uzy-
wa si¢ stowa gagi — najtatwiej mozna je przettumaczy¢ jako ,,tabu”. Natomiast
w kontekscie gruntu ceremonialnego, kiedy o $wietosci rozmawiaja ze sobg ini-
cjowani, poshuguja si¢ najczesciej terminem rangga, zwykle wigzanym z odpo-
wiednimi przedmiotami lub ludzmi. Zamiennie pojawiaja si¢ okreslenia dalbal,
LHukryte”; daria, ,tabu”; mali, czyli ,,duchowa forma”, to, co dotyczy ducha;
ngaungau, ,niewidzialne”; juguju, ,,niczym mtodsze rodzenstwo’¢. Przedmioty
mareiin wymagaja otoczenia barierg tabu, wowczas mowi si¢ o milijundaija,
charakteryzowanym przez jednego z informatorow nastgpujaco: ,,nikt nie moze
nic moéwié, nie moze si¢ ruszy¢, nie moze si¢ zblizy¢”. Jest to mareiin reiwulju-
ma ,,$wigto$¢ traktowana z czcig”, dostownie ,,w ciszy”. Istnieje wiec stopnio-
walnos$¢ sacrum, rzeczy i dzialania mniej i bardziej Swigte, a posrod tego, co ma-
reiin, $wigte, mozna tez wyrozni¢ elementy najswigtsze, najbardziej ,,czczone”
(milijundaija). Jak pisze lan Keen:

3 1. Keen, Knowledge and Secrecy in an Aboriginal Religion: Yolngu of North-East Arnhem
Land, Oxford 1994, s. 2-3.

3* Tamze.

35 Tamze, s. 194.

3 R.M. Berndt, Djanggawul: An Aboriginal Religious Cult of North-Eastern Arnhem Land,
London 1952, s. 209.
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Metafora wewnetrzne/zewnetrzne byta bardziej literalna na dwa sposoby. Meski ,,we-
wnetrzny”, grunt ceremonialny, obejmujacy $wiete drzewo, znajdowat si¢ z dala od ,,ze-
wnetrznego”, ,,publicznego” obozu, gdzie stato publiczne drzewo. Przestrzen ,,wewnetrz-
nego” gruntu takze byta podzielona na obszar taneczny 1 ,,wewnetrzng” przestrzen szatasu,
w ktorym przechowywano $wiete przedmioty, poki mezcezyzni nie uzyli ich w tancu?’.

Termin rangga moze by¢ oddany przez ,.§wigtosci”, zwykle bowiem tak
nazywa si¢ ceremonialne przedmioty, drewniane zerdzie lub rury, pokryte sym-
bolami klanowymi i ozdobami, z ktérych najwazniejsze sg sznurki z kolorowych
pior i ludzkich wtosow. Stanowig one najwicksza $wictos¢ klanowa przechowy-
wang w specjalnych miejscach, z reguty na bagnach lub w poblizu wody, stano-
wig zatem odpowiednik $§rodkowoaustralijskich czuring. Podobnie jak w przy-
padku czuring nie wolno ich oglada¢ kobietom i1 niewtajemniczonym. W micie
Djanggawul rangga pochodzity z zaswiatoéw Bralgu i byly wypelnione moca
Czasu Snu. Zostaly przeniesione na nasz $wiat, aby uswigcaé zycie i nadawacé
moc Zyjacym istotom.

Istnienie sfery tajnosci oznacza przede wszystkim heterogeniczno$¢ tradycji
religijnej: inny system wierzen i wartosci religijnych maja wtajemniczeni, inny
profani i porzadki te teoretycznie nie powinny si¢ miesza¢. Im bardziej odsepa-
rowane s3 od siebie §wiaty profanow i inicjowanych, tym wi¢ksza wage sakralng
ma odpowiedni rytual, co wida¢ doskonale na przyktadzie obrzedow inicjacji®®.
Jednak poniewaz sfera tego, co tajemne, stanowi punkt wyjscia wszelkich sa-
kralnych zachowan, oczywiste jest, ze separacja tych sfer to model idealny, sfera
sakralna nie istnieje bez nadajgcej jej wage 1 system znaczen sfery tajemne;.

Za Berndtem® rozpatrzmy mity australijskie jako funkcjonujace w wielu
wersjach tak ezgzoterycznych, jak i ezoterycznych. Wersje egzoteryczne stano-
wia wlasno$¢ wspolna, totez nie maja wlasnych straznikéw-wiascicieli. Moz-
na je opowiada¢ niewtajemniczonym, a zatem mimo iz zawierajg spory zasob
symboli wystepujacych w obrzedach, nie sg objete tajemnicg. Opisujg dziatania
przodkéw Czasu Snu, uznawane sg za prawdziwe 1 niezmienne, stanowig wiec
cze$¢ aborygenskich systemow religijnych. Zasadniczo tajemne wersje mitow
skrywanych za zastong tajemnicy (do ktorych, rzecz jasna, znacznie trudniej
dotrze¢ badaczowi®), sa bardziej pie$niami niz narracjami*', przekazywanymi

37 1. Keen, Knowledge and Secrecy..., dz. cyt., s. 194,

3% Jednak dla zrownowazenia przewagi meskiej mocy, w czgéci rytuatéw biorg udziat kobie-
ty, na przyktad u Aranda porywaja inicjowanego, gasza ognisko itp., zgodnie z mitem o kobietach
Untippa. Problem ten zostanie doktadniej omowiony w dalszej czesci ksigzki.

