


JAK TO Z NAMI JEST 

Każdy kolejny numer., Tawacinu", który oddajemy 
do druku, pozostawia w nas poczucie niedosytu. 
Mamy wrażenie, że coś jeszcze powinno zostać 
dopowiedziane, że opisywani przez nas ludzie i ich 
sprawy wymykają si� naszym naiwnym pragnie­
niom, by powiedzieć całą prawd� o Indianach. 

Z drugiej strony tak właśnie powinno być. Wy­
zwania tak naprawd� nigdy si� nie kończą, jeśli 
tylko człowiek chce (i może) świadomie kształto­
wać swój los. Wbrew zapowiedziom antropolo­
gów Indianie w Ameryce nie stali si� .,znikającą 
rasą". Przetrwali i dziś próbują na nowo u/ożyć 
sobie życie zarówno wewnątrz własnych wspól­
not, jak i z nietubylczymi sąsiadami. Natrafiają przy 
tym na wyst�pujące pod każdą szerokością geo­
graficzną dylematy dotyczące oceny przeszłości 
oraz wizji przyszłości jako jednostki i jako naród. 

W tym numerze zamieszczamy glosy uczestni­
ków okupacji Wounded Knee w 1973 roku, glosy 
jej obserwatorów i tych, którzy dzi�ki niej mogą 
dziś mówić głośno o swoim życiu. Jak widzą to 
wydarzenie po latach, jak upływ czasu i standard 
życia wpływają na ich ocen� historii? 

Piszemy też o Oneidach usiłujących pogodzić 
swe stare, tradycyjne wartości z wyzwaniami no­
woczesnej Ameryki. Która wizja przyszłości zwy­
ci�ży? Czy matka klanowa i dyrektor generalny 
znajdą płaszczyzn� porozumienia? 

A w kontekście raportu o Matsigenka z Peru, 
nasuwa si� pytanie, czy kontakt ze światem ze­
wn�trznym zawsze musi oznaczać zagład� stare­
go świata? 

Życie domaga si� odpowiedzi. Zapraszam do 
lektury. 
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Nazajutrz  pojechaliœmy  do  Kyle  i  zapukaliœmy  do  drzwi  ma³ego  domku
Mathew Kinga, zbudowanego ze œrodków rz¹dowych. Powiedziano nam,

¿e Mat nie jest szamanem (medicine man), ale duchowym i politycznym przy-
wódc¹, cz³owiekiem cenionym za sw¹ niez³omn¹ szczeroœæ i bezkompromiso-
w¹ postawê tradycjonalistyczn¹. W minionych latach razem z Frankiem Fools
Crow pomóg³ przywróciæ zakazany Taniec S³oñca nie tylko na ziemi Lakotów,
ale i w rezerwatach w ca³ym kraju. Obaj znaleŸli siê w gronie przeœwietnych
przywódców duchowych wielkiego indiañskiego Przebudzenia, które rozpo-
czê³o siê w latach szeœædziesi¹tych. Podczas okupacji Wounded Knee w 1973
roku Mat i Frank s³u¿yli wojownikom z AIM rad¹ i duchowym wsparciem.
W raportach FBI nazywano go „nikczemnym bandziorem”. By³ twardy i nie-
przejednany, gdy chodzi³o o obronê praw swoich ludzi, ale w usposobieniu
Mathew Kinga nie by³o cienia nikczemnoœci.

Gdy zapukaliœmy, otworzy³ nam niepozorny pan z krótko przystrzy¿onymi
siwymi w³osami i rozbrajaj¹co s³odkim, bezzêbnym uœmiechem. Zacz¹³em re-
cytowaæ wyuczon¹ na pamiêæ formu³kê, jak to jeŸdzimy i szukamy Starszych.

Jesieni¹ 1981 roku dwaj dziennikarze „National
Geographic” Harvey Arden i Steve Wall rozpoczê-
li pracê nad artyku³em Dziadek Szaman. Pocz¹t-
kowo chcieli przedstawiæ opowieœæ o m³odym
Indianinie, szamañskim adepcie, który przemie-
rza Amerykê w poszukiwaniu Starszyzny bêd¹cej
skarbcem pradawnych œwiêtych nauk i stylu ¿y-
cia. Redakcja nie by³a zadowolona z materia³u,
w którym co rusz pojawia³y siê wizyjne olœnienia,
cuda, m¹droœci przenikaj¹ce duszê, zagadkowe
„znaki” — podczas gdy oczekiwano czegoœ „so-
lidnego”. Nie spodoba³y siê tak¿e zdjêcia Steve’a
Walla. Nie przedstawia³y obrzêdów, kolorowych
strojów, pióropuszy ani koralików. Niczego na
ok³adkê, ¿adnych klêsk ekologicznych, uzbrojo-
nych rebeliantów, ani nawet „tego cholernego
pow–wow”! Nic, tylko dobrotliwe, chwytaj¹ce za

duszê obrazki staruszków i ich codziennego œwia-
ta. Ostatecznie projekt zosta³ odrzucony.

Jednak¿e  dla  obu  autorów  podró¿  reporter-
ska przekszta³ci³a siê w podró¿ duchow¹, która
zawa¿y³a na ich dalszym ¿yciu. Odwiedzili oni ko-
lejnych indiañskich Starszych, odkrywaj¹c Ÿród³o
ci¹gle ¿ywej kultury i m¹droœci, dziêki której ame-
rykañscy tubylcy zdo³ali przetrwaæ. Ze zgroma-
dzonych materia³ów powsta³a póŸniej niezwyk³a
ksi¹¿ka Wisdomkeepers. Meetings with Native
American Spiritual  Elders (1990) z przepiêknymi
zdjêciami  Steve’a.  Publikowany poni¿ej fragment
pochodzi z nastêpnej ksi¹¿ki Harveya Ardena i Ste-
ve’a Walla Travels in a Stone Canoe. The Return
to the Wisdomkeepers (Simon & Schuster, Nowy
Jork 1998, ss. 100–105). Przek³ad i publikacja
w „Tawacinie” za uprzejm¹ zgod¹ autora.

Harvey Arden

Mapa na resztê ¿ycia
rozmowy z Mathew Kingiem, duchowym przywódc¹ Lakotów
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Mat gwa³townie machn¹³ rêk¹.
— Nie trzeba siê t³umaczyæ — po-

wiedzia³ ³agodnie, choæ nie obojêtnie.
— Wiem, po co tu jesteœcie! Bia³y cz³o-
wiek przyjecha³ do tego kraju i zgubi³
swe Pierwsze Wskazówki. Po tu jeste-
œcie. Szukacie wskazówek, które zgu-
biliœcie. Mo¿e wam siê wydaje, ¿e to
my, Indianie, je mamy. Mo¿e wam siê
nawet wydaje, ¿e zdo³acie je nam wy-
kraœæ, tak jak ukradliœcie nam ziemiê.
Có¿, nie da rady. Nie mo¿ecie ¿yæ we-
d³ug cudzych wskazówek. Musicie ¿yæ
wed³ug swoich w³asnych. Nie powiem
wam, jakie by³y wasze Pierwsze Wska-
zówki, choæ mo¿e to i owo potrafiê
wyjaœniæ. Niektóre wskazówki Boga
s¹ dla wszystkich. To te, które ucz¹
nas, jak byæ cz³owiekiem. S¹ to Pierw-
sze Wskazówki o cz³owieku. S¹ one
dla wszystkich, nawet dla was, ch³o-
paki. Ju¿ czas, abyœmy my, Indianie,
powiedzieli œwiatu, co wiemy… o na-
turze… i o Bogu… WchodŸcie wiêc
obaj i siadajcie. Powiem wam, co wiem
i kim jestem. A wy, ch³opcy, lepiej s³u-
chajcie. Macie du¿o do nauczenia siê.

W ci¹gu nastêpnych dni, kiedy siedzieliœmy w jego ma³ym pokoiku, Mat
uczy³ nas sztuki bycia cz³owiekiem.

— Bóg udziela wskazówek ka¿demu stworzeniu. Da³ je wszystkim istotom
naturalnym. Brzoza i sosna nieustannie przestrzegaj¹ wskazówek i wype³niaj¹
swój obowi¹zek w Bo¿ym œwiecie. Kwiaty, nawet najmniejszy kwiatek, zakwi-
taj¹ i wiêdn¹ zgodnie z Jego wskazówkami. Ptaki, nawet najmniejszy ptaszek,
¿yj¹, lataj¹ i œpiewaj¹ zgodnie z Jego wskazówkami. Czy z cz³owiekiem mia³o-
by byæ inaczej?

Nasze wskazówki s¹ bardzo proste — mówi³ dalej — szanowaæ ziemiê, sza-
nowaæ drugiego cz³owieka i szanowaæ samo ¿ycie. To nasze pierwsze przyka-
zanie. To pierwsze zdanie naszej ewangelii.

Nie potrzebujemy waszego koœcio³a. Mamy Black Hills (Góry Czarne) za

Mathew King (Noble Red Man, 1902–1989), rzecznik tra-
dycyjnych wodzów Lakotów, jeden z orêdowników wiel-
kiego indiañskiego Przebudzenia na pocz¹tku lat 60. S³u¿y³
duchowym wsparciem podczas okupacji Wounded Knee
w 1973 roku, jak równie¿ w póŸniejszych procesach poli-
tycznych liderów AIM. Przez ca³e ¿ycie opowiada³ siê za
powrotem Gór Czarnych (Black Hills) do Lakotów. Zmar³
18 marca 1989 roku.
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koœció³. Nie potrzeba nam waszej Biblii. Nasz¹ Bibli¹ s¹ wiatr, deszcz i gwiaz-
dy. Œwiat jest dla nas otwart¹ Bibli¹. Studiowaliœmy go od milionów lat.

Potem mówi³ o Trzech Mocach: materialnej, duchowej i nadprzyrodzonej.
— Bóg umieœci³ te Trzy Moce na œwiecie dla naszego po¿ytku. Moc¹ mate-

rialn¹ jest dobroæ tej ziemi. Moc¹ duchow¹ jest dobroæ cz³owieka. Moc¹ nad-
przyrodzon¹ jest dobroæ Boga, Wielkiego Ducha, Wielkiego Tajemniczego. On
sprawi³, ¿e te Trzy Moce wystêpuj¹ osobno. Nie s¹ z³¹czone. To zadaniem cz³o-
wieka jest doprowadzenie do ich po³¹czenia.

Nie warto ¿yæ ¿yciem materialnym. Materializm bez duchowoœci to bieg tego
œwiata. To naszym zadaniem, jako istot ludzkich, jest wykorzystanie materii
w s³u¿bie ducha. Moc duchowa jest moc¹ czynienia dobra, postêpowania we-
d³ug Bo¿ych wskazówek. Nie musimy tego robiæ, ale mo¿emy. Wszystko zale-
¿y od naszego wyboru.

To jest duchowa moc. To ona czyni nas cz³owiekiem.
Trzeci¹ moc¹ jest moc nadprzyrodzona. Nie mo¿esz wykorzystywaæ jej dla

siebie, bo wtedy to s¹ czary. To raczej moc wykorzystuje ciebie. Gdy u¿ywasz
swej duchowej mocy, Bóg u¿yje swej mocy nadprzyrodzonej, ¿eby ci pomóc.

Wyjaœni³ te¿, dlaczego ci¹gle u¿ywa s³owa „Bóg”.
— Po angielsku mówiê God (Bóg) albo Great Spirit (Wielki Duch). Po lakoc-

ku mówimy Wakan Tanka — Wielka Tajemnica, Wielki Tajemniczy. Nie spo-
sób Go nazwaæ s³owem. W³aœciwie Bóg nie jest ani „On”, ani „Ona”. Musimy
u¿ywaæ tego rodzaju s³ów, poniewa¿ nie mo¿esz powiedzieæ „to”. Bóg nigdy
nie jest „czymœ”.

Ka¿dy jest œwiêty — ciagn¹³. — Ty jesteœ œwiêty i ja jestem œwiêty. Za ka¿-
dym razem, gdy mru¿ysz oczy, Bóg równie¿ mru¿y oczy. Bóg spogl¹da naszy-
mi oczami. Jesteœmy œwiêci.

By³em mocno zaskoczony, ¿e Indianin, cz³onek najbardziej ciemiê¿onego i po-
ni¿anego ludu, powiedzia³ coœ takiego:

— Dobroæ jest naturalnym stanem tego œwiata. Œwiat jest dobry! Nawet gdy
wydaje siê z³y, jest dobry. Jedynie dobroæ jest w Bogu. I ta sama dobroæ jest
w nas wszystkich. Mo¿esz j¹ poczuæ w sobie. Wiesz, kiedy wewnêtrznie czu-
jesz siê dobrze.

Tak, jesteœ tak¿e Bo¿ym dzieckiem. Jesteœ dobry. Jesteœ œwiêty. Mi³uj dobroæ
w sobie.

A potem rozlewaj tê dobroæ po œwiecie!
To wskazówka dla ka¿dego!

Mat  uczy³  nas,  ¿e  m¹droœæ  to  nie  to, w  co  wierzysz, ale  to, co  czynisz.
Powiedzia³ nam:
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Kiedy pragniemy m¹droœci, idziemy na wzgórze i mówimy do Boga. O tak,
mo¿esz osobiœcie rozmawiaæ z Bogiem na wzgórzu. My udajemy siê na Bear
Butte, ale mo¿esz pójœæ na ka¿de dowolne wzniesienie. Kiedy siê tam znaj-
dziesz, mo¿esz powiedzieæ wszystko, co chcesz. To dzieje siê miêdzy tob¹ a Bo-
giem, i nikim wiêcej. To wielkie prze¿ycie móc rozmawiaæ z Bogiem. Wiem to.
Chodzi³em na tê górê. Wia³ wiatr. By³o ciemno. By³o zimno. A ja sta³em tam
i mówi³em do Boga!

Poprosiliœmy go o b³ogos³awieñstwo dla naszej duchowej podró¿y. Najpierw
odmówi³. Przez chwilê pomyœla³, po czym rzek³:

— Jeœli mi coœ obiecacie, dam wam b³ogos³awieñstwo. Nie chcê, ¿ebyœcie mi
obiecali coœ, czego nie bêdziecie w stanie zrobiæ. Mam nadziejê, ¿e w tej podró-
¿y pomo¿ecie Indianom, ale nie sposób zagwarantowaæ, ¿e to siê wam uda.
Dlatego poproszê was o jedno, mianowicie: obiecajcie mi, ¿e nie skrzywdzicie
Indian. Po prostu obiecajcie mi to, a ja dam wam b³ogos³awieñstwo.

Obiecaliœmy, podejmuj¹c zobowi¹zanie na ca³e ¿ycie, z którego chcieliœmy
siê wywi¹zaæ. Mat powiedzia³:

— Bóg wykorzystuje was. Pos³a³ was, byœcie odkryli ¿ycie Indian. To jest
dobre. Macie szczêœcie, ch³opaki. Powinniœcie Mu byæ wdziêczni, ¿e znalaz³
[sposób] wykorzystania was.

Kaza³ po³o¿yæ aparat Steve’a i mój d³ugopis na krzeœle z poduszk¹ ustawio-
nym na œrodku pokoju.

— Pob³ogos³awiê je — rzek³ — abyœcie nigdy nie zranili nimi Indian.
Uniós³szy rêce, modli³ siê przez parê minut po lakocku, mówi¹c do Boga jak

to czêsto czyni³ w ¿yciu. Na koniec wzi¹³ orle pióro Steve’a i cztery razy zatoczy³
nim kr¹g wokó³ naszych g³ów, a potem „przeszuka³” nas nim od stóp do g³ów,
z przodu i z ty³u. Czu³em nap³yw energii, jakby silny wiatr wia³ przez nas.

— Powiedzia³em Bogu, co robicie, ch³opaki — rzek³. — Mówi mi, ¿e wasza
podró¿ bêdzie dobra. Przez to co robicie ¿aden Indianin nie dozna krzywdy.
Prosi³em go, by b³ogos³awi³ wam i mia³ was w opiece.

Ze wszystkich si³ staraliœmy siê ¿yæ zgodnie z tym b³ogos³awieñstwem przez
wszystkie lata. Zaprowadzi³o nas ono daleko, choæ podejrzewamy, ¿e ta podró¿
d³ugo jeszcze siê nie skoñczy. Bêdziemy go jeszcze potrzebowaæ.

Na koniec ostatniego spotkania, kiedy Steve pakowa³ sprzêt fotograficzny
na tylnym siedzeniu, a ja ju¿ zaj¹³em miejsce z przodu, po stronie pasa¿e-

ra, Mat podszed³ do mnie z takim szelmowskim, a jednoczeœnie anielskim uœmie-
chem na rozpromienionej twarzy, opar³ siê ³okciem w niebieskiej koszuli o drzwi
samochodu, popatrzy³ mi prosto w oczy, jakby chc¹c powiedzieæ coœ banalne-
go o pogodzie, a potem rzek³:
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— Wiesz, cza-
sami... niekiedy
spogl¹dam poza
ten œwiat. Widzê
Wielk¹  Rzeczy-
wistoœæ.  To  jest
Wielka  Rzeczy-
wistoœæ Boga, jak
ja to nazywam.
Ludzie  tacy  jak
ty mog¹ nie wie-
dzieæ, ¿e ona ist-
nieje, ale ona tam jest. Jeœli spojrzysz, zobaczysz j¹. Jest tam oto... tam, gdzie
nawet nie przysz³o ci do g³owy spojrzeæ.

Pokaza³ palcem na niebo.
— No, tylko siê wpatruj, a¿ pewnego dnia zobaczysz. Mo¿e niezbyt wyraŸnie,

ale zobaczysz j¹. Wielk¹ Rzeczywistoœæ Boga, w ca³ej okaza³oœci. Tam nie ma
z³a, tylko samo dobro. W Bogu nie ma z³a. Œwiat, w którym ¿yjemy, wy³ania
siê z tamtego œwiata; jak kropla rosy pojawia siê w nocy, a rano wraca z powro-
tem do nieba. To tam trafiaj¹ nasze modlitwy.

Zapatrzy³ siê tymi swoimi zamglonymi oczami, potrz¹sn¹³ g³ow¹ i zachicho-
ta³ pod nosem. Ujrza³em, ¿e jego anielski uœmiech jakby zamigota³. Zalœni³y
mu oczy, a nozdrza wyraŸnie uwydatni³y. Wci¹ga³ powietrze, wêsz¹c i spogl¹-
daj¹c na mnie groŸnie.

— Tam jest bizon. Tak, bizon. Wszystkie bizony, które kiedyœ zabi³ bia³y
cz³owiek. I s¹ tam te¿ duchowi wojownicy na swych koniach — wszyscy wo-
jownicy, którzy zostali zabici za to, ¿e byli Indianami. Przeszli do tej Wielkiej
Rzeczywistoœci. Tam nie ma cierpienia. To tam zmierza ka¿dy, kto ¿yje z Bo-
giem.

Moja ¿ona tam jest. Nie przestaje mnie wo³aæ, bym przy³¹czy³ siê do niej. „To
najlepsze miejsce” — mówi mi. Robi siê niecierpliwa od tego czekania. „Jesz-
cze trochê poczekaj — odpowiadam. — S¹ jeszcze rzeczy, które muszê zrobiæ
na tym œwiecie”.

Zrobi³ krok w ty³, dotykaj¹c rêk¹ ronda kapelusza w geœcie po¿egnania, ki-
waj¹c g³ow¹, jakby upewnia³ jednoczeœnie i siebie, i mnie.

— Tak, Wielka Rzeczywistoœæ. Tak j¹ w³aœnie nazywam.
Uœmiechn¹³ siê jeszcze raz i mrugn¹³ do mnie. Ktoœ z boku móg³by pomy-

œleæ, ¿e w³aœnie pokaza³ mi drogê do najbli¿szej stacji benzynowej. W rzeczy-
wistoœci da³ mi mapê z drog¹ na resztê ¿ycia. �

prze³. mm
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Z
ainicjowana 27 lutego i trwaj¹ca a¿ do 8 maja 1973
zbrojna akcja tradycyjnych Oglalów i wspieraj¹cych

ich dzia³aczy Ruchu Indian Amerykañskich (AIM) prze-
ciwko polityce w³adz federalnych i dyktatorskiemu szefo-
wi Rady Plemiennej w rezerwacie Pine Ridge Richardowi
Wilsonowi zapisa³a siê nie tylko w historii Lakotów. Trwa-
j¹cy 71 dni najs³ynniejszy protest tubylczy drugiej po³o-
wy XX wieku przyniós³ coœ wiêcej ni¿ tylko chwile triumfu
i nadziei, ni¿ dwie ofiary œmiertelne i trzystu aresztowa-
nych, ni¿ wojnê domow¹ w rezerwacie i batalie w s¹dach,
ni¿ podzia³y i rozczarowania wœród uczestników, ofiar i ich
nastêpców. I choæ protest niewiele zmieni³ w samym rezer-
wacie, to wp³yn¹³ znacz¹co na zmiany w Kraju Indian.

Duchowy marsz Oglalów z czterech stron rezerwatu do
miejsca historycznej masakry z 1890 roku i cmentarza
w Wounded Knee, okolicznoœciowe forum mieszkañców
i pow–wow, spotkanie ku czci poleg³ych cz³onków i wete-
ranów AIM w pobliskim Kyle oraz koncert Johna Trudella
z lakock¹ grup¹ rockow¹ Indigenous w Rapid City to g³ów-
ne akcenty obchodów 30. rocznicy okupacji.

Wounded Knee II, œledzone niegdyœ z tak¹ uwag¹ przez
œwiat wydarzenie na peryferiach Ameryki, wstrz¹snê³o pod-
stawami rz¹dowej polityki wobec Indian oraz samymi
Indianami. Symboliczne znaczenie i trwa³e efekty tam-
tych dziesiêciu tygodni wykraczaj¹ daleko poza pierwot-
ne cele i dyskusyjne osi¹gniêcia jego organizatorów. Do
dziœ jest to ¿ywe Ÿród³o polemik i konfliktów — ale te¿
inspiracji — dla nowych pokoleñ Oglalów, tubylczych
Amerykanów i nie–Indian. Wounded Knee II pozostaje
legend¹ i wyzwaniem dla Indian nowego wieku.

¯aden ze wspó³czesnych indiañskich protestów nie
symbolizuje lepiej problemów, idea³ów, d¹¿eñ i mo¿liwo-
œci tubylczych Amerykanów, ale tak¿e — ich w³asnych
s³aboœci i niespe³nionych marzeñ. Zamieszczony obok
wybór  cytatów  z  dawnych  i  najnowszych  wypowiedzi
uczestników i obserwatorów „Wounded Knee II” ilustruje
zarówno ró¿ne punkty widzenia na sam¹ okupacjê i jej
nastêpstwa, jak i zmieniaj¹ce siê z czasem opinie na te-
mat tego historycznego wydarzenia.

¯yjê tu od 77 lat. Ca³y ten rezerwat by³ w ca³-
kowitej ciemnoœci. I nagle, ci m³odzi ludzie
zapocz¹tkowali Ruch Indian Amerykañskich.
Przyszli do naszego rezerwatu i zapalili w œrod-
ku œwiat³o. A ono staje siê coraz jasniejsze —
i teraz zaczynamy widzieæ.

— Lakota z rezerwatu Pine Ridge (1973)

To ostatnia szansa Indian na powiedzenie o na-
szych prawach traktatowych — nie tylko przed
opini¹ publicz¹ USA i œwiatem, ale tak¿e przed
waszymi s¹dami i rz¹dem federalnym. Doma-
gamy siê, by Bia³y Dom uzna³ nas za naród.
Inaczej dojdzie tu do masakry.

— Russell Means, Oglala, lider AIM i jeden
z przywódców okupacji (1973)

Nie mogê uwolniæ siê od przekonania, ¿e przy-
wódcy Indian d¹¿¹ do jednego z dwóch celów:
ca³kowitej kapitulacji rz¹du USA wobec ich
nielegalnych ¿¹dañ lub eskalacji przemocy. Nie
ma przesady w stwierdzeniu, ¿e sytuacja sta³a
siê nadzwyczaj powa¿na.

— Ralph Erickson, ówczesny doradca
Prokuratora Generalnego (1973)

Trudno utrzymaæ odpowiedzialnych mieszkañ-
ców tego rezerwatu w ryzach. S¹ zwarci, goto-
wi, chc¹ iœæ i odbiæ Wounded Knee. To co siê
tam sta³o, to czêœæ dalekosiê¿nego planu Partii
Komunistycznej. Najpierw sk³óciæ ludzi, spra-
wiæ by walczyli ze sob¹. Zaburzyæ normalne
funkcjonowanie spo³eczeñstwa. Za¿¹daæ usu-
niêcia kluczowych osób. Chc¹ byæ bohatera-
mi? Urz¹dzimy im kolejne Little Big Horn!

— Richard Wilson, przewodnicz¹cy
Rady Plemiennej Siuksów Oglala (1973)

AIM cofn¹³ Siuksów o 50 lat. Podda³ m³odzie¿
indoktrynacji i namówi³ do organizowania siê
w AIM tak, ¿e teraz nie da siê z nimi wytrzy-
maæ. Zanim AIM pojawi³ siê w rezerwacie,
wszyscy ¿yli tu spokojnie i szczêœliwie, wszyst-
kie dzieci chodzi³y do szko³y, a Indianie dosta-
wali regularnie wyp³aty i ¿yli sobie dobrze, jak
ka¿da inna spo³ecznoœæ, bia³a czy indiañska.

— Agnes Gildersleeve, Chippewa,
¿ona bia³ego kupca z Wounded Knee (1974)

Zosta³am w Wounded Knee, bo mam ranê, któ-
rej nigdy nie zaleczono. Mój dziadek zgin¹³

G³osy
z Wounded Knee

1973–2003
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w masakrze 1890 roku. I trzej starsi bracia mo-
jego taty zostali tam zabici. Nie bra³am udzia-
³u  w walce, ale zosta³am tam, bo nie chcia³am,
¿eby umierali samotnie. A teraz powiedzia³am
sobie: „Jeœli znów maj¹ byæ zabici, to chcê byæ
jedn¹ z nich”.

— Rachel Hollow Horn,
Lakotka z Wounded Knee (1973)

A wracaj¹c, powiedzcie tym policjantom, by
nie strzelali do puszek, w których mieszkamy,
bo kule przebijaj¹ je na wylot.

— mieszkanka Wounded Knee do negocjatorów
rz¹dowych podczas okupacji (1973)

Gdyby Bia³y Dom nie wywi¹za³ siê ze swoich
obietnic — mielibyœcie najwiêkszy powód do
nacisku w kolejnym pokoleniu. Bia³y Dom nie
mo¿e wycofaæ siê z czegoœ, co jednoznacznie
przyrzek³. Wasza pozycja by³aby lepsza, gdy-
by rz¹d siê wycofa³ — moglibyœcie o tym mó-
wiæ przez nastêpne 20 lub 30 lat.

— Kent Frizzell, zastêpca prokuratora generalnego,
negocjator rz¹dowy (1973)

Czasy zawierania traktatów z amerykañskimi
Indianami minê³y w 1871 roku, 102 lata temu.
Tylko Kongres mo¿e uniewa¿niæ lub zmieniæ
w jakikolwiek sposób prawa ustanowione po
1871 roku, takie jak Ustawa o reorganizacji
Indian z 1934 roku.

— Leonard Garment, doradca Bia³ego Domu,
w odpowiedzi na postulaty Oglalów (1973)

Nie domagamy siê negocjowania nowych trak-
tatów. Prosimy tylko o przestrzeganie trakta-
tów, które ju¿ istniej¹... Nasi przodkowie ginêli
w obronie tej ziemi, a my bylibyœmy tchórza-
mi, gdybyœmy nadal pozwalali w³adzom fede-
ralnym, stanowym i lokalnym kontynuowaæ
rasowe i kulturowe ludobójstwo wobec nas,
naszych braci i sióstr na ca³ym kontynencie.”

— Oglalowie w odpowiedzi na odrzucaj¹cy
ich postulaty list doradcy Prezydenta (1973)

By³a to jedna z najwspanialszych rzeczy w moim
¿yciu. Mam nadziejê, ¿e Indianie, przynajmniej
w rezerwacie Pine Ridge, zjednocz¹ siê i stan¹
razem, wznios¹ rêce i nigdy nie zapomn¹ Wo-
unded Knee. Nie mieliœmy tu nic, nie by³o co
jeœæ. Ale mieliœmy jedno — jednoœæ i przyjaŸñ

64. ró¿nych plemion… Nigdy czegoœ takiego
nie widzia³am… Byliœmy razem szczêœliwi.

— Ellen Moves Camp,
 Lakotka, uczestniczka okupacji (1973)

Przyszliœmy do s¹du, by powiedzieæ wszystkim,
¿e jesteœmy z naszymi braæmi Russellem Mean-
sem i Dennisem Banksem. Wspólnie bronimy
naszych tradycji, naszej ziemi, lekarstw i na-
szych praw traktatowych. Wezwaliœmy naszych
braci i AIM o pomoc, bo byliœmy przeœlado-
wani i terroryzowani. Odpowiedzieli na nasze
wezwanie. Dziœ my wzywamy wszystkich lu-
dzi, by szanowali nas i nasze prawa. Jeœli Rus-
sell Means i Dennis Banks pójd¹ do wiêzienia
za wspieranie godnoœci Narodu Siuksów i obiet-
nic nam z³o¿onych, to musicie byæ gotowi, by
pos³aæ do wiêzienia nas wszystkich.

— Frank Fools Crow,
tradycyjny wódz Lakotów (1974)

Wounded Knee by³o dla wszystkich Indian
doœwiadczeniem edukacyjnym. Mieliœmy tam
Indian z Los Angeles i San Francisco, Nowego
Jorku i Chicago, Minneapolis i Oklahoma City
— z wielkich miast, w których Indianie miesz-
kaj¹ i s¹ urbanizowani. Przybyli do Wounded
Knee i spotkali tam Indian, którzy nigdy nie
byli poza rezerwatem, którzy ¿yj¹ w tradycyj-
ny sposób. A jednak nadal byli jednym ludem,
jedn¹ ras¹ i nadal mog¹ byæ razem. Miejscy
Indianie odkryli, jak to jest móc wierzyæ w Mat-
kê Ziemiê tak, jak siê chce. Wróc¹ do swoich
miast, ale zawsze bêd¹ mieli tê religiê w ser-
cach. Spojrz¹ na miejskie ulice, budynki i sa-
mochody, i zaczn¹ ich nienawidziæ. I zaczn¹
wracaæ do domu.

— Dennis Banks, Chippewa, lider AIM i jeden
z przywódców okupacji (1974)

Tragedi¹ procesów po Wounded Knee jest to,
¿e rady plemienne Siuksów nie dostrzeg³y, i¿
nie chodzi w nich tylko o winê lub niewinnoœæ
paru dzia³aczy, ale o przysz³e polityczne istnie-
nie ca³ego Narodu Siuksów. Czy ktoœ zgadza³
siê z okupantami Wounded Knee, czy nie, gdy
traktaty z 1868 i 1851 roku sta³y siê przedmio-
tem s¹dowych decyzji, obowi¹zkiem ka¿dego
Siuksa by³o dzia³aæ na rzecz najlepszej z mo¿-
liwych interpretacji traktatów. Niezale¿nie od
tego, czy ktoœ osobiœcie zgadza³ siê z Dickiem
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Wilsonem, Russellem Meansem czy innymi
kwestiami zwi¹zanymi z Wounded Knee.

— Vine Deloria, Jr., Lakota, prawnik, historyk,
pisarz i publicysta (1975)

To oczywiste, ¿e USA nie zdo³aj¹ powstrzymaæ
rosn¹cego ruchu na rzecz tubylczego samookre-
œlenia, który Wounded Knee pomog³o rozbu-
dziæ. Kwestie te dotykaj¹ ka¿dego — nie tylko
Indian, dotycz¹ bowiem niew³aœciwego postê-
powania z ziemi¹ i ludŸmi oraz narzuconych
im  dyktatorskich  metod  rz¹dzenia.  Walka
w Wounded Knee by³a walk¹ o ludzk¹ godnoœæ
i ¿ycie w Ameryce Pó³nocnej — szkoda, ¿e tak
ma³a  grupa  ludzi  musia³a  niemal  samotnie
toczyæ  tak  wa¿n¹  walkê.  Ale  jest  nadzieja:
w Wounded Knee cytowano proroctwo, które
mówi, ¿e „kiedy czerwony cz³owiek zacznie
siê jednoczyæ, inne rasy do niego do³¹cz¹”.

— „Akwesasne Notes”, Naród Mohawków (1975)

Wounded Knee okaza³o siê ostatnim œmia³ym
wystêpem w teatrze politycznym AIM. Indiañ-
ski radykalizm wygas³ równie szybko, jak eks-
plodowa³, rozpadaj¹c siê pod ciê¿arem w³a-
snych wewnêtrznych sprzecznoœci i podzia³ów
oraz pod nieugiêtym atakiem prawnym w³adz
federalnych i stanowych. W miesi¹cach i la-
tach po rozwi¹zaniu Niepodleg³ego Narodu
Oglalów Indianie znów stali siê efemerycznym,
incydentalnym elementem spraw publicznych
USA. W rezultacie, choæ wiekszoœæ w kraju
Indian zgodzi siê, ¿e AIM wywar³ g³êboki
wp³yw na ¿ycie indiañskich wspólnot lat 70.,
to niewielu zgodzi³oby siê co do tego, jaki. Bar-
dzo niewiele rozmawiano o tym, co zatrzymaæ,
a z czego zrezygnowaæ w trwaj¹cej walce o in-
diañsk¹ podmiotowoœæ.

— Paul Chaat Smith i Robert Allen Warrior:
Like a Hurricane (1996)

Tej nocy nie mieliœmy pojêcia, co nas czeka.
Przybyliœmy do œwiêtego miejsca i wszyscy to
wiedzieliœmy. Jako prowadz¹cy wojowników
modli³em siê pokornie do Wakondy o ¿ycie
wszystkich i m¹droœæ s³usznego postêpowania.
Nigdy przedtem ani potem nie ofiarowywa³em
tytoniu z tak¹ intencj¹, ani nie zak³ada³em piór
w takim celu. To by³y narodziny Niepodleg³e-
go Narodu Oglalów. Sta³em na skraju p³ytkie-
go w¹wozu, w którym 7 Pu³k Kawalerii Custera

wymodrowa³ naszych ludzi. Czu³em dotyk ich
duchów, gdy sta³em tam cicho… czekaj¹c na
przysz³oœæ, dotykaj¹c przesz³oœci. Schyli³em siê
wówczas i podnios³em ŸdŸb³o sza³wii, której
przodkowie w 1890 roku karmili siê Czerwo-
n¹ krwi¹. I gdy my³em siê tym œwiêtym zie-
lem, poczu³em ch³ód determinacji i oczysz-
czenie ze strachu. Spojrza³em w ciemnoœæ na
Big Foota i Yellow Birda, i zawo³a³em g³oœno:
„Wróciliœmy, moi krewni. Jesteœmy w domu!”.

— Carter Camp, Ponca, lider AIM i jeden
z przywódców okupacji (2003)

G³ównym rezultatem Wounded Knee by³a od-
budowa godnoœci i dumy amerykañskich Indian.
By³ to sygna³ do odrodzenia naszej kultury.

— Russell Means, Lakota, lider AIM i jeden
z przywódców okupacji (2003)

[Ludzie z AIM] zabili nas emocjonalnie i psy-
chologicznie, zabili wspomnienia, z którymi
wyrastaliœmy. Swoimi tzw. „dzielnymi czyna-
mi” rozproszyli rodziny po ca³ym kraju. Zabi-
jali rodziny i przyjaŸnie, zastêpuj¹c to wszystko
jednym wielkim zmarnowanym ¿yciem. Zruj-
nowali dom mojej matki i nie dali nic w zamian.
By³oby lepiej dla ca³ej spo³ecznoœci, gdyby tu
nie wracali.
— Walter Littlemoon, Lakota z Wounded Knee (2003)

[Ludzie z AIM] zyskuj¹ pieni¹dze i s³awê na
Wounded Knee, ale nic z tego tutaj nie wraca.

— Julie Shot to Pieces,
Lakotka z Wounded Knee (2003)

Przez 30 lat okupacji, wed³ug samych miesz-
kañców Wounded Knee, nikt nigdy nie bra³ pod
uwagê tego, co spo³ecznoœæ prze¿y³a i straci³a.
Chocia¿ jakaœ agencja rz¹dowa zbiera³a skargi
mieszkañców na zniszczenia i straty, to nigdy
nie wyp³acono z tego tytu³u ¿adnych pieniê-
dzy. Podobnie, chocia¿ Ruch Indian Amery-
kañskich przez 30 lat organizowa³ i sponsorowa³
szereg Rocznic Okupacji, ¿adna z nich nie obej-
mowa³a rekompensaty dla mieszkañców spo-
³ecznoœci Wounded Knee.

— Richard Two Elk, Lakota,
by³y cz³onek AIM, publicysta (2003)

Nie ma w¹tpliwoœci, ¿e okupacja spowodowa-
³a pewne podzia³y w spo³ecznoœci. I s¹ ludzie,
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którzy  Ÿle  myœl¹  o  tym,  co  wydarzy³o  siê
w Wounded Knee. Ale obudzi³o to now¹ œwia-
domoœæ wœród Indian w ca³ym kraju. I chcia³-
bym myœleæ, ¿e to przewa¿a nad negatywnymi
aspektami tego, co siê tam wydarzy³o.

— Vernon Bellecourt, Chippewa, lider AIM (2003)

Wounded Knee, dla œwiata zewnêtrznego, by³o
wydarzeniem wstrz¹saj¹cym i nieprawdopodob-
nym — dla jednych heroicznym i odwa¿nym,
dla innych donkiszotowskim i niefortunnym —
które mia³o jedno istotne przes³anie: Indianie
s¹ nadal tutaj i nadal walcz¹. By³o to to samo
przes³anie, które g³osili dzia³acze lat 60. i stu-
denci, którzy zajêli wyspê Alcatraz, ale dla
wielu nie–Indian by³o to wci¹¿ coœ nowego.
W Indianach to grand entry rozbudzi³o osza³a-
miaj¹ce nadzieje na poszanowanie traktatów
i œwêtych ziem, ale tak¿e na nowe przywódz-
two, now¹ demokracjê i now¹ przysz³oœæ dla
Indian.  Nadzieje  te  ¿y³y  tak¿e  wtedy,  gdy
pamiêæ o 71–dniowej okupacji zaciera³a siê.
Sezon na okupacje móg³ zakoñczyæ siê wraz
z pora¿k¹ w Wounded Knee, ale dziêki tym
okupacjom otwarto drzwi, a wraz z nimi —
œwiat nowych mo¿liwoœci.

— Paul Chaat Smith i Robert Allen Warrior:
Like a Hurricane (1996)

Mam dla nich [uczestników okupacji] pewien
szacunek. Uwa¿am, ¿e chcieli przywróciæ swo-
im ludziom godnoœæ i poczucie sensu ¿ycia. Ale
myœlê, ¿e ich taktyka obróci³a siê przeciwko nim.

— Ted Muenster, w 1973 roku szef sztabu
gubernatora Dakoty Po³udniowej (2003)

Dla wiêkszoœci ludzi okupacja Wounded Knee
jest dziœ histori¹. Niektórzy Indianie pamiêtaj¹
j¹ jako najwa¿niejsze wydarzenie swego ¿ycia;
inni widz¹ j¹ jako straszny krok wstecz w mar-
szu postêpu w latach po II wojnie œwiatowej.
Wielu nie–Indian wci¹¿ nie jest pewnych, o co
w ogóle chodzi³o, ale wydaje siê, ¿e zdecydo-
wana wiêkszoœæ w wyniku Wounded Knee II
obdarzy³a Siuksów spor¹ sympati¹.

Wounded  Knee  by³o  historyczn¹  cezur¹
w stosunkach Indian i narodów zachodnioeuro-
pejskich. By³o pierwszym udanym protestem
wspó³czesnych narodów tubylczych przeciw-
ko zachodniej interpretacji historii, w którym
Siuksowie odrzucili definicje stosowane przez

amerykañski system prawny do skrywania sta-
tusu indiañskich plemion, kreuj¹c je jedynie na
ma³o istotny problem wewnêtrzny USA. W swej
deklaracji niepodleg³oœci Siuksowie Oglala
mówili œwiatu o wolnoœci wszystkich ludów
tubylczych od tyranii zachodniej myœli, warto-
œci i interpretacji doœwiadczeñ cz³owieka.

Wounded Knee oznacza³o, ¿e Indianie byli
zdecydowani szukaæ w³asnego miejsca w œwie-
cie, ¿e og³osili swoje wyzwolenie — jeœli nie
fizyczne, to duchowe — od przesz³oœci i ¿e
wkraczaj¹ przed œwiatem w now¹ fazê istnie-
nia, której im dot¹d odmawiano. Widok ma³e-
go  indiañskiego plemienia usi³uj¹cego zrzuciæ
wiêzy kolonializmu i staæ siê wolnym naro-
dem fascynowa³ dziennikarzy z Europy, któ-
rzy odwiedzali USA i przybywali do Wounded
Knee.

— Vine Deloria, Jr.:
Behind the Trail of Broken Treaties (1985)

M³odzi studenci dziennikarstwa, którym dora-
dzam dzisiaj, niewiele wiedz¹ o okupacji Wo-
unded  Knee.  Nigdy  nie  s³yszeli  o  okupacji
Alcatraz. Dla nich — to historia. Dla nas, któ-
rzy tam byliœmy, to tak¿e historia. Historia, któ-
ra — mamy nadziejê — zbudowa³a œwiadomoœæ,
która dotrze do tych m³odych Indian i, byæ mo¿e,
bia³ych Amerykanów. Wielu tubylców mówi³o,
¿e popiera cele ruchu, ale nie mo¿e wybaczyæ
gwa³townego podejœcia. Zgoda. Ale, kiedy chi-
rurg zbada ju¿ i postawi diagnozê, czasami musi
wzi¹æ skalpel i ci¹æ. Alcatraz, Fort Lawton, Szlak
Z³amanych Traktatów, Wounded Knee. Lepiej
umrzeæ stoj¹c…

— Woody Kipp, Blackfeet, uczestnik okupacji (1997)

Plemiê Siuksów Oglala ustanowi³o œwiêto re-
zerwatowe — Dzieñ Wyzwolenia. To wa¿ny
dzieñ w naszej historii. Ci przywódcy, którzy
byli tutaj podczas okupacji, nadal walcz¹ dla
dobra naszych ludzi.

— John Yellow Bird Steele, przewodnicz¹cy
Rady Plemiennej Siuksów Oglala (2003)

Mo¿na pewnie zapytaæ dziesiêciu ludzi i us³y-
szeæ dziesiêæ ró¿nych opinii.

— Richard Yellow Bird, Lakota, uczestnik okupacji,
obecnie urzêdnik Rady Plemiennej Oglalów (2003)

wybór i opracowanie Cieñ



TAWACIN nr 1 [61] wiosna 200312

W samym centrum stanu Nowy Jork toczy
siê zaciêta walka, której stawk¹ jest 270

tys. akrów ziemi i kszta³t to¿samoœci dwóch
narodów: trwaj¹cy ju¿ prawie trzydziestu lat
proces s¹dowy, wytoczony dwom hrabstwom
Nowego  Jorku  przez  Oneidów  o  odzyskanie
czêœci ziemi, która nale¿a³a do nich przed
przesz³o dwustu laty. Amerykanie stoj¹ przed
wyborem: honorowaæ traktaty zawierane z In-
dianami od pocz¹tku istnienia pañstwa ame-
rykañskiego czy te¿ puœciæ je w niepamiêæ, co
oznacza³oby  traktowanie  oko³o  tysi¹ca  stu
Oneidów jak wszystkich innych obywateli Sta-
nów Zjednoczonych. Indianie przypominaj¹
o swym unikalnym statusie „narodu wewn¹trz
narodu” (nation within nation), który pozwala
mu negocjowaæ z rz¹dem USA i domagaæ siê
odebranych — nies³usznie, zdaniem Oneidów
— praw, w tym prawa do ziemi.

270 tys. akrów (100 tys. hektarów) to zniko-
ma czêœæ dawnej ziemi Oneidów (dziœ oblicza
siê, ¿e na pocz¹tku epoki kolonialnej zajmo-
wali oko³o 5,7 milionów akrów). S¹d Najwy¿-
szy w 1985 roku uzna³, ¿e dwa hrabstwa stanu
Nowy Jork, Oneida i Madison, ponosz¹ odpo-
wiedzialnoœæ za niezgodne z prawem sprzeda-
¿e spornej ziemi i nakaza³ ich w³adzom podj¹æ
negocjacje z Indianami w celu polubownego
rozwi¹zania sporu. Negocjacje trwaj¹ do dziœ,
zaanga¿owane w nie s¹: Biuro do Spraw In-
dian (a za jego poœrednictwem rz¹d federalny),
stan Nowy Jork, wspomniane hrabstwa oraz
trzy „narody” oneidzkie: Wisconsin Tribe of
Oneidas, Oneida Nation1 of New York i Tha-

mes River Band of Oneidas. Ta ostatnia grupa
zamieszkuje osiedle w po³udniowym Ontario.

Polityki tradycji i to¿samoœci

Równolegle z konfliktem o ziemiê w stanie
Nowy Jork tocz¹ siê niemniej powa¿ne

spory wewn¹trz poszczególnych grup Oneidów.
Najwa¿niejszy z nich dotyczy kontroli w³adzy
wœród Indian z Nowego Jorku. Spróbujê przed-
stawiæ t³o tego konfliktu oraz wskazaæ, jak¹ rolê
odgrywaj¹ w nim idee suwerennoœci oraz tzw.
polityki tradycji. „Polityki tradycji” definiujê
jako wspó³czesne strategie negocjowania prze-
sz³oœci i dziedzictwa kulturowego, maj¹ce na
celu ustalenie kanonu wartoœci kulturowych
charakterystycznych, zdaniem „polityków tra-
dycji”, dla danej spo³ecznoœci. W ten sposób
sfery na pozór nieulegaj¹ce zmianom (wœród
nich dziedzictwo kulturowe i tradycja) staj¹ siê
polem gry, której przebieg pokazuje, ¿e ich gra-
nice mog¹ byæ p³ynne, a zawartoœæ — wed³ug
poszczególnych uczestników — ró¿na. Auto-
rzy polityk tradycji zmierzaj¹ do przedstawie-
nia kultury grupy jako konstelacji elementów
trwa³ych, decyduj¹cych o to¿samoœci grupy.
Wi¹¿e siê to zawsze z wyborem okreœlonych
wartoœci i motywów z przesz³oœci grupy (wspó³-
czeœnie interpretowanych), a ich funkcj¹ mo¿e
byæ podtrzymanie lub stworzenie spo³ecznych
wiêzi scalaj¹cych grupê lub/oraz osi¹gniêcie
po¿¹danego statusu w szerszym spo³eczeñ-
stwie.  Wymiar  ideologiczny  tych  procesów
pozwala mówiæ o „politykach to¿samoœci”.
Uto¿samianie siê z okreœlon¹ wizj¹ przesz³o-
œci jest zarazem wyborem miejsca, jakie grupa
pragnie zajmowaæ we wspó³czesnym œwiecie
spo³ecznym; s³u¿y te¿ konstruowaniu obrazu,
jaki dana spo³ecznoœæ chcia³aby pielêgnowaæ
i prezentowaæ innym.

Moim zdaniem konflikt, który wstrz¹sa dzi-
siejszymi elitami nowojorskich Oneidów, do-

Bartosz Hlebowicz

Wojna w D³ugim Domu
Oneidów

dyrektor generalny
kontra matka klanowa

1 „Oneida Nation” to zarówno nazwa grupy uznanej przez
rz¹d federalny, jak i czêœæ nazwy przedsiêbiorstwa (Oneida
Nation Enterprises) prowadzonego przez liderów grupy.
Jej zastosowanie w tekœcie wynika w³aœnie z tych wzglê-
dów i nie odnosi siê do antropologicznej czy socjologicz-
nej definicji narodu. Z kolei termin „plemiê” (tribe) wynika
wy³¹cznie z tradycji u¿ywania go w antropologii amery-
kañskiej, chocia¿ autor zdaje sobie sprawê z jego niepre-
cyzyjnoœci i nieadekwatnoœci, zw³aszcza w odniesieniu do
wspó³czesnych ludów tubylczych Ameryki.
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tyczy tego, kto ma prawo oceniaæ i reprezento-
waæ przesz³oœæ. Jest to wiêc nie tylko problem
w³adzy, ale i autorytetu.

Po jednej stronie stoi obecny lider i g³ówny
twórca plemiennego odrodzenia Oneidów w os-
tatnich latach, autor ich sukcesu ekonomiczne-
go, Ray Halbritter. Po drugiej — jego kuzynka,
Maisie Shenandoah, która wraz z córkami: zna-
n¹ tubylcz¹ piosenkark¹ Joanne Shenandoah,
rzeŸbiark¹ Diane Shenandoah oraz Danielle
Shenandoah, przewodzi tak zwanej „opozycji”.

Historia i historia mityczna Oneidów

By lepiej wyjaœniæ naturê konfliktu nale¿y
streœciæ historiê Oneidów od czasów ko-

lonialnych. Przytaczanym w chronologicznej
kolejnoœci faktom towarzyszyæ bêdzie komen-
tarz ukazuj¹cy znaczenie poszczególnych wy-
darzeñ w negocjowaniu to¿samoœci.

Oneidowie nale¿¹ do Ligi Irokezów (Haude-
nosaunee,  Hotinoshoni  —  Ludzie  D³ugiego
Domu), która w czasach kolonialnych panowa³a
nad szerokimi po³aciami ziemi od po³udniowo-
wschodniego pasa Kanady po Pensylwaniê
na po³udniu  i  Wielkie  Jeziora  na  zachodzie.
Plemiê zamieszkiwa³o okolice jeziora Oneida
w centralnej czêœci stanu Nowy Jork.

Pod koniec XVII wieku ospa dziesi¹tkuje
irokeskie wioski: Oneidowie, jeden z mniej-
szych ludów irokeskich, nale¿¹ do najbardziej
poszkodowanych. Wyniszczaj¹ ich te¿ wojny
i alkohol kupowany od bia³ych handlarzy. Stra-
ty czêœciowo wyrównuj¹ adoptowani jeñcy wo-
jenni — cz³onkowie innych plemion (ich liczba
dochodzi nawet do dwóch trzecich populacji).
W tym czasie wzmaga siê dzia³alnoœæ jezuitów.

W czasie rewolucji amerykañskiej znaczna
czêœæ Oneidów opowiada siê po stronie patrio-
tów2. Do dziœ wœród Oneidów pielêgnuje siê
pamiêæ o pomocy, jakiej udzielili Amerykanom
podczas bitwy pod Oriskany (1777), co dopro-
wadzi³o, zdaniem wspó³czesnych Indian, do
zwyciêstwa w starciu i w rezultacie uratowa³o
rewolucjê3. Podobne znaczenie przypisuje siê
dostarczeniu zapasów kukurydzy przez Onei-
dów dla armii genera³a Waszyngtona, stacjo-

nuj¹cej zim¹ 1777 roku w Valley Forge w Pen-
sylwanii. W jej przygotowaniu dla g³oduj¹cych
¿o³nierzy mia³a pomagaæ Indianka Oneida,
Polly Cooper4.

Pierwsza po³owa XIX wieku to exodus ple-
mienia. W wyniku wewnêtrznych podzia³ów,
akcji spekulantów ziemskich i dzia³alnoœci mi-
sjonarzy (wœród których niebagateln¹ rolê ode-
gra³ pastor Koœcio³a episkopalnego Eleazar
Williams, pó³krwi Mohawk) wiêkszoœæ ludu
emigruje na zachód, do Wisconsin, gdzie osie-
dla siê na odkupionej od Menominee czêœci re-
zerwatu. Wkrótce nastêpna, tradycyjna czêœæ
Oneidów, nazywana wówczas „Pagan party”,
opuszcza Nowy Jork i nabywa ziemiê w po³u-
dniowym Ontario (niedaleko miasta London).

Nieliczni pozostaj¹ w stanie Nowy Jork —
jednak¿e spoœród grupki oko³o dwustu osób
wiêkszoœæ ulega rozproszeniu (czêœæ przenosi
siê do odleg³ego o 30 mil od ziem Oneidów
rezerwatu Onondagów, niedaleko Syracuse).
Jedynie kilka rodzin pozostaje w Marble Hill,
które, tak jak niezamieszkane 32 akry w okoli-
cy miasteczka Oneida, s¹ jedynymi skrawka-
mi oryginalnej ziemi Oneidów, która nigdy nie
wpad³a w rêce bia³ych osadników.

W po³owie XVIII wieku do Oneidów nale-
¿a³o oko³o 5,3 mln akrów, sto lat póŸniej —
w wyniku dzia³alnoœci kompanii ziemskich
i niezatwierdzonych przez Kongres Stanów
Zjednoczonych traktatów — ju¿ tylko 60 tys.
akrów. W 1930 do Oneidów nale¿y jeszcze 1000
akrów w Nowym Jorku, a kilkadziesi¹t lat póŸ-
niej — ju¿ tylko wspomniane 32 akry.

W XX wieku nieliczni Oneidowie upomina-
j¹ siê o prawa do ziemi w Nowym Jorku, œl¹c
listy do prezydenta i Kongresu USA, a tak¿e
bezskutecznie próbuj¹c zainicjowaæ rozprawê
w s¹dach: stanowym i federalnym. W latach
szeœædziesi¹tych i siedemdziesi¹tych pojedyn-

2 Zob. np. John Johnsen Oneidowie. Pierwsi sojusznicy
Ameryki w: „Tawacin” nr 4 [52] zima 2000, ss. 16–21.
3 Brian Patterson, cz³onek men’s council of Oneida Na-
tion, podczas obchodów 224 rocznicy bitwy powiedzia³:

„Oneidowie sprzed dwustu lat dbali o przysz³oœæ twarzy
jeszcze nienarodzonych” (cyt. za: Patrick Corbett, Battle
of Oriskany commemorated, „Observer–Dispatch”, 7 sierp-
nia 2001). W wywiadzie z 6 sierpnia powiedzia³ mi: „ko-
loniœci walczyli o wolnoœæ, przeciwko brytyjskiej tyranii.
To by³y zasady, którymi Oneidowie kierowali siê w co-
dziennym ¿yciu. To naród Oneida wspar³ kolonistów, by
zapewniæ im wolnoœæ”.
4 Teza o decyduj¹cej roli Oneidów w wojnie o niepodle-
g³oœæ jest jednym z niewielu twierdzeñ, pod którymi zgod-
nie podpisuj¹ siê wszyscy nowojorscy Oneidowe: i obecna
w³adza, i opozycja.
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cze rodziny Oneidów przenosz¹ siê z rezerwa-
tu Onondaga i osiedlaj¹ na 32 akrach rodzimej
ziemi. Dopiero w 1970 i 1972 roku trzem spo-
³ecznoœciom Oneidów: z Nowego Jorku, Wi-
sconsin i Ontario udaje siê doprowadziæ do
rozpoczêcia procesu w s¹dzie federalnym. Po-
zywaj¹ hrabstwa Oneida i Madison o niezgod-
ne z prawem zakupy ziemi indiañskiej po 1790
roku (pozwanie hrabstw, a nie stanu Nowy Jork,
który by³ faktycznym nabywc¹ ziem, jest spryt-
nym  wybiegiem  taktycznym  Oneidów  i  ich
prawników, gdy¿ pozwoli³ obejœæ prawo „nie-
tykalnoœci”  stanów  (sovereign  immunity)
w sprawach wnoszonych przez obywateli).

Od 1985 roku, po pomyœlnej dla Oneidów
decyzji S¹du Najwy¿szego, tocz¹ siê negocja-
cje miêdzy plemionami a pozwanymi hrabstwa-
mi (przy udziale stanu Nowy Jork). Mimo to
wszelka ziemia, jak¹ plemieniu udaje siê od-
zyskaæ do tej pory (w 2002 roku w ich w³ada-
niu jest ju¿ ponad 14 tys. akrów), zostaje nabyta
w drodze kupna od prywatnych w³aœcicieli,
a nie zwrócona w wyniku negocjacji.

Cofnijmy siê jednak w naszej opowieœci do
lat siedemdziesi¹tych.

Wspó³czesne konflikty i sukcesy

W 1974 roku Arthur Raymond Halbritter,
jego ¿ona (Indianka Onondaga) i córka

przenosz¹ siê z Onondaga do Oneida Territory
(na wspomniane „32 akry”). S¹ jedn¹ z pierw-
szych rodzin, które siê tam osiedlaj¹5.

W tym czasie do jego zwolenników nale¿y
kuzyn Jake Thompson, Mohawk mieszkaj¹cy
w rezerwacie Onondagów, jeden z inicjatorów
roszczenia ziemskiego Oneidów, ówczesny re-
prezentant Narodu akceptowany przez Wielk¹
Radê Haudenosaunee (Grand Council, zwana
te¿ Wielk¹ Rad¹ Szeœciu Narodów, instytucja
ju¿  w  epoce  kolonialnej  reguluj¹ca  kontakty
pomiêdzy szeœcioma cz³onkami Ligi Irokezów,
jej siedziba znajduje siê do dziœ w Onondaga).
Wkrótce ich drogi rozchodz¹ siê: Ray i jego
matka, Gloria Halbritter, oskar¿aj¹ Thompso-

na o defraudacjê pieniêdzy z funduszu federal-
nego. W 1975 roku czêœæ Oneidów pod wodz¹
Halbrittera zak³ada Warrior Society, o którym
lider mówi „prawdziwi suwerenni Oneidowie”
(inny kuzyn Halbrittera mianuje siê „wodzem
wojennym”). Warrior Society okupuj¹ biuro
w³adz plemiennych, blokuj¹ drogi dojazdowe
na „terytorium”, ¿eby nie dopuœciæ do wejœcia
policji, demonstruj¹c tym samym suwerennoœæ
„narodu”. Narasta napiêcie pomiêdzy ró¿nymi
oœrodkami uzurpuj¹cymi sobie prawo do repre-
zentowania Oneidów. Rz¹d federalny cofa swo-
je uznanie dla Oneida Indian Nation.

W 1977 roku Wielka Rada Irokeska wyzna-
cza trzech przedstawicieli (tradycyjna pozycja
messenger) nowojorskich Oneidów: ka¿dy po-
chodzi z innego klanu6. Maj¹ oni z jednej stro-
ny wystêpowaæ w imieniu swojego ludu przed
rz¹dem USA, a z drugiej w czasie obrad Wiel-
kiej Rady. Klan wilka reprezentuje Halbritter,
wybrany dziêki poparciu swej matki klanowej
Maisie Shenandoah (jest jej siostrzeñcem). Gdy
w ci¹gu kilku lat umiera dwóch pozosta³ych
messengers, Ray Halbritter pozostaje jedynym
przywódc¹ Oneidów w Nowym Jorku.

W 1985 roku Warrior Society otwiera salon
bingo. W 1986 roku Halbritter i jego zwolenni-
cy blokuj¹ skrzynkê wyborcz¹, by nie dopuœciæ
do wyborów nowych w³adz plemienia, rozpisa-
nych przez Biuro do Spraw Indian (BIA). Prze-
ciwnikiem  Halbrittera  jest  Jake  Thompson.
Halbritter otrzymuje poparcie Wielkiej Rady
Irokeskiej. Wybory nie odbywaj¹ siê. Rok póŸ-
niej rz¹d federalny oznajmia, ¿e Halbritter i jego
zwolennicy s¹ prawowitymi liderami Oneida
Indian Nation (które ponownie otrzymuje sta-
tus federalnie uznanego plemienia), poniewa¿
„zostali wybrani przez naród Oneidów i Wiel-
k¹ Radê Szeœciu Narodów w tradycyjny spo-
sób”. Mimo odwo³ywania siê przez obie strony
konfliktu do pomocy rz¹du federalnego, poli-
cji  i  FBI,  ka¿da  uwa¿a  siê  za  „suwerenn¹”
w³adzê Oneidów i ka¿da definiuje, czym jest
tradycyjna w³adza u Irokezów — ba! takiej
definicji dokonuje sam rz¹d federalny.

5 W rekonstrukcji zdarzeñ z najnowszej historii Oneidów
w Nowym Jorku kilkakrotnie odwo³ujê siê do artyku³u
Harry’ego Schülera The Reneissance of the New York One-
ida opublikowanego w „European Review of Native Ame-
rican Studies” 14:2, 2000, a tak¿e do amerykañskiej prasy
lokalnej z lat 1984–2003.

6 W ka¿dej spo³ecznoœci Oneidów s¹ trzy klany: wilka,
¿ó³wia i niedŸwiedzia. Tradycyjnie (i ten system staraj¹
siê zachowaæ Oneidowie z Southwold, Ontario) trzy ro-
dziny z ka¿dego klanu wybiera³y po jednym reprezentan-
cie–„wodzu”, który zasiada³ w Wielkiej Radzie. St¹d liczba
wszystkich wodzów Oneidów w Radzie wynosi³a 9.
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W 1987 roku Oneida Warrior Society nale-
¿y ju¿ do przeciwników Halbrittera. „Wojow-
nicy” zajmuj¹ salon bingo i blokuj¹ dostêp do
znalezionych w biurze pieniêdzy. Zarzucaj¹
Halbritterowi defraudacjê oko³o 10 milionów
dolarów nale¿¹cych do plemienia. Twierdz¹,
¿e wcale nie sprawuje w³adzy w sposób trady-
cyjny (nie s³ucha racji wszystkich, ma zapêdy
dyktatorskie).  Halbritter  sk³ada  doniesienie
w s¹dzie federalnym o nielegalnym przejêciu
pieniêdzy przez Warrior Society. Po trzech ty-
godniach ktoœ podpala miejsce gry w bingo. S¹d
skazuje piêciu podejrzanych na karê wiêzienia,
wœród nich jest dwóch kuzynów Halbrittera.

W 1993 roku otwiera siê nowy etap w historii
ludu — po zawarciu ugody (tajemnej, jak utrzy-
muj¹ przeciwnicy Halbrittera) z gubernatorem
stanu Oneidowie (a w³aœciwie Oneida Nation
Enterprises, „biznesowa reprezentacja” plemie-
nia, której dyrektorem generalnym jest Halbrit-
ter) buduj¹ kasyno Turning Stone7. Szybko staje
siê ono ko³em zamachowym gospodarki plemie-
nia, pozwalaj¹cym zarobione pieni¹dze inwe-
stowaæ miêdzy innymi w zakup i budowê stacji
benzynowych, sklepów tytoniowych, przysta-
ni portowych i innych przedsiêbiorstw. Oneida
Nation Enterprises staje siê najwiêkszym pra-
codawc¹ w hrabstwie Oneida, oferuj¹cym za-
trudnienie ju¿ nie tylko cz³onkom plemienia (do
niedawna w wiêkszoœci bezrobotnym) i innym
Indianom, ale i bia³ym s¹siadom.

B³yskotliw¹ karierê national representative
zak³óca na moment kolejne wmieszanie siê
Biura do Spraw Indian w wewn¹trzplemienne
i zarazem wewn¹trzrodzinne spory. W sierp-
niu 1993 roku Ada Deer, szefowa BIA, na wnio-
sek Wielkiej Rady Irokeskiej, oburzonej faktem,
¿e Halbritter zawar³ z gubernatorem stanu
Nowy  Jork  porozumienie  w  sprawie  kasyna
(nie  konsultuj¹c  siê  zreszt¹  z  Rad¹),  usuwa
go z pozycji reprezentanta Narodu Oneidów.
Halbritter natychmiast leci do Waszyngtonu,
gdzie w ci¹gu jednej doby udaje mu siê sk³o-
niæ pani¹ Deer (Indiankê Menominee z Wis-

consin) do zmiany decyzji. Po kilku miesi¹cach
oczekiwania na ostateczne rozstrzygniêcie Hal-
britter otrzymuje list z Departamentu Spraw
Wewnêtrznych potwierdzaj¹cy wczeœniejsz¹
decyzjê Ady Deer: „Mam przyjemnoœæ prze-
kazaæ informacjê, ¿e Stany Zjednoczone bez-
warunkowo uznaj¹ pana za prawomocnego
przedstawicielu narodu [Oneidów]”.

W 1994 roku Oneida Nation realizuje kolej-
ne wielkie przedsiêwziêcie — budowê osiedla
dla starszych — Village of White Pines8. Wio-
ska Bia³ych Sosen staje siê widomym znakiem,
¿e Oneidowie powrócili na swe rodzime ziemie
i ¿e tworzy siê na nowo oneidzka spo³ecznoœæ.

Jednym z argumentów, które przekona³y BIA
o legalnoœci przywództwa Halbrittera, by³o

ponad czterysta deklaracji poparcia zebranych
wœród cz³onków plemienia. Zdaniem jego prze-
ciwników wiêkszoœæ Oneidów jest pos³uszna
przywódcy  w  obawie  przed  pozbawieniem
œwiadczeñ przys³uguj¹cym cz³onkom plemie-
nia (Oneida Nation Enterprises zapewnia im
m.in. kwartalne stypendia, opiekê zdrowotn¹,
fundusze na edukacjê). Lista zarzutów wobec
lidera obejmuje organizowanie hazardu, co ma
byæ sprzeczne z zasadami postêpowania Iro-
kezów; tworzenie nietradycyjnych instytucji
sprawuj¹cych w³adzê, czyli men’s council; po-
wo³ywanie do ¿ycia policji plemiennej z³o¿o-
nej wy³¹cznie z nie–Indian. W 1995 roku Ray
Halbritter rozkazuje policji plemiennej zam-
kniêcie D³ugiego Domu (longhouse), w którym
zbiera³ siê klan wilka. Rozgniewana tym Mai-
sie Shenandoah usi³uje odsun¹æ go od w³adzy.
Jako matka klanu wilka, wrêcza liderowi trzy
kolejne ostrze¿enia, po czym próbuje, zgodnie
z tradycyjn¹ irokesk¹ procedur¹, odebraæ mu
za poœrednictwem m³odego mê¿czyzny poro-
¿e  jelenie,  symbol  wodza.  Bez  powodzenia.
W tym samym roku tak zwani dysydenci orga-
nizuj¹ Marsz Oneidów na rzecz Demokracji
(„Oneida March for Democracy”), w którym
protestuj¹ przeciwko sposobom sprawowania
w³adzy przez Halbrittera. W odpowiedzi Mai-
sie Shenandoah, jej córki i inni uczestnicy mar-
szu ukarane zostaj¹ „utrat¹ g³osu”: nie mog¹

7 Kolejne nawi¹zanie do tradycji: Oneida to zangielszczona
nazwa plemienia Onyata,aka, oznaczaj¹ca „People of Stand-
ing Stone” — od ska³y, spod której wed³ug mitu wy³onili
siê przodkowie Oneidów. W ka¿dej wiosce Oneidowie
przechowywali ska³ê, wokó³ której odprawiali ceremonie.
Opozycja wobec Halbrittera czêsto podkreœla: „Jesteœmy
narodem stoj¹cego, a nie tocz¹cego siê kamienia”.

8 Nazwa wioski nawi¹zuje do drzewa, pod którym zawi¹-
zano Ligê Irokezów i które sta³o siê symbolem zjednoczo-
nych „narodów” irokeskich — Great Tree of Peace. Mia³a
nim byæ olbrzymia bia³a sosna siêgaj¹ca nieba.
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wystêpowaæ w czasie spotkañ matek klano-
wych i rady mê¿czyzn, a tak¿e, jak sami twier-
dz¹, zostaj¹ pozbawieni wszelkich przywilejów
cz³onków Oneida Nation. (Liderzy Oneida Na-
tion temu ostatniemu zaprzeczaj¹)9. Jak t³uma-
czy lider „narodu”, jest to tradycyjna kara za
wystêpowanie przeciw przywódcom plemienia.

Dla rodziny Shenandoah zamkniêcie D³ugie-
go Domu oznacza koniec pielêgnacji irokeskich
wierzeñ na ziemi Oneidów w Nowym Jorku.
Uwa¿a ona, ¿e ceremonie doroczne odprawiane
przez obecnych przywódców „narodu” w in-
nym D³ugim Domu, zwanym council house
(jest on tak¿e miejscem narad matek klanowych
i men’s council), nie s¹ prawdziwe, „¿e cere-
monii [na terytorium Oneidów] w ogóle nie ma”.
Ich zdaniem wierne tradycji rodziny bior¹ udzia³
w ceremoniach w Onondaga i Akwesasne10.

W 1996 roku dysydenci oskar¿aj¹ Raya Hal-
brittera w s¹dzie federalnym o to, ¿e nielegal-
nie reprezentuje Oneida Nation. S¹d nie zajmuje
siê spraw¹.