¥ R.M. Berndt, Foreword, [w:] R.M. Berndt, C.H. Berndt, The Speaking Land..., dz. cyt.,
s. XXV-XXIX.

40" Antropolodzy zwigzani z ATATSIS staraja si¢ nie zamieszcza¢ w swoich pracach symboli,
zdjec i tekstow, ktore bytyby uwazane za tajemne, mi¢gdzy innymi z tego powodu wycofano z ksig-
garn ksigzke T.G.H. Strehlowa, Songs of Central Australia. Inna wazna praca, Nomads of the Au-
stralian Desert Charlesa Mountforda, zostata obtozona zakazem sprzedazy ze wzgledu na obecnos¢
siedmiu fotografii, przedstawiajacych §wigte miejsca, przedmioty i wzory.

41 «Spiewat» w érodkowej Australii znaczy whasciwie «tworzyéy, przywodzié rzeczy do
istnienia”. B. Malinowski Tubylcy Mailu. Dzieta, t. 12, Warszawa 2003, s. 253.
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W swoistym rytmie i z uzyciem szerokiego spektrum symboli oraz archaizowa-
nego stownika, tak aby utrudni¢ zrozumienie ich sensu ,,prostego”*?. Zawieraja
szczegotowe opisy §wietych przedmiotow, ktore oglada¢ moga tylko wtajemni-
czeni. Sg takze $cisle zwigzane z okre§lonym obrzedem, mogg je wypowiadac
jedynie ci, ktérzy maja do tego prawo, zasadniczo — wtajemniczeni potomkowie
postaci bedacych ich bohaterami. ,,Generalnie najswigtsze mity zwykle tacza si¢
z najswietszymi rytuatami”®. Gunwinggu, gdy dochodzi do dyskusji dotyczacej
przewagi jednej wersji mitu nad innymi, wskazuja na trzy podstawowe kryteria
stanowigce miar¢ autentycznosci: zwigzek opowiadajacego z terytorium, na kto-
rym rozgrywa si¢ mit, jego wiek oraz pte¢*. Oznacza to, ze wersje opowiada-
ne przez starszyzn¢ meska, bezposrednich potomkdéw wilascicieli terytorium, sg
zwykle bogatsze w szczego6ly, sensy symboliczne 1 interpretacje od, na przyktad,
wersji opowiadanych przez kobiety niespokrewnione z nosicielami tradycji.

Kenneth Maddock uznaje za mozliwe istnienie wersji ,,wyj$ciowych” (pra-
mitu), skupionych wokot obrzedowych wykonan danych tresci. W miare roz-
powszechniania postgpowata fragmentaryzacja watku, gdyz kazda grupa od-
grywala zwykle tylko czg$¢ mitu. W konsekwencji spotecznos¢, ktora od niej
zapozyczyla narracj¢, przeksztatcala ja zgodnie z wlasnymi potrzebami, nieko-
niecznie za$ zgodnie z wyjSciowym kompleksem mityczno-rytualnym. Konse-
kwencja jest ,,pozostajaca tamigtoéwka”, ktora nie pozwala na procesy rekon-
strukcyjne, ale umozliwia analizg strukturalna, przeprowadzong przez Maddocka
w odniesieniu do mitow pochodzenia ognia®.

Takie stanowisko jest jednak rzadkos$cig. Miarodajne wydaje si¢ tu sta-
nowisko Iana Keena, ktory w swoich badaniach koncentruje si¢ wtagnie na
zagadnieniu tajemnos$ci. Jego zdaniem przekazy Yolngu nie sg powtarzanymi
stowo w stowo opowiesciami, lecz podejmowanymi wcigz na nowo probami
opisania zdarzen, ktore nastapity w Czasie Snu (Wongar) w trakcie wedro-
wek przodkow*. Dlatego nie tylko w odrebnych grupach, ale nawet w jednej
spoteczno$ci mogg istnie¢ rézne wersje tego samego mitu. Analogicznie jest
z komentarzami i wyjasnieniami mitu, ktory zwykle stanowi ztozenie wigcej
niz jednego taiicucha symbolizacji i mozna go rozumie¢ na wiele sposobow:
,Polisemia jest niezwykle istotnym elementem charakteryzujacym aborygen-
skie teksty, dlatego aborygenskie elity intelektualne, sktadajace si¢ ze star-
szyzny meskiej (a niekiedy kobiecej) majg istotng role do odegrania poprzez

2 W wigkszej czgscei Australii, $wicte mity nie przyjmuja postaci opowiadanych narracji.
Przekazuje si¢ je za posrednictwem pie$ni, zapewniajacych kluczowe terminy, badz odniesienia
do nich, niz petne opisy. Dostowny przektad nie wystarczy, gdyz znaczenie kryje si¢ w asocja-
cjach kazdego ze stow. Czasami prowadzi to nawet do odrgbnego stownictwa”; R.M. Berndt,
C.H. Berndt, The World of the First Australians, Sydney 1977, s. 242.