Dzisiaj Oneidowie posiadaj¹ miêdzy innymi
kilkanaœcie stacji benzynowych i sklepów tyto-
niowych, gdzie zarabiaj¹ dziêki ni¿szym cenom
(nie p³ac¹ podatków od towarów sprzedawanych
w rezerwacie), firmê produkuj¹c¹ wyroby tek-
stylne,  pole  golfowe  (rozpoczynaj¹  budowê
dwóch nastêpnych), luksusowy hotel, wybudo-
wany za 75 milionów dolarów, muzeum, zwane
Cultural Center, oraz powsta³y na miejscu spa-
lonego salonu do gry bingo Educational Center.

Gra o suwerennoœæ, gra w suwerennoœæ

Chcia³bym zwróciæ uwagê na kilka wypad-
ków, które mia³y miejsce w ostatnich mie-

si¹cach na ziemi Oneida Nation. WyraŸnie uka-
zuj¹  one  problemy  z  tradycj¹,  to¿samoœci¹
i suwerennoœci¹ wspó³czesnych Oneidów.

7 lipca ubieg³ego roku na terytorium Onei-
dów  (wspominanych  ju¿  „32  akrach”)  Clint
Hill, cz³onek men’s council, zaatakowa³ fizycz-
nie  Diane  Shenandoah.  Popchniêta  kobieta
wpad³a na stoj¹c¹ tu¿ obok matkê, co spowo-
dowa³o jej upadek i obra¿enia cia³a. Ju¿ w sierp-
niu s¹d plemienny, w którym zasiada miêdzy
innymi dwóch kuzynów Hilla, umorzy³ spra-
wê. Jednak¿e s¹d miasta Oneida, w sk³ad któ-
rego wchodz¹ „32 akry”, uzna³ w grudniu, ¿e
rozprawa o pobicie bêdzie siê toczyæ przed jego
obliczem. Prawnicy zatrudnieni przez Oneida
Nation próbowali przekonaæ s¹d, ¿e druga roz-
prawa jest niezgodna z konstytucyjnym zaka-
zem dwukrotnego s¹dzenia w tej samej sprawie
(double jeopardy).

Sêdzia Anthony Eppolito odrzuci³ tê argu-
mentacjê, uzasadniaj¹c swoj¹ decyzjê tym, ¿e
indiañskie plemiona w niektórych sferach s¹
uwa¿ane za suwerenne narody, a zatem wyrok
s¹du plemiennego by³ wyrokiem s¹du suwe-
rennego pañstwa, a nie pañstwa amerykañskie-
go. Wynika z tego, ¿e Clint Hill przed s¹dem
w Oneida bêdzie s¹dzony jako obywatel obce-
go pañstwa.

Co w ca³ym wydarzeniu wzbudza zaintere-
sowania badacza kultury i to¿samoœci? Otó¿
wyrok sêdziego Eppolito okazuje siê decyzj¹
nie tylko w sprawie o zwyk³¹ napaœæ, ale wa¿-
nym g³osem w dyskusji na temat indiañskiej
suwerennoœci  i  to¿samoœci.  Z  jednej  strony
wieloma swoimi posuniêciami Oneidowie de-

wojna
na napisy

miêdzy
Oneidami
a stanem
Nowy Jork

Napisy na samochodach nale¿¹cych do Oneidów:

„Sojusznicy na wojnie — partnerzy w czasie pokoju”, „Bojkotuj ignorancjê — przestrzegaj traktaty”

9 Wywiad z Danielle Shenandoah z 27 wrzeœnia 2002 oraz
www.oneidasfordemocracy.org/history.htm. Inaczej przed-
stawia fakty Marilyn John, matka klanu niedŸwiedzia, wy-
wiad z 7 sierpnia 2001: „Wci¹¿ korzystaj¹ m.in. z opieki
zdrowotnej, pomocy rodzinnej, maj¹ wodê, kanalizacjê,
wywóz œmieci — dostaj¹ ca³kiem sporo za to, ¿e s¹ czar-
nymi charakterami (bad guys)”.
10 Wywiad z 27 wrzeœnia.
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klaruj¹ suwerennoœæ: nie p³ac¹ podatków od
nieruchomoœci, które znajduj¹ siê ich teryto-
rium. Nie p³ac¹ podatków na szko³y w hrab-
stwie Oneida (ale oferuj¹ w zamian dobrowoln¹
„pomoc” dla szkó³ w postaci tak zwanego Sil-
ver Covenant Chain, nawi¹zuj¹cego nazw¹ do
sojuszu  handlowego  i  militarnego  Irokezów
z poszczególnymi  narodami  europejskimi
w epoce kolonialnej). „Oœmielaj¹ siê” ¿¹daæ
w s¹dzie zwrotu ziemi, na której ju¿ od kilku-
nastu pokoleñ ¿yj¹ nie–Indianie utrzymuj¹c, ¿e
traktaty gwarantuj¹ im prawo do tej ziemi. ̄ adna
inna grupa etniczna w Stanach Zjednoczonych
prawa do ziemi — jako grupa etniczna — nie
ma. Tymczasem w s¹dzie (nieindiañskim) to
sêdzia powo³uje siê na suwerennoœæ Oneidów,
co,  paradoksalnie,  u³atwi  mu  s¹dzenie  India-
nina za czyn pope³niony na terytorium indiañ-
skim! Czy zatem suwerennoœæ staje siê nego-
cjowalna? Czy w tej akurat sferze rz¹d Oneida
Nation woli reprezentowaæ Oneidów jako oby-
wateli USA, bo to pozwoli jednemu z ich przed-
stawicieli unikn¹æ rozprawy? Zapewne bie¿¹ce
problemy przes³aniaj¹ dalekowzroczne myœle-
nie liderom Oneida Nation. Czy¿ nie by³oby
rozs¹dniej  uczciwie  przeprowadziæ  proces
w s¹dzie plemiennym i w ten sposób unikn¹æ
w³¹czenia siê do problemu s¹du miasta Oneida?
Dlaczego przywódcy Oneida Nation na równi
postawili spory polityczne z wewnêtrzn¹ opo-
zycj¹ i brutalny atak fizyczny na jej cz³onków
i postanowili broniæ napastnika tylko dlatego,
¿e jest cz³onkiem men’s council?

Nastêpne wydarzenie, które tu opiszê, uka-
zuje ca³kowite odmienne podejœcie Oneidów
do  problemu  w³asnej  suwerennoœci.  Chodzi
o „œlub” i wesele (na które zaproszono kilku-
set goœci), zorganizowane w kasynie Turning
Stone przez nieindiañsk¹ parê w sierpniu 2002
roku. Gdy rozpoczêcie ceremonii przed³u¿a³o
siê niepokoj¹co d³ugo, okaza³o siê, ¿e przed
drzwiami do weselnej sali trwa³a napiêta dys-
kusja miêdzy urzêdnikami kasyna a m³od¹ par¹.
Urzêdnicy próbowali wyjaœniæ „ma³¿eñstwu”,
¿e po opuszczeniu kasyna przestan¹ nim byæ.
Dlaczego? Poniewa¿ udzielaj¹cy œlubu Brian
Patterson, cz³onek men’s council, odpowiedzial-
ny za religijne ceremonie w Oneida Nation,
(wed³ug  prawa  Oneidów  na  ich  terytorium
mog¹ to robiæ tylko przedstawiciele Narodu),
odmówi³ podpisania odpowiedniego dokumen-
tu o zawarciu ma³¿eñstwa dla w³adz stanu Nowy
Jork. Z kolei zgodnie z prawem stanowym œlu-
bu mog¹ udzielaæ tylko urzêdnicy stanowi, na
przyk³ad sêdziowie czy burmistrzowie. Wese-
le ostatecznie siê odby³o, choæ goœcie i przede
wszystkim para m³oda mieli zepsuty humor, ale
nastêpnego dnia kasyno musia³o zapewniæ „no-
wo¿eñcom” transport do s¹siedniego miastecz-
ka Roma, którego burmistrz udzieli³ im œlubu11.
Do dziœ nie jest jasne, czy — jak twierdz¹ Onei-
dowie — œlub zawarty w obrêbie ziemi indiañ-
skiej jest wa¿ny poza ni¹. Prawnik plemienia

„Podatki obywateli — do 22%

podatki plemienia — nie pobiera siê.

Twoje milczenie jest og³uszaj¹ce”

„Nie jedŸ tam! Twoje dolary pomagaj¹ Oneidom zabieraæ

nasz¹ ziemiê, nasze domy ” — napis umieszczony

przy drodze dojazdowej do kasyna Turning Stone

11 Glenn Coin, After wedding, couple find out they aren’t
really married, „The Syracuse Post–Standard Newspaper”,
12 lutego 2003.
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Paul Rinko napisa³: „Nie rozumiem, dlaczego
stan Nowy Jork mia³by nie uznaæ ma³¿eñstwa
zgodnie z prawem zawartego i zaprzysiê¿one-
go w obrêbie innej jurysdykcji”.

A zatem odmowê z³o¿enia podpisu na doku-
mencie stanowym przez jednego z liderów
Oneida Nation nale¿y rozumieæ jako demon-
stracjê niezale¿noœci praw plemiennych. Cen¹
— zreszt¹ nisk¹ — by³a zepsuta impreza, nie-
Indian zreszt¹.

W³adza i autorytet

Opisany wczeœniej przypadek Clinta Hilla
sk³ania do nieco bardziej szczegó³owej

analizy struktury w³adzy Oneida Indian Nation
i ca³ej Ligi Irokezów. Znowu prowadziæ to bê-
dzie do analizy problemów to¿samoœci Onei-
dów i uwik³ania w nie idei tradycji i retoryki
suwerennoœci.

Po œmierci pozosta³ych dwóch reprezentan-
tów „narodu” Oneida, Halbritter powo³a³ do
¿ycia wspomnian¹ ju¿ radê mê¿czyzn (men’s
council). W jej sk³ad wchodz¹ przedstawiciele
trzech klanów, niektórzy z nich pe³ni¹ jedno-
czeœnie ró¿ne funkcje w przedsiêbiorstwach
Oneida Nation Enterprises. Ponadto ka¿dy klan
desygnuje matki klanowe, które dwa razy w ty-
godniu  uczestnicz¹  wraz  z  cz³onkami  men’s
coucil w zebraniach dotycz¹cych spraw „naro-
du”. Jednak¿e nie bierze w nich udzia³u przed-
stawicielka klanu wilka — Maisie Shenandoah,
poniewa¿ rada mê¿czyzn „pozbawi³a j¹ g³osu”.

Z kolei Wielka Rada Haudenosaunee sk³ada
siê tradycyjnie z piêædziesiêciu „wodzów”12

wybieranych przez poszczególne spo³ecznoœci
irokeskie w USA i Kanadzie. Trudno oceniæ
zasiêg jej w³adzy i autorytetu. Wœród poszcze-
gólnych grup Irokezów nie ma co do tego zgo-
dy. Rz¹d Oneidów z Nowego Jorku, uznawany
przez rz¹d federalny, nie ma w niej ¿adnych
przedstawicieli. Wi¹¿e siê to ze wspó³czesn¹
sytuacj¹ polityczn¹: Wielka Rada, która swe-
go czasu wyznaczy³a Halbrittera na jednego
z reprezentantów Oneidów w Nowym Jorku,
dzisiaj znajduje siê z nim i jego zwolennikami
w ostrym konflikcie. Dzisiejsi przedstawiciele

Oneidów w Wielkiej Radzie pochodz¹ ze spo-
³ecznoœci  w  Southwold  nad  rzek¹  Thames
w Ontario i to oni uzurpuj¹ sobie prawo repre-
zentowania wszystkich Oneidów.

Wœród samych Oneidów równie¿ nie ma
zgodnoœci wobec tej tradycyjnej instytucji: za-
pewne najwiêcej zwolenników znajduje wœród
Oneidów z Southwold w Kanadzie, ale i tam
istnieje rz¹d plemienny wzorowany na kana-
dyjskim, respektowany przez Ottawê i wielu
cz³onków spo³ecznoœci. Równie¿ tradycyjni
wodzowie z Southwold prowadz¹ spór z Onon-
dagami, gospodarzami spotkañ Wielkiej Rady,
co do kompetencji Rady w wyborze przedsta-
wicieli innych „narodów”13. Oneidowie z Wis-
consin stosuj¹, wzorowany na prawie amery-
kañskim,  system  elekcyjny,  ale  i  tam  czêœæ
spo³ecznoœci wyra¿a poparcie dla Wielkiej
Rady. Podobna sytuacja ma miejsce w spo³ecz-
noœci w Southwold.

WyraŸne ró¿nice istniej¹ pomiêdzy stosun-
kiem rz¹dów plemiennych poszczególnych
spo³ecznoœci Oneidów do Wielkiej Rady: na
przyk³ad wódz (chief of the Band Council, nie
wódz tradycyjny) Indian z Southwold, Harry
Doxtater, utrzymuje, ¿e jego stosunki z t¹ czê-
œci¹ spo³ecznoœci, która opowiada siê za trady-
cyjnym systemem w³adzy i uznaje Wielk¹ Radê
za najwa¿niejsze cia³o decyzyjne wszystkich
Irokezów, s¹ poprawne (wywiad z 3 grudnia
2002). Z szacunkiem o Radzie wypowiada siê
liderka Oneidów z Wisconsin, elected chair-
person, Tina Dunforth (wywiad z 12 wrzeœnia
2002). Tymczasem gdy w kwietniu 1993 roku
Wielka Rada próbowa³a usun¹æ Halbrittera jako
reprezentanta Oneidów z Nowego Jorku, ten
oœwiadczy³, ¿e nie ma ona takiego prawa i ¿e
tylko Oneidowie mog¹ wybieraæ swoich lide-
rów. W wywiadzie powiedzia³ mi, ¿e to „wo-
dzowie Onondagów próbowali wybieraæ w³adze
dla Oneidów”14. Warto pamiêtaæ, ¿e pocz¹tek
kariery jako lidera Halbritter zawdziêcza po-
13 Wskutek nieporozumienia, do jakiego dosz³o podczas
spotkania Rady w 1987 roku, tradycyjni, dziedzicz¹cy w li-
nii matki wodzowie z Southwold zostali zast¹pieni przez
ni¹ innymi. Do dziœ trwaj¹ spory, kto ma prawo reprezen-
towaæ Oneidów podczas zebrañ w Onondaga — informa-
cja uzyskana 1 marca 2003 od Teresy Nicholas, cz³onka
Oneida of the Thames w Ontario; wywiad z Robertem
Brownem.
14 Wywiad przeprowadzony 10 sierpnia 2001 w siedzibie
w³adz Oneida Indian Nation w Turning Stone. Zarzut, ¿e

12 Dzisiaj jest ich tylko 24 [wywiad e–mailowy z Robertem
Brownem, jednym z tradycyjnych wodzów Oneidów z South-
wold, zamieszka³ym w Wisconsin, posiadaj¹cym tytu³
Atahuhta’y^, 26 lutego 2003].



TAWACIN nr 1 [61] wiosna 2003 19

parciu Wielkiej Rady. W Nowym Jorku teraz
ju¿ tylko Maisie Shenandoah i jej zwolennicy
uznaj¹  zwierzchnictwo  Wielkiej  Rady15.  Jej
nie¿yj¹cy m¹¿ by³ zreszt¹ jednym z wodzów
Onondagów (to Onondagowie desygnowali od
zarania Ligi Irokezów najwiêksz¹ liczbê wo-
dzów — czternastu — do 50–osobowej Rady16;
to oni tradycyjnie s¹ „stra¿nikami ognia” Rady:
na ich terytorium odbywaj¹ siê jej spotkania.
Oni te¿ z pewnoœci¹ s¹ najwiêkszymi zwolen-
nikami tradycyjnej formy w³adzy dzisiaj). Oto
jak opisuje swoj¹ przynale¿noœæ Danielle She-
nandoah: „Nie jestem cz³onkiem Oneida Na-
tion of NY — jestem Oneidk¹ z konfederacji
Szeœciu Narodów”. „Oneida Nation of NY jest
now¹ instytucj¹… «narodopodobn¹» (new na-
tion–thing), nowym «plemieniem», przypusz-
czam. Tak naprawdê to inkorporacja powo³ana
do ¿ycia przez rz¹d federalny”17.

Matki klanowe nowojorskich Oneidów tak-
¿e nie s¹ uznawane przez Wielk¹ Radê i trady-
cyjnych Irokezów. W¹tpliwoœci dotycz¹ nawet
Maisie Shenandoah. Kilku moich  znajomych
Irokezów  z  ró¿nych  grup uwa¿a j¹ za repre-
zentantkê „prawdziwych” Oneidów  z  Nowe-
go  Jorku,  ale  na  przyk³ad jeden z kanadyjskich
wodzów zasiadaj¹cych w Radzie — nie18.

Wielka Rada z kolei uznaje poszczególne
rz¹dy plemion irokeskich za instytucje wybra-
ne  wed³ug  nieirokeskich  zwyczajów,  które
z tego powodu nie maj¹ prawa reprezentowaæ
„Tradycyjnej Konfederacji Szeœciu Narodów”.
Uwa¿a wiêc, ¿e tylko ona mo¿e utrzymywaæ
stosunki ze Stanami Zjednoczonymi19.

Rz¹d Stanów Zjednoczonych nie utrzymuje
jednak z Rad¹ oficjalnych kontaktów, choæ na

przyk³ad Ada Deer, szefowa BIA, w trakcie
konfliktu wokó³ przywództwa wœród nowojor-
skich Oneidów, o swoich decyzjach informo-
wa³a nie tylko Raya Halbrittera, ale i Wielk¹
Radê. Jednak¿e oficjalne stosunki government
to government (a wiêc w jakimœ stopniu uzna-
j¹ce  odrêbnoœæ  i  suwerennoœæ  indiañskiego
ludu) ³¹cz¹ rz¹d amerykañski z Oneida Indian
Nation i innymi „inkorporowanymi” rz¹dami
plemiennymi, nie zaœ z Wielk¹ Rad¹.

Sprawê komplikuje jeszcze fakt, ¿e oprócz
Grand Council w Onondaga funkcjonuje inna:
w Ohsweken, w rezerwacie Szeœciu Narodów
w Ontario. Skupia wodzów ze spo³ecznoœci iro-
keskich zamieszka³ych w Kanadzie.

Tradycja i pieni¹dze

Ciekawy argument maj¹cy œwiadczyæ o nie
prawomocnoœci obecnego lidera do spra-

wowania w³adzy stanowi zarzut, ¿e Halbritter
jest chrzeœcijaninem20. (Halbritter jest adwen-
tyst¹ siódmego dnia).

Do tradycji odwo³uje siê te¿ Wilbur Homer,
którym Wielka Rada próbowa³a zast¹piæ Raya
Halbrittera na pozycji lidera Oneidów w No-
wym Jorku w czasie konfliktu w 1993 roku
(Wilbur Homer jest z tego samego klanu wil-
ka): „Myœlê, ¿e wolimy, ¿eby z ludŸmi konsul-
towano siê tak jak to kiedyœ by³o, kiedy ludzie
wspó³pracowali ze sob¹, ¿yli razem”.

Doug  George–Kanentiio,  by³y  redaktor
„Akwesasne Notes”, znakomity publicysta
i znawca irokeskiej kultury i historii, polityk
mocno zaanga¿owany we wspó³czesne spory
w irokeskich spo³ecznoœciach (niegdyœ w rezer-
wacie Akwesasne, gdzie wystêpowa³ przeciw-
ko Warrior Society i kryminalnej dzia³alnoœci
„stowarzyszenia”, dzisiaj po stronie dysydentów
w konflikcie z rz¹dem Oneida Indian Nation)
w artykule zaadresowanym do spo³ecznoœci
œrodkowego Nowego Jorku t³umaczy, jak dzia-
³a³ tradycyjny system wyboru przywódców
w Lidze Irokezów. „Nie powierzano w³adzy ni-
komu,  kto nie posiada³ solidnej wiedzy o skom-
plikowanych religijnych rytua³ach, które s¹
istot¹ wierzeñ Irokezów i utrzymuj¹ harmoniê
20 WypowiedŸ Johna Dyera, przeciwnika Halbrittera, przy-
wo³ana w artykule Andy Marino, Halbritter reign may end
in 45 days. U.S. stripes Halbritter of power, then grants
extension, „Oneida Daily Dispatch” 12 sierpnia 1993.

Onondagowie ingeruj¹ w suwerennoœæ innych „narodów”
irokeskich, roszcz¹c sobie nadmierne prawa z tytu³u zaj-
mowania pozycji „stra¿ników ognia”, pojawia siê równie¿
w wywiadzie z Robertem Brownem.
15 Osoby uwa¿aj¹ce siê za tradycjonalistów i w Wisconsin,
i w Southwold, czêsto zamiast nazwy plemienia u¿ywaj¹
okreœlenia Haudenosaunee — People of the Longhouse
(tradycyjna nazwa wszystkich zjednoczonych Irokezów)
albo Ukwehu we — Original People.
16 W listopadzie 2000 roku Wielka Rada liczy³a tylko 18
cz³onków.
17 Wywiad 27 wrzeœnia 2002.
18 Wywiad e–mailowy z Robertem Brownem, 27 lutego 2003.
19 Six Nation Council, Onondaga Nation „Regarding Au-
thority to Submit Land Claims” — list do prezydenta Ni-
xona, 23.04.1974 (http://sixnations.buffnet.net/Grand_
Council/?article=regarding_land_claims)
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pomiêdzy cz³owiekiem i natur¹”. Wœród innych
warunków wymienia: „wolnoœæ kandydata od
chciwoœci, ¿¹dzy w³adzy, zawiœci i z³ej woli,
(...) nie wybiera siê nikogo, kto aktywnie wal-
czy o tytu³. Irokezi wierz¹, ¿e nie mo¿na do-
puszczaæ do w³adzy nazbyt ambitnych, a nale¿y
j¹ cedowaæ na tych, którzy niechêtnie sprawu-
j¹ rz¹dy”. I dalej: „Od wodza wymaga siê te¿,
¿eby wiód³ skromne ¿ycie, poniewa¿ tradycyj-
ni Irokezi wierz¹, ¿e niezaspokojona pogoñ za
bogactwem nieuchronnie prowadzi do korup-
cji. (…) Ka¿dy cz³onek klanu ma prawo wyra-
ziæ swoj¹ opiniê [o wodzu] bez obawy, ¿e mo¿e
za  ni¹  zostaæ  skarcony”.  Wreszcie:  „Wodza
mo¿na pozbawiæ tytu³u za korupcjê, przyjêcie
innej religijnej wiary, zachêcanie do przemo-
cy, przelewanie krwi, pope³nianie czynów nie-
moralnych czy pogwa³cenie Wielkiego Prawa
Pokoju (Great Law of Peace)”. Doug George
koñczy artyku³ stwierdzeniem, ¿e lud irokeski
zachowa³ ten zwyczaj do dziœ i ¿e jest on „œwia-
dectwem najstarszej demokracji na œwiecie”21.

Choæ w ca³ostronicowym artykule nie ma
s³owa o Halbritterze i wspó³czesnych konflik-
tach, mo¿na go odczytywaæ jako krytykê lide-
ra Oneida Indian Nation; zdaniem opozycji nie
spe³nia on ¿adnego z wymienionych kryteriów.

Halbritter twierdzi, ¿e w rzeczywistoœci jego
przeciwnicy walcz¹ „o pieni¹dze i bogactwo,
a mówi¹  o tradycji”.  „Moim  zdaniem  ¿ycie
w ubóstwie czy ca³kowite pozostawanie na ³a-
sce Stanów Zjednoczonych nigdy nie by³o tra-
dycyjn¹ rzecz¹. Niczego nie mo¿na zrobiæ bez
pieniêdzy. ¯eby móc powiedzieæ: «jesteœmy
suwerenni», ¿eby mieæ cmentarz, zbudowaæ
council–house, zbudowaæ centrum dla dzieci
i starszych, ¿eby odzyskaæ ziemiê — po raz
pierwszy w historii konfederacji, ¿eby broniæ
siê przed atakami w Kongresie, w s¹dach oraz
ze strony naszych s¹siadów — na to potrzeba
pieniêdzy.  Wiêc  postanowiliœmy  zarobiæ  pie-
ni¹dze i nie zamierzamy za to przepraszaæ”22.

Co dalej?

Nietrudno jednak o przyk³ady despotycz-
nych zapêdów Halbrittera. Od kilku lat

sprawa „upiêkszania” domów–przyczep samo-
chodowych nale¿¹cych do rodzin Oneidów za-
mieszkuj¹cych  32  akry  —  Oneida  Territory.
Inspektorzy Halbrittera sprawdzali stan starych
przyczep wci¹¿ s³u¿¹cych za domy i znajdu-
j¹ce siê w najgorszym stanie przeznaczali do
rozbiórki.  Oficjalnym  celem  akcji  mia³o  byæ
uchronienie mieszkañców od wypadków spa-
lenia domów (rzeczywiœcie takie siê zdarza³y).
Wœród kilkunastu rodzin na Oneida Territory
znalaz³y siê domy nale¿¹ce do rodziny Shenan-
doah. Wiêkszoœæ pozosta³ych mieszkañców,
zgodnie z nakazem komisji dokonuj¹cej inspek-
cji, wynios³a siê do Wioski Bia³ych Sosen. Tak-
¿e dom Danielle Shenandoah przeznaczono do
inspekcji. Danielle próbowa³a nie wpuœciæ in-
spektorów. Po kilkumiesiêcznym oporze poli-
cji Oneida uda³o siê j¹ zaaresztowaæ i osadziæ
w areszcie w Pensylwanii (300 mil od Oneida
Territory!), a zaraz potem zburzyæ dom.

W listopadzie ubieg³ego roku oponenci Hal-
brittera z³o¿yli w s¹dzie federalnym doniesie-
nie,  ¿e  rz¹d  Oneida  Indian  Nation  celowo
wymyœli³  projekt  „upiêkszania”  domów  na
terytorium Oneidów po to, by wyeksmitowaæ
dysydentów  i  zburzyæ  ich  domy,  a  tak¿e  ¿e
gwa³ci ich prawa obywatelskie, wynikaj¹ce
z Ustawy o prawach obywatelskich Indian (In-
dian Civil Rights Act). S¹d federalny zapowie-
dzia³, ¿e zamierza zarzut rozpatrzyæ.

Nie ulega w¹tpliwoœci, ¿e przyczepy samo-
chodowe nie s¹ najbezpieczniejszym miejscem
do ¿ycia, ale nie o bezpieczeñstwo tylko (ani
tym  bardziej  „upiêkszenie”)  tutaj  chodzi³o.
Trzeba pamiêtaæ, ¿e Oneida Territory — „32
akry” — jest centrum spo³ecznoœci Oneidów,
jedynym kawa³kiem ziemi (poza Marble Hill),
który zawsze do nich nale¿a³. Pozostawanie

21 Doug George–Kanentiio, Peacemaker set rules for Iro-
quois leaders, „Syracuse Herald American”, 29 sierpnia
1993.
22 Wywiad z 10 sierpnia 2001.

Jesteœmy suwerennym rz¹dem, od ¿adnego rz¹du
podatków siê nie pobiera. My nie ¿¹damy podatków
od innych krajów. Oni ¿yj¹ na naszej ziemi. Czy kiedy-
kolwiek martwili siê: „Ach! Oneidowie s¹ biedni”. Nie,
narzekaj¹ dopiero wtedy, gdy osi¹gamy sukces. Chc¹,
byœmy wrócili tam, gdzie byliœmy: zdani na pomoc
spo³eczn¹, bezrobocie, biedni, bezradni — zdani na
ich ³askê. Moim zdaniem to rasizm ekonomiczny. Sta-
ny, Koœcio³y, farmerzy te¿ nie p³ac¹ podatków, ale oni
narzekaj¹ tylko na Indian, na inn¹ rasê. To nie jest
w porz¹dku, to s¹ uprzedzenia i rasizm.

— Ray Halbritter
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wa¿nej rodziny Shenandoah na „32 akrach” za-
pewne  nie  daje  Halbritterowi  spokoju,  który
chcia³by mieæ pewnoœæ, ¿e ta ziemia jest w³a-
snoœci¹ Oneida Indian Nation. To walka o pre-
sti¿ — wbrew pozorom, mimo wydalenia Da-
nielle Shenandoah, wcale nie jest pewne, czy
tê rundê wygra³ national representative. Spro-
wokowa³ krytyczne artyku³y w prasie, konflikt
przez kilka tygodni obserwowali ludzie z ze-
wn¹trz (miêdzy innymi z organizacji Christian
Peace Mission), powsta³y krytyczne raporty.
Wywiezienie kobiety do innego stanu, jakby
brakowa³o dla niej aresztu w okolicy przypo-
mina do z³udzenia metody stosowane przez FBI
wobec liderów indiañskich i dzia³aczy AIM
w latach siedemdziesi¹tych, tyle ¿e tym razem
stosuje je Indianin i to wobec w³asnego ludu.

Halbritter nie zaprosi³ Joanne Shenandoah
na ceremoniê wrêczenia nagród  Grammy, zor-
ganizowan¹ na czeœæ nominowanych tubylczych
artystów (jej album Peacemaker’s Journey by³
pierwszym albumem nominowanym do Native
American Grammy) w Times Square Studios
w Nowym Jorku 22 lutego br. Jerry Reed, rzecz-
nik „narodu”, wyjaœni³, ¿e po prostu „nie ma
miêdzy nami dobrych stosunków”!

Najnowsza historia Oneidów to nierozerwal-
ny splot osza³amiaj¹cych sukcesów i za-

wstydzaj¹cych pora¿ek. Osi¹gniêciem Halbrit-
tera i innych (wœród nich znajduj¹ siê równie¿
jego dzisiejsi przeciwnicy) jest odrodzenie spo-
³ecznoœci Onyota’a:ka: — opuszczona ziemia
rodzinna b³yskawicznie zamieni³a siê w ¿yw¹
spo³ecznoœæ; Oneidowie, jeszcze kilkanaœcie lat
temu pogardzani zarówno przez nieindiañskich
s¹siadów, jak i samych Onondagów, stali siê
ludem chlubi¹cym siê swoj¹ histori¹ i dzisiej-
szym rozwoje ekonomicznym. Kasyno Turning
Stone  nale¿y  do  najbardziej  dochodowych
indiañskich kasyn. Przedsiêbiorstwa Oneida
Nation Enterprise zapewniaj¹ pracê niemal ka¿-
demu cz³onkowi narodu… no w³aœnie, „niemal”
— z korzyœci tych wykluczeni s¹ przeciwnicy
polityczni Halbrittera, „zdrajcy narodu”, jak ich
okreœla. Cz³owiek, który podniós³ indiañski lud
z kolan, teraz byæ mo¿e zmierza w kierunku
katastrofy. W tym sensie dochowuje wiernoœci
tradycjom Oneidów, ¿e powoduje kolejne roz-
³amy i konflikty — one znacz¹ historiê One-
idów od przesz³o dwustu lat.

W artykule stara³em siê pokazaæ, jak¹ rolê
odgrywaj¹ polityki tradycji w tych konfliktach,
w jakim stopniu idee suwerennoœci ludu Onei-
da zaprz¹gniête zostaj¹ do rozgrywek o w³a-
dzê przez ka¿d¹ ze stron konfliktu. Bardziej
i mniej gorliwi zwolennicy „tradycyjnych war-
toœci” i „tradycyjnej kultury” definiuj¹ je zawsze
z punktu widzenia teraŸniejszoœci i odnosz¹ je
wstecz, nieuchronnie przy tym dokonuj¹c mi-
tologizacji przesz³oœci. Roztropni przywódcy
powinni jednak rozró¿niaæ miêdzy wykorzy-
stywaniem refleksji nad przesz³oœci¹ do bie¿¹-
cej  walki  politycznej  a  stosowaniem  jej  do
wzmocnienia wiêzi i si³y w³asnego ludu. �
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Historia kontaktu i eksterminacji Tainów

Krzysztof Kolumb mimo, zdawa³oby siê,
przychylnego stosunku do napotkanych In-

dian Taino nie omieszka³ natychmiast zniewo-
liæ kilkunastu z nich pod pretekstem wyuczenia
jêzyka hiszpañskiego i uczynienia z nich t³u-
maczy. Zdecydowana wiêkszoœæ porwanych In-
dian nie prze¿y³a niewoli i zmar³a albo w czasie
podró¿y do Europy, albo ju¿ na miejscu w Hisz-
panii.

Po wejœciu na mieliznê „Santa Marii” i znisz-
czeniu karaweli, Kolumb — przed powrotem
do Hiszpanii — pozostawi³ na wybrze¿u Haiti
nadwy¿kê za³ogi. Admira³ wyselekcjonowa³
nieprzydatnych do ¿eglugi ¿o³nierzy i awan-
turników, którzy, bez sprzeciwu miejscowego
kacyka Guanacagarí, zbudowali dla siebie ma³¹
osadê, nazwan¹ La Navidad (Bo¿e Narodze-
nie). Kiedy w 1493 roku, na czele siedemnastu
okrêtów i tysi¹ca piêciuset ludzi, Kolumb po-
wróci³ na Haiti, po La Navidad nie zosta³o nie-
mal œladu. Indaguj¹c miejscowych Tainów i ich
naczelnego wodza, Hiszpanie dowiedzieli siê
tylko, ¿e spustoszenia hiszpañskiej osady do-
kona³ kacyk Caonabó,  w³adca  kraju  Maguana
w  po³udniowej czêœci wyspy, który przy oka-

zji mia³ te¿ pobiæ Guanacagaríego i jego wo-
jowników. Poniewa¿ jak dot¹d Tainowie nie
przybierali  wrogiej  postawy  wobec  bia³ych
przybyszów,  mo¿na  by³o  przypuszczaæ,  ¿e
Hiszpanie pozostawieni w La Navidad musieli
sprowokowaæ atak. W tradycji tainowskiej za-
chowa³a siê przyczyna masakry: któryœ z pozos-
tawionych awanturników zgwa³ci³ jedn¹ z ¿on
kacyka Caonabó1.

W marcu 1494 Hiszpanie ukoñczyli budo-
wê nowego fortu Santo Tomás, co pozwoli³o
admira³owi wyruszyæ na eksploracjê Kuby i Ja-
majki. Pozostawiony w Santo Tomás garnizon
rozpocz¹³  wkrótce  bezwzglêdn¹  eksploata-
cjê okolicznych Indian, zagarniaj¹c ich mienie
i  gwa³c¹c  kobiety.  Zrozpaczeni  tubylcy,  by
unikn¹æ dalszych grabie¿y i porwañ, spalili swe
yucayeques i rozproszyli siê po lasach. Sytu-
acja kolonistów sta³a siê przez to znacznie trud-
niejsza. Dla Tainów z Haiti by³o ju¿ zupe³nie
jasne, z kim maj¹ do czynienia; jednoczeœnie
koloniœci wyczuwali, ¿e prêdzej czy póŸniej za-
gro¿one wodzostwa (kacykaty) wyst¹pi¹  prze-
ciwko nim wspólnie. Hiszpanie, doœwiadczeni
w podstêpach wojny z Maurami2, po powrocie
admira³a, zastosowali uderzenie prewencyjne.
Wys³any przez Kolumba do kacyka Caonabó
z rzekom¹ misj¹ pokojow¹ Alonso de Ojeda
uœpi³ czujnoœæ tego ostatniego podarkami i pro-
pozycj¹ przeja¿d¿ki konno, po czym porwa³
go i odstawi³ do Santo Tomás. Caonabó de-
portowany w ³añcuchach do Hiszpanii, zmar³
w drodze. Przypuszczalnie akcja ta sparali¿o-
wa³a na jakiœ czas plany tubylców (jeœli mieli
takie) do zorganizowanego wyst¹pienia prze-
ciw najeŸdŸcom. Jednak kilka miesiêcy póŸniej
zdecydowali siê wyst¹piæ zbrojnie w koalicji
z braæmi Caonabó na czele. Weterani hiszpañ-
skiej rekonkwisty ³atwo rozbili Tainów, a ty-
si¹ce pojmanych zamienili w niewolników.

Obsesj¹ Hiszpanów by³o z³oto. Do jego wy-
dobywania na Haiti zmuszono pokonanych, na-
k³adaj¹c na nich ciê¿kie, niewykonalne normy
wydobycia. Tysi¹ce tubylców mar³o z wyczer-
pania i niedo¿ywienia, reszty dope³nia³y zawle-

Andrew J.R. Wala

Tainowie

Szkic dziejów, zag³ady
i przetrwania

cz. 2

Dokoñczenie referatu wyg³oszonego podczas X Semi-
narium Antropologicznego Polsko–Amerykañskiego
Towarzystwa Etnograficznego im. Bronis³awa Mali-
nowskiego w Atlantic City w 2001 roku. Przedruk na
podstawie: Zeszyty Naukowe PATE pod red. Krystyny
Baliszewskiej i Andrzeja J.R. Wali, nr XXIII.

1 Bartolomé de Las Casas, Krótka relacja o wyniszczeniu
Indian, prze³. Krystyna Niklewiczówna, PAX, Warszawa
1956, s. 122; mowa tu jest o ¿onie Guarionexa, ale to ra-
czej pomy³ka.
2 Mieczys³aw ¯ywczyñski, Las Casas: jego ¿ycie i dzia-
³alnoœæ, w: B. de Las Casas, Krótka…, dz. cyt., s. 14.
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czone przez przybyszów choroby i ich bezprzy-
k³adne okrucieñstwo. Kolumb, rozczarowany
miernymi wynikami wydobycia z³ota, wys³a³
statkami do Hiszpanii piêciuset wyselekcjono-
wanych niewolników indiañskich, aby zrekom-
pensowaæ koronie inwestycje w jego drug¹
wyprawê. On sam równie¿ odp³yn¹³ do Hisz-
panii, pozostawiaj¹c w³adzê w rêkach brata,
Bartolomea, któremu przez ten okres uda³o siê
pokojowo zho³dowaæ kacyków Xaragwy, Be-
hecchia i jego siostrê, Anacaonê, wdowê po
zmar³ym w niewoli Caonabó. W ten sposób
Bartolomé rozci¹gn¹³ system trybutu na ich
wioskê.

Wkrótce potem Bartolomé Colón otworzy³
drug¹ kopalniê z³ota w œrodkowo–po³udnio-
wej czêœci wyspy i postanowi³ przenieœæ stoli-
cê kolonii z Isabeli w jej pobli¿e, na po³udniowe
wybrze¿e Haiti. Burmistrz Isabeli, Francisco
Roldán, podniós³ bunt, ale nie maj¹c si³ na po-
konanie ludzi Colona w forcie Concepción de
la Vega, uszed³ na zachód do kacykatu Xara-
guá, gdzie uzyska³ azyl, a Behecchio wykorzy-
sta³ tê sytuacjê, by zaniechaæ trybutu.

Ucisk kolonialny wywo³a³ nastêpn¹ zbrojn¹
akcjê Tainów. Czternastu kacyków z Guario-
nexem, kacykiem Magui na czele, wyruszy³o
na fort Concepción de la Vega. Zostali jednak
przez Hiszpanów Colona zaskoczeni w nocy
i pobici. Na pojmanym Guarionexie wymuszono
poddanie siê w³adzom kolonii i przymusow¹
pracê jego ludzi w kopalni z³ota. Tu¿ przed
powrotem Kolumba w lecie 1498, Guarionex
i jego œwita zbiegli do wschodniego kacykatu
Ciguayo. Bartolomé za¿¹da³ od Mayobanexa,
tamtejszego kacyka, wydania zbiegów, a gdy
ten odmówi³, zaatakowa³ ich, bior¹c w niewo-
lê obu wodzów. Zmarli oni niebawem.

Krzysztof Kolumb u³agodzi³ zbuntowanego
Roldana, upowa¿niaj¹c go do podporz¹dko-
wania sobie Indian Xaragwy i na³o¿enia na nich
tzw. repartimiento, systemu przymusowej pra-
cy w kopalniach, gospodarstwach hodowlanych
lub plantacjach.

Intrygi, które doprowadzi³y do uwiêzienia
i deportacji Krzysztofa Kolumba przez nas³a-
nego z metropolii Francisca Bobadillê, w 1500
roku, poci¹gnê³y za sob¹ fatalne reperkusje dla
Tainów. W 1502 roku gubernatorem wyspy
zosta³ Nicolás de Ovando, który postanowi³
zlikwidowaæ resztki politycznych organizacji

tubylców. Indianie z wioski Higuey, którzy
mszcz¹c wodza zabitego przez psa bojowego,
ruszyli przeciw Hiszpanom, dali tym pretekst
do akcji pacyfikacyjnej, w której oko³o sied-
miuset otoczonych wepchniêto do du¿ego bo-
hio  i  bezbronnych  zak³uto.  W  rok  póŸniej,
przybywaj¹c z wizyt¹ do Anacaony, kobiety–
–kacyka Xaragwy, zebra³ w bohio starszyznê
w liczbie osiemdziesiêciu ludzi, po czym znie-
nacka kaza³ zatarasowaæ wyjœcie i spaliæ ich
¿ywcem, Anacaonê zaœ, „w dowód szacunku”,
powiesiæ3.

Las Casas, naoczny œwiadek, opisuje prze-
ra¿aj¹ce okrucieñstwo kolonistów. Za najmniej-
sz¹ niesubordynacjê karano obcinaniem d³oni.
Okaleczano, pra¿ono na rusztach ogniem i za-
bijano w torturach bez wzglêdu na p³eæ i wiek.
Rozbestwienie dochodzi³o do zenitu, gdy w szale
krwawej orgii rozbijano dzieciom g³owy o g³a-
zy, rozpruwano brzuchy brzemiennym, zak³a-
dano siê, kto jednym ciêciem rapiera przetnie
na pó³ Indianina. Szczuto Tainów bojowymi
psami rasy mastif, specjalnie szkolonymi do
polowañ na Indian. By³y one postrachem tubyl-
ców, bo karmione cia³ami zabitych tropi³y ich
jak ³own¹ zwierzynê. Las Casas wspomina, ¿e
rozdziera³y ofiarê w „zdrowaœkê”4. Pojmuj¹c
beznadziejnoœæ swej sytuacji i by unikn¹æ okru-
cieñstw, Tainowie poczêli masowo zabijaæ swoje
dzieci i pope³niaæ samobójstwa. Przy koñcu
kadencji Ovando, w 1509 roku, z setek tysiêcy
tubylców pozosta³o zaledwie szeœædziesi¹t ty-
siêcy niewolników w nowym systemie eksploa-
tacji encomienda5. Jedyn¹ prób¹ biernego oporu,
która zakoñczy³a  siê  dla  Indian  relatywnym
sukcesem, by³o wyprowadzenie w 1519 roku
w góry, przez ochrzczonego kacyka Enriquillo,
za³ogi ca³ej encomiendy. Indianie utrzymali tam
niepodleg³oœæ do 1533 roku, kiedy korona hisz-
pañska objê³a ich specjaln¹ amnesti¹.

Historia podboju i eksterminacji Tainów na
Haiti powtórzy³a siê na Borinquen, dzisiejszym
Puerto Rico, na Kubie i na Jamajce.

3 M. ¯ywczyñski, dz. cyt., s. 124.
4 Tam¿e, s. 120.
5 Encomienda by³a systemem nadañ pracowników indiañ-
skich dla kolonistów zas³u¿onym dla korony. Tubylcy mieli
tym razem odp³atnie dla nich pracowaæ. Zast¹pi³ on nie-
wolnicze repartimiento w 1503 roku.
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W 1508 roku Juan Ponce de León uzyska³
zezwolenie gubernatora Ovando na pod-

bój i kolonizacjê wyspy Borinquen, nazwanej
przez Kolumba San Juan Bautista. Wyl¹do-
wawszy na po³udniowym wybrze¿u z czterdzie-
stoma awanturnikami, szuka³ wpierw pokojo-
wego porozumienia z Indianami. Uspokoiwszy
kacyka Agueybanê Starszego, i¿ przybywa
w pokojowych zamiarach, otrzyma³ pozwole-
nie na zwiedzenie wyspy i wybranie miejsca
osiedlenia. Na wybrze¿u atlantyckim, u ujœcia
rzeki Toa wyznaczy³ port Puerto Rico, nieco
wy¿ej wybudowa³ dla siebie i towarzyszy fort
Caparra. Po dwóch latach sta³ego nap³ywu
osadników, intryg i przetasowañ politycznych,
a z tym rosn¹cych ¿¹dañ wobec Indian, Taino-
wie na po³udniowym zachodzie kraju poczêli
burzyæ siê przeciw niewolniczemu traktowa-
niu przez królewskiego kolonizatora, Cristoba-
la de  Sotomayera. Tainów kacykatu Yagüecas
przed rozpoczêciem dzia³añ wstrzymywa³a je-
dynie pamiêæ o masakrze s¹siadów z haitañ-
skiego Higuey, w której po stronie oprawców
nie dostrze¿ono ofiar, co wraz z niepokoj¹c¹
histori¹ o zmartwychwstaniu Jezusa, czyni³o
z jego wyznawców ludzi mog¹cych po uœmier-
ceniu od¿yæ. Postanowiono wiêc to sprawdziæ.
Ofiar¹  pad³  m³ody  Hiszpan,  Diego  Salcedo,
który oczekiwa³ na ludzi kacyka Urayoána, ma-
j¹cych przenieœæ go przez rzekê. Na polecenie
wodza i wykorzystuj¹c sytuacjê, nios¹cy uto-
pili Salceda, po czym z³o¿yli cia³o na brzegu,
by obserwowaæ przez kilka dni, czy dojdzie do
rezurekcji.  Psucie  siê  zw³ok  utwierdzi³o  tu-
bylców, i¿  maj¹  do  czynienia  ze  zwyk³ymi
ludŸmi. Mimo ¿e nie dosz³o do pe³nej koalicji
Tainów z Borinquen, a wiadomoœæ o przy-
gotowaniach do wojny dotar³a do Sotomayera,
Indianom uda³o siê zniszczyæ jego hacjendê
i zabiæ osiemdziesiêciu Hiszpanów6. Wtedy
jednak  do  akcji  wkroczyli  ¿o³nierze  Juana
Ponce  de  León.  Po  pocz¹tkowym  sukcesie
w dolinie Coayuco, oddzia³ Ponce de Leona
wszed³ na terytorium Yaguecas, gdzie stan¹³
przed 11–tysiêcznym zgrupowaniem Indian
pod wodz¹ Modobomaka i Agueybany M³od-
szego (bratanka starego kacyka). Przed nie-

chybn¹ klêsk¹ uratowa³ Hiszpanów przypad-
kowy strza³ arkebuŸnika, œmiertelnie ra¿¹cy
Agueybanê. Obie strony nie podjê³y walki, co
pozwoli³o  kolonistom  na  wycofanie  siê  do
Caparry. Ponce de León nie zlekcewa¿y³ nie-
bezpieczeñstwa i og³aszaj¹c amnestiê dla po-
kojowo nastawionych Tainów zyska³ wiele,
gdy¿ pozbawi³ tubylców jednoœci. Czêœæ z nich
z³o¿y³a broñ i podporz¹dkowa³a siê przymu-
sowej pracy w encomiendach, inni, zebrani
w niedostêpnej Luquillo Sierra, sporadycznie
atakowali osiedla kolonii; jeszcze inni umknêli
do wschodnich Tainów, na Wyspy Dziewicze
i razem z nimi przez kilka dziesiêcioleci nêkali
nadbrze¿ne osady hiszpañskie. Wszak¿e zorga-
nizowany opór krajowców zosta³ definitywnie
z³amany. W 1515 roku z obliczanej na 60 ty-
siêcy pierwotnej populacji Indian w Borinqu-
en zosta³o ich niewiele ponad 14 tysiêcy. Próby
sprowadzenia uciekinierów z Wysp Dziewi-
czych i innych pó³nocnych Ma³ych Antyli nie
da³y rezultatów, co zmusi³o Hiszpanów do im-
portu niewolników z Afryki7.

Diego Colón, syn Kolumba, który obj¹³ w³a-
dzê po Nicolasie Ovando w randze Wicekróla
Indii, wys³a³ na podbój Indian Jamajki Juana
Esquivela,  jednego  z  uczestników  krwawej
pacyfikacji kacykatu Higuey. Doœwiadczony
konkwistador mia³ za zadanie wdro¿yæ miejsco-
wych Tainów w system encomiend produkuj¹-
cych ¿ywnoœæ, a tak¿e uzupe³niaæ niedostatek
niewolników na Haiti. Polityka bezwzglêdnej
eksploatacji wyludni³a Jamajkê tak, i¿ pod ko-
niec gubernatorskiej kadencji Esquivela w 1515
roku ¿y³y tam ju¿ resztki krajowców.

Podbój Kuby podjêty zosta³ w latach 1511–
–13 z dwóch kierunków: z Haiti przez Diego

Velazqueza de Cuéllar i z Jamajki przez Panfilo
de Narváeza. L¹duj¹c na dwóch przeciwleg³ych
brzegach wyspy konkwistadorzy posuwali siê
koncentrycznie w g³¹b, bior¹c miejscowych Ta-
inów w strategiczne no¿yce. Nale¿y tu wspo-
mnieæ, ¿e w ekspedycji Narváeza bra³ udzia³
Bartolomé de Las Casas.

W ci¹gu kampanii ludziom Velazqueza uda-
³o siê dopaœæ Hatuéya, haitañskiego wodza, któ-
ry umkn¹³ spod panowania Hiszpanów na
Kubê. Pojmanego  spalono  wraz  z  towarzy-6 Olga Jiménez de Wagenheim, Puerto Rico, An Interpre-

tative History from Pre-Columbian Times to 1900, Prin-
ceton 1998, s. 45. 7 Tam¿e, s. 46.
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szami. Tragiczne to wydarzenie pos³u¿y³o Las
Casasowi do przedstawienia, w formie gorz-
kiej anegdoty, pogl¹du Indian na sprawê przy-
jêcia chrzeœcijañstwa. Oto do skazanego na
mêczarnie Hatueya dopuszczono franciszkani-
na, który próbowa³ nawróciæ nieszczêœnika,
powiadaj¹c „¿e jeœli zechce uwierzyæ w jego
s³owa,  pójdzie  do  nieba,  gdzie  jest  chwa³a
i wieczny odpoczynek, a jeœli nie — pójdzie
do piek³a znosiæ wieczne kary i mêki. Skazany
pomyœlawszy chwilê zapyta³, czy chrzeœcija-
nie id¹ do nieba. Zakonnik odpowiedzia³, ¿e
tak, ale tylko dobrzy. Na to kacyk nie namy-
œlaj¹c siê d³u¿ej powiada, ¿e nie chce iœæ do
nieba, tylko do piek³a, aby nie spotkaæ siê z ni-
mi i nie widzieæ tych okrutnych ludzi. Tak¹ to
chwa³ê i s³awê pozyska³ Bóg nasz i nasza wia-
ra dziêki chrzeœcijanom, którzy pojechali do
Indii — komentuje ¿a³oœnie Las Casas8.

W ci¹gu nastêpnych lat populacja Tainów na
Kubie zmala³a na tyle, ¿e i tu poczêto sprowa-
dzaæ zrazu wy³apywanych Indian ze sta³ego
l¹du, g³ównie z Hondurasu, wreszcie niewol-
ników z Afryki. Indianie Guanahatabey z pó³-
nocno–zachodniego krañca Kuby, którzy prze-
¿yli  inwazjê  ludów  nale¿¹cych  do  kultury
Saladoid i s¹siedztwo Tainów zaniknêli zupe³-
nie. Pisze Las Casas: „PóŸniej rozpoczêto po-
lowanie na Indian, którzy byli w lasach, i tam
dokonano niebywa³ych zbrodni”9.

Kompletnego wyludnienia dokonano na ar-
chipelagu  Bahama.  Lukajanie  witaj¹cy  Ko-
lumba stali siê wkrótce po¿¹danym ¿ywym
towarem, gdy odkryto ich umiejêtnoœci p³ywa-
nia i nurkowania. Sprowadzani masowo na
Haiti u¿ywani byli do po³owu pere³. Las Casas
stwierdza, ¿e eksploatowano ich niemi³osier-
nie, a ci, których zaobserwowa³, mieli skórê
trwale pokryt¹ sol¹ i odbarwione w³osy10.

Oko³o roku 1550 tubylcza ludnoœæ Wielkich
Antyli przesta³a byæ widoczna. Kilkumilionow¹
populacjê Tainów z³ama³a okrutna ekstermina-
cja, epidemie i deportacje. Tylko w zak¹tkach
subtropikalnych lasów przetrwa³y ukryte po-
jedyncze rodziny krajowców, o których póŸ-
niejszych losach mo¿na jedynie snuæ domys³y.

Indianie ze wspó³czesnych Antyli
w ojczyŸnie i diasporze

Przez d³u¿szy czas historiografia europejska
i amerykañska uwa¿a³y eksterminacjê Ta-

inów za smutny i zamkniêty rozdzia³ w dzie-
jach  ludzkoœci.  Zgadzali  siê  z  tym  równie¿
antropolodzy kultury. Z „melancholijnym wes-
tchnieniem” potraktowano pamiêæ o istnieniu
Tainów jak wytrzebionego na wyspach Oceanu
Indyjskiego ptaka dodo czy wschodnioeuro-
pejskiego tura11. Ale prawda okaza³a siê inna.

Sami historycy zauwa¿ali, ¿e mimo okru-
cieñstwa i pogardy wobec krajowców Hiszpa-
nie chêtnie brali w konkubinat tubylki, a tak¿e
¿enili siê z kobietami Tainów. W 1514 roku spis
powszechny na Haiti ujawni³, i¿ 40% Hiszpa-
nów mia³o tubylcze ¿ony12. Mog³o to oczywi-
œcie wynikaæ g³ównie z braku kobiet z Hiszpanii,
co jednak nie zmienia faktu. Bez w¹tpienia
identycznoœæ etniczna potomstwa takich ma³-
¿eñstw by³a uzale¿niona od ich statusu ma-
j¹tkowego  i  spo³ecznego.  Metysi  urodzeni
w bogatych domach hiszpañskiej szlachty za-
pewne oscylowali w kierunku kultury zdobyw-
ców i nowej rzeczywistoœci „panów sytuacji”.
Ich póŸniejsze ma³¿eñstwa z nap³ywowymi
Hiszpankami oraz silny, neoficki katolicyzm
mog³y wkrótce zatrzeæ zupe³nie zwi¹zek bio-
logiczny i kulturowy z przesz³oœci¹. Mo¿na
przypuszczaæ, ¿e inaczej kszta³towa³y siê losy
Metysów urodzonych w biedniejszych war-
stwach kolonialnych lub poza ma³¿eñstwem.

Kiedy w 1519 roku Hernán Cortés rozpo-
cz¹³ podbój azteckiej federacji, a po nim ru-
szy³y zastêpy kolonistów na Meksyk i Amerykê
Œrodkow¹; gdy konkwistadorzy Pizarra poci¹-
gnêli za sob¹ awanturników do Tahuantinsuyu,
pañstwa Inków i do z³otodajnych kacykatów
kolumbijskich Czibczów, Antyle prze¿y³y swo-
isty exodus. Pozostali na nich zbiedniali ran-
czerzy,  plantatorzy  trzciny  cukrowej  ¿yj¹cy
z pracy swych czarnych niewolników i œred-
nie mieszczañstwo, niezbyt skore do podejmo-
wania ryzyka.

8 B. de Las Casas, dz. cyt., s. 131.
9 Tam¿e, s. 133.
10 Tam¿e, ss. 195, 196.

11 Por. np. W³adys³aw Kopaliñski, S³ownik wyrazów ob-
cych, Warszawa 1991, has³o: „taino” (sic!).
12 Irving Rouse, The Tainos. Rise and Decline of Poeple
Who Greeted Columbus, New Haven — Londyn 1992, s. 161.
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Upadek ekonomicznego znaczenia wysp dla
korony hiszpañskiej doprowadzi³ do dalszego
zubo¿enia hiszpañskich mieszkañców Antyli.
Czynnik ten móg³ mieæ wp³yw na odzyskanie
resztek to¿samoœci u tainowsko–hiszpañskich
Metysów i niedobitków tubylców, rozproszo-
nych w interiorze. Nale¿y pamiêtaæ, ¿e ciê¿ar
przymusowej pracy przesuniêty zosta³ defini-
tywnie na barki Afrykanów i nikt ju¿ nie polo-
wa³ na krajowców, by zamieniaæ ich w niewol-
ników. Pozostawieni sami sobie wtapiali siê
w heterogeniczne spo³eczeñstwo Antyli.

W drugiej po³owie XX wieku dosz³o do ge-
neralnego przebudzenia œwiadomoœci etnicznej
i kulturowej ludów kolonialnych. Antropologia
i historia, odchodz¹c od europocentrycznej in-
terpretacji dziejów, pomog³a narodom tzw.
Trzeciego  Œwiata  odzyskaæ  poczucie  dumy
z dorobku kulturowego ich pradziadów, do tej
pory deprecjonowanego jako barbarzyñski lub
prymitywny. Rozwój powszechnej edukacji
i walka z analfabetyzmem sprawi³y, ¿e w naj-
dalszych zak¹tkach tych krajów m³odzie¿ mo-
g³a podj¹æ naukê, równie¿ o swej przesz³oœci.

W dzisiejszych opracowaniach historyczno–
–antropologicznych nawet doœæ konserwatywni
sk¹din¹d naukowcy przyznaj¹, ¿e na Wielkich
Antylach ¿yj¹ jeszcze „potomkowie Tainów”13.
Niestety, niezbyt fortunny, lecz ci¹gle u¿ywa-
ny termin „czystoœæ krwi” albo „czystoœæ rasy”,
powoduje, ¿e antropolodzy nie potrafi¹ sprecy-
zowaæ swego stosunku do nowego problemu.
To oczywiste, ¿e termin „potomkowie Tainów”
mo¿e byæ doœæ szeroko rozumiany i stanowi

pob³a¿liw¹ akceptacjê roszczeñ tych wszyst-
kich, którzy uznaj¹ siê za Indian.

O ile na Haiti w latach wojny wyzwoleñczej
przeciw Francji (1801–04) i po uzyskaniu nie-
podleg³oœci nast¹pi³a wczeœniejsza homogeni-
zacja spo³eczeñstwa w naród, w którym mog³y
rozp³yn¹æ siê resztki to¿samoœci Indian, o tyle
na hiszpañskiej Kubie i w Puerto Rico proces
ten zaszed³ znacznie póŸniej.

Przyznaje siê, ¿e enklawy tubylcze istnia³y
w Puerto Rico i na Kubie. W 1795 roku w spi-
sie ludnoœci Puerto Rico figurowa³o jeszcze dwa
tysi¹ce Indian14. Wprawdzie Karen Anderson–
–Cordova podejrzewa15, ¿e mogli oni byæ po-
tomkami indiañskich niewolników z innych
wysp i kontynentu, ale nie posiada na to dowo-
dów. Na Kubie w paœmie Sierra Maestra, w pro-
wincji Oriente, znana jest wspó³czeœnie grupa
rodzin o wybitnie indiañskich cechach biolo-
gicznych16.

Jedynym cenzusem „indiañskoœci” wydaje
siê indywidualne przeœwiadczenie o przynale¿-
noœci kulturowej i etnicznej, bez wzglêdu na
genetyczn¹ „czystoœæ” osobnika. Przygl¹daj¹c
siê swemu przewodnikowi w parku archeolo-
gicznym Tibes ko³o Ponce, w Puerto Rico, nie
mog³em oprzeæ siê wra¿eniu, ¿e mam do czy-
nienia z Indianinem. Kiedy wreszcie zdecydo-
wa³em  siê  zapytaæ  go  o  to,  z  uœmiechem
potwierdzi³ swe tainowskie pochodzenie.

Wielu emigrantów z Antyli posiadaj¹cych
œwiadomoœæ dziedzictwa genetycznego i kul-
turowego Tainów utworzy³o w diasporze zwi¹z-
ki tubylcze. Z dum¹ i determinacj¹ eksploruj¹
sw¹ przesz³oœæ, odwo³uj¹c siê te¿ do tainow-
skiej  genealogii.  W  Stanach  Zjednoczonych
znalaz³ siedzibê „Taino Jatibonicu Longhouse”
zrzeszaj¹cy emigrantów pochodzenia tainow-
skiego. Nanaturey (Inaruri Gua Yuke Turey),
m³oda kobieta mianuj¹ca siê la India Taina
Boricua prowadzi internetow¹ stronê Tainów
informuj¹c¹ o ich historii, kulturze i aktual-
noœciach. Odrodzenie siê Tainów z resztek tu-
bylców zagubionych w spo³eczeñstwach Antyli
jest tylko kwesti¹ indywidualnej œwiadomoœci

13 Tam¿e, ss. 161–68.

14 Olga Jiménez de Wagenheim, Puerto…, dz. cyt., s. 90.
15 Karen Anderson–Cordova, Hispaniola and Puerto Rico:
Indian Acculturation and Heterogeneity, 1492–1550, Ann
Arbor 1990.
16 Encyclopaedia Britannica, Macropaedia, Chicago etc.
1975, t. 5, s. 352.

www.taino-tribe.org/jatiboni.html
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i czasu potrzebnego na zg³êbienie swej rodzin-
nej tradycji i genealogii.

Historyczne i obecne interpretacje
podboju Antyli

Wspó³czeœni konkwiœcie historycy znali
okrucieñstwa konkwistadorów i ogólnie

potwierdzali  denuncjacje  Las  Casasa,  jedno-
czeœnie staraj¹c siê usprawiedliwiaæ dzia³ania
zdobywców. G³ównymi przeciwnikami domi-
nikanina byli ówczeœni prawnicy i teolodzy, jak
Juan Gines de Sepulveda i Don Juan de Que-
vedo, którzy dzia³ania te uznawali za potrzebne
do rozszerzania chrzeœcijañstwa i przyznawali
Hiszpanom prawo do ujarzmiania Indian.

Po œmierci biskupa jego dzie³a popad³y na
jakiœ czas w zapomnienie. W Europie przypom-
niano sobie o nim w czasach wojen z Hiszpa-
ni¹ i wtedy sta³ siê on, wbrew swym intencjom,
orê¿em antyhiszpañskiej propagandy. Oskar¿e-
nia protestanckie wobec katolickiej Hiszpanii
mia³y pod³o¿e ideologiczne i oczywiœcie poli-
tyczne, a pisma Las Casasa, t³umaczone na inne
jêzyki, pe³ni³y rolê propagandow¹. W ten spo-
sób Krótka relacja… zosta³a wydana siedem-
nastokrotnie w Holandii (1578–1670), jede-
naœcie razy we Francji (1579–1822) i dziewiêæ
w Anglii (1583–1909). Co znamienne, ksi¹¿ka
ta nie doczeka³a siê wydania w krajach odle-
g³ych od Hiszpanii, wiêc nie popadaj¹cych z ni¹
w konflikty17.

Wywo³a³o to z kolei reakcjê hiszpañskich
historyków, którzy poczêli zarzucaæ Las Casa-
sowi stronniczoœæ i przesadê. Mianowano go
twórc¹ „czarnej legendy” konkwistadorów.

Nie ulega w¹tpliwoœci, ¿e Las Casas pos³u-
giwa³  siê  celowymi  przejaskrawieniami,  ale
ogólnie mówi³ prawdê. Œwiadczy³a o tym sy-
tuacja ludnoœci podbijanego kontynentu, dzie-
si¹tkowanej i cierpi¹cej okrutny ucisk.

Dopiero wiek XX przyniós³ rzeteln¹ analizê
jego pism. Sta³o siê jasne, ¿e nie tylko on za-
obserwowa³  okrucieñstwo  zdobywców,  ale
wielu innych, jemu wspó³czesnych, widzia³o
te wydarzenia podobnie. Odkryte w archiwach
europejskich manuskrypty indiañskich pisarzy
z wczesnego okresu kolonialnego (jak na przy-

17 Janusz Tazbir, Szlachta i konkwistadorzy, Warszawa
1969, ss. 50, 51.

Portrety wspó³czesnych Tainów w Muzeum Tibes ko³o

Ponce, Puerto Rico. Odfotografowa³ A.W.
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prze¿ywa³y jednak spo³eczeñstwa, które trac¹c
swych hegemonów, utrzymywa³y przecie¿ kul-
turê i to¿samoœæ. Tasowanie siê uk³adów poli-
tycznych w staro¿ytnej Mezopotamii, podbój
Azji Mniejszej i Egiptu przez Macedoñczyków,
zawojowanie ca³ego Œródziemnomorza przez
Rzymian, spl¹drowanie Europy przez zagony
Hunów,  krwawe  podboje  Czyngis–Chana,
chrzeœcijañskie krucjaty na Palestynê, poli-
tyczna likwidacja pañstwa polskiego w XVIII
wieku czy XX–wieczny holocaust ̄ ydów euro-
pejskich nie doprowadzi³y do wytêpienia na-
rodów i ich kultur. Podbój Ameryki natomiast
zniszczy³ nieodwracalnie ich dziesi¹tki, unice-
stwi³ ca³e plemiona, kacykaty i pañstwa, i do-
kona³ nieznanego dot¹d w skali historii ludo-
bójstwa. Indianie przetrwali, lecz pozbawieni
swej kulturowej identycznoœci skazani s¹ na
d³ugotrwa³y, mozolny, a niekiedy beznadziej-
ny wysi³ek w jej odtworzeniu. �
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k³ad Azteka Anonima czy Guamana Pomy de
Ayali) potwierdza³y opisy „obroñcy Indian”.
Lecz znów jego pisma znalaz³y „praktyczne”
cele  polityczne.  Tym  razem  pos³u¿y³y  jako
ideologiczne argumenty antyimperialistyczne
dla obozu socjalistycznego, a tak¿e, co zrozu-
mia³e, dla walcz¹cych o swe prawa i wolnoœæ
ludów kolonialnych.

Druga po³owa XX wieku przynios³a nastêp-
ne polemiki wokó³ konkwisty. Kongres Ame-
rykanistyczny w Madrycie, Barcelonie i Sevilli
w 1964 roku by³ widowni¹ krzy¿owania siê
diametralnie ró¿nych opinii i wielu interpreta-
cyjnych sporów, a sêdziwy historyk hiszpañ-
ski Ramon Menendez Pindal nazwa³ Las Casasa
psychopat¹18.

W historiografii XX–wiecznej zaznaczaj¹ siê
dwa zasadnicze ujêcia. Pierwsze pochodz¹ce
od historyków o prawicowych pogl¹dach za-
k³ada, i¿  podbój  Ameryki  by³  nie  tylko  nie-
uchronnym procesem historycznym, ale te¿
wydarzeniem niezwykle po¿ytecznym dla ca-
³ej ludzkoœci. Próbuje siê tak¿e, deprecjonuj¹c
wartoœci kultur autochtonicznych, dowodziæ, i¿
misja  cywilizacyjna  bia³ego  cz³owieka  by³a
oczywistym postêpem w jej ogólnym rozwo-
ju. Gdy dotyczy to Antyli, usi³uje siê porów-
naæ konkwistê do prehistorycznych fal migra-
cyjnych  Indian  „zasiedlaj¹cych  wyspy  na
nowo”, owych ludów z kultury Ortoiroid i Sa-
ladoid19. Tym sposobem tuszuje siê lub ³agodzi
wymiar moralny tubylczego holocaustu, nie
zwa¿aj¹c na archeologiczne przes³anki o wy-
mieszaniu siê przybyszów z zasiedzia³ymi ra-
czej ni¿ eksterminacji.

Drugi  pogl¹d  opiera  siê  na  za³o¿eniu, ¿e
¿aden pretekst — cywilizacyjny, misyjny czy
polityczny  nie  usprawiedliwia  ludobójstwa
i niszczenia kultur, które przez tysi¹clecia do-
brze s³u¿y³y egzystencji spo³eczeñstw Amery-
ki sprzed kontaktu. Podkreœla siê, ¿e choæ
historia daje liczne przyk³ady zderzenia kul-
tur, prowadz¹ce do dramatycznych, czêsto tra-
gicznych konfliktów, w których ginê³y setki
tysiêcy ludzi, nigdzie wszak nie dosz³o do ta-
kiego ludobójstwa jak w czasie podboju Ame-
ryki. W staro¿ytnoœci, œredniowieczu i w czasach
nowo¿ytnych pada³y liczne pañstwa i dynastie,

18 Tam¿e, s. 61.
19 I. Rouse, dz. cyt., ss. 138–168.
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2.
Nazwy nadawane

Matsigenka znad rzeki Paquiría

Kontekst spo³eczno–polityczny i to¿samoœciowy

W odniesieniu do Matsigenka znad Paqu
iríi u¿ywane s¹ g³ównie dwie nazwy: Ko-

gapakori (Kugapacori, Kugapakori, Kogapaco-
ri) i Kirineri. Rozwa¿ê najpierw ich etymologiê,
a nastêpnie zakres i kontekst, w jakim s¹ sto-
sowane.