4 R.M. Berndt, C.H. Berndt, The Speaking Land..., dz. cyt., s. 11.

* R.M. Berndt, C.H. Berndt, Man, Land & Myth ..., dz. cyt., s. 16-17.

4 K. Maddock, Myths of the Acquisition of Fire in Northern and Eastern Australia, [w:]
R.M. Berndt, (red.), Australian Aboriginal Anthropology.: Modern Studies In The Social Anthropo-
logy of the Australian Aborigines, Perth 1970, s. 186.

4 1. Keen, Knowledge and Secrecy..., dz. cyt., s. 41.
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zapewnianie niefomalnych badz formalnych scholiow nowicjuszom, a obecnie
tez zewnetrznym badaczom”™.

Stanner postrzega mechanizm funkcjonowania znaczen w mitach jako uktad
naktadajacych si¢ na siebie metafor, czy nawet alegorii, ktore probujg opisac
zjawiska §wiata sakralnego, bedacego poza zwyktym ludzkim doswiadczeniem
i elementami $wiata doswiadczanego. Zarowno w tym punkcie, jak i w stwier-
dzeniu, ze metaforyzacje maja charakter symboliczny, poniewaz idzie za nimi
wiara w ich skuteczno$¢, odpowiada to programowi Claude’a Lévi-Straussa.
,»Wigksza czg$¢ religii Aborygendéw koncentruje si¢ na prawnym posiadaniu
i obowigzkowym uzywaniu skutecznych symboli”*. To zwielokrotnienie ukta-
dow analogii ma na celu naswietlenie tego, co wyjsciowo jest tajemnica (myste-
ry). Analogizacje majg wobec tego charakter intuicyjny bardziej niz $wiadomy,
racjonalny.

Konsekwencja takiej konstrukcji uktadéw mitycznych jest istotna dla zro-
zumienia zasad transformacji, jakiej wraz z uplywem czasu poddawane sg wat-
ki i symbole wedrujace zarowno miedzy aborygenskimi spoleczno$ciami, jak
i miedzy cztonkami tej samej spoteczno$ci. Staram si¢ dowie$¢ w tej pracy, iz
mozliwosci metaforyzacji nie sg nieskonczone, lecz ogranicza je pamig¢ zbio-
rowa, ktora ustanawia state konstrukty i preferowane sposoby interpretowania
uktadow symbolicznych, dziatajace na poziomie ponadkulturowym. Symbole
1 sposoby metaforyzacji sg trwalymi wyznacznikami wspolnoty modelu $wiata
Aborygenow. Stanowig one rdzen, czy tez ,.kregostup”, na ktorym wspieraja si¢
uktady narracyjne mitow.

KREGOSELUP I TOZSAMOSC

Jesli rozwazymy, na przyktad, wykorzystanie symbolu kregostupa w mitach i ob-
rzgdowosci, zauwazamy, ze kryje si¢ za nim co najmniej kilka zasad. Sam kre-
gostup jest rodzajem podstawy czy istoty cztowieka, traktuje si¢ go zatem jako
metonimi¢ osoby, wyznacznik jej tozsamos$ci. Dlatego tez — ewidentnie wbrew
krytykom Eliadowskiego opracowania symboliki centrum — Aborygeni symbol
kregostupa odnosza do konstrukceji typu axis mundi, jak stupy ceremonialne kau-
aua u Aranda (zostang one doktadniej opisane na s. 87-93). Z analogiczng sy-
tuacja mamy do czynienia na Ziemi Arnhema: shup Gwiazdy Zarannej jest ,,kre-
gostupem” dla potowy Dua. Nancy Williams zauwaza, ze sakralne przedmioty
rangga sg wykonane z twardego drewna akacjowego wtasnie z tego wzgledu,
by mogly stanowi¢ odpowiednik kosci. ,,Sa «kos¢miy» kraju, tak jak kosci wspie-
raja cztowieka. Oba uktady sa odnoszone do krg¢gostupa ludzkiego i uznawane
za konieczne do utrzymywania znaczacej formy: kraju z jednej, i ciata z drugiej

47 M. Clunies Ross, Australian Aboriginal Oral Traditions, ,,Oral Tradition” 1986, nr 1-2,
s. 260.
4 W.E.H. Stanner, On Aboriginal Religion, dz. cyt., s. 15.
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strony”*’. W konsekwencji kregostupem jest tez caloksztalt zamieszkiwanego,
sakralizowanego terytorium. W mitach totemicznych idea tworzenia, przeksztat-
cania chaotycznego pratworzywa ukazana jest poprzez przeksztatcenie prze-
strzenne (dyslokacja) 1 przez przemiang¢ osobistg bohateréw mitu — przodkdéw
totemicznych. Czgsto czesci ciata przodka staja si¢ elementami krajobrazu, oko
staje si¢ billabongiem, krggostup — grzbietem goérskim, ogon — drzewem itp.