Kogapakori — s³owo z jêzyka matsigenka
wed³ug ró¿nych t³umaczeñ znaczy tyle, co
„wrogowie”, „zabójcy ludzi”. W artykule na
temat Reserva w jednej z gazet peruwiañskich
natkn¹³em siê na okreœlenie etnia: metagente
(grupê etniczn¹: zabójcy ludzi) umieszczone
w nawiasie po s³owie kugapacori, jak gdyby
dla bli¿szego sprecyzowania, o jak¹ grupê et-
niczn¹ chodzi. Chris Beier i Lev Michael pro-
ponuj¹  t³umaczyæ  s³owo  kogapakori  jako
„barbarzyñcy”— jest to przek³ad wprawdzie
nie dos³owny, ale dobrze oddaj¹cy istotê rze-
czy. W s³owniku autorstwa Betty Snell has³o
kogapakori przet³umaczone jest bez dociekañ
etymologicznych jako: grupos de gente brava
que viven en las cabeceras de ciertas regiones
(grupy dzikich ludzi ¿yj¹cych w górnym biegu
rzek w pewnych regionach). W s³owniczku zaœ
do³¹czonym do dzie³a Gerharda Baera t³uma-

czenie na hiszpañski brzmi po prostu: salvaje;
Matsiguenga guerrero1 (dziki, wojownik Mat-
sigenka). Tradycyjnie s³owem tym Matsigenka
okreœlali wrogie grupy tubylcze, na przyk³ad
na prze³omie XIX i XX wieku Matsigenka z re-
gionu Madre de Dios nazywali tym terminem
wrogie im grupy tubylcze, mówi¹ce jêzykami
z rodziny (wed³ug innych podrodziny) harakm-
bet, a mniej wiêcej w tym samym czasie Ma-
tsigenka znad dolnej Urubamby okreœlali w ten
sam sposób wrogich Asháninka (Asháninca,
Campa). W ci¹gu ostatnich dziesiêcioleci wœród
zakulturowanych Matsigenka, a za nimi w krê-
gach uczonych, powsta³a tendencja, by terminu
Kogapakori u¿ywaæ na okreœlenie grup izolo-
wanych, „dzikich” czy „niecywilizowanych”,
bêd¹cych  (lub  bêd¹cych  przypuszczalnie)
Matsigenka b¹dŸ cz³onkami grupy etnicznej
bardzo blisko z Matsigenka spokrewnionej
(jak Nanti znad górnych biegów rzek Camisea
i Timpía ). S³owo to zosta³o przejête i jest u¿y-
wane tak¿e przez wielu antropologów i misjo-
narzy w sposób sugeruj¹cy, i¿ Kogapakori s¹
odrêbn¹ grup¹ czy czêœciej podgrup¹ etno–
–lingwistyczn¹. To b³êdne podejœcie, gdy¿ (jak
podkreœlaj¹ Beier i Michael) z jednej strony ter-
minem Kogapakori obejmuje siê tylko czêœæ
grupy etnicznej Matsigenka (mianowicie tych
izolowanych  i  wczesnokontaktowych,  czyli
„niecywilizowanych”), z drugiej zaœ pod nazw¹
t¹ ³¹czy siê cz³onków dwóch ró¿nych (acz bli-
sko spokrewnionych) grup etnicznych, miano-
wicie Matsigenka i Nanti. Okreœlenie to wystê-
puje te¿ w oficjalnej nazwie Reserva del Estado
a  Favor  de  las  Poblaciones  Nativas  Nómade
Kugapacori y Nahua — terenu obwo³anego
obszarem chronionym w celu zabezpieczenia
terytoriów zajêtych przez izolowane i wczesno-
kontaktowe grupy tubylcze. W tym wypadku
termin Kogapakori obejmuje równie¿ grupy
„matsigenkapodobne”, (Matsigenka znad Paqu-
iríi i Nanti) w odró¿nieniu od Indian Nahua.

Podczas rozmów z cz³onkami organizacji
CEDIA (Centro para el Desarollo del Indígena
Amazónico), bêd¹cej wspó³twórc¹ Reserva,
zauwa¿y³em, ¿e maj¹ oni sk³onnoœæ termin

Kacper Œwierk

Matsigenka
znad rzeki Paquiría w Peru
we wczesnej fazie kontaktu

raport z rekonesansu badawczego
(1 IX 2001–5 X 2001)

cz. 2

1 Nazwa kogapakori dotyczy te¿ pewnej klasy saankarite
— pozytywnie waloryzowanych istot nadprzyrodzonych

w kosmologii Matsigenka. Kogapakori ci wed³ug mitów
s¹ wojownikami, maluj¹cymi siê barwnikiem z arnoty.
Prawdopodobnie s¹ czymœ w rodzaju niebiañskiej wersji
ludzkich Kogapakori, i w tym kontekœcie waloryzowani
s¹ dodatnio.
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Kogapakori (Kugapacori) rezerwowaæ dla Nan-
ti (czêsto przy tym uzupe³niaj¹c go nazw¹ Nanti
lub w ogóle u¿ywaj¹c jej zamiennie), Matsi-
genka znad Paquiríi zaœ s¹ okreœlani przez nich
terminem Kirineri. Zapewne rozdzielanie takie
wynik³o ju¿ po przekonaniu siê, ¿e Nanti i Mat-
sigenka znad Paquiríi nale¿¹ do dwóch ró¿nych
grup etno–jêzykowych. W regionie jednak na-
zwa Kogapakori jest te¿ stosowana zamiennie
z Kirineri, w odniesieniu od Matsigenka znad
Paquiríi.

Kirineri to nazwa (jak twierdz¹ Chris Beier
i Lew Michael) wywodz¹ca siê z jêzyka piro
(yine). Mia³aby oznaczaæ „ludzi pewnego ga-
tunku palmy” — nie jest sprecyzowane jakie-
go. Nazwa Kirineri stosowana jest na okreœlenie
Matsigenka znad rzek Paquiría i Serjali, i nic
mi nie wiadomo, by okreœlano ni¹ jakieœ inne
grupy izolowanych lub wczesnokontaktowych
Indian, jakkolwiek nie mo¿na tego wykluczyæ.
(W latach 70. i 80. okreœlano t¹ nazw¹ Indian,
którzy kilkakrotnie zaatakowali budowniczych
pasa startowego oraz pracowników firmy Shell
nad górn¹ Camise¹, nie jestem jednak przeko-
nany, na ile ludzi tych mo¿na uto¿samiaæ z Mat-
sigenka znad Paquiríi). Mam te¿ wra¿enie, ¿e
nazwa ta nie jest szeroko znana nad doln¹ Uru-
bamb¹. Wielu zagadniêtym Matsigenka w co-
munidades innych ni¿ Nueva Luz z niczym siê
nie kojarzy³a.

Obydwie przedstawione nazwy mo¿na uznaæ
za obraŸliwe. Konotuj¹ lêki i pewn¹ dozê nie-
chêci do tych, których siê nimi okreœla. Nikt
te¿ sam siebie nie nazywa w ten sposób. Mat-
sigenka znad Paquiríi, z którymi rozmawia³em,
zdaj¹ sobie sprawê, ¿e ludzie znad Urubamby
(przede wszystkim Matsigenka z Nueva Luz)
okreœlaj¹ ich tymi dwoma nazwami, niemniej
oni  nie  uto¿samiaj¹  siê  z  nimi.  Benjamin
z Mañokiari stwierdzi³, ¿e Kogapakori (zwani
te¿ Kirineri) to ludzie agresywni, ¿yj¹cy w gór-
nych biegach rzek, morduj¹cy innych, strzela-
j¹c do nich z ³uku z ukrycia. Œmia³ siê mówi¹c,
i¿ niektórzy Matsigenka z Nueva Luz myœl¹,
i¿ on te¿ jest Kogapakori, i ¿e móg³by strzelaæ
do nich z ³uku. Wed³ug Benjamina kraj niebez-
piecznych ludzi, zwanych Kogapakori, rozci¹-
ga siê w górê rzeki od Kipatsiari. Zapytany
jednak, czy mieszkañcy Tsenkoriato, którzy
zgodnie z poprzednim stwierdzeniem ¿yliby
w tym kraju, s¹ Kogapakori, odpar³, ¿e nie, ¿e

s¹ Matsigenka. Z tej i innych moich rozmów,
przeprowadzonych za poœrednictwem t³umacza
w Mañokiari i Kipatsiari wynika, ¿e Matsigen-
ka znad Paquiríi w ogóle nie odnosz¹ nazw
Kogapakori i Kirineri do przedstawicieli swej
grupy etnicznej.(Benjamin na przyk³ad twier-
dzi³, ¿e mówi¹ oni innym jêzykiem). Wydaje
mi siê natomiast wysoce prawdopodobne, i¿
historie o tych „zabójcach ludzi” dotycz¹ do-
œwiadczeñ Matsigenka znad Paquiríi z India-
nami Nahua, których agresywna aktywnoœæ
w tym rejonie zaznaczy³a siê w latach 70. i 80.,
a mo¿e i wczeœniej. Wydaje siê to tym bardziej
prawdopodobne,  ¿e  s³ysza³em  o  spotkaniu
z Kogapakori nad Mishagua. Opowieœci i hi-
storie o Kogapakori–Kirineri, które us³ysza³em
od Benjamina zawieraj¹ tak¿e elementy, któ-
rych cz³owiek kultury zachodniej nie mo¿e po-
traktowaæ dos³ownie, na przyk³ad posiadanie
przez tych ludzi ogona, przypominaj¹cego ogon
czepiaka,  który  podczas  odpoczynku  zarzu-
caj¹ sobie na ramiona i na szyjê.

Tak czy inaczej, ani Kogapakori, ani Kirine-
ri nie s¹ nazwami, którymi okreœlaliby siê sami
zainteresowani. Mieszkañcy Mañokiari i Kipat-
siari, a z pewnoœci¹ i pozostali tubylcy znad
Paquiríi,  okreœlaj¹  siê  mianem  Matsigenka,
i moim zdaniem, traktuj¹c ich podmiotowo, tak
w³aœnie powinno siê ich okreœlaæ, dwóch nazw
omawianych w tej czêœci, u¿ywaj¹c ich co naj-
wy¿ej w cudzys³owie. Nale¿a³oby te¿ zaprze-
staæ u¿ywania tych nazw w ogóle jako etno-
nimów, którymi w zasadzie nie s¹. Kwestia ta
ma tym wiêksze znaczenie, i¿ w niektórych
kontekstach nazwy te (podobnie jak nómades,
no civilizados itp.) mog¹ byæ u¿yte do depre-
cjonowania kultury izolowanych i wczesno-
kontaktowych  Indian,  zasugerowania  czy
podkreœlenia ich dzikoœci czy nieracjonalnoœci
i potrzeby reprezentowania ich potrzeb przez
kogoœ z zewn¹trz (za czym czêsto kryje siê do-
minacja i kontrola, a nie uwzglêdnianie woli
i zapotrzebowañ reprezentowanych).

W  kontekœcie  tego  nazewnictwa  dodam
jeszcze,  ¿e  drwale  Matsigenka  z  Nueva  Luz
i Metysi niekiedy wyra¿aj¹ obawy, zwi¹zane
z obecnoœci¹ matagente w terenie, gdzie pra-
cuj¹,  pomimo  ¿e  Matsigenka  znad  Paquiríi
nikomu  z  nich  nigdy  nie  próbowali  zrobiæ
krzywdy. Nazwa Kogapakori jest wiêc jakby
pojmowana dos³ownie.
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3.
Sytuacja spo³eczno–polityczna

Matsigenka znad rzeki Paquiría,
ich relacje z Matsigenka z Nueva Luz

i z innymi osobami z zewn¹trz

W czêœci tej omówiona zostanie sytuacja
spo³eczno–polityczna Matsigenka znad

Paquiríi, a zw³aszcza te aspekty, które wi¹¿¹
siê z zagro¿eniami dla dobrobytu, decydowa-
nia o sobie i zdrowiu tych¿e. Ta czêœæ raportu
opiera siê g³ównie na danych zebranych prze-
ze mnie nad Paquirí¹ w okresie od 1 wrzeœnia
do 5 paŸdziernika 2001 roku, a tak¿e w Nueva
Luz w dniach 29–30 sierpnia i 5–7 paŸdzierni-
ka 2001 roku, jak równie¿ w innych osadach
nad doln¹ Urubamb¹. Jedynie dla zarysowania
ogólnego kontekstu czy „t³a” odwo³ujê siê do
raportu Cabeceras i innych Ÿróde³.

Wiêkszoœæ Matsigenka znad rzek Paquiría
i Serjali ¿yje w granicach obszaru Reserva del
Estado  a  Favor  de  las  Poblaciones  Nativas
Nómade Kugapacori y Nahua, ustanowionego
przez pañstwo peruwiañskie w 1990 roku. Ten
ogromny teren (443 887 ha), le¿¹cy w grani-
cach dwóch departamentów (Ucayali i, w wiêk-
szoœci, Cusco) jest jednym z nielicznych tego
typu obszarów w Peru. Powsta³ dla ochrony
interesów, bezpieczeñstwa i praw terytorialnych
Indian izolowanych i we wczesnej fazie kon-
taktu, a mianowicie Matsigenka znad Paquiríi
i  Serjali,  Nanti  z  górnych  biegów  Camisea
i Timpía (obie grupy kryj¹ siê pod nazw¹ Ku-
gapacori, u¿yt¹ w oficjalnej nazwie rezerwatu)
oraz Nahua (Yora, Yura, Yabashta), ¿yj¹cych
obecnie w jednej osadzie u ujœcia Serjali do
Mishagua. Status tego obszaru jako rezerwatu
nie jest sta³y, lecz tymczasowy. W za³o¿eniu
ma trwaæ dot¹d, dopóki poszczególnym za-
mieszkuj¹cym go grupom bêdzie mo¿na nadaæ
tytu³y w³asnoœci ziemskiej jako zalegalizowa-
nym wspólnotom tubylczym (ostatnio rozwa-
¿ana jest zbiorowa tytulacja wszystkich ziem
rezerwatu). Do tego zagadnienia jeszcze powró-
cê. Co  do  faktycznego  spe³niania  przez  Re-
serva funkcji, do których zosta³a powo³ana,
mo¿na mieæ liczne zastrze¿enia. Nie istnieje
praktycznie ¿adna infrastruktura, która zapo-
biega³aby wkraczaniu ludzi z zewn¹trz i pro-

wadzeniu nielegalnej dzia³alnoœci — na ogó³
eksploatacji cennych gatunków drewna. Ma to
liczne negatywne konsekwencje dla tubylców
zamieszkuj¹cych Reserva.

 Jak ju¿ powiedzia³em, na terenie Reserva
znajduj¹ siê wszystkie osady Matsigenka znad
Paquiríi, prócz Mañokiari, usytuowanego naj-
ni¿ej, które jest po³o¿one na terenie nale¿¹cym
do comunidad Nueva Luz, aczkolwiek blisko
granicy z Reserva.

Matsigenka z Nueva Luz, doœæ du¿ej comu-
nidad nativa po³o¿onej przy ujœciu Paquiríi do
Urubamby, to najbli¿si s¹siedzi Matsigenka
znad Paquiríi. To oni najczêœciej reprezentuj¹
w kontaktach z nimi œwiat zewnêtrzny.

Wa¿n¹ spraw¹ do poruszenia w kontekœcie
stosunków pomiêdzy Matsigenka z Nueva Luz
i Matsigenka znad Paquiríi jest kwestia podej-
œcia, jakie do swych „dzikich” s¹siadów i rela-
cji z nimi maj¹ mieszkañcy Nueva Luz, w tym
szczególnie przedstawiciele w³adz comunidad
i osoby wp³ywowe. Postawa ta jest czêsto i ja-
sno wyra¿ana przez „znacz¹cych” mieszkañ-
ców Nueva Luz. Uwa¿aj¹ oni mianowicie, ¿e
s¹ jedynymi uprawnionymi do reprezentowa-
nia ludzi znad Paquiríi wobec œwiata zewnêtrz-
nego (osób, organizacji, instytucji), mówienia
w ich imieniu i poœredniczenia w kontaktach
miêdzy nimi a ludŸmi z zewn¹trz. Mieszkañcy
Nueva Luz maj¹ te¿ w swej opinii prawo i obo-
wi¹zek cywilizowaæ i zdobywaæ (conquistar)
(w domyœle dla tzw. „cywilizowanego ¿ycia”)
swych „niecywilizowanych” pobratymców. Do
uzasadnienia tego rzekomego prawa i wy³¹cz-
noœci w reprezentowaniu ludzi znad Paquiríi
s³u¿y coœ, co Beier i Michael nazywaj¹ retory-
k¹ hermanos mayores. Polega ona na tym, ¿e
po pierwsze: bardziej zakulturowani Matsigen-
ka z Nueva Luz uwa¿aj¹ siebie za cywilizowa-
nych, a przez to lepszych, wy¿ej stoj¹cych od
swych mniej zakulturowanych pobratymców
znad Paquiríi. St¹d nazywaj¹ siebie ich star-
szymi braæmi (hermanos mayores), zaœ ci znad
Paquiríi s¹ w tym uk³adzie ich m³odszymi braæ-
mi (hermanos menores). Mieszkañcy Nueva
Luz maj¹, jak uwa¿aj¹, prawo do reprezento-
wania ich i opieki nad nimi, poniewa¿ po pierw-
sze s¹ cywilizowani (bardziej zakulturowani),
po drugie s¹ równie¿ Matsigenka (st¹d braæ-
mi), i w zwi¹zku z tym s¹ lepiej przygotowani
(i uprawnieni) do reprezentowania „niecywili-
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zowanych” Matsigenka, ni¿ inne osoby, które
nie s¹ Matsigenka, na przyk³ad Metysi–Peru-
wiañczycy, czy te¿ organizacje z³o¿one z nie-
tubylców i (lub) nie–Matsigenka. Dodatkowym
argumentem, którym ludzie z Nueva Luz legi-
tymizuj¹ stanowisko wobec Matsigenka znad
Paquiríi, jest fakt, i¿ to oni s¹ najbli¿szymi ich
s¹siadami, który w ich ujêciu ma nastêpuj¹ce
konotacje: „my jako s¹siedzi najlepiej znamy
bie¿¹c¹ sytuacjê ludzi znad Paquiríi oraz ich
potrzeby, ³¹cz¹ nas dobros¹siedzkie wiêzi, cie-
szymy siê ich zaufaniem. St¹d wszyscy obcy,
zainteresowani kontaktem z «Kirineri», winni
nawi¹zywaæ go za naszym poœrednictwem”.
Istotnie, Matsigenka z Nueva Luz uwa¿aj¹ Pa-
quiríê za swoje „podwórko”, a wszelkie próby
niezale¿nego dzia³ania tam osób z zewn¹trz za
ingerencjê w swe wewnêtrzne sprawy. Kiedy
6 paŸdziernika 2001 roku, wystêpuj¹c na proœ-
bê presidente comunidad, Efraina Zeperrino
Pereiry na zebraniu wspólnoty w Nueva Luz,
powiedzia³em, ¿e przed przybyciem nad Paqu-
iríê moje zamiary koordynowa³em w Limie
z w³adzami organizacji CEDIA, niektórzy
przedstawiciele w³adz Nueva Luz i CECONA-
MA2  wyrazili zdanie, ¿e CEDIA nie powinna
mieæ nic do powiedzenia w kwestii dostêpu do
Matsigenka znad Paquiríi, gdy¿ jej siedziba
znajduje siê daleko, a oni s¹ tu s¹siadami,
w zwi¹zku z czym moje plany badañ nad Pa-
quirí¹ powinienem uzgadniaæ przede wszyst-
kim z nimi, a nie z CEDI–¹. W rzeczywistoœci
w³adze Nueva Luz nie maj¹ ¿adnych podstaw
do wystêpowania w roli reprezentantów Mat-
sigenka znad Paquiríi (zw³aszcza tych ¿yj¹cych

na obszarze Reserva), b¹dŸ decydowaæ o tym,
kto mo¿e siê z nimi kontaktowaæ, a kto nie.
CEDIA natomiast ma swój udzia³ w ustano-
wieniu Reserva, jest wiêc organizacj¹, z któr¹
w pierwszym rzêdzie nale¿y koordynowaæ pla-
ny badawcze na jego obszarze.

W istocie rzeczy za retoryk¹ hermanos mayo-
res, operuj¹c¹ takimi has³ami, jak reprezenta-
cja, opieka, cywilizowanie i doœæ specyficznie
pojmowane braterstwo, kryj¹ siê kontrola, do-
minacja, a nierzadko tak¿e, jak s¹dzê, eksploa-
tacja i reprezentowanie interesów raczej nie-
których osób z Nueva Luz ni¿ potrzeb i woli
Matsigenka znad Paquiríi.

W³adze Nueva Luz (i do niedawna w³adze
CECONAMA, œciœle zwi¹zane z t¹ comunidad
przez osobê Edgara Barrientosa, do wrzeœnia
2001  presidente  organizacji,  zamieszka³ego
w Nueva  Luz)  nie  lubi¹  traciæ  kontroli  nad
aktywnoœci¹ ludzi z zewn¹trz nad Paquirí¹. Na
drugi dzieñ po moim przybyciu do Nueva Luz,
a przed wyruszeniem nad Paquiríê, presidente
comunidad Efrain Zeperrino Pereira stwierdzi³,
¿e abym móg³ wp³yn¹æ w Paquiríê, musi wy-
raziæ zgodê zgromadzenie (asamblea), które
zbierze siê w ci¹gu tygodnia. Gdy odmówi³em
oczekiwania tyle czasu, ust¹pi³, ale postawi³o
go to w wyraŸnie dyskomfortowej sytuacji.
Ci¹gle mnie przekonywa³, bym koniecznie za-
bra³ kogoœ z Nueva Luz, gdy¿, jak twierdzi³,
wynajêci przeze mnie ludzie z Nuevo Mundo
nie zdo³aj¹ porozumieæ siê z „Kirineri” w ich
dialekcie, który znaj¹ tylko comuneros z Nue-
va Luz, ¿e Matsigenka znad Paquiríi tylko im
ufaj¹, a przed innymi uciekaj¹, czy nawet mog¹
strzelaæ do nich z ³uku. Poda³ mi te¿ niepraw-
dziw¹ informacjê, jakoby mieszkañcy Maño-
kiari przenieœli siê w dó³ rzeki, w okolice ujœcia
Mamoriato. W pewnej odleg³oœci od ujœcia
Mamoriato znajduje siê chacra z kilkoma pro-
wizorycznymi sza³asami. Byæ mo¿e k³amstwo
Efraina obliczone by³o na to, ¿e zobaczywszy
puste sza³asy, pomyœlê, i¿ mieszkañcy uciekli,
i zawrócê do comunidad. Ponadto w rozmo-
wach presidente pos³ugiwa³ siê typowym, gdy
mowa o Matsigenka znad Paquiríi, s³ownic-
twem, zawieraj¹cym takie okreœlenia, jak: nó-
mades, no civilizados etc., podkreœlaj¹c przy
tym prymitywne warunki ich ¿ycia.

Na ile siê orientujê, dla mieszkañców Nueva
Luz  „zdobycie”  i  ucywilizowanie  tubylców

2 CECONAMA (Centro de Comunidades Nativas Machi-
guenga) — jedna z dwóch g³ównych organizacji Indian
Matsigenka, których funkcj¹ jest reprezentacja i obrona
ich interesów. Jej struktura jest silnie schierarchizowana,
niedemokratyczna. Pe³ni¹cy do niedawna funkcje jej sze-
fa Edgar Barrientos z Nueva Luz s³yn¹³ z korupcji i nepo-
tyzmu. We wrzeœniu 2001, podczas mego pobytu nad
Paquirí¹, na zebraniu w Camisea, nowym szefem zosta³
wybrany Ismael Hernandez z Nuevo Mundo, wœród Mat-
sigenka, z którymi rozmawia³em, ciesz¹cy siê opini¹ cz³o-
wieka uczciwego i pragn¹cego wprowadziæ reformy.
CECONAMA ma niezbyt przyjazne stosunki z drug¹ wa¿-
n¹ organizacj¹ Indian Matsigenka, COMARU (Consejo
Machiguenga de Río Urubamba), oraz ze wspó³pracuj¹c¹
z t¹ ostatni¹, peruwiañsk¹ organizacj¹ CEDIA (Centro para
el Desarrollo del Indígena Amazónico). Problemy CECO-
NAMA s¹ udzia³em wielu organizacji tubylczych w Peru
i ca³ej Ameryce £aciñskiej.
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znad Paquiríi oznacza œci¹gniêcie ich wszyst-
kich w dó³ rzeki (do Kipatsiari lub Mañokiari)
i za³o¿enie tam osady typu comunidad, nad któ-
r¹ mo¿na by ³atwo sprawowaæ kontrolê. Woli
samych Matsigenka znad Paquiríi w³aœciwie nie
bierze siê pod uwagê.

Wola „ucywilizowania” Matsigenka znad Pa-
quiríi i wyra¿aj¹ca wy¿szoœæ postawa miesz-
kañców Nueva Luz (a przynajmniej ich czêœci)
wydaje mi siê ma³o uzasadniona stanem rze-
czywistym, poniewa¿ tak naprawdê ci ostatni
maj¹ niewiele wartoœciowego do zaoferowania
swym s¹siadom. Sami maj¹ trudn¹ sytuacjê
ekonomiczn¹, która wielu z nich sk³ania do
pracy przy wyrêbie lasów. Niekiedy wyra¿aj¹
poczucie dyskomfortu z tego powodu. Tak
zwany poziom ¿ycia nie jest w wiêkszoœci aspek-
tów wy¿szy u Matsigenka z comunidad ni¿
u „Kirineri”. Mimo to reprezentanci Nueva Luz
uwa¿aj¹ siê za depozytariuszy wartoœci zwi¹-
zanych z „byciem cywilizowanym” (wyra¿a-
j¹cych siê na przyk³ad w posiadaniu dru¿yny
pi³ki no¿nej i innych zewnêtrznych oznak, do-
wartoœciowywanych jako cywilizowane) i na
tym buduj¹ sw¹ postawê „braterskiej wy¿szo-
œci czy starszeñstwa” wobec nich i przekona-
nie, ¿e maj¹ im coœ do zaproponowania.

Choæ kontrolowanie sytuacji nad Paquirí¹
i idea przemieszczania mieszkañców z wy¿ej
po³o¿onych osad wi¹¿e siê nie tylko z przeko-
naniem Indian z Nueva Luz o swej wy¿szoœci
cywilizacyjnej i zwi¹zanym z nim poczuciem
misji, ale tak¿e, jak ju¿ wspomnia³em, maj¹
zwi¹zek z interesami pewnej grupy mieszkañ-
ców comunidad. W tym kontekœcie ideologia
hermanos  mayores  pe³ni³aby  wiêc  funkcjê
demagogicznej retoryki, która naprawdê jest in-
strumentem do legitymizowania realizacji par-
tykularnych  interesów  jakiejœ  grupy.  S¹  te¿
jednak w Nueva Luz osoby, które reprezentuj¹
postawê hermanos mayores i u¿ywaj¹ tej reto-
ryki, nie maj¹c w tym ¿adnego w³asnego inte-
resu. S¹ po prostu przekonane o s³usznoœci
takiego podejœcia. Interesy, jakie pewne krêgi
mieszkañców Nueva Luz maj¹ nad Paquirí¹,
wi¹¿¹ siê z pozyskiwaniem drewna w basenie
tej rzeki.

Wprawdzie w³adze Nueva Luz ograniczaj¹
od  jakiegoœ  czasu  dostêp  metyskich  drwali
(madereros) nad Paquiríê, ale Matsigenka z tej
comunidad wp³ywaj¹ w tê rzekê w celu poszu-

kiwania  i  pozyskiwania  drewna.  Robi¹  to
najprawdopodobniej na zamówienie jednego
z dwóch patrones de madera3 z Sepahua (jedy-
nego wiêkszego miasteczka w regionie) a tak-
¿e,  ostatnio  chyba  przede  wszystkim,  dla
przedsiêbiorstwa z Limy. O tej dzia³alnoœci
Matsigenka z Nueva Luz oraz Metysów (któ-
rzy,  jakkolwiek  z  mniejsz¹  czêstotliwoœci¹
i prawdopodobnie nie doœæ daleko w górê rze-
ki, ale wci¹¿ wchodz¹ w Paquiríê) zdoby³em
w trakcie mego rekonesansu badawczego ogra-
niczon¹ liczbê wiadomoœci. Przedstawiê je tu,
odwo³uj¹c siê w razie potrzeby do raportu Beier
i Michaela.

Podczas pobytu w regionie nie zdoby³em
¿adnych informacji o obecnoœci drwali nad
Paquirí¹ powy¿ej granicy Reserva, co oczywi-
œcie nie musi oznaczaæ, ¿e tam nie docieraj¹.
Wiadomo mi, ¿e pod koniec lat 90. drwale na-
ruszali granice Reserva (co zreszt¹ ogólnie nie
jest niczym niezwyk³ym ani rzadkim). Ja wi-
dzia³em jedynie puste obozowisko madereros
na prawym brzegu Paquiríi, kilka kilometrów
w dó³ rzeki od Mañokiari, a wiêc na terenach
Nueva Luz). W po³owie wrzeœnia mój motori-
sta (obs³uguj¹cy silnik do kanu) i t³umacz, któ-
rego wys³a³em z Kipatsiari do Nueva Luz, by
dokupi³ benzyny, wróci³ i poinformowa³ mnie,
¿e od kilku dni nad Paquirí¹ pracuje 24 drwali
Metysów, podobno pochodz¹cych z Pucallpy.
Pracowaæ mieli kilka kilometrów w dó³ rzeki
od Mañokiari (zapewne wchodz¹c w któryœ
z dop³ywów Paquiríi). Przebywaj¹c w pierw-
szych dniach paŸdziernika w Mañokiari (drugi
raz) s³ysza³em pod wieczór odleg³y, ale wyraŸ-
ny odg³os pi³y ³añcuchowej gdzieœ w dole rze-
ki. Beier i Michael w swym raporcie z 1999
pisz¹ o d³u¿szym rezydowaniu w Mañokiari
drwali, którzy traktuj¹ tê osadê jako swoj¹ bazê,
bior¹c od mieszkañców p³ody z chacra i ma-
sato, i nie zostawiaj¹c im nic w zamian. Pod-
czas mojej ponad miesiêcznej bytnoœci nad
Paquirí¹ drwale nie pojawili siê w Mañokiari.
Nie s³ysza³em te¿, by jakiœ d³u¿szy ich postój
tutaj mia³ miejsce w okresie bezpoœrednio po-
przedzaj¹cym mój przyjazd. Mieszkañcy Ma-
ñokiari skar¿yli siê natomiast, ¿e Matsigenka
z Nueva Luz stosunkowo czêsto przyp³ywaj¹
3 Patrones de madera — ludzie, którzy finansuj¹ dzia³al-
noœæ drwali, op³acaj¹ ich i czerpi¹ znaczne zyski ze sprze-
da¿y pozyskiwanego (przewa¿nie nielegalnie) drewna.
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do nich prosiæ o plony (kukurydzê, maniok);
zabieraj¹ du¿o i nie daj¹ nic lub prawie nic
w rekompensacie. Sam widzia³em, przybywa-
j¹c pierwszy raz do Mañokiari, 1 wrzeœnia 2001
roku, odp³ywaj¹ce kanu z Nueva Luz z pokaŸ-
nym kopczykiem kolb kukurydzy poœrodku.
Zaœ kiedy 30 wrzeœnia ponownie przyby³em
z moimi ludŸmi do Mañokiari po d³u¿szym
pobycie w Kipatsiari, powiedziano nam, ¿e oko-
³o tygodnia wczeœniej przybyli w kanu ludzie
z Nueva Luz prosiæ o maniok. Natura trady-
cyjnego dyskursu kulturowego u Matsigenka
determinuje zarówno nie nakazywanie komuœ
czegoœ wprost w stylu „masz to zrobiæ”, jak
i niechêæ do wyra¿ania wprost sprzeciwu czy
te¿ odmowy. St¹d w³aœnie, jak mi siê wydaje,
ludzie znad Paquiríi nie potrafi¹ zachowaæ siê
asertywnie wobec przybyszów z Nueva Luz,
domagaj¹cych siê kukurydzy i manioku. Nie-
mniej zdaj¹ sobie sprawê, ¿e ta sytuacja jest
wykorzystywaniem ich i wyra¿aj¹ swoje nie-
zadowolenie z takiego status quo.

Wracaj¹c jednak do zagadnienia drwali, o ile
nic konkretnego nie dowiedzia³em siê o wcho-
dzeniu madereros na teren Reserva przez rze-
kê Paquiría, o tyle zdoby³em pewne informacje
o ich kontaktach z „Kirineri” od strony rzeki
Camisea. 19 wrzeœnia 2001 roku nad œrodko-
wym biegiem strumienia Kipatsiari spotka³em
siê z Fernandem, wracaj¹cym wraz z rodzin¹
ze Shiateni, gdzie by³ w odwiedzinach u krew-
nych. Wówczas i póŸniej, kiedy goœci³ mnie
w Kipatsiari, opowiada³, ¿e podczas jego po-
bytu w Shiateni, rezydowali tam drwale Mat-
sigenka z comunidad Segakiato po³o¿onej nad
doln¹ Camise¹. Dostêp do Shiateni od strony
Camisei (do której wpada strumieñ Shiateni,
w którego górnym biegu znajduje siê osada)
jest  podobno  stosunkowo  prosty.  Wed³ug
podobnego wzorca, co nad Paquirí¹, drwale
z Segakiato korzystaj¹ z p³odów poletek miesz-
kañców Shiateni i nie daj¹ nic w zamian, jak
i zreszt¹ za sam fakt wykorzystywania osady
jako swej bazy. Fernando podkreœli³ te¿, ¿e
drwale za ka¿dym razem przybywaj¹c do Shia-
teni, zara¿aj¹ tamtejszych mieszkañców cho-
robami. Nie wiem, czy drwale z Segakiato,
rezyduj¹c w Shiateni, eksploatuj¹ drewno z ba-
senu Camisei czy Paquiríi.

Odwiedzaj¹c Casa Machiguenga w Quilla-
bambie 13 paŸdziernika, poinformowa³em o ist-

niej¹cej w Shiateni sytuacji Rogera Rivasa
Korinti, szefa organizacji COMARU4, który
obieca³ wkrótce interweniowaæ w tej sprawie.
Niemniej mo¿liwoœci powstrzymania drwali od
wkraczania na teren Reserva s¹ bardzo ograni-
czone.