Z punktu widzenia Aborygenow kregostupem jest rowniez kazdy ciek
wodny. Dlatego leksyka dotyczaca wod opisuje je w kategoriach antropomor-
ficznych: zrédto wody jest przez Yolngu nazywane okiem (mangutji), gtowny
nurt — szyja (mayang) badz krggostupem, gorne doptywy — nogami (yangara),
dolne ramionami (wana), a miejsca polgczenia — stawami (/ikan). Rzeka sta-
nowi tez jedng z symbolizacji Drogi Mlecznej, stad 1 ona jest traktowana jako
kregostup, a wigc stanowi kwintesencj¢ Najwyzszej Istoty typu Baiamego czy
Ngurunderi na potudniowym wschodzie. Relacja rodzinna mdri-gutharra ,bab-
ka-wnuki (w sensie rozszerzonym)” takze jest ,.kregostupem” spoleczenstwa
Yolngu, poniewaz mdri traktuje si¢ jako punkt wyjscia grupy, a kolejne pokole-
nia — reprezentujg kolejne kregi®®. Natomiast tam, gdzie spotyka si¢ terytorium
z dziataniami przodkow i zbiornikami wodnymi, pojawia si¢ podstawowa dla
Aborygenow idea wlasnej tozsamosci jako ich zjednoczenia’'. Metafora krego-
stupa obejmuje wszystko to, co ,,ustanawia” i ,,podtrzymuje” tradycyjne relacje
cztowiek—kraj—sacrum. Jak w jezyku Yolngu pisze aborygenski badacz, Joseph
Neparrna Gumbula: Miny tji Wanawuy Narakawuy: ,,Rysunki sg kregostupem
kraju i morza”®. Burumarra, informator Mclntosha, nazywa kregostupem sa-
kralne narracje®, a Djuwalpi Marika, naczelnik klanu Rirratjingu za kregostup
swojej spolecznosci uwaza obrzedy Djunggawon>*. Deborah Bird Rose cytuje
w swoim dziele do$wiadczenie Galurrwuy Yunupingu, przewodniczacego Rady
Terytorium Potnocnego, ktore doktadnie odpowiada wyprowadzanym wcze$niej
sensom 1 ktore pozwolitem sobie przyja¢ jako motto tej pracy:

4 N. Williams, The Yolngu and Their Land.: A System of Land Tenure and The Fight For Its
Recognition, Canberra 1986, s. 50.

0 N. Williams, The Yolngu and Their Land..., dz. cyt., s. 53; H. Morphy, Death, Exchange and
Reproduction of Yolngu Society, [w:] F. Merlan, J. Morton, A. Rumsey (red.), Scholar and Sceptic:
Australian Aboriginal Studies in Honour of L.R. Hiatt, Canberra 1997, s. 141.

51 Por. piesn Yolngu: Djinaku ngayam ngarru nakarman: ,,Pochodzg z wngtrza, pochodzg
z kregostupa, ktory jest mojg tozsamoscig”. F. Magowan, Waves of Knowing: Polymorphism and
Co-Substantive Essences in Yolngu Sea Cosmology, ,,Australian Journal of Indigenous Education”
2001, vol. 29, nr 1, s. 31. Nancy Williams wskazuje na opozycj¢ twarde/migkkie wykorzystywang
w kontekscie metafory krggostupa: twarde nasienie otoczone migzszem, $wiete przedmioty rangga
zanurzone w billabong, twarde wtdkna drewna otoczone miazgg, drzewo rodzace migkkie owoce
i sok itd. N. Williams, The Yolngu and Their Land..., dz. cyt., s. 56.

52 R. Colombo-Dougoud, B. Muller (red.), Dream Traces: Australian Aboriginal Bark Paint-
ings, Geneva 2010, s. 9-11.

53 1.S. Mclntosh, Missing the revolution! Negotiating disclosure on the pre-Macassans (Bay-
ini) in North East Arnhem Land, [w:] M. Thomas, M. Neale (red.), Exploring the legacy of the 1948
Arnhem Land Expedition, Canberra 2009, s. 342.

% D. Halem (red.), Ceremony: The Djungguwan of Northeast Arnhem Land, Lindfield 2006,
s. 42.
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Kraj jest moim kregostupem, stoje wyprostowany, szczgsliwy, dumny i bez powodéw do
wstydu tylko dlatego, Ze wcigz mam swoj kraj. Kraj jest sztuka. Moge malowac, tanczy¢
i $piewac tak jak przede mna robili to przodkowie. M¢j lud w ten sposob zapisuje rézne
kwestie dotyczace naszego kraju, dlatego ja i wszyscy inni moga postepowac tak samo®.

Innym istotnym okre$§leniem, ktére pojawia si¢ w kontekscie metaforyzacji
tozsamosci wigzacej kraj z jego mieszkancami, jest djalkiri. Dostownie oznacza
to ,,stopy”, lecz chodzi tu o odciski w krajobrazie, ,,$lady stop” pozostawione
przez przodkow, jest to zatem odpowiednik okreslenia songlines. Stanowig one
fundament, podstawe organizacji terytorium, dlatego zamiennikiem okreslenia
Kregostup kraju” (wdngay-ngarakay, ngaraka wa:nga) jest okreslenie djalkiri
wdnga: ,,kraj jest mojg podstawg”.

Djalkiri — $lady i $ciezki wiodace przez krajobraz nalezacy do przodkow — istnieja tam,
odkad przodkowie polowali, gotowali, odprawiali ceremonie, ptodzili dzieci, umierali
(przeistaczajac si¢ w sakralne przedmioty) i byli chowani w trakcie swych wedrowek.
~Zapach” przodkow wypetnia kraj. Yolngu uzywali metafory djalkiri drzewa (korzeni),
ktore obejmuja i zaglebiaja si¢ w ziemie, przeistaczajac si¢ w krajobraz’.

Warto doda¢, ze pod hastem Djalkiri winga dziatata w latach 1995-1998
wystawa sztuki Yolngu z Yirkalla, wskazujaca na koniecznos¢ taczenia w ana-
lizach sztuki aborygenskiej cech krajobrazu, stworczej aktywno$ci przodkow
i tozsamosci ich potomkow. Jak pisze w katalogu wystawy Gillian Hutcherson:

Podobnie jak stworzony przez siebie krajobraz, odpowiedni wongarr (przodkowie) zo-
stawiali tez po sobie sakralne przedmioty, wzory i nazwy, ktore byty ich manifestacjami,
przepelionymi, tak jak kraj, ich duchowa istota. Przekazali zalozycielom kazdego klanu
przynalezny mu jezyk, prawo, rysunki, piesni, tance, ceremonie i opowiesci o stworze-
niu, wszystko to wyemanowato z samej obecno$ci wongarr i ich aktywnosci na teryto-
rium klanowym. Razem, kraj i sakralna wtasno$¢ klanu, zaréwno materialna, jak i du-
chowa, tworza djalkiri cztonka klanu, jego lub jej ,,podstawe”, jak Yolngu przektadaja t¢
istotng koncepcje®’.

Pole semantyczne djalkiri zawiera wszystko, co pozostato po stwérczych
dokonaniach przodkow: Prawo (Rom) w sensie zasad postepowania, jezyk i rela-
cje klanowe, uksztaltowanie krajobrazu, rysunki naskalne, mity, pieéni i tance’®.
Rozpatrywane w tych kategoriach obrzedy beda ,.tropieniem”, ,,pdj$ciem §lada-
mi” przodkow, ktorych widzialnym uzewng¢trznieniem bgda uzywane paraferna-
lia. Przez ich uzycie, oraz przez przejscie po szlaku ich wedréwki, zostaja oni

5 D.B. Rose, Nourishing Terrains: Australian Aboriginal Views of Landscape and Wilder-
ness, Canberra 1996, s. 40.

¢ M. Christie, J. Greatorex, Yolngu Life in Northern Territory of Australia: The Significance
of Community and Social Capital, s. 8; http://www.cdu.edu.au/centres/inc/pdf/Yolngulife.pdf
[dostep 17.05.2013].

57 G. Hutcherson, Djalkiri winga = The Land Is My Foundation: 50 Years of Aboriginal Art
from Yirrkala, Northeast Arnhem Land, Yirkalla 1995, s. 12.

58 F. Tamisari, Body, Vision and Movement: in the Footprints of the Ancestors, ,,Oceania”
1998, vol. 68, nr 4, s. 250-251.
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na nowo powotani do dziatania, uobecnieni. Dla Yolngu obecno$¢ przodka be-
dzie wiec czynnikiem spajajacym zbiorowosc, a co za tym idzie konstytuujacym
ich tozsamos$¢. Podstawowe metafory wyrazajace t¢ obecnosc¢ to stopy/slady
(djalkiri, nuku, luku), kregostup/kosci (ngarakaly) 1 gtowa (mulkurr), uzywane
w odniesieniu do postaci mitycznych, elementow wyposazenia obrzedowego
1 konstrukcji zbiorowosci. Samg zasade zwigzku tych elementow Yolngu nazy-
waja ba:purru, co najprosciej mozna przetlumaczy¢ jako zbiorowa tozsamosé
klanowag™.

W dalszych analizach wykazg, ze metaforyke Yolngu mozna rozszerzy¢ na
caly obszar Australii. Analogicznie, charakteryzujac relacje miedzy przodkami
a krajobrazem u pustynnych Warlpiri i Pitjantjara, Nancy Munn wskazuje na wage
pojecia ,,odcisk”, ,,$lad” (u Warlpiri — jiri i guruwari; u Pitjantjara — walga)®. Klu-
czem przebadanych w niniejszej pracy australijskich systemow mitycznych jest
zatem relacja: ludzie—ziemia—przodkowie. Te trzy konstytuanty rzeczywistosci
sg ze sobg Scisle powiazane i nalozone metaforycznie. Czynnikiem jednoczacym
jest rytuat, umozliwiajacy transformacje i przenoszenie mocy z jednego elementu
rzeczywisto$ci do innego. Oznakg przemieszczenia sg transformacje dotykajace
nosicieli mocy, ktorzy nie sa statycznymi, zamknigtymi cato$ciami, ale stanowia
dynamicznie zmienne uktady. Zdaniem Fiony Magowan zmiennos$¢ ludzi osigga
si¢ za pomocg srodkéw rytualnych, przede wszystkim srodkéw ,,wewnetrznych”
(rangga), czyli tajemnych nazw®'. Nazywanie terminami rangga zmienia istote
zjawiska, czyni je elementem rzeczywistosci mitycznej. Magowan twierdzi, ze
lad nalezy traktowac jak zastygly ocean, w ktorym moce Czasu Snu sg potencjal-
nie zawarte, decydujac o jego ciaglej zmiennoksztaltnosci. Ocean nalezy wigc
do okresu kreacyjnego z racji swojej dynamiki. Elementy rzezby terenu nalezy
traktowac jako lokalne fale czy batwany, ktore zostaty utrwalone w ,,naszym”
czasie. Dlatego ,,zrozumienie reguly taczenia ludzi-jako-przodkéw i ludzi-jako-
-miejsc wymaga uznania wagi ruchu w morskiej kosmologii Yolngu™®. Z tego
tez wzgledu trudno prowadzi¢ analizy symboliki mitycznej bez odwotania do
»mitu poczatkow”. W jego australijskich wariantach rzadko mamy do czynienia
z kosmogonig sensu stricto, ale istotnie woda badz pusta przestrzen kryja w sobie
potencjat konstrukcji wszystkich elementow rzeczywisto$ci poprzez nadanie im
ich wlasnego ksztattu, osobliwosci i tozsamosci.