Kolejn¹ istotn¹ spraw¹ jest stan zdrowia
Matsigenka znad Paquiríi i stopieñ ich odpor-
noœci na choroby odeuropejskie. Jak podawa-
³em  w  czêœci  1,  wybuchy  epidemii  chorób
zawleczonych przez drwali dotyka³y w niedaw-
nej przesz³oœci bardziej izolowane grupy Mat-
sigenka znad Paquiríi, stymuluj¹c ich prze-
mieszczenia  w  bardziej  niedostêpne  rejony
i wzmacniaj¹c ich postawê unikania „obcych”.
Wœród obecnych mieszkañców Tsenkoriato
odpornoœæ na choroby zawleczone z zewn¹trz
jest prawdopodobnie bardzo niska. Z relacji
Fernanda  na  temat  skutków  pobytu  drwali
w Shiateni wynika, ¿e cz³onkowie tej grupy,
maj¹cej dotychczas wzglêdnie ograniczone
kontakty z ludŸmi z zewn¹trz, tak¿e wykazuj¹
ma³¹ odpornoœæ na zawleczone choroby (g³ów-
nie schorzenia dróg oddechowych).

Wydaje mi siê, ¿e mieszkañcy Mañokiari
i Kipatsiari wydaj¹ mi siê byæ nienajgorzej uod-
pornieni na choroby odeuropejskie. Wynikaæ
to mo¿e z ich relatywnie d³ugiego i intensyw-
nego, w porównaniu z innymi grupami, kon-
taktu z ludŸmi z zewn¹trz, w trakcie którego
nabyli odpornoœæ na nowe patogeny, a tak¿e
z faktu zaszczepienia ich przeciw niektórym
chorobom w lipcu 1999 przez przyby³¹ heli-
kopterem ekipê medyczn¹, przys³an¹ przez
Shell  Prospecting  and  Development,  Perú
(SPDP). Podczas mego pobytu nad Paquirí¹
mieszkañcy Mañokiari i Kipatsiari cieszyli siê
stosunkowo niez³ym zdrowiem, jakkolwiek
parê miesiêcy przed moim przybyciem zmar³a
¿ona Benjamina, najpewniej na infekcjê jelito-
w¹. Benjamín opowiada³ te¿ o znacznym po-
gorszeniu siê zdrowia grupy, które rozpoczê³o
siê wraz z pierwszym kontaktem. Mówi³, ¿e
obecnie Matsigenka znad Paquiríi cierpi¹ oprócz
innych rodzajów chorób (które wymieniam po-
ni¿ej) na trudne gojenie siê ran. St¹d wniosek,

4 COMARU (Consejo Machiguenga de Río Urubamba) —
jedna z dwóch g³ównych organizacji Indian Matsigenka.
Cieszy siê lepsz¹ s³aw¹ i prowadzi bardziej otwart¹ na
wspó³pracê politykê, ni¿ CECONAMA.
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¿e jakkolwiek mieszkañcy Mañokiari i Kipat-
siari maj¹ lepsz¹ odpornoœæ na choroby ni¿
Matsigenka z bardziej izolowanych osad, to
wci¹¿ s¹ zdecydowanie grup¹ podwy¿szonego
ryzyka w tym wzglêdzie.

Na podstawie rozmów z sanitario z Nueva
Luz, raportu Cabeceras i rozmów z Matsigenka
mogê wymieniæ nastêpuj¹ce choroby, na które
cierpi¹ ludzie znad Paquiríi, lub które mog¹
stanowiæ dla nich potencjalne zagro¿enie:

� Choroby górnych dróg oddechowych (za-
palenie p³uc, koklusz) i grypa — to klasa scho-
rzeñ szczególnie groŸna, zw³aszcza dla ludzi
¿yj¹cych w wiêkszej izolacji, którzy nie nabyli
odpornoœci. Zawleczenie tych chorób mo¿e byæ
(i bywa³o) tragiczne w skutkach.

� Infekcje jelitowe (trzewiowe) s¹ równie¿
doœæ niebezpieczne. Infekcja taka by³a prawdo-
podobnie przyczyn¹ œmierci ¿ony Benjamina.

� Zapalenie spojówek — czêsta choroba
w ca³ym regionie dolnej Urubamby. Izolowa-
ni tubylcy s¹ na nie szczególnie podatni. W Nu-
eva Luz na schorzenie to cierpi stosunkowo
wielu ludzi. St¹d du¿e jest prawdopodobieñ-
stwo przenoszenia tej choroby nad Paquiríê.

� Paso¿yty (robaki). Zara¿enie nimi nale¿y
do najczêstszych schorzeñ nad Paquirí¹, g³ów-
nie u dzieci. Na ogó³ nie stanowi¹ bezpoœred-
niego zagro¿enia dla ¿ycia. Zdaje siê równie¿,
¿e ich wystêpowanie nie jest wynikiem kon-
taktu, jakkolwiek w niektórych okolicznoœciach
nasilony kontakt z ludŸmi z zewn¹trz mo¿e
wp³yn¹æ na zwiêkszenie czêstotliwoœci ich wy-
stêpowania.

� Malaria. Nierzadka w comunidades. We-
d³ug raportu Cabeceras pojawienie siê jej jako
chronicznego problemu w Mañokiari i Kipat-
siari jest jedynie kwesti¹ czasu.

Cz³owiekiem, który w miarê posiadanych
funduszy i lekarstw stara siê dbaæ o zdrowie
Matsigenka znad Paquiríi jest sanitario (op³a-
cany przez rz¹d pracownik medyczny) z Nue-
va Luz, Samuel Osega Panduro. Lev Michael
i Chris Beier rekomenduj¹ go jako cz³owieka
uczciwego, bezinteresownego i bardzo dobrze
przygotowanego. Mój w³asny, aczkolwiek krót-
ki kontakt z Samuelem potwierdza tê opiniê.
Niestety, sanitario czêsto nie dysponuje wy-
starczaj¹c¹ iloœci¹ lekarstw ani œrodków na ich
zakup, jak te¿ funduszami na paliwo, by móc
dop³yn¹æ do osad nad Paquirí¹.

Podsumowanie

Na koniec krótko podsumujê niekorzystne
i korzystne aspekty sytuacji spo³eczno–

–politycznej, w której znajduj¹ siê Matsigenka
znad Paquiríi, przy okazji podkreœlaj¹c dot¹d
jedynie wzmiankowan¹ rolê, jak¹ pe³ni w swej
wspólnocie Fernando.

Mimo ¿e wiêkszoœæ Matsigenka znad Paqu-
iríi ¿yje na terenie Reserva, która ma chroniæ
ich interesy i prawa, i tak s¹ niepokojeni przez
ludzi z zewn¹trz (g³ównie przez Matsigenka
z comunidades), którzy przynosz¹ niebezpiecz-
ne dla nich choroby, nie rewan¿uj¹c siê niczym,
korzystaj¹ z plonów ich chacras, u¿ywaj¹ ich
osad jako baz dla drwali, a tak¿e wywieraj¹ na
nich naciski, by zmienili swój tryb ¿ycia i miej-
sce zamieszkania, czy by wbrew swej woli
weszli w sta³y kontakt.

Niejako szczêœciem w nieszczêœciu jest tu
sytuacja, ¿e ci ludzie znad Paquiríi, którzy zde-
cydowali siê ¿yæ w kontrolowanym kontakcie
z Matsigenka z Nueva Luz, znajduj¹ siê przez
to bli¿ej bazy sanitarnej, s¹ w zasiêgu dostêpu
sanitario tej comunidad. Szczêœciem jest te¿
to, ¿e tym sanitario jest w³aœnie Samuel Ose-
ga, cz³owiek oddany zadaniu, które wykonuje,
i kompetentny.

Wreszcie bardzo wa¿nym, a dotychczas po-
bie¿nie poruszonym aspektem ca³ej sytuacji jest
fakt, ¿e wœród Matsigenka znad Paquiríi ¿yje
ktoœ taki, jak Fernando, cz³owiek maj¹cy do-
œwiadczenia ze „œwiatem zewnêtrznym” i pew-
n¹ wiedzê na jego temat, umiej¹cy przedstawiæ
sobie niektóre konsekwencje kontaktu, maj¹-
cy na uwadze dobro ludzi znad Paquiríi. Z jed-
nej strony ma on kontakt z bardziej izolowa-
nymi grupami Matsigenka znad Paquiríi, zaœ
z drugiej — z ludŸmi z Nueva Luz. Wystêpuje
wiêc w funkcji mediatora, reprezentuje niejako
wszystkich Matsigenka znad Paquiríi wobec
„œwiata zewnêtrznego”. Dziêki niemu sytuacja
kontaktu nad Paquirí¹ jest w pewnym stopniu
„pod kontrol¹”, tzn. Matsigenka z Nueva Luz
czy szerzej „ludzie z zewn¹trz” nie s¹ jedyn¹
stron¹, która decyduje o tym, jak proces kon-
taktu ma przebiegaæ i jak ów kontakt ma wy-
gl¹daæ. �
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Podziêkowania

Winien jestem podziêkowania wielu osobom,
które na ró¿ne sposoby dopomog³y mi zreali-

zowaæ mój pierwszy pobyt badawczy w Peru (jego
efektem jest ten raport), s³u¿y³y mi rad¹ i informacj¹
lub w jakiœ sposób mnie zainspirowa³y.

W pierwszej kolejnoœci wyrazy wdziêcznoœci kie-
rujê do mieszkañców Mañokiari i Kipatsiari, którzy
byli powodem mojego przybycia do Peru, którzy
udzielili mi goœciny i rozmawiali ze mn¹ o swoim
¿yciu i problemach.

 Kolejne osoby, którym pragnê podziêkowaæ to
Chris Beier i Lev Michael z Cabeceras Aid Project,
z raportów których w ogóle dowiedzia³em siê o ist-
nieniu Matsigenka znad Paquiríi i którzy udzielili mi
wielu informacji bez jakich moje dotarcie nad Paqu-
iríê i praca tam by³yby znacznie utrudnione jeœli
w ogóle mo¿liwe. Dziêkujê im te¿ za nieprzemakal-
ny plecak i latarkê na czo³o.

 Za goœcinnoœæ, pomoc i inspiruj¹ce rozmowy
wyra¿am wdziêcznoœæ Olafowi Reibedanzowi oraz
Carmen Ninamango Zuñiga, która sama jest jak in-
spiracja.

 Podziêkowania kierujê te¿ do pana doktora Leli-
sa Rivery Cháveza z organizacji CEDIA, z którym
koordynowa³em moje badania i który udzieli³ mi ró¿-
nych informacji na temat Reserva i planów co do jej
przysz³oœci.

 Dziêkujê w³adzom i mieszkañcom comunidad
Nueva Luz, szczególnie Pablo Lopezowi i jego ro-
dzinie, którzy goœcili mnie w swoim domu oraz sani-
tariowi wspólnoty — Samuelowi Osega Panduro.

 Podziêkowania szczególnego rodzaju z mojej stro-
ny nale¿¹ siê Danielowi Ríosowi Sebastianowi z co-
munidad Nuevo Mundo, dziêki poœrednictwu którego
by³y mo¿liwe moje rozmowy z Matsigenka znad Pa-
quiríi i który by³ mi prawdziwie pomocny podczas
mojego pobytu w Peru, nie tylko jako t³umacz i mo-
torista, oraz Robertowi Elíasowi Peruano, równie¿
z Nuevo Mundo, który pracowa³ dla mnie jako pun-
tero. Obydwaj oni zas³u¿yli sobie na miano moich
prawdziwie dobrych wspó³pracowników.

 Winien jestem wdziêcznoœæ pañstwu Ríos (rodzi-
com Daniela) za goœcinê oraz jego siostrze Oldze Ríos
z Nueva Vida i jej rodzinie z za bezinteresowne wy-
po¿yczenie mi peke peke.

 Za rozmowê i okazanie zainteresowania moimi
badaniami i planami dziêkujê Rogerowi Rivasowi
Korinti — szefowi COMARU, oraz panu profesoro-
wi Isauro Jordanowi z Quillabamby. Za rozmowê
dziêkujê te¿ Ismaelowi Hernandezowi z Nuevo Mun-
do — nowemu prezydentowi CECONAMA.

 Serdecznie dziêkujê doktorowi Mariuszowi Ka-
irskiemu z mojego rodzimego Uniwersytetu im. Ada-
ma Mickiewicza w Poznaniu. Wdziêczny mu jestem
za motywacjê oraz za uwagi dotycz¹ce niniejszego
raportu i za ca³¹ masê innych spraw.

 Mojej Mamie dziêkuje za wsparcie finansowe
mojego przedsiêwziêcia, a mojemu kuzynowi Przem-
kowi Bosakowi za poœrednictwo w tej sprawie.

 Niema³¹ wdziêcznoœæ jestem winien te¿ Luchowi
Medrano Quijandra, który by³ pierwszym moim prze-
wodnikiem po Limie i po peruwiañskiej rzeczywi-
stoœci w pocz¹tkach mego pobytu w Peru.

 Aydeé Torres dziêkujê zaœ za inspiruj¹ce rozmo-
wy w autobusie z Cusco do Limy.

Ponadto za rozmaite przys³ugi, inspiracje, infor-
macje, pouczaj¹ce rozmowy pragnê podziêkowaæ
nastêpuj¹cym osobom: Marcelowi Zegarra i jego
¿onie z Sepahua, Dinie i Juanowi Lao (równie¿ stam-
t¹d), Conradowi Featherowi, Bernabé Sebastianowi
z Nuevo Mundo, Hernanowi Mayta Cabrera z Quil-
labamby, Tani Moran z Limy, pani Dinie z Quilla-
bamby  i  za³odze  jej  lancha  (Marii  Luz,  Jofowi
i Edmundowi „El Gordo”), a tak¿e licznym osobom,
których nie sposób wymieniæ tu wszystkich.
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i 2002 prowadzi³ badania wœród Matsigenka w Peru. Ra-
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Warto równie¿ zobaczyæ:

Oneidowie z Wisconsin: www.oneidanation.org

Oneidowie z Kanady: www.oneida.on.ca

historia, kultura i wspó³czesnoœæ Oneidów z punktu widze-

nia opozycji: www.oneidasfordemocracy.org/history.htm

nowoœci o Oneida Nation of NY: www.oneidanews.net

Joanne Shenandoah: www.joanneshenandoah.com

Diane Shenandoah: www.joanneshenandoah.com/diane

Oneida Nation Arts Program: www.oneidanationarts.org

bie¿¹ce informacje, jêzyk, kultura, mityczna historia Oneidów:

www.turtleisland.org/news/news-landclaims-oneida.htm

oficjalna strona Szeœciu Narodów: www.sixnations.org

Oneida on–line

Zaproszony przez Naczelnego do kontynu-
owania serii o indiañskich stronach inter-

netowych spróbujê zaprosiæ do odwiedzenia
Oneidów ze stanu Nowy Jork.

Strona www.oneida-nation.net sprawia mi³e
wra¿enie dla oka zaraz po wejœciu — skromna,
ale czytelna (i maj¹ca swoj¹, chcia³oby siê rzec,
klasê)  szata  graficzna  pozwala  na  szybkie
zorientowanie siê w zawartoœci.

Na stronie g³ównej wita nas Ray Halbritter,
szef Oneidów, s³owami, ¿e s¹ jednymi z pierw-
szych Indian w USA, którzy zdecydowali siê
wykorzystaæ nowoczesn¹ technologiê w pre-
zentowaniu swoich osi¹gniêæ. Mamy zatem link
do aktualnych wiadomoœci i relacji z wydarzeñ
w „pañstwie Oneidów”, opis najwa¿niejszych
elementów kultury i historii, informacje o sta-
nie gospodarki Oneidów, o kasynach i przed-
siêbiorstwach zajmuj¹cych siê wytwórczoœci¹
rzemieœlnicz¹ i us³ugami, takimi jak na przy-
k³ad przystañ ¿eglarska „Na Jeziorze Oneida”.

Kulturze poœwiêcono obszerny link — widaæ
ogromne  przywi¹zanie  wspó³czesnych  Onei-
dów i zarazem twórców tej strony do spraw
kulturowych i tradycji. WyraŸnie demonstruj¹
oni œwiadomoœæ ci¹g³oœci tradycji i historii swe-
go narodu. Opisana zosta³a tradycyjna struktura
Oneidów oraz zwyczaje: przypomniano sym-
bolikê, znaczenie i przes³anie trzech ich klanów:
NiedŸwiedzia, ̄ ó³wia, Wilka. Przytoczono kil-
ka irokeskich legend i szczegó³owy opis gry
lacrosse, jej genezê, styl i zasady gry. Tu cie-
kawostk¹ s¹ przytoczone krótkie opinie bia³ych
wêdrowców, którzy w ró¿nych okresach histo-
rycznych spotykali siê z t¹ gr¹.

Jako ¿e Oneidowie to naród funkcjonuj¹cy
wspó³czeœnie, jest sporo wiadomoœci o ich rz¹-
dzie: podzia³ na departamenty, prezentacja pro-
gramów i dzia³añ rz¹du w dziedzinie zdrowia,
rekreacji i sportu, edukacji oraz wspierania i ro-
zwoju rodziny. Mo¿na znaleŸæ tak¿e odnoœnik
do strony policji Oneida, opisuj¹cej jej struk-
turê, miejsce i zadania.

Bardzo du¿o miejsca Oneidowie poœwiêcili
prezentacji Fundacji Oneidów, która zajmuje

siê m³odzie¿¹, wspiera inicjatywy edukacyjne,
kulturowe i zdrowotne w rezerwacie, zabiega
o rozwój samorz¹dnoœci Oneidów i sprawy
ochrony œrodowiska. Krótka informacja o hi-
storii Oneidów na stronie Fundacji uzupe³nio-
na zosta³a o bie¿¹ce oferty turystyczne, wspó³-
pracy gospodarczej itp.

Centralne miejsce na stronie Oneida zajmu-
je (zajmowa³ do po³owy wrzeœnia) odnoœnik
do festiwalu „Tribal Heat” z zabawn¹ uwag¹:
„tam nie ma ¿adnego pow wow”. To oczywi-
œcie zaproszenie do uczestnictwa w wystêpach
wspó³czesnych indiañskich i nieindiañskich
wykonawców. Gdy przegl¹da³em stronê na
prze³omie sierpnia i wrzeœnia dowiadywa³em
siê o wystêpach, które mia³y miejsce 13 wrze-
œnia 2002 roku w Syracuse z udzia³em takich
wykonawców jak: Star Nayea, piosenkarki,
twórczyni tekstów, aktorki i artystki, zespo³u
Red Earth, Jimmy’ego Wolfa i indiañskiego
hip–hopowca Juliana B.

Strona jest doœæ czêsto aktualizowana — za-
chêcam wiêc do jej czêstego odwiedzania. To
mo¿e byæ ciekawe Ÿród³o informacji o Onei-
dach.

Krzysztof M. M¹czkowski
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Pró¿no szukaæ w korzeniach muzyki rocko-
wej, jednego z najwa¿niejszych nurtów

wspó³czesnej muzyki, bezpoœrednich zwi¹z-
ków z tradycyjn¹ muzyk¹ tubylców amerykañ-
skich. Ró¿ni¹c siê zasadnicz¹ ide¹ (w muzyce
rockowej — skondensowanie emocji, w mu-
zyce tubylczej — odrealniaj¹cy trans), poru-
sza³y siê na wyraŸnie oddzielnych obszarach.
Od lat 70. ubieg³ego stulecia obszary te powoli
zaczê³y nachodziæ na siebie za spraw¹ a to za-
interesowania siê artystów indiañskich muzy-
k¹ rockow¹, a to zainteresowania siê innych
muzyków œwiatem indiañskim.

Pierwszy nurt sprawia wra¿enie skromniej-
szego. Jego sztandarow¹ postaci¹ jest bez

w¹tpienia kompozytorka i piosenkarka Buffy
Sainte–Marie, pe³nej krwi Cree, dzia³aj¹ca na
estradzie od ponad trzydziestu lat. Wprawdzie
jej zainteresowania muzyczne nale¿y zaliczyæ
g³ównie do folku, country czy popu, to jednak,
gdy pos³uchamy skomponowanej przez ni¹ (ra-
zem z mê¿em Jackiem Nietzsche oraz Willim
Jenningsem) pieœni „Up Where We Belong”,
to nie bêdziemy mieli w¹tpliwoœci, ¿e nale¿y
Jej siê trwa³e miejsce w pateonie rocka. Utwór
ten w wykonaniu Joe Cockera i Jennifer War-
ners sta³ siê robi¹c¹ ogromne wra¿enie ballad¹
rockow¹, a gdy w 1982 roku znalaz³ siê na
œcie¿ce dŸwiêkowej filmu An Officer And
A Gentleman, zosta³ nagrodzony Oskarem za
najlepsz¹ piosenkê filmow¹. Bardzo du¿o two-
rzonych i wykonywanych przez Buffy utworów
dotyczy Indian, czego przyk³adem mog¹ byæ
„Soldier Blue”, „Bury My Heart At Wounded
Knee”, „Now That The Buffalo’s Gone” i „My
Country ’Tis Of Thy People You’re Dying”.
Pochodzenie Buffy i jej niew¹tpliwe uzdolnie-
nia plastyczne znajduj¹ odzwierciedlenie w jej
wizerunku scenicznym oraz ok³adkach p³yt.

Drug¹, bardzo wa¿n¹ postaci¹ jest Robbie
Robertson, urodzony w Kanadzie pó³krwi Mo-

hawk, wieloletni muzyk s³ynnego zespo³u The
Band. Wystêpuj¹c w nim nie dawa³ dowodów
swojego pochodzenia, ale ju¿ twórczoœæ solo-
wa zaowocowa³a „indiañskimi” p³ytami, jak
chocia¿by Music For The Native Americans
(1994) czy Contact from the Underworld of Red
Boy (1998). Najbardziej znanymi rockowymi
zespo³ami indiañskimi s¹ Blackfoot oraz Red-
bone. Mniejsz¹ popularnoœci¹ cieszy³ siê nie-
istniej¹cy ju¿ Brewer & Shipley. Ostatnio
coraz wiêksze uznanie
zdobywa Bill Miller, ze-
spó³ Xit oraz, utworzony
przez rodzinê Nanji z ple-
mienia Yanktonai, blues-
rockowy  Indigenous.
W naszym kraju najpopu-
larniejszy wydaje siê byæ
Eagle & Hawk, a to za
spraw¹ dawanych w Pol-
sce  koncertów.  Nie  jest
to jednak  w  pe³ni  zespó³
rockowy, gdy¿ pokaŸn¹
czêœæ jego twórczoœci sta-
nowi muzyka tubylcza.
Na uwagê zas³uguje solo-
wa twórczoœæ wywodz¹-
cego siê z tego zespo³u
Jody Gaskina.

Nie mo¿na natomiast
zaliczyæ do tego nurtu
œwiatowej gwiazdy Me-
tyski Chér (jej matka
pochodzi³a z plemienia
Cherokee), która bardzo oddali³a siê od kultu-
ry indiañskiej. Jej jedynym œwiadectwem by³a
p³yta  Half–Breed (1973), na ok³adce której
uwidoczniono artystkê w pióropuszu. Podob-
nie sprawa ma siê z Jimmi Hendrixem, nie-
kwestionowanym rockowym gitarzyst¹ wszech-
czasów — nigdy w swej twórczoœci nie nawi¹-
za³ do p³yn¹cej w jego ¿y³ach po³owy indiañ-
skiej krwi (tak jak w przypadku Chér, jego
matka by³a z plemienia Cherokee), a jedynym
wyj¹tkiem by³ wystêp w stroju indiañskiego
czarownika podczas koncertu na Hawajach
w 1970 roku (notabene roku swojej œmierci).

Ogniwem ³¹cz¹cym oba nurty s¹ Indianie
(nie pe³nej krwi) graj¹cy w zespo³ach niein-
diañskich i staraj¹cy siê przemyciæ elementy
swojego œwiata do ich twórczoœci. Przyk³adem

L. Sasza Cyry³owski

Indian Rock [1]
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jest tu basista zespo³u
Manowar Joey DeMaio;
i tak, na p³ycie Triumph
Of Steel (1992) jest utwór
„Spirit Horse Of Chero-
kee”,  stanowi¹cy  ho³d
dla  najwiêkszych  wo-
dzów, natomiast album
Louder Than Hell (1996) zawiera instrumen-
talny utwór „My Spirit Lives On” dedykowa-
ny Szalonemu Koniowi i Wielkiemu Duchowi
Indian. W Testamencie graj¹ Metysi Eric Pe-
terson i Chuck Billy; na LP z ‘99 The Gathe-
ring  jest  utwór  „Allegiance”,  mówi¹cy
o koniecznoœci zjednoczenia indiañskich ple-
mion. Metysem jest równie¿ lider amerykañ-
skiego heavy metalowego zespo³u W.A.S.P.
Blackie Lowless, a na ich najnowszej p³ycie
Dying For The World znalaz³ siê utwór „Trail
Of Tears” mówi¹cy o eksterminacji Indian.
W szwajcarskiej kapeli Young Gods wokali-
st¹ i gitarzyst¹ jest Franz Treichler, którego
babka by³a Indiank¹ brazylijsk¹. Jeden z naj-
bardziej cenionych producentów p³yt (praco-
wa³ m.in. dla U2 i Stinga) — Kanadyjczyk
Daniel Lanois, maj¹cy tak¿e skromny doro-
bek wykonawczy (ostatnio na p³ycie ze œcie¿-
k¹ muzyczn¹ filmu The Million Dollar Hotel),
nie ukrywa pochodzenia indiañskiego swojej
babki. Pó³krwi Cherokee jest znana wokalist-
ka Tori Amos, która w styczniu tego roku wy-
st¹pi³a w poznañskiej Arenie. Pó³krwi India-
ninem jest te¿ Link Wray, jeden z pionierów
wykorzystania gitary elektrycznej w muzyce
rockowej. Indiañska krew p³ynie tak¿e w ¿y-
³ach (i têtnicach) Zacka de la Rochy, wokali-
sty Rage Against The Machine. Ciekawym, ale
jak dot¹d jednorazowym projektem, by³a gru-
pa Honor, z³o¿ona zarówno z muzyków roc-
kowych (Soul Asylum), bluesowych (Bonnie
Rait), jak i indiañskich (John Trudell); nagra³a
ona w 1996 r. p³ytê A Benefit For The Honor.

W drugim nurcie mo¿emy znaleŸæ zarów-
no artystów g³êboko zainspirowanych

œwiatem indiañskim, jak równie¿ takich, któ-
rzy wprowadzaj¹ do swojej muzyki jedynie
jego elementy. Wœród pierwszych bez w¹tpie-
nia wyró¿nia siê zespó³ The Cult. Jego lider,
Anglik Ian Atsbury, jest zafascynowany kultu-
r¹ indiañsk¹. Kiedy by³ dzieckiem, jego rodzi-

ce wyemigrowali do Ka-
nady. Tam w szkole,
przyjaŸni³ siê z dzieæmi
indiañskimi. Po powro-
cie do Wielkiej Brytanii
fascynacja nie os³ab³a.
Wprost przeciwnie: Ats-
bury przyj¹³ indiañski

image, a du¿¹ czêœæ swojej twórczoœci poœwiê-
ci³ Indianom. Zespó³ nagra³ wiele utworów o te-
matyce indiañskiej, jak np. „Apache”, „Indian”,
„Brother Wolf, Sister Moon”, „Soldier Blue”.
Na ok³adce p³yty Dreamtime (1984) jest figur-
ka Indianina, a na ok³adce LP Ceremony (1991)
zdjêcie ma³ego Siuksa, syna Toma i Jenny Crazy
Bear DuBray. Obecny image Atsbury’ego nie
przypomina ju¿ jego chwalebnej przesz³oœci.

Drugim tego typu zespo³em jest brazyliska
Sepultura. O ich inspiracjach najlepiej œwiad-
czy LP Roots (1996). Ju¿ jej ok³adka z piêk-
nym portretem Indianina (a mo¿e Indianki?)
wprowadza nas w temat. W wielu utworach
pobrzmiewaj¹ rytmy plemienne, a do wykona-
nia dwóch — „Itsari” i „Born Stubborn” za-
proszono Indian z plemienia Xavante. Nato-
miast instrumentalny utwór „Kiowas” z p³yty
Chaos A.D. (1993) jest ho³dem dla plemienia,
które pope³ni³o zbiorowe samobójstwo nie
mog¹c pogodziæ siê z wycinaniem lasów tro-
pikalnych w Brazylii.

Interesuj¹ce nas tematy pojawiaj¹ siê w twór-
czoœci Kanadyjczyka Neila Younga. Œwiadczy
o tym utwór „Cortez The Killer” z p³yty Zuma
(1975) oraz ok³adka i tytu³ p³yty Broken Ar-
row (1996). Co wiêcej, najnowszy album Eagle
Cries (2002) przyniós³ mu nagrodê za „tubyl-
cze serce” podczas ubieg³orocznej edycji Nam-
my, nagród tubylczego przemys³u muzycznego.

�

dokoñczenie w nastêpnym numerze

Wspó³czesna muzyka indiañska w „Tawacinie”:
� Floyd Red Crow Westerman (nr 11,1989) � Kashtin
(2[30],1995) � Robbie Robertson, (1[29],1995; 2[42],1998)
� Joanne Shenandoah (1[33],1996) � Eagle & Hawk i Jody
Gaskin (3[39],1997) � Bill Miller (1[37],1997) � Buffy St.
Marie (1[41],1998) � Aaron Peters (2[42],1998) � Robert
Mirabal (4[56],2001) � Aztlan Underground (1[57],2002)
�Alex Jacobs/Karoniaktatie, Radio–aktywni Indianie
(4[36],1996)

�
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Nilak Butler, znana dzia³aczka na rzecz
ochrony praw cz³owieka i œrodowiska,

aktorka,  piosenkarka,  siostra  i  ciocia  wielu
z nas, odesz³a do œwiata ducha 26 grudnia 2002
roku. Zmar³a w wieku 49 lat, po ponad dwulet-
niej walce z rakiem jajników.

Dla wszystkich, którzy j¹ znali by³a posta-
ci¹ niezwyk³¹, a jej g³os brzmia³ równie czysto
i mocno, w sza³asie potu i na wiecach politycz-
nych. Zapamiêtamy j¹ za tak wiele.

Urodzona w inuickiej rodzinie na Alasce,
Nilak Butler zosta³a adoptowana jako niemow-
lê. Przesz³a drogê typow¹ dla wielu z jej po-
kolenia — wychowywana w domach dziecka
i rodzinach zastêpczych — by w koñcu powró-
ciæ do Kraju Indian.

Gdzieœ na tej drodze wyst¹pi³a w filmie White
Dawn i zagra³a w nim rolê m³odej Inuitki,
poznaj¹cej bia³ych odkrywców. To wtedy od-
kry³a swoje inuickie korzenie. W 1974 wróci³a
do Los Angeles, gdzie — graj¹c w sztuce Sa-
vages — pozna³a cz³onków Ruchu Indian Ame-
rykañskich (AIM) i do³¹czy³a do nich.

Nilak (zwana wówczas Kelly Jean McKor-
mick) podczas okupacji opactwa w rezerwacie
Indian Menominee w stanie Wisconsin w 1974
roku pozna³a Dino Butlera, Indianina Rogue
River Tutuni i dzia³acza AIM. Wkrótce pobrali
siê i wspólnie kontynuowali walkê w obronie
praw tubylczych. Fatalnego dnia 25 czerwca
1975 roku doprowadzi³a ich ona do obozu ko³o
Oglala, w rezerwacie Pine Ridge, gdzie na zie-
mi Tiospaye Jumping Bullów zjawili siê agen-
ci FBI i wywi¹za³a siê strzelanina.

Gdy umilk³y strza³y, dwaj agenci FBI i je-
den cz³onek AIM, Joe Stuntz byli martwi. ¯y-
cie Nilak, tak jak ¿ycie wielu innych, zosta³o
naznaczone tym wydarzeniem, a resztê ¿ycia
spêdzi³a w wiêkszoœci na obronie wiêŸniów

politycznych, anga¿uj¹c siê w procesy s¹dowe
o prawa cz³owieka i prawa tubylcze.

Nilak by³a wspó³twórc¹ wielu organizacji,
w tym Sieci Kobiet Tubylczych (Indigenous
Women’s Network) i Tubylczej Sieci Ekolo-
gicznej (Indigenous Environmental Network).
W latach 90. skupi³a siê na dzia³aniach na rzecz
ziemi i œrodowiska, pracuj¹c w spo³ecznoœci
Point Hope na Alasce, niszczonej przez sk³ado-
wisko odpadów radioaktywnych, utworzone
w ramach eksperymentów Departamentu Obro-
ny z wp³ywem promieniowania na organizmy
porostów, karibu i ludzi.

Powrót na ziemie Inuitów wzmocni³ jej deter-
minacjê w pracy na rzecz ³adu ekologicznego.
Dzia³alnoœæ w ramach prowadzonej w Green-
peace kampanii Bezatomowych Ziem Tubyl-
czych i wieloletnia praca w IEN nad rozwojem
organizacji lokalnych pozwoli³y jej robiæ to, co
umia³a najlepiej — jednoczyæ ludzi i umacniaæ
lokalne wspólnoty.

Nilak mia³a wiele cennych umiejêtnoœci, od
koordynowania logistyki po tworzenie nowa-
torskich strategii lokalnych, krajowych i miê-
dzynarodowych. Opowiada³a siê za szerokim
udzia³em spo³ecznoœci lokalnych w podejmo-
waniu i nadzorowaniu wszelkich dotycz¹cych
ich decyzji. Umia³a przejœæ do sedna sprawy,
jasno opisaæ sytuacjê i przedstawiæ warianty
rozwi¹zania problemu. By³ to jej szczególny
dar. Dlatego jêzyk, którego u¿ywa³a w oœwiad-
czeniach prasowych i rezolucjach by³ zawsze
proaktywny. Ten dar towarzyszy³ jej w dzia³a-
niach w Ameryce i na œwiecie, od Genewy, przez
Nevadê i Ekwador, po Minnesotê i Filipiny.

Mimo powa¿nego podejœcia do swojej pra-
cy, Nilak umia³a czerpaæ radoœæ z ¿ycia. Lubi-
³a gotowaæ i dobrze zjeœæ, nosi³a piêkne stroje
zdobywane na targu, kocha³a dobre filmy oraz
taniec przy muzyce soulowej i R&B. Wycho-
dz¹ce spod jej d³oni wyroby rzemios³a by³y dro-
biazgowo dopracowane. Jej wyroby koralikowe
i krawieckie to dzie³a sztuki. Mia³a liczne ¿y-
ciowe pasje i niez³omn¹ chêæ ¿ycia. Robi³a co
mog³a, by walczyæ z rakiem, bo uwielbia³a ¿yæ
i chcia³a nadal dawaæ siebie innym.