Przyktad kregostupa pokazuje poziom ztozonosci australijskiej symboliki
mitologicznej, dlatego ta metafora znalazta si¢ w tytule niniejszej rozprawy.
Jej pole znaczeniowe obejmuje zwlaszcza te pojecia, ktore §wiadczg o zwigz-
ku, potaczeniu ze sobg. Na poziomie emicznym mozna zatem odnalez¢ takie
symbole, ktére bedg przez Aborygendw kojarzone z pojmowaniem jednosci czy

% 1. Keen, Knowledge and secrecy..., dz. cyt., s. 64-65. E. Coleman, Aboriginal Art, Identity
and Appropriation, Burlington 2005, s. 114-116.

%0 N. Munn, The Transformation of Subjects into Objects in Walbiri and Pitjantjatjara Myth,
[w:] RM. Berndt (red.), Australian Aboriginal Anthropology..., dz. cyt., s. 142—143.

1 F. Magowan, Waves of Knowing..., dz. cyt., s. 22-23.

%2 Tamze, s. 25.
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osobliwos$ci zbiorowosci ludzkich. Cho¢ kazda grupa, klan czy zbiorowos¢ jest
traktowana jako nosiciel wlasnego zestawu rytuatow, przodkow, ktorym sg one
poswiecone, sakralnych parafernaliow i terytorium, to jednak zasady ich dys-
trybucji, ,,gramatyka” systemu wierzeniowego pozostaja bardzo podobne nie-
zaleznie od tego, czy rozpatrujemy mitologi¢ Yolngu z Ziemi Arnhema, Aranda
z centralnej Australii lub Wurundjeri z potudniowego wschodu. W konsekwencji
mozna mowic o ,,wspolnocie mys$lenia”, w ktorej obrebie mieszcza si¢ Abo-
rygeni, a ktérej — zaleznie od opcji badawczej — pozostatosci badz podwaliny
mozna znalez¢ w probach ksztaltowania wspotczesnie wlasnej tozsamosci przez
Aborygenow.

ZAKRES ROZPRAWY

Celem tej pracy jest odnalezienie podstawowych idei obecnych w mitach abo-
rygenskich, ktore wigzatyby si¢ z metaforycznym pojmowaniem tozsamosci,
1 wykazanie ich powszechnego, ,,panaborygenskiego” charakteru. Tym samym
probuje wyjs¢ krok dalej poza powszechnie uznawane okreslenie wspolnej on-
tologii aborygenskiej przez pojecie Snu czy (dawniej) Czasu Snu. Wymaga to
dokonania przegladu i hermeneutycznej oraz strukturalnej analizy dostepnych
w literaturze aborygenologicznej mitow w celu odnalezienia tych symboli i me-
taforyzacji, ktore mniej lub bardziej bezposrednio wigzalyby si¢ z wyznaczaja-
cymi tozsamos$¢ mitami tworzenia kraju. Przyjete zatozenia co do zmiennosci
tresci mitycznych pozwalajg na poszukiwanie systemow przeksztatcen poprzez
skonfrontowanie tresci i struktur analogicznych mitow réznych kultur z terenu
Australii. Trzeba przy tym uwzgledni¢ fakt, ze przedmiot analizy stanowi¢ bedg
mity w réznym stopniu znieksztalcone przez proces rejestracji, rzadko spisywane
przez badaczy ,,stowo w stowo”. Rozny jest tez — w zalezno$ci od warunkowane;j
poziomem rozwoju dyscypliny i czasem badan §wiadomosci metodologicznej —
stopien ingerencji badaczy w rejestrowane tresci oraz zakres narzucanej przez
nich interpretacji. Jesli jednak chce si¢ cho¢by rudymentarnie generalizowaé
whnioski, to nie sposob unikngé owych niepoprawnosci metodologicznych. Cze-
sto bed¢ analizowa¢ mity dobrze posadowione w literaturze przedmiotu i wielo-
krotnie rozpatrywane, dlatego konieczne bedzie takze krytyczne odniesienie si¢
do ustalen dotyczacych ich natury czy symboliki mitycznej, przedstawionych
przez antropologow i religioznawcoéw. Tym bardziej konieczne jest wchodzenie
w polemike czy korygowanie ich ustalen i sgdow, poniewaz czegsto nawet dro-
biazgowe studia przypadkoéw pozbawione sg szerszego kontekstu zapewnianego
przez catoksztatt religii australijskich, co negatywnie odbija si¢ na wyprowa-
dzanych wnioskach. Jesli ze wzgledu na niewielka dtugos¢ narracji i bogactwo
szczegolow jest to mozliwe i celowe, przedstawiam translacje tresci danego mitu
czy jego fragmentu, w wigkszosci przypadkéw jednak dokonuje ich omowie-
nia. W efekcie, na ile to jestem w stanie stwierdzi¢, praca moze tez w pewnym
stopniu spetnia¢ funkcje kompedium mitologii australijskiej. Tego typu analiz
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nie sposob prowadzi¢ linearnie, tre$¢ rozprawy moze wigc sprawia¢ wrazenie
nadmiernie zawitej, zwlaszcza ze konieczne sg odwotania do omawianych juz
mitéw. Orientacj¢ utatwia¢ maja obecne w tekscie odsytacze do odpowiednich
stron, na ktérych dany problem czy mit byt omawiany, oraz indeks.