Choroba Nilak by³a w du¿ym stopniu wyni-
kiem warunków, w jakich przysz³o jej ¿yæ. Od-
czu³a na sobie wady amerykañskiego systemu.
Jako osoba adoptowana, nie by³a zarejestrowa-
nym cz³onkiem ¿adnego plemienia i nie mia³a

Winona LaDuke

Pamiêci Nilak Butler
Fresh Water Sea Ice

(Lód ze Œwie¿ej Morskiej Wody)
03.09.1953–26.12.2002
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uprawnieñ do korzystania z Indiañskiej S³u¿by
Zdrowia. Gdy zachorowa³a, jak wielu innych,
nie mia³a ubezpieczenia spo³ecznego, i musia³a
czekaæ na pomoc, a¿ do uporania siê z tym pro-
blemem. Swoj¹ chorobê traktowa³a jak odbicie
stanu Matki Ziemi — zanieczyszczonej, pozba-
wionej opieki, nara¿anej na ci¹g³e kryzysy.

Nilak bêdzie pamiêtana jako utalentowana
artystka i aktorka, troskliwa cioteczka i siostra,
oddana, zdeterminowana i uczciwa dzia³acz-
ka, a tak¿e jako kobieta, która nie tylko prze-
trwa³a, ale i przezwyciê¿y³a liczne ¿yciowe
wyzwania. Nilak obali³a wszystkie medyczne
diagnozy i prognozy tak, jak pokona³a wszyst-
kie ¿yciowe progi. ¯y³a dobrym ¿yciem i bê-
dzie nam jej brak. Jej cia³o spoczywa teraz, ale
jej silny duch  i jej nauki pozosta³y z nami.

Odejœcie Nilak prze¿yli jej bracia w walce:
John Trudell, Dino Butler, Robert Butler, Bru-
ce Ellison, Tom Goldtooth i Tyler Barlow, jej
ciotka Janet McCloud, siostry: Johnella i Taw-
na Sanchez, Bernadette Zambrano, Pam Tau
Lee, Gina Picaldo, Ursula Chance, Mililani
Trask, Jill Nunokawa, Trisha Jordan, Madeli-
ne Sahme, Laura Booth, Winona LaDuke, Lori
Purier, Faye Brown, Jan Stevens, Leanne La-
Bar, Shelly Vendiola, Adella Ratt, Amy Ray
i Emily Saliers, jej kuzyni, kuzynki, wnuki,
liczni przyjaciele i krewni oraz jej cztery koty.

�

t³. Marek Nowocieñ
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Dziœ ten œwiat sta³ siê ubo¿szy.
Dziœ nastêpny œwiat sta³ siê bogatszy.

Gdy my pogr¹¿amy siê w ¿alu z powodu
odejœcia Nilak z tej rzeczywistoœci, nasi
przodkowie œwiêtuj¹ przybycie Nilak do

siebie. Nilak by³a, jest i pozostanie
cz¹stk¹ ka¿dego z nas. W duchowy

sposób, mamy szczêœcie, ¿e znamy imiê
jednego ze wspieraj¹cych nas duchów,

Nilak Butler. Kr¹g trwa.
– John Trudell

Bywaj¹ ludzie, którzy — choæ nigdy nie spotka-
liœmy ich osobiœcie — wp³ywaj¹ znacz¹co na
nasze ¿ycie, system wartoœci i sposób postêpo-
wania. I choæ pozornie mo¿e nas ró¿niæ wiele
i dzieliæ pó³ œwiata, to czujemy, ¿e gdyby jednak
dosz³o kiedyœ do takiego spotkania, to mog³oby
po³¹czyæ nas wiele spraw bliskich nam osobi-
œcie i wa¿nych dla jednej Matki Ziemi. To, co przez
æwieræ wieku dowiadywa³em siê o i od Nilak spra-
wi³o, ¿e sta³a siê dla mnie jedn¹ z takich osób.
I choæ z wielu wzglêdów nie mog³em jej wprost
naœladowaæ, to mimo wszystko mog³em siê od
niej wiele nauczyæ. A jednym z paradoksów, poj-
mowanych byæ mo¿e tylko przy wspólnym nam,
zapewne specyficznym, „indiañskim” sposobie
myœlenia, jest to, ¿e odejœcie Nilak niczego w tej
relacji nie zmienia. Cioteczka Nilak do³¹czy³a do
coraz d³u¿szej listy symbolicznych postaci mego
¿ycia, których nie zd¹¿y³em co prawda spotkaæ
w tym œwiecie, pe³nym trudnych do pokonania
odleg³oœci, barier, ró¿nic i podzia³ów, ale które
ju¿ czekaj¹ na swych m³odszych przyjació³ w in-
nej Rzeczywistoœci. Mam nadziejê, ¿e na takie
spotkanie zas³u¿ê.     Cieñ

Winona LaDuke mieszka w rezerwacie White Earth w Min-
nesocie i jest cz³onkini¹ plemienia Anishinaabeg (Chip-
pewa). Jest absolwentk¹ Harvardu, specjalistk¹ do spraw
rozwoju obszarów wiejskich, jedn¹ z najbardziej znanych
rzeczniczek obrony praw Indian, praw kobiet i œrodowi-
ska naturalnego. By³a za³o¿ycielk¹ organizacji Kobiety
Wszystkich Czerwonych Narodów (W.A.R.N.) i Sojuszu
Czarnych Wzgórz (BHA) oraz cz³onkini¹ zarz¹du Green-
peace, USA. Jest m.in. dyrektorem programowym Fun-
dacji Honor the Earth, twórczyni¹ Projektu Odzyskania
Ziem White Earth i aktywistk¹ Sieci Kobiet Tubylczych
(IWN). Wystêpuje w koncertach charytatywnych z Indigo
Girls, jest pisark¹, publicystk¹, matk¹ trójki dzieci. W la-
tach 1996 i 2000 by³a kandydatk¹ Partii Zielonych na wice-
prezydenta USA. W 1994 tygodnik „Time” umieœci³ j¹ na
liœcie 50 najbardziej obiecuj¹cych przywódców USA. Uro-
dzi³a siê w 1959 roku, jej ojcem by³ Czipewej Sun Bear,
twórca tzw. Plemienia NiedŸwiedzia (Bear Tribe), a matk¹
nowojorska artystka, ¿ydówka rosyjskiego pochodzenia.
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Z ZIEMI INDIAN

S  I  O  AERWIS NFORMACYJNY BU MERYK

Ukryæ mokasyny

„Zaprowadzaj¹cy Pokój (Peacemaker) przeka-
za³ nam Wielkie Prawo Pokoju (Great Law of
Peace), które pozwoli³o pokonaæ straszne dzie-
dzictwo wojen i gwa³tów. (…) Wielkie Prawo
Pokoju pos³u¿y³o potem za model konstytucji
Stanów Zjednoczonych. Amerykanie skopio-
wali nasze prawa i zwyczaje, ale ich nie zrozu-
mieli”.

Tymi s³owy do wstrzymania planu wojny
w Iraku wzywa piêæ Indianek z plemienia Mo-
hawk w internetowym apelu. Przy nazwisku
ka¿dej z autorek deklaracji widnieje dopisek:
„babka”, „matka”, „córka” lub „siostra”. Uwa-
¿aj¹, ¿e spoczywa na nich, jako na spadkobier-
czyniach d³ugoletniej irokeskiej tradycji, której
wartoœciami mia³y byæ pokój i poszanowanie
zwyczajów i praw innych, obowi¹zek ratowa-
nia Stanów Zjednoczonych przez podjêciem
nieroztropnej decyzji o wojnie.

Zgodnie z Wielkim Prawem Irokezów dy-
plomacja  i  zgoda,  a  nie  wojna  —  twierdz¹
Indianki Mohawk — mia³y byæ œrodkami do
rozwi¹zywania konfliktów miêdzy narodami.
„Wed³ug prawa naszych przodków, to kobiety
maj¹ dbaæ o ziemiê Pó³nocnej Ameryki. Wi¹-
¿¹ce decyzje dotycz¹ce wojny podejmowane
by³y razem z kobietami — nosicielkami ¿ycia,
karmicielkami ziemi”. (…) ¯eby mê¿czyŸni
mogli udaæ siê na wojnê, kobiety musz¹ przy-
gotowaæ im mokasyny”.

Ostrzegaj¹, ¿e wojna z Irakiem bêdzie ozna-
czaæ œmieræ tysiêcy niewinnych ludzi, w tym
kobiet i dzieci. „Tê decyzjê podejmuj¹ mê¿-
czyŸni, nie ogl¹daj¹c siê na wolê narodu, na
wolê kobiet”.

Autorki apelu skierowanego do ¿on, córek
i matek przywódców Stanów Zjednoczonych,
ale te¿ Izraela, Palestyny i Korei Pó³nocnej,
nawo³uj¹: „kobiety, przywróæcie swoim mê¿-
czyznom rozs¹dek. Musimy powstrzymaæ woj-
nê, musimy ukryæ mokasyny”.          BH

W czasie (przedwojennego?) napiêcia „Tawacin” po-
stanowi³ sprawdziæ, co o konflikcie irackim s¹dz¹
Indianie. Wyszukane informacje pokazuj¹, ¿e w sprze-
ciwie wobec wojny czêsto odwo³uj¹ siê oni do wie-
rzeñ i idei swoich przodków, upatruj¹c w nich Ÿróde³
zasad i wartoœci, którymi winni kierowaæ siê politycy
i zwykli ludzie. Chocia¿, jak w przypadku Shermana
Alexie, recepty na unikniêcie wojny wcale nie musi-
my szukaæ tak daleko…

Artyœci na front!

— Ten cz³owiek nie przeczyta³ wystarczaj¹co
wielu ksi¹¿ek, ¿eby rozwin¹æ zmys³ moralny.
To jest nieuk, który wypowiada siê o moralno-
œci w kategoriach absolutnych. Im mniej ksi¹-
¿ek przeczytasz, tym ³atwiej stajesz siê
fundamentalist¹.

W ten sposób Sherman Alexie, popularny
indiañski pisarz, wyrazi³ opiniê na temat d¹¿e-
nia prezydenta George’a W. Busha do wojny
w Iraku — donosi na swojej stronie interneto-
wej organizacja Working for Change.

— W pewnym sensie moje antywojenne wy-
st¹pienie jest tak¿e wyst¹pieniem przeciwko
analfabetyzmowi — twierdzi dalej Alexie —
Ktoœ powinien w³¹czyæ G.W. do jakiegoœ pro-
gramu czytelnictwa (…), kazaæ mu czytaæ
Hamleta, Króla Lira.

Jednak¿e pisarz jest jeszcze wiêkszym, na
szczêœcie, przeciwnikiem Husajna: „Saddam
Husajn jest socjopatycznym potworem. Ale nie
rozpoczêliœmy nawet dyskusji, co z tym zro-
biæ”, zauwa¿a autor Reservation Blues. Jego
zdaniem nale¿y rozmawiaæ o „ustanowieniu
miêdzynarodowej polityki, która pozbawi ta-
kich ludzi mo¿liwoœci zdobywania w³adzy.
Taka polityka mia³aby opieraæ siê na moralno-
œci i etyce, nie ekonomii”. I zaraz dorzuca po-
mys³ na rozwi¹zanie œwiatowego konfliktu:
„Czy to nie by³oby wspania³e, gdybyœmy mo-
gli zebraæ dwudziestu artystów... Toni Morri-
son, Amy Tan, Johna Updike’a, Nathana
Lane’a... i wys³aæ do Iraku?”.          BH



TAWACIN nr 1 [61] wiosna 2003 43

O pokoju przed ONZ

Pos³anie pokoju w po³owie lutego przekaza³ na
forum ONZ wódz Arvol Looking Horse, przy-
wódca duchowy Siuksów, od piêciu lat postu-
luj¹cy ustanowienie 21 czerwca (przesilenie
letnie) Œwiatowym Dniem Pokoju i Modlitwy.

Program g³oszenia pokoju i powrotu do przy-
mierza z ziemi¹, ochrony ¿ycia wszelkich istot
wódz Arvol Looking Horse wywodzi z trady-
cyjnych wierzeñ swego ludu, z mitu o bia³ej
bizonicy. „¯yjemy w czasie spe³niania siê pro-
roctwa, kiedy Matka Ziemia rodzi Narody
Zwierzêce innych maœci ni¿ naturalne. Przy-
chodz¹ na œwiat bia³e i przemawiaj¹ do nas je-
dynym g³osem. B³ogos³awi¹ nas i jednoczeœnie
ostrzegaj¹: najwy¿szy czas, by jednoczyæ siê
dla Pokoju i Harmonii na Matce Ziemi po to,
by przysz³e pokolenia mog³y przetrwaæ. Matka
Ziemia nie jest Ÿród³em zasobów, ale Ÿród³em
¿ycia samym w sobie”.          BH

www.workingforchange.com/article.cfm
www.worldpeaceday.com

USA

Polacy w indiañskich kasynach

Mohegan z Connecticut zatrudni¹ stu Polaków
w swoim kasynie Mohegan Sun. Indianie pla-
nuj¹ sprowadzenie w pierwszych miesi¹cach
2003 roku grupy krupierów z doœwiadczeniem
i znajomoœci¹ jêzyka angielskiego, których bra-
kuje w kasynach rozwijaj¹cych siê na Wschod-
nim Wybrze¿u USA.

By³aby to kolejna ju¿ du¿a grupa pracowni-
ków z Polski po pierwszej 50–osobowej gru-
pie studentów z Polski, która latem 2002 roku
sprzedawa³a w Mohegan Sun artyku³y spo¿yw-
cze i napoje. Tym razem mê¿czyŸni i kobiety
podpisz¹ 10–miesiêczne kontrakty i otrzymaj¹
mieszkania w okolicach Norwich.

Licz¹ca 120 osób grupa studentów znalaz³a
te¿ minionego lata sezonow¹ pracê jako kelne-
rzy i kelnerki w znanym kasynie Foxwoods,
prowadzonym przez Pekotów Mashantucket.
Tak¿e oni mieszkali w Norwich, zyskuj¹c do-
br¹ opiniê. Ich zarobki wynosi³y 7–9 dolarów
za godzinê. Wielu z nich zamierza powróciæ
do pracy w indiañskich kasynach, kiedy tylko
pojawi siê taka mo¿liwoœæ.

Zdaniem indiañskich mened¿erów, zatrud-
nianie Polaków w prowadzonych przez Indian
kasynach na Wschodnim Wybrze¿u USA to
projekt d³ugofalowy. Mo¿e on byæ korzystny
dla obu stron ze wzglêdu na potrzeby lokalnego
rynku pracy, z powodu wysokiego bezrobocia
w Polsce, atrakcyjnych warunków oferowanych
przez pracodawców w USA oraz z uwagi na
niezbêdne doœwiadczenie zawodowe, które ma
ju¿ wielu Polaków. Na podobnych warunkach
w indiañskich kasynach pracuje te¿ wielu kru-
pierów z Puerto Rico.

Pierwsza grupa 30 polskich studentów zo-
sta³a zatrudniona czasowo w indiañskich ka-
synach latem 2001 roku. W kasynach Connec-
ticut pracuje ogó³em oko³o 2600 krupierów.
Bezrobocie w tym rejonie USA nie przekracza
4%, w Polsce — wynosi ponad 18%.           Cieñ

Nie–poprawni urzêdnicy

Chocia¿ demokratyczny senator z Dakoty Po-
³udniowej  Tom  Daschle  i  gubernator  stanu
Mike Rounds zaproponowali dzia³ania zmie-
rzaj¹ce ku pojednaniu sk³óconych ze sob¹ In-
dian i bia³ych, w tym zorganizowanie latem
wspólnej konferencji tubylczych i nietubyl-
czych przywódców, to amerykañska Komisja
Praw Cz³owieka zgromadzi³a ju¿ tomy doku-
mentów potwierdzaj¹cych powszechn¹ wci¹¿
w tym stanie nierównoœæ wobec prawa.

Na przyk³ad w lutym 2003 roku legislatura
stanowa odrzuci³a wniosek o zmianê przepi-
sów zakazuj¹cych wieszania ró¿nych przed-
miotów na samochodowych lusterkach wstecz-
nych (Indianie wieszaj¹ tam dream catchery
i inne wa¿ne dla ich kultury przedmioty) oraz
wniosek o usuniêcie z tablic rejestracyjnych
numeru wskazuj¹cego miejsce rejestracji auta
(policja poznaje po nich auta z rezerwatów
i sprawdza je nad wyraz dok³adnie).              Cieñ

Czy ustawa pomo¿e?

Siuksowie z rezerwatu Pine Ridge maj¹ nadzie-
jê, ¿e ustawa zg³oszona przez Dona Preistera,
senatora z Nebraski, pomo¿e im w uporaniu
siê z alkoholizmem i zmniejszy odsetek œmier-
telnych wypadków spowodowanych w nastêp-
stwie nadu¿ycia trunków. W 15–tysiêcznym
Pine Ridge obowi¹zuje ca³kowita prohibicja,
ale mieszkañcy mog¹ bez trudu zaopatrywaæ
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siê w napoje w s¹siaduj¹cym z rezerwatem
osiedlu Whiteclay w stanie Nebraska.

Ustawa przewiduje m.in. zakaz lokalizacji
sklepów  monopolowych  bli¿ej  ni¿  5  mil  od
granic indiañskich rezerwatów objêtych pro-
hibicj¹. Istniej¹cym punktom sprzeda¿y nie
grozi  likwidacja,  ale  zostan¹  one  poddane
wzmo¿onej kontroli lokalnej policji.

Dziennie w Whiteclay sprzedaje siê oko³o
11 tysiêcy puszek piwa.                                   AP/mm

Nagroda dla Indianki

Rebecca Adamson, za³o¿ycielka i przewodni-
cz¹ca Instytutu Rozwoju Pierwszych Narodów
(FNDI), felietonistka „Indian Country Today”,
zosta³a wyró¿niona w marcu 2003 roku przez
Krajowy Projekt Historii Kobiet (NWHP) na-
gradzaj¹cy  Amerykanki,  które  przekraczaj¹
„granice mo¿liwoœci kobiet swego pokolenia”.

— Czujê siê zaszczycona tym bardziej, i¿
jest to tak¿e uznanie dla pracy na rzecz zrów-
nowa¿onej gospodarki, poprawiaj¹cej jakoœæ
¿ycia tubylców — powiedzia³a Adamson, 53–
–letnia Czirokezka, która od ponad 25 lat po-
maga tubylczym wspólnotom w USA i innych
krajach  osi¹gaæ  samowystarczalnoœæ  ekono-
miczn¹ i finansow¹ z zachowaniem szacunku
dla ich kultur i wartoœci duchowych.             Cieñ

W³aœciwy kierunek

Komisja Edukacji stanu Waszyngton ma za-
twierdziæ rozporz¹dzenie daj¹ce plemionom
prawo wyboru nauczyciela jêzyka tubylczego
i kultury w stanowych szko³ach publicznych.
Zanim kandydat uzyska certyfikat, upowa¿nia-
j¹cy do podjêcia nauczania w szkole publicz-
nej, jego kwalifikacje zostan¹ zweryfikowane
przez wspólnotê plemienn¹. Indianie maj¹ na-
dziejê, ¿e w ten sposób uratuj¹ swoj¹ kulturê.

Dla niektórych bêdzie to okazja do zabliŸ-
nienia starych ran, z czasów, gdy szko³y pu-
bliczne têpi³y tubylcze jêzyki.

— Wiemy, ¿e zmiana nie dokona siê w ci¹-
gu jednej nocy — powiedzia³a Linda W. Lamb,
cz³onkini Komisji. — Jako Ameryka usilnie za-
biegaliœmy o wyniszczenie tubylczych jêzy-
ków. Nie cofniemy spustoszenia, jakie ju¿ siê
dokona³o, ale bêdzie to, miejmy nadziejê, krok
we w³aœciwym kierunku.     THE SEATTLE TIMES/mm

BRAZYLIA

Marcos Vernon, znany dzia³acz indiañski z bra-
zylijskiego ludu Guarani–Kaiowá, zosta³ zastrze-
lony 15 stycznia przez nieznanych sprawców.
70–letni Vernon od wielu lat stara³ siê odzy-
skaæ plemienn¹ ziemiê zajêt¹ przez hodowców
byd³a. W roku 2000 odby³ podró¿ po Europie,
prezentuj¹c raport organizacji Survival Inter-
national o historii Indian brazylijskich zatytu-
³owany „Wydziedziczeni” (Disinherited).

— Ranczerzy strzelaj¹ do nas, podpalaj¹ nam
domy i zabijaj¹ dzieci — powiedzia³ Vernon.
— Próbuj¹ siê nas pozbyæ. Musieliœmy wiêc
przyjechaæ a¿ tutaj, ¿eby szukaæ swoich praw.

Ostatnio Guarani–Kaiowá zajêli pobocze
autostrady, chc¹c ponownie zamieszkaæ na swej
ojczystej ziemi. Przed usuniêciem ich przez
policjê i wojsko Vernon powiedzia³: — To tu-
taj jest moje ¿ycie, moja dusza. Jeœli zabierze-
cie mnie z tej ziemi, odbierzecie mi ¿ycie.

Op³akana sytuacja ludu Guarani–Kaiowá, jak
równie¿ innych tubylczych ludów bez ziemi,
domaga siê natychmiastowego rozwi¹zania
przez nowego prezydenta.

SURVIVAL INTERNATIONAL/mm

PERU

Og³oszono du¿¹ amnestiê dla cz³onków lewac-
kiej organizacji terrorystycznej Sendero Lumi-
noso (Œwietlisty Szlak). Do tej pory na wolnoœæ
wysz³o oko³o szeœædziesiêciu osób, ostatnio u³a-
skawiono m.in. Abimaela Guzmana Reynoso,
g³ównego przywódcê senderystów.

Jest to rzadki u polityków przyk³ad spe³nia-
nia obietnic przedwyborczych (ich zwolnienie
by³o jednym z punktów programu obecnego
prezydenta Alejandro Toledo). Jako uzasadnie-
nie podaje siê, ¿e senderyœci te¿ mieli swoj¹
wizjê dobrobytu kraju, a ¿e nie mogli jej wpro-
wadzaæ inaczej ni¿ zabijaj¹c, to ju¿ nie ich wina.

W tym samym czasie aresztowano oskar¿o-
nego o „pochwa³ê terroryzmu” lidera federacji
rolników i hodowców z doliny rzeki Apurimac,
sekretarza Narodowej Konfederacji Producen-
tów Koki, Nelsona Palomino La Sernê. Wed³ug
policji La Serna winien jest „tym bardziej, ¿e
jest zwi¹zany z ruchem komunistycznym”.    Esta

na podstawie informacji z internetu
oprac. Stanis³awa Stachniewicz (Esta), Bartosz Hlebowicz

(BH), Marek Macio³ek (mm) i Marek Nowocieñ (Cieñ)
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z zakurzonej pó³ki

Czarne Suknie

S¹ w piœmiennictwie o Indianach, przynaj-
mniej polskim i polskojêzycznym, mniejsze

i wiêksze „bia³e plamy”, ale prawdziw¹ An-
tarktyd¹ w tym wzglêdzie jawi¹ siê dzieje Ame-
ryki £aciñskiej w okresie kolonialnym.

Historiê Hispanoameryki mo¿na z grubsza
podzieliæ na czas konkwisty, okres kolonialny
oraz epokê postkolonialn¹. Najlepiej opisany
jest podbój trwaj¹cy kilka pierwszych dziesiê-
cioleci po odkryciu Ameryki. Na pocz¹tku XIX
wieku kolonie hiszpañskie zdoby³y niepodle-
g³oœæ; m³ode republiki ostatecznie rozwi¹za³y
kwestiê indiañsk¹ — ze „spokojnych” Indian
uczyniono ch³opów, Indios bravos spacyfiko-
wano lub eksterminowano. Ten okres te¿ zna-
my nieŸle z prac etnograficznych, reporta¿y
podró¿niczych czy choæby ksi¹¿ek z dawniej
bardzo modnej serii „Proza iberoamerykañska”
krakowskiego Wydawnictwa Literackiego.

Epoka kolonialna trwa³a od po³owy XVI wie-
ku do pocz¹tku XIX wieku. Forpocztê koloniza-
torów, szczêœliwie dla Indian, stanowili czêsto
misjonarze. Pierwsze misje powsta³y ju¿ na po-
cz¹tku XVI wieku. Zak³adano je na terenach
odludnych, przyci¹gaj¹c do osad Indian leœnych
w celu ich chrystianizacji oraz zaznajomienia
z europejsk¹ kultur¹ i gospodark¹, czasem dla
ochrony przed zaborczoœci¹ bia³ych osadników.
Zachowywano przy tym elementy struktur ple-
miennych, co ³agodzi³o szok akulturacyjny.

Najs³ynniejsze misje za³o¿yli jezuici w ów-
czesnym Wicekrólestwie La Platy, na granicy
dzisiejszego Paragwaju, Urugwaju, Argentyny
i Brazylii. Przedstawiciele Towarzystwa Jezu-
sowego osiedli wœród Indian Guarani i w 1610
roku zbudowali pierwsze osiedle. Na prze³o-
mie XVII i XVIII wieku istnia³o ju¿ w tym re-
jonie oko³o 30 tzw. redukcji (hiszp. reduccion)
skupiaj¹cych ponad sto tysiêcy Indian i two-
rz¹cych prawdziwe „pañstwo”, zwane „repu-
blik¹ jezuick¹” lub „republik¹ Guaranów”,
niezale¿n¹ od administracji kolonialnej. Reduk-
cje, pod nadzorem jezuitów, budowali sami
Guarani, oni te¿ nimi administrowali. Ka¿dy
Indianin mia³ dzia³kê ziemi (uprawiaj¹c na

przyk³ad yerba mate, czyli „herbatê jezuitów”),
para³ siê te¿ rzemios³em, nadwy¿ki produkcji
sprzedaj¹c. Zakonnicy prowadzili szko³y i dru-
karnie, utrwalaj¹c na piœmie jêzyk guarani.

Redukcje stanowi³y ³akomy k¹sek dla hisz-
pañskich i portugalskich ³owców niewolników.
Szczególnie niebezpieczni byli ci ostatni, po-
chodz¹cy z nieodleg³ego São Paulo, zwani
paulistami lub bandeirantes. W 1640 roku Gu-
aranom pozwolono na posiadanie broni palnej
i zadali oni bandeirantom decyduj¹cy cios, co
zapewni³o misjom paragwajskim ponad sto lat
spokoju. W po³owie XVIII wieku Guarani
musieli opuœciæ sporne ziemie. Popierani przez
niektórych ksiê¿y, stawiali jednak zaciêty opór.

Redukcje  zosta³y  ostatecznie  zniszczone
podczas wojen o niepodleg³oœæ na pocz¹tku
XIX wieku. Ich pozosta³oœci, w postaci monu-
mentalnych ruin koœcio³ów budowanych przez
Indian, zachowa³y siê do dziœ w puszczy nad
rzek¹ Iguaçu, w argentyñskiej prowincji Mi-
siones. Guarani przetrwali, dziœ co czwarty
wieœniak paragwajski pos³uguje siê jêzykiem
guarani, który jest drugim obok  hiszpañskie-
go  jêzykiem  urzêdowym w tym pañstwie.

O tym wszystkim, a tak¿e o innych sprawach
zwi¹zanych z istnieniem indiañskiego pañstwa
kierowanego przez zakonników, mo¿na prze-
czytaæ w pomnikowej pracy, jedynej wydanej
po polsku, Chrzeœcijañska Komunistyczna Re-
publika Guaranów (1610––1678) Clovisa Lu-
gona (Warszawa 1971). Niektórzy zarzucaj¹
autorowi, ¿e gloryfikuje osi¹gniêcia jezuitów,
podczas gdy ich dzie³o okaza³o siê nietrwa³e
— po odejœciu zakonników Indianie porzucili
bowiem cywilizacjê.

Tymczasem cokolwiek byœmy krytycznego
powiedzieli o misjonarzach, a jezuitach w szcze-
gólnoœci (na przyk³ad, ¿e traktowali swych pod-
opiecznych jak nierozumne dzieci), jedno jest
pewne — uchronili Guaranów przed ekstermi-
nacj¹. I choæby za to nale¿y im siê uznanie.
Interesuj¹cym uzupe³nieniem dzie³a Lugona jest
wydana przez werbistów w serii „Misjonarze,
którzy  tworzyli  historiê”  ksi¹¿eczka  Franza
Braumanna Wœród Indian Guarani (Warszawa
1989), traktuj¹ca o jezuickim misjonarzu–pio-
nierze, Antoniusie Seppie von Raineggu.

Naukowe dzie³o Lugona odkry³em w anty-
kwariacie póŸno, ju¿ po lekturze powieœci Ro-
berta Bolta Misja (Warszawa 1990), a zw³asz-
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cza po obejrzeniu opartego na niej niezapo-
mnianego filmu Rolanda Joffé pod tym samym
tytu³em, ze znakomitymi kreacjami Roberta de
Niro i Jeremy’ego Ironsa. Oparta na faktach
Misja jest zapisem tragedii zakonników zmu-
szonych do porzucenia dzie³a swego ¿ycia i pod-
opiecznych.  Z³amanie  œlubu  pos³uszeñstwa
przyp³acaj¹ ¿yciem, ale gin¹ w walce za spra-
wê, której siê bez reszty poœwiêcili.

Wydaje siê ciekawym zbiegiem okoliczno-
œci, ¿e niemal w tym samym czasie powsta³y
dwie doskona³e powieœci traktuj¹ce o jezuic-
kich misjonarzach w Ameryce: wspomniane-
go Roberta Bolta Misja (napisana w 1986) oraz
Briana Moore’a Czarna Suknia (1985, polska
edycja — Kraków 1992). Tak¿e na podstawie
Czarnej Sukni powsta³ film Bruce’a Beresfor-
da pod tym samym tytu³em, z Lothairem Blu-
teau w roli g³ównej.

Tak jak Misja opowiada o jezuitach po³udnio-
woamerykañskich w XVIII wieku, tak Czarna
Suknia, równie¿ oparta na solidnych Ÿród³ach
historycznych, jest relacj¹ o chrystianizowaniu
przez „¿o³nierzy Jezusa” (zwanych przez tu-
bylców „czarnymi sukniami”) francuskiej jesz-
cze Kanady w XVII wieku.

W obu ksi¹¿kach (i filmach) g³ówni bohate-
rowie  przechodz¹  wielkie  wewnêtrzne  prze-
obra¿enie — od pogardy dla „dzikusów” do
pokornej akceptacji ich odmiennoœci i w³asne-
go pos³annictwa. Ale na tym koñczy siê podo-
bieñstwo obu utworów. Bo jeœli Misjê (zarówno
powieœæ, jak i film) mo¿na okreœliæ jako dzie³o
pe³ne epickiego rozmachu, romantyczne, a mo-
mentami nawet liryczne, to Czarna Suknia (za-
równo ksi¹¿ka, jak i film) jest ca³kowicie inna
— drapie¿na, surowa i realistyczna a¿ do wrêcz
naturalistycznej  brutalnoœci  (okrutne  sceny,
wulgarny jêzyk). Zatem nic dziwnego, ¿e o ile
Misja zrobi³a furorê, Czarna Suknia przesz³a
bez echa. Ja jednak oba dzie³a uwa¿am za wy-
bitne i polecam zarówno do przeczytania, jak
i obejrzenia.

Gdyby zaœ Czytelnik chcia³ dowiedzieæ siê
wiêcej o dzia³alnoœci misjonarzy we francuskiej
Kanadzie, znajdzie sporo wiadomoœci w do-
stêpnej jeszcze w ksiêgarniach ksi¹¿ce z po-
pularnonaukowej serii wydawnictwa Bellona
„Historyczne bitwy” Quebec 1759 (Warszawa
2000), autorstwa Jaros³awa Wojtczaka. �

Mariusz Wollny

Zmar³ Jan Józef Szczepañski

20 lutego 2003 roku w Krakowie zmar³ Jan Józef
Szczepañski, pisarz, uwa¿any za jednego z najcie-
kawszych polskich literatów, t³umacz i scenarzysta,
wieloletni prezes Zwi¹zku Literatów Polskich.

Urodzi³ siê 12 stycznia 1919 roku w Warszawie.
Uczestniczy³ w kampanii wrzeœniowej, by³ oficerem AK
i partyzantem. Ukoñczy³ orientalistykê na Uniwersyte-
cie Jagielloñskim i osiad³ w Krakowie. Z wykszta³cenia
by³ indologiem. Fascynowa³ go Gandhi.

By³ doskona³ym reporta¿yst¹. Do jego najbardziej
znanych  zbiorów  reporta¿y  nale¿¹:  Zatoka  Bia³ych
NiedŸwiedzi, Trzy podró¿e i Koniec westernu (1971).
Koniec westernu to relacja z 9–miesiêcznego pobytu
w USA, gdzie zaprzyjaŸni³ siê ze znanym indiañskim
poet¹ Simonem J. Ortizem. Opis tej przyjaŸni i podró-
¿y po kraju Indian Pueblo i Nawaho znalaz³ siê w roz-
dziale „Dzicy na emeryturze”, a szerzej o ksi¹¿ce pisa-
liœmy w „Tawacinie” nr 3[47] jesieñ 1999.

Nie jedyny to zwi¹zek J.J. Szczepañskiego z India-
nami. Opublikowa³ tak¿e ciekawe studium „Indianie —
nie rozwi¹zany problem integracji spo³eczeñstwa ame-
rykañskiego”, w: Ameryka Pó³nocna. Studia, pod red.
M.M. Drozdowskiego, tom 2,  Warszawa 1978. Warto
te¿ przypomnieæ, i¿ Jan Józef Szczepañski by³ goœciem
IV Ogólnopolskiej Indianistycznej Sesji Naukowej PRPI
14 marca 1987 roku w Poznaniu. Mieliœmy wówczas
okazjê pos³uchaæ jego wspomnieñ zatytu³owanych
„Moje spotkanie z Indianami”. Zrobi³ wtedy na mnie
wra¿enie cz³owieka o du¿ej wiedzy, bardzo opanowa-
nego i ¿yczliwego. ¯a³ujê, ¿e dane mi by³o tylko raz
spotkaæ siê z nim i porozmawiaæ.

AJK

Okulary Ortiza

Doskonale pamiêtam to spotkanie z Janem Jó-
zefem Szczepañskim. Do Poznania przyjecha³
na swój koszt, nie skorzysta³ z noclegu w hote-
lu, a ponadto zrzek³ siê honorarium.

PóŸniej napisa³em do niego list z pytaniem
o kontakt do Simona Ortiza. By³o mi to po-
trzebne do pracy mgr czy jakoœ tak. W ka¿dym
razie odpisa³ mi bardzo ciep³o i ¿yczliwie.