Rozdziat 1 po$wigcony jest probie ustalenia zakresu tre§ciowego mitologii
tozsamosci. Zgodnie z sugestiami Jana Assmanna i Anthony’ego D. Smitha toz-
samo$¢ zbiorowa wyraza si¢ mitach poczatku (kosmogenezy), przodkoéw/pocho-
dzenia (etnogenezy), ziemi ojczystej. Za punkt wyjscia dalszej refleksji przyj-
muje wspolczesne proby rozumienia aborygenskosci jako tozsamosci zbiorowej,
dzieki czemu mozna je potraktowaé jako poligon doswiadczalny dla wyprowa-
dzanych hipotez. Pozwala to wyszczegolni¢ trudnosci zwigzane z prawnymi
i politycznymi konsekwencjami obecnosci takiej kategorii w dyskursie badaw-
czym. Laczg si¢ z tym rozliczne zagrozenia: od stereotypizacji Aborygenow po
naduzywanie deklarowanej tozsamosci dla korzy$ci materialnych. Wskazuje,
ze mozliwym rozwigzaniem problemu sa metafory relacji do swiata i innych
ludzi — pokrywanie si¢ sposobu myslenia i wyrazania modelu swiata wspot-
czesnych Aborygendéw z metaforyzacjami obecnymi w systemach mitycznych
znanych z badan antropologicznych §wiadczyloby o ciaglosci, a w konsekwen-
cji autentyzmie aborygenskos$ci. Poniewaz oralny charakter mitologii wyklucza
niezmienno$¢ przekazywanych tresci, konieczne jest odnalezienie elementu ka-
nonicznego (w uj¢ciu Rappaporta) w mitach, a wige zbadanie proceséw trans-
formacji symboliki w celu wyodrgbnienia sposoboéw kojarzenia poszczegdlnych
elementdéw narracji.

W konsekwencji ustalen wstepnych rozdziat 2 poswiecony jest analizie
mitu kosmogonicznego Aranda. Wbrew krytyce Sama Gilla zostaje tu uznany
za prawdziwy sens, jaki temu mitowi nadat Baldwin Spencer: metaforyczna
réwnowaznos$¢ miedzy procesem tworzenia terytorium a ontogeneza cztowieka.
W ten sposéb wykreowanie terytorium nalezy wigza¢ z procesem zyskiwania
tozsamosci (kuruna), rozumianej jako element duchowy decydujacy o naturze
danej istoty. Potwierdzajg to mity ,,kosmogoniczne” pochodzace z innych tere-
néw Australii.

W rozdziale 3 podejmuj¢ probe rozwigzania sporu toczonego przez koryfe-
uszy religioznawstwa co do rozumienia zwiazku mitu o Numbakulla i wedrowek
klanu Achilpa z symbolikg centrum. Potwierdzam ekwiwalencje procesu two-
rzenia terytorium z wieloetapowym procesem inicjacji i wskazuj¢ na zaanga-
zowanie symboliki relacji meskie/zenskie w proces nabywania mocy sakralne;j.
Ostatecznie potwierdzony zostaje charakter axis mundi dla stupa kauaua, choé
opierajac si¢ jedynie na symbolice Aranda, nie mozna stwierdzi¢ prawdziwosci
jego zwigzkow ze sferg uraniczna, postulowanych przez Eliadego.

Rozdzial 4 zawiera analize mitu tworczej wedrowki rodzenstwa Djanggawul
z Ziemi Arnhema paralelnego z centralnoaustralijskimi wedréwkami Achilpa.
W analizie potwierdzony zostaje analogiczny charakter symboliki uzytej w obu
kompleksach. Aktywnos$¢ przodkéw Achilpa jest forma ,,tworzenia kraju” (sa-
kralizacji terytorium) przez Djanggawul, obejmujacego wykreowanie rzezby
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terenu, rozdysponowanie zrédet wody i duchéw-zarodkow na jego obszarze oraz
dystrubucje sakralnej wiedzy (maraiin) migdzy jego mieszkancow, co wigze si¢
z przejsciami odpowiednich symboli miedzy sferami meska i zenska.

W rozdziale 5 rozpatruj¢ mit Wawilak z Ziemi Arnhema jako egzemplyfika-
cje relacji miedzy sferg meska a zenska. W konsekwencji analizy symboliki mi-
tycznej 1 rytualnej kompleksu Wawilak zostaje sformutowana zasada matrioszki:
opozycja meskie/zenskie zostaje w mitach aborygenskich przetransformowana
w serie przej$¢ meskiego w zenskie i zenskiego w meskie, opartych na relacji
zawierania. Celem takiej organizacji materii mitycznej jest ekwiwalencja me-
skiej mocy sakralnej bazujacej na znajomosci mitéw i scenariuszy rytualnych
z zenskg mocg dawania zycia, gdyz ich polgczenie umozliwia ,,tworzenie kraju”.

Rozdziat 6 poswigcony jest poszukiwaniom analogicznych idei w innych
mitologiach australijskich. W kompleksie mityczno-rytualnym Yabuduruwy
z zachodniej Ziemi Arnhema symbolika centrum koncentruje si¢ w motywie
kamienia o magicznych wlasciwosciach, kojarzonego z opozycja woda/susza,
zwigzang z postacig Warana Awadabira. W kompleksie Ubaru role¢ te przejmuje
Teczowy Waz Jurawadbad, a zasada matrioszki manifestuje si¢ przez symbolike
gongu Ubar — elementow jego wnetrza i zewngtrza.

W rozdziale 7 przedstawiony zostaje problem wymiennosci plci gtownych
protagonistow mitu potwornego kanibala. Jest to zarazem mit fundacyjny ob-
rzedow inicjacyjnych, dlatego zmiennos$¢ ptci potwora i jego pogromcy wigze
scenariusz inicjacji z procesem zaplodnienia przez potykanie, a ten z rytmem
pora deszczowa«>pora sucha i w konsekwencji z procesem kosmogonicznym.

W rozdziale 8 przyktad tworczej wedréwki Teczowego Weza Jarapiri
u Warlpiri stuzy probie doprecyzowania relacji miedzy postacig mityczng a jej
Sladami w postaci rzezby terenu, jego zaludnieniem i sakralnymi malowidtami.
Podstawowa dla Australii metafora procesu stworczego przez przemieszczenie
przestrzenne jest w micie dodatkowo wyposazona w relacje woda/ogien, poj-
mowanymi jako determinanty przemieszczenia. W polu symbolicznym tej rela-
cji znajduje si¢ zarowno idea odpowiadajacego kauaua stupa obrzedowego, jak
i wskazowki przetozenia ruchu horyzontalnego na wertykalny.

Rozdziat 9 poswiecony jest badaniu hipotezy $cistego zwigzku ruchu hory-
zontalnego z wertykalnym przez analiz¢ mitow ascencyjnych. W efekcie zostaje
stwierdzona silna obecnos¢ symboliki inicjacyjnej w charakterystyce podstawo-
wych elementéw nieba potkuli potudniowej: Drogi Mlecznej i ciemnych mgta-
wic w jej wnetrzu, Krzyza Potudnia, mgltawicy Worek Wegla. Droga Mleczna
staje si¢ forma axis mundi jako shup typu kauaua, drzewo lub rzeka, co pozwa-
la na doprecyzowanie znaczen symbolicznych obecnych w omawianych dotad
mitach. Koduje ona takze podstawowe personifikacje sakralne w Australii: Te-
czowego Weza i najwyzszego Boga typu Baiamego. Szczego6lng rolg zworni-
ka z procesami inicjacji odgrywa tez Ksiezyc, poprzez swdj zwigzek z oposem
i thuszczem oraz reinkarnacja.

W Zakonczeniu probuje podsumowaé uzyskane rezultaty analiz szczegoto-
wych.



26 Wprowadzenie

Czes$¢ opublikowanych w tej rozprawie materialdéw zostata wykorzystana do
konstrukeji artykutow, zamieszczanych w periodykach i pracach zbiorowych.
Rozdziat 1 jest skrocong wersja tekstow: Myth and Australian Aboriginal iden-
tity, [w:] Irena Borowik, Malgorzata Zawita (red.), Religions and Identities in
Transition, Krakéw 2010, s. 187-197; oraz Mit i tozsamos¢ aborygenska, [w:]
Jakub Sadowski, Maciej Czeremski (red.), Mit pod lupg, Krakow 2014 [w przy-
gotowaniu]. Rozdziat 3 jest czesciowo wersjg artykutu: Dlaczego zgingt klan
Achilpa? Analiza mitu wedrowek przodkow Aranda w kontekscie dyskursu Elia-
de — Smith — Gill, ,,Nomos. Kwartalnik Religioznawczy”, 2009 [2010], nr 67/68,
s. 25-61. Czes$¢ wnioskow rozdziatu 5 zawierajg teksty: Meskie versus zenskie
czy meskie w zenskim i zenskie w meskim? Problem relacji piciowych w mitach
australijskich, ,,Studia Religiologica” 2012, z. 45 nr 1, s. 57-66; Problem relacji
plciowych w mitach australijskich: zasada matrioszki, ,,Studia Religiologica”
2012, z. 45 nr 2, s. 117-124. Cz¢$¢ rozdziatu 9 opublikowano jako: Trnatantja,
Droga Mleczna, axis mundi: wymiar wertykalny w mitach australijskich, ,,Prze-
glad Religioznawczy” 2013, nr 1, s. 35-54.