W 1971 roku ukaza³a siê ksi¹¿ka Koniec
westernu zawieraj¹ca m.in. opowieœæ o spotka-
niu z Ortizem. Zapamiêta³em z tego m.in. to,
¿e Simon lubi³ nosiæ okulary w rogowej opraw-
ce. Potem, wiele lat póŸniej, zobaczy³em zdjê-
cie Ortiza i te jego s³ynne okulary.

mm
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dwie strony PRPI

Do wydawcy „Tawacinu”

Piszê w odpowiedzi na dotycz¹cy mnie list
z letniego numeru czasopisma (list NiedŸwia-
da, „Tawacin” nr 2[58], 2002).

Autor listu postanowi³ dowiedzieæ siê cze-
goœ o mnie w rezerwacie Pine Ridge, gdzie
dzia³am od 1973 roku. Znalaz³ tam kogoœ, kto
mia³ do powiedzenia coœ negatywnego na mój
temat i o to mu w³aœnie chodzi³o.

Osoba udzielaj¹ca mu informacji oczywiœcie
wie o mnie niewiele. On, lub ona, nie wie, ¿e
od 28 lat jestem uczestnikiem Tañca S³oñca,
nie zna mojego doœwiadczenia obrzêdowego,
ani mojego duchowego i wojowniczego przy-
wództwa wœród ró¿nych plemion. Informator
ten przypomina mi jednego z „bojówkarzy”
(goon) odpowiedzialnych za zabijanie Indian
w latach 70. Tak, jestem pewien, ¿e jest tam
wielu ludzi, którzy nie lubi¹ mnie, ani innych
mi podobnych. Autor i jego informator powin-
ni wykazaæ siê odwag¹ i ujawniæ siê.

W 1973 roku Oglalowie wezwali o pomoc,
by walczyæ z rasizmem i niesprawiedliwoœci¹.
Odpowiedzia³em, sprowadzaj¹c do Dakoty
Po³udniowej wojowników z Pó³nocnego Za-
chodu. By³em wœród tych, którzy przez 71 dni
walczyli z rz¹dem w Wounded Knee. W dru-
giej po³owie WK by³em szefem bezpieczeñ-
stwa. Po WK nadal jeŸdzi³em i pomaga³em
ró¿nym plemionom walczyæ z bia³ym rasizmem
i niesprawiedliwoœci¹ rz¹du.

Podczas kolejnych konfrontacji wielu braci
— i sióstr — poœwiêci³o swoje ¿ycie. Byli wœród
nich Joe Stuntz, Leonard Peltier, Anna Mae. Ja
tak¿e poœwiêci³em siê i zosta³em skazany na
wiêzienie za protestowanie przeciwko œmierci
Indianina Oglala zabitego przez bia³ych ludzi
w Custer, w Dakocie Po³udniowej.

Nauczyliœmy siê wtedy miêdzy innymi tego,
¿e rz¹d bêdzie wysy³a³ prowokatorów, by dez-
informowali oraz siali zamieszanie i podejrze-
nia wœród walcz¹cych z niesprawiedliwoœci¹.
Pomyœla³em, ¿e autor tej informacji mo¿e byæ
kimœ takim.

Zdecydowa³em kiedyœ, ¿e zostanê i bêdê
pomaga³ Oglalom. Od 1976 roku, kiedy wy-

szed³em z wiêzienia, prowadzê placówkê po-
magaj¹c¹ indiañskim wiêŸniom po wyjœciu na
wolnoœæ. Zbudowa³em dom, by pomagaæ w nim
przeœladowanym kobietom i dzieciom. Orga-
nizowa³em warsztaty edukacyjne i konferen-
cje (zespó³ poalkoholowego uszkodzenia p³odu
i jego skutki, znajomoœæ prawa i inne sprawy).
Teraz pracujê nad budow¹ domu dla m³odzie-
¿y. Po WK dwie lakockie rodziny adoptowa³y
mnie podczas ceremonii hunka (zostawania
krewnymi). Mam te¿ w Pine Ridge rodzinê.

Trzej ostatni przewodnicz¹cy plemienia na-
pisali listy w uznaniu mojej pracy. Jeden z nich
wyœlê do redakcji „Tawacinu”. Jest to list od
Johna YellowBird Steele’a, obecnego Przewod-
nicz¹cego Rady Plemiennej Siuksów Oglala.

W ci¹gu pó³tora roku cztery razy odwiedzi-
³em Polskê. Pozna³em tam przyjació³ i spotka-
³em wielu wspania³ych, przyjaznych ludzi.
Cieszê siê, ¿e mogê siê dzieliæ moimi ducho-
wymi doœwiadczeniami i wierzeniami z tymi,
którzy pragn¹ je poznawaæ. Znajdujê liczne
podobieñstwa pomiêdzy Tubylcami u nas i Po-
lakami, wiêc rozumiem Wasze zainteresowa-
nie naszymi wierzeniami duchowymi.

Czujê siê dotkniêty, ¿e muszê broniæ sam sie-
bie przed Polakami, bowiem nie s¹dzê, bym zro-
bi³ w Polsce coœ z³ego. Ale mo¿e ten list pozwoli
czytelnikom lepiej zrozumieæ, kim jestem.

James Robideau
(Wichapi Wicasa), Dakota Spirit Lake

21 listopada 2002

t³. Cieñ

W drugiej po³owie maja planowana jest kolejna wizy-
ta Jamesa Robideau. Tym razem obejmie g³ównie cykl
spotkañ w szko³ach jêzykowych oraz na uczelniach
w Bydgoszczy, Toruniu i Warszawie. Szczegó³owy plan
wizyty wkrótce na stronach www.indianie.eco.pl
Kontakt z koordynatorami:
Warszawa — Katarzyna Boguszewicz, yegman@op.pl
(022) 628 88 27
Bydgoszcz i Toruñ — Adam Piekarski, padam3@wp.pl
0601 714 611

O Jamesie Robideau pisaliœmy:
wywiady: �Trzeci Œwiat w Ameryce — wywiad Alicji Sordyl („Tawa-
cin” nr 4[52]) � Praktykowaæ dobre wartoœci — wywiad Marka No-
wocienia i Marka Macio³ka (2[54]) artyku³y Alicji Sordyl: � Ludzie
o wielkim sercu — moje spotkania z Lakotami (3[55] + galeria zdjêæ)
� B³aganie o wizjê (2[58]) akcje inspirowane przez Jamesa: �
zabawki dla dzieci z Pine Ridge (4[52], 1[53]) � ubrania dla Indian
z Pine Ridge (1[57]) spotkania: (2[54] + galeria zdjêæ, 1[57], 2[58])
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„Tawacin”, James, Ala

Marku!
Trochê spóŸniony zabieram siê do pisania, cho-
dzi mi o fragment z „Tawacinu” 2[58] lato 2002:

James (...) o religii lakockiej wie tylko tyle, co gdzieœ
przeczyta³ lub us³ysza³, nie jest tam [w Pine Ridge]
mile widziany, nazywaj¹ go „talker”, udziela siê jedy-
nie w Tubylczym Koœciele i to ponoæ nadgorliwie.

1. List

Czujê siê zobowi¹zany pospieszyæ z t³umacze-
niem, bo jestem przekonany, ¿e to przekszta³-
cone informacje z listu, który napisa³em do
jednego z polskich przyjació³, odpowiadaj¹c
prywatnie na pytanie, jak stamt¹d (Pine Ridge)
wygl¹da James. Jednoczeœnie prosi³em, ¿eby
te informacje zosta³y miêdzy nami.

Ludzie, których tam pozna³em, skar¿¹ siê,
¿e James ma dobre pomys³y, ale nigdy czasu,
¿eby wcielaæ je w ¿ycie. Ma ich za du¿o, ¿eby
przy jednym zostaæ. Zostawia je wiêc ludziom,
którzy na miejscu maj¹ pracê, rodzinê, ca³kiem
zajête harmonogramy (to tacy ludzie gotowi siê
poœwiêcaæ, bo to co ju¿ robi¹ — dla swoich
bliskich, dla rodziny — jest poœwiêceniem),
które nie zostawiaj¹ im za du¿o czasu na pro-
jekty. Brak im te¿ ogólnego ogl¹du, konkret-
nych celów, œrodków do dzia³ania. St¹d czasem
frustracja. W tym, byæ mo¿e, równie¿ moja —
bêd¹c tam, gotów robiæ coœ po¿ytecznego, wy-
s³any przez Jamesa, bywa³em z¿erany przez
bezczynnoœæ i beznadziejê. Samego Jamesa
widzia³em bodaj dwa, trzy razy, po kilkanaœcie
minut — i zostawa³em z jego obietnicami, ¿e
czymœ siê zajmiemy. Dlatego mog³o byæ tak,
¿e pisz¹c prywatnie do przyjaciela, mog³em byæ
rozgoryczony. Mam przed sob¹ treœæ tego listu
i na pewno nie chodzi w nim o oczernianie Ja-
mesa, raczej o krytyczn¹ akceptacjê (tacy s¹ lu-
dzie, a wiêc i Indianie) — tak¿e w œwietle tego,
¿e przedstawiono mi polski obraz Jamesa jako
guru i poproszono, ¿ebym coœ na ten temat
powiedzia³. Tak samo teraz, kiedy jest atako-
wany, bêdê go broni³ jako cz³owieka.

Ale czy to wszystko prawda, czy nie, jest
w³aœciwie nie tak bardzo istotne. Powiem tyl-
ko tyle, ¿e mój list zosta³ odebrany du¿o bar-

dziej negatywnie, ni¿ zosta³ napisany i du¿o
bardziej krytycznie potraktowano Jamesa. Nie
zag³êbiaj¹c siê ju¿ w fakt, ¿e zosta³o po³ama-
nych kilka prywatnoœci na ró¿ne sposoby i ka¿-
demu chyba przykro, ¿e siê odezwa³, to jednak
dobrze — proszê spojrzeæ, jak obna¿y³ siê przy-
padkowo zupe³nie inny problem: kto/co (jako
wytwór) to w ogóle jest „Indianin” dla Ruchu -
skoro to nie ten goœæ, którego dzisiaj siê spoty-
ka, jad¹c do rezerwatu? — a mo¿liwe, ¿e to
nawet nie ten, którego spotykali w przesz³oœci
(i pisali go) awanturnicy, ³owcy przygód i ko-
neserzy odmiennoœci?

2. „Indianin”

Ca³y spór (patrz internetowa strona www.india-
nie.eco.pl) tr¹ci w³aœnie o emocjonaln¹ strunê.
O przywi¹zanie do w³asnych wyidealizowa-
nych obrazów, które — w obliczu intensyw-
niejszych ni¿ dawniej kontaktów z Indianami
— trzês¹ siê u podstaw.

Tak wiêc to, co istotne w naszym kontek-
œcie, to ¿e ten fragment jest w³aœciwie nega-
tywn¹ wyliczank¹, czym (!) jest Indianin — dla
NiedŸwiedzia (strona tradycyjna), a odpowie-
dzi w internecie to wizja drugiej strony („nowo-
czesnych”).

To moja myœl przewodnia tutaj i wi¹¿e siê
z zarzutem wobec obu stron: brak akceptacji,
jednostronnoœæ, ¿elazne trzymanie siê swoich
w³asnych wyobra¿eñ — „szlachetnego India-
nina” — tak naprawdê po obu stronach — jedni
i  drudzy  nie  uznaj¹,  ¿e  Indianin  mo¿e  byæ
cz³owiekiem, kimœ pe³nym, skomplikowanym,
sprzecznym, walcz¹cym, warunkowanym —
ludzkim. Tutaj NiedŸwiedŸ — jako „tradycjo-
nalista” — nie przyjmuje do wiadomoœci, ¿e
mo¿na byæ Indianinem, bêd¹c w Native Ame-
rican Church (NAC), ucz¹c siê o ceremoniach
znanych ze starej kultury (a nie maj¹c ich we
krwi chyba?); tam — idealistyczni nowocze-
œni, wierz¹cy, ¿e uciskany lud indiañski jest
w³aœciwie bez skazy, ¿e ka¿dy Indianin jest
szlachetny tylko dlatego... ¿e urodzi³ siê India-
ninem. Proszê mi wybaczyæ, nie mam zamiaru
nikogo obraziæ, nikomu ubli¿aæ, jeœli uprasz-
czam, to tylko, ¿eby uwypukliæ.

Bo w ca³ym zamieszaniu nie rozchodzi siê
o samego Jamesa, tylko w³aœnie o obraz „In-
dianina” tutaj. Ju¿ ten pytaj¹cy list z Polski
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dawa³ do zrozumienia, ¿e polski œwiatek india-
nistyczny jest podzielony — i ¿e opinie na te-
mat Jamesa (dwa obozy) s¹ ju¿ wyrobione,
jeszcze zanim napisa³em jedno s³owo. Nie-
opatrznie da³em jednej stronie po¿ywkê do ata-
ku, za póŸno siê zorientowa³em. Nie mia³em
na celu niczyjej szkody, to by³ list prywatny.
Dla Jamesa przeprosiny, do reszty ¿al za wy-
wlekanie niesprawdzonych plotek i pomówieñ
— jeszcze raz: mamy do czynienia z ludŸmi,
wiêc trzeba byæ odpowiedzialnym.

3. Co jest negowane, dlaczego, kto, co neguje

Zarysowa³ mi siê taki obraz dialogu wyobra-
¿eñ (dobrze go widaæ w dyskusji, która nie ma
¿adnych podstaw, konkretnych wiadomoœci —
wiêc operuje tym, co dostêpne — wyobra¿e-
niami): NiedŸwiedŸ mówi — jest nowocze-
snoœæ, wiêc „to nie jest prawdziwy Indianin”.
Druga, oburzona strona, odpowiada na warstwê
dos³own¹ zarzutów (kwestia Jamesa), ods³ania-
j¹c swe podejœcie z innego poziomu: wobec
„nieszlachetnoœci” — „to jest Indianin, wiêc
niemo¿liwe, ¿eby tak postêpowa³; prawdziwy
Indianin (którym jest James) nie mo¿e byæ nie-
szlachetny, to wszystko k³amstwo”.
Konkrety:

a. „wie tyle, co us³ysza³”
Na pewno James „nie jest wodzem, ani szama-
nem”, ale nie znaczy to, ¿e w takim znaczeniu
mo¿na pisaæ, i¿ o „religii lakockiej” wie tyle,
co gdzieœ zas³ysza³ lub przeczyta³. Owszem,
cz³owiek, z którym spêdzi³em tam du¿o czasu,
opowiada³, ¿e jako przybysz (James jest adop-
towanym Pine Ridge Lakota), pyta³ go o zna-
czenie „starych dróg”. Niech bêdzie mi wolno
zapytaæ — jakie istniej¹ inne sposoby wcho-
dzenia w te rzeczy? Urodzeni Lakota w ten sam
sposób musz¹ uczyæ siê od tych, którzy byli
wczeœniej. A czasem siê zdarza, ¿e Indianie
buduj¹ swój w³asny œwiat (miêdzy innymi)
w oparciu o to, co napisali o nich ongiœ antro-
polodzy czy inni pisarze ró¿nych maœci.
b. „w Koœciele tubylczym”
A ¿e udziela siê w Koœciele tubylczym (zupe³-
nie nie do zaakceptowania ta niedŸwiedzia iro-
nia w stosunku do NAC) — to droga bardzo
wa¿na dla wielu ludzi w Stanach. Lakota, tak
jak inni Indianie, których pozna³em, potrafi¹

byæ krytyczni do bólu, do z³oœliwoœci (nie raz
samemu mi siê oberwa³o, he he). We wszyst-
kim znajduj¹ coœ zabawnego — to zreszt¹, ich
zdaniem, pomaga im przetrwaæ. Jeden oldtimer
powiedzia³ mi: „It’s tough to be Lakota and
be serious” (trudno byæ powa¿nym, bêd¹c La-
kota).

NAC historycznie rzecz bior¹c nie zrobi³
furory wœród bardziej izolowanych (za tym —
silniejsze wiêzy ze starymi wzorami — które
nie potrzebuj¹ wzmocnienia, to zreszt¹ temat
na jak¹œ ksi¹¿kê, odsy³am do literatury), rezer-
watowych Lakota. Do dzisiaj jest to mniejszoœæ
w niektórych czêœciach rezerwatu (silna na
przyk³ad wokó³ Allen, gdzie rozgrywa siê ca³a
sprawa). Wiêc o ile ci mniej — lub wcale nie
zaanga¿owani, czasem drocz¹ siê i uœmiecha-
j¹, mówi¹c o „lekarstwie” (lakockie pejuta,
czyt. «phe¿uta») — to na przyk³ad ju¿ w Wis-
consin, u Ho–Chunk (dawniej Winnebago) je-
dzenie  du¿ej  iloœci  pejotlu  (m�k)  jest  jak
najbardziej pozytywne. Mimo to nawet tutaj
zdarza³o mi siê s³yszeæ, jak w nieoficjalnej roz-
mowie mówi siê ze œmiechem o swoim lub czy-
imœ odurzeniu „lekarstwem” („Joe was all
manked up”, „we manked it up last night”).
Tutaj ju¿ trzeba zrozumieæ indiañski humor,
indiañsk¹ przewrotnoœæ, indiañsk¹ krytycznoœæ
— i pod ¿adnym pozorem nie obra¿aæ czyjejœ
religii publicznie (chocia¿ rozumiem, ¿e list
NiedŸwiedzia nie by³ pisany do druku).
c. „jest tam niemile widziany”
(w dopowiedzeniu: „wœród prawdziwych In-
dian, bo prawdziwi Indianie jeszcze gdzieœ s¹,
g³êboko schowani, albo chocia¿ ukryta indiañ-
skoœæ”; oraz: „widzicie? nawet prawdziwi In-
dianie go nie chc¹, nie uznaj¹!”)

Pozwolê sobie stwierdziæ (proszê siê nie obra-
¿aæ,  bo  pozornie  ka¿dy  zdaje  sobie  z  tego
sprawê, ale ta wiedza nie sprawdza siê przy
spotkaniu z „prawdziwym Indianinem”) — ¿e
INDIANIE TO LUDZIE. Co za tym idzie, czê-
sto plotkarze, czasem s³abi, czasem zazdroœni,
czasem zagubieni, zawsze gotowi do psot i ¿ar-
tów. Krytyczni wobec wszystkiego i wszyst-
kich. Dlatego czy plotki, czy nie — w rezerwacie
s¹ podobno (proszê zrozumieæ, ¿e w takich de-
likatnych, osobistych kwestiach, które nigdy
nie by³y przeznaczone dla publicznego ucha,
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nie mogê ujawniaæ konkretnych osób, od któ-
rych to s³ysza³em) ludzie, którzy mieli na pieñ-
ku z Jamesem. Ka¿dy ma swoich osobistych
wrogów z ró¿nych powodów. Ile prawdy w plo-
tach, trudno powiedzieæ — trzeba uwzglêdniæ,
¿e a. sam James mo¿e rzeczywiœcie mieæ trupy
w szafie (kto ich nie ma — odsy³am do swojej
tezy o cz³owieczeñstwie); b. ludzie mog¹ byæ
zazdroœni lub podejrzliwi wzglêdem ewentu-
alnych pieniêdzy, które pojawiaj¹ siê w dzia-
³alnoœci wolontaryjnej — do czego mog¹ dojœæ
ewentualne niesnaski osobiste; c. wœród Indian
z jakiegoœ powodu plotka jest powa¿nym pro-
blemem, bardzo potê¿n¹ broni¹, czasami nie-
s³ychanie  skuteczn¹  (w  biurach  widzia³em
oficjalne plakaty nawo³uj¹ce do zaprzestania
plotek).

Wiêc ka¿dy z nas ma znajomych, z którymi
ma spory czy porachunki — ale to nie znaczy,
¿e James jest tam niemile widziany. Wprost
przeciwnie — wszyscy, którzy mi o nim mó-
wili (ja sam nie mogê powiedzieæ za du¿o),
mieli dla niego szacunek, lubili go — mimo
rzeczy, które o nim (czasem) opowiadali. To
jest coœ, do czego zmierzam tutaj — szacunek
i przyjaŸñ, które potrafi¹ zdobyæ siê na kryty-
cyzm. Akceptuj¹ ca³oœæ.

4. Krytyczna akceptacja

Wiêc  baty  nale¿¹  siê  tym,  którzy  w  Polsce
próbuj¹ z Jima zrobiæ „szamana”, „wodza”,
„cz³owieka  wiedzy”  —  to  jedynie  dowodzi
stereotypowoœci podejœcia i bezkrytycznoœci
w stosunku do tego, co indiañskie. Nie ka¿dy
Indianin jest cz³owiekiem mocy albo „szama-
nem” lub „wodzem”. Ale wydaje siê, ¿e aby
go s³uchaæ, akceptowaæ, przyjmowaæ jako przy-
jaciela — cz³owieka, zawsze musi byæ na od-
wrót (jak w liœcie koncernu Renault do Indian
z tego¿ numeru „Tawacinu”).

Inna sprawa to Mickey Mouse–chiefs & sha-
mans, czyli udawani szamani i wodzowie. Pa-
miêtam takie powiedzenie, ale nie pamiêtam
sk¹d — mniej wiêcej, ¿e jeœli przeciêtny India-
nin wyje¿d¿a z rezerwatu do pobliskiego mia-
sta, staje siê potomkiem wodza. Kiedy dotrze
do Nowego Jorku, jest ju¿ lokalnym przywód-
c¹  i  cz³owiekiem  mocy;  kiedy  dociera  do
Europy, jest Wielkim Wodzem Ca³ego Narodu
i Naczelnym Szamanem Plemienia (to ¿art, któ-

ry wyszed³ gdzieœ od samych Indian). Mam
wra¿enie, ¿e w naszym przypadku to nie wina
Jamesa, ale ludzi, którzy go tu przyjêli — i me-
diów. W ksi¹¿ce R.A. Bucko The Lakota Ritual
of the Sweat Lodge znalaz³em taki cytat C. Fe-
esta: „Jedn¹ z cech charakterystycznych  d³ugo-
trwa³ych i ci¹gle maj¹cych miejsce relacji
Europejczyków z «Indianinem» jest, w rzeczy
samej, przewijaj¹ca siê uleg³oœæ wobec w³asne-
go, kilkusetletniego oczekiwania, ¿e Indianin po-
siada godne uwagi «przes³anie» dla wszystkich
[ludzi]. Francuz czy Niemiec, narodowy sepa-
ratysta czy konserwatywny przedsiêbiorca —
wszyscy gotowi s³uchaæ najbardziej absurdal-
nych stwierdzeñ, jeœli tylko uprawomocnia je
zwi¹zek z indiañskoœci¹”.

5. Ala!

I jeszcze jedna sprawa... „Przeczytaj artyku³
A. Sordyl — pisze mi mama, przysy³aj¹c „Ta-
wacin” — jestem przera¿ona t¹ autodestrukcj¹”
(chodzi o „B³aganie o wizjê”). Nie chcia³bym,
¿eby „Tawacin” dzia³a³ w ten sposób; �awa’ci�
w s³owniku Buechela t³umaczone jest jako
„umys³, wola, z r o z u m i e n i e, usposobienie,
celowoœæ, myœl” (zaznaczenie moje). A arty-
ku³ Ali to trochê jakby epatowanie egzotycz-
noœci¹, nie przyczynia siê do zrozumienia,
przybli¿enia ceremonii, a tylko straszy (choæ-
by tylko moj¹ mamê–laika). Zreszt¹ przypusz-
czam, ¿e Ala ma dobre chêci, ale niektórych
rzeczy nie mogê zostawiæ bez komentarza. Na
przyk³ad „Taniec Ducha”, który opisuje, nie ma
nic wspólnego z historycznym ruchem religij-
nym, jest ca³kowicie inn¹ ceremoni¹, charak-
terystyczn¹ dla dzisiejszego rezerwatu, miano-
wicie yuwipi (mowa o niej we wczeœniejszych
numerach „T”). „Nikt z nas, bia³ych, nie jest
przygotowany na tak¹ drogê, jak¹ obrali India-
nie” — robi z Indian nadludzi (patrz ca³a tyra-
da powy¿ej). „Obrzêd pejotlu” albo mówienie
o Jamesie jako „szamanie” i du¿o innych tego
typu zwrotów czy niekompetencji w jej tek-
stach pozostawia do ¿yczenia w piœmie o am-
bicjach „Tawacinu”. Przepraszam, nie chodzi
o to, ¿eby byæ surowym dla Ali, ale pisz¹c do
„T”, rozprzestrzenia po prostu niesprawdzone
nale¿ycie informacje na forum ogólnym. �

£ukasz Krokoszyñski
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Sesja „Indianie i indianiœci”

W dniach 18–19 stycznia 2003 roku w Pañstwo-
wym Muzeum Etnograficznym w Warszawie
odby³a siê sesja popularnonaukowa „Indianie
i indianiœci”. Sesja ta poœwiêcona pamiêci In-
diañskiej Babci Stefanii Antoniewicz w 20.
rocznicê jej œmierci by³a pierwszym od kilku-
nastu lat spotkaniem, gdzie indianiœci mogli za-
prezentowaæ swoje zainteresowania badawcze.
Sesja by³a równie¿ doskona³¹ okazj¹ do przy-
pomnienia niezwyk³ej osoby Indiañskiej Bab-
ci uwa¿anej przez wielu za prekursora PRPI.

W czasie trwania sesji mia³y miejsce kolej-
no nastêpuj¹ce po sobie wydarzenia:
· Wizyta na grobie Indiañskiej Babci na Cmentarzu Pó³noc-

nym na Wólce Wêglowej
· Uroczyste rozpoczêcie sesji
· Rozmowa wspomnieniowa o Stefanii Antoniewicz
· prof. Ewa Nowicka – Indianie w œwiecie wspó³czesnym
· Dariusz Pohl – Iktomi — chochlik czy stwórca?
· Maciej Szpringier – Znaczenie i przebieg ceremonii sza³asu

potów u plemion Indian Równin pó³nocnoamerykañskich
· Spotkanie autorskie z autorem ksi¹¿ki Za œcian¹ wigwamu

— Markiem Hyjkiem oraz jego prelekcja : W Krainie Wiecz-
nych £owów. Koncepcje eschatologiczne w tubylczej Ame-
ryce Pó³nocnej

· Wystêp tancerzy pow–wow Huu–ska–luta z Torunia
· Arkadiusz J. Kilanowski – Pokaz slajdów o dawnych zlo-

tach PRPI
· Marek Nowocieñ – Polski Ruch Przyjació³ Indian — wczo-

raj i dziœ
· Bartosz Hlebowicz – Wspó³czeœni potomkowie Oneidów

i Delawarów. Refleksje z badañ antropologicznych
· Spotkanie autorskie z autorem ksi¹¿ek Quebec 1759, Big

Hole 1877 —  Jaros³awem Wojtczakiem oraz jego prelek-
cja: Geneza wojen indiañskich na Wielkich Równinach

· Stanis³awa Stachniewicz – Dzia³alnoœæ Projektu Yaya Mama
w Boliwii

· Pokaz filmu dokumentalnego z 1922 r. Nanook of the North
w re¿. Roberta J. Flaherty’ego

· Bartosz Stranz – Z ¿ycia w rezerwatach Czarnych Stóp
· Andrzej Rutkowski – Pokaz slajdów o dawnych zlotach PRPI

Sesji towarzyszy³y:
· wystawa replik rêkodzie³a indiañskiego ze zbiorów PRPI
· wystawa fotografii zlotowej Macieja Szpringiera i Marcina

Kilanowskiego
· wystawa zdjêæ Leszka Opioli z USA
· wystawa publikacji PRPI
· wystawa sta³a zbiorów z Ameryki £aciñskiej PME (Indianie

Meksyku, Indianie lasów równikowych Ameryki Po³udnio-
wej, Indianie Andów Œrodkowych)

· stoisko z pami¹tkami i stoiska z ksi¹¿kami prelegentów
· muzyka indiañska
Rezultatem odbytej sesji bêdzie m.in. publika-
cja zawieraj¹ca wyg³oszone referaty i wspom-
nienia oraz wybór listów do Babci.

Jako organizator chcê podziêkowaæ wszyst-
kim prelegentom, tancerzom i wystawcom, bez
których zaanga¿owania w przygotowanie swo-
jej cz¹stki programu sesja ta nie uda³aby siê.

Ogromne podziêkowania nale¿¹ siê tak¿e
Muzeum Etnograficznemu, a zw³aszcza paniom
Ma³gorzacie Orlewicz i Teresie Walendziak za
okazan¹ pomoc i ¿yczliwoœæ.

 Dziêkujê te¿ wszystkim uczestnikom za
przybycie i aktywny udzia³.

Arkadiusz J. Kilanowski

Pamiêci Indiañskiej Babci

Stefanii Antoniewicz, prekursorki ruchu india-
nistycznego w Polsce, poœwiêcona zosta³a
styczniowa sesja popularnonaukowa w war-
szawskim Muzeum Etnograficznym.

Rozpoczê³a siê od wizyty grupki indianistów
na grobie Indiañskiej Babci w Warszawie. Tyl-
ko jedna z obecnych tam osób zna³a Babciê oso-
biœcie, reszta to „wnuki” Babci, pamiêtaj¹cy J¹
jedynie ze wspomnieñ starszych kolegów albo
z tego, co przekaza³a w swych listach do Indian
oraz w tekstach literackich i t³umaczeniach.

Sama sesja rozpoczê³a siê wspomnieniami
wnuka Babci oraz osób, które J¹ zna³y osobi-
œcie. Pozwoli³o to poczuæ klimat niemal¿e
konspiracyjnych spotkañ w latach 80. w miesz-
kaniu Babci. Widaæ i s³ychaæ by³o wzruszenie
osób wspominaj¹cych J¹, co oznacza, ¿e Bab-
cia do dzisiaj zajmuje wa¿ne miejsce w ser-
cach wielu i nigdy nie odesz³a tak naprawdê.

Kolejno wystêpowali po sobie miêdzy inny-
mi  Pani  profesor  Ewa  Nowicka,  zwi¹zana
z PRPI od samego pocz¹tku jego istnienia. Jej
wyk³ad skupia³ siê na obecnej sytuacji tubyl-
czych Amerykanów oraz ich zwi¹zkach z Po-
lakami  i  Ruchem.  Dariusz  Pohl  przeniós³
s³uchaczy w œwiat lakockich legend o Iktomim
— chochliku–psotniku, który uczy na przyk³ad,
„¿e to ludzie s¹ równi zwierzêtom, one by³y tu
pierwsze;  to  one  tyle  nam  daj¹,  nie  my  im.
Zwierzêta to nasi starsi bracia”. Z kolei o wspó³-
czesnych sza³asach potów wœród Lakotów opo-
wiada³  Maciej  Szpringer,  a  Bartek  Stranz,
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dopiero co przyby³y z Montany, dzieli³ siê swo-
imi  doœwiadczeniami  i  prze¿yciami  z  11  lat
spêdzonych  poœród  Czarnych  Stóp.  Dziêki
wspania³ym umiejêtnoœciom oratorskim i wo-
kalnym, jego wyst¹pienie przerodzi³o siê w wi-
dowiskowe i akustyczne prze¿ycie, które na
pewno rozbawi³o i skupi³o uwagê s³uchaczy.
By³o cenne przede wszystkim ze wzglêdu na
osobiste doœwiadczenia Bartka z Czarnymi Sto-
pami, pozwoli³o choæ trochê bli¿ej poznaæ ich
wspó³czesne ¿ycie, problemy, sytuacjê.

Podobnie, o dzisiejszej sytuacji, z doœwiad-
czeñ oraz badañ w³asnych, mo¿na siê by³o
dowiedzieæ  z  prelekcji  Bartka  Hlebowicza
o wspó³czesnych potomkach Oneidów i Dela-
warów oraz z wyst¹pienia Stasi Stachniewicz
o dzia³alnoœci Projektu Yaya Mama w Boliwii,
przeplatanego pokazem slajdów. Oboje zajmuj¹
siê od paru lat doœæ w¹sk¹ specjalizacj¹, a swoje
osi¹gniêcia prezentuj¹ na sesjach, takich jak na-
sza b¹dŸ w publikacjach naukowych. Widaæ,
¿e ich pasja to równie¿ sposób na ¿ycie.

Na Sesji pojawili siê te¿ autorzy znanych
ksi¹¿ek, m.in. Marek Hyjek, autor znakomitej
ksi¹¿ki Za œcian¹ wigwamu opowiada³ o po-
œmiertnych wierzeniach tubylczych Ameryka-
nów. Jego przekrojowe przedstawienie tradycji
i wierzeñ zwi¹zanych ze œmierci¹ bez w¹tpie-
nia zachêci³o do zakupu ksi¹¿ki, jak i do póŸ-
niejszej dyskusji. Mo¿na by³o równie¿ nabyæ
ksi¹¿ki Quebec 1759 i Big Hole 1877 autor-
stwa Jaros³awa Wojtczaka. Jego wyst¹pienie
traktowa³o  o  genezie  wojen  indiañskich  na
Wielkich Równinach. Zdecydowanie zabrak³o
natomiast redaktora naczelnego „Tawacinu”.
To g³ównie dziêki niemu rozpowszechnia siê
w Polsce od lat fachowa literatura indiañska.

Jako ¿e sesja poœwiêcona by³a Indianom, jak
równie¿ indianistom i Ruchowi, organizator
przygotowa³, wraz z Andrzejem Rutkowskim,
przegl¹d slajdów ze zlotów i innych wydarzeñ
z historii Ruchu. Podczas pokazu czêsto pada-
³y komentarze z sali w stylu: „O, to ja 15 lat
temu”, rzucane raz po raz przez nieco starszych
uczestników naszych spotkañ.

Z pewnoœci¹ w niejednej osobie obudzi³a siê
nostalgia do „starych, dobrych czasów”, o któ-
rych miêdzy innymi mówi³ Marek Nowocieñ
w wyst¹pieniu o „Polskim Ruchu Przyjació³ In-
dian — wczoraj i dziœ”. Jak wynika³o z refera-
tu Marka, Ruch niejednokrotnie by³ i nadal

bywa pe³en wewnêtrznych sporów, nieporozu-
mieñ, braku konsekwencji w dzia³aniu. Jednak
jako grupa ludzi o podobnych zainteresowa-
niach i wartoœciach ma szanse na dalsze istnie-
nie. Jedynie od jego uczestników zale¿y, czy
wartoœci przekazywane nam przez ludzi, któ-
rych przyjació³mi staramy siê byæ, bêdziemy
umieli wprowadziæ we w³asne ¿ycie i przeka-
zywaæ coraz szerszemu Krêgowi.

Udaje siê to bez w¹tpienia wielu. Na pewno
najbardziej jest to widoczne w wystêpach co-
raz liczniejszych grup zajmuj¹cych siê tañcem
indiañskim. Tak te¿ by³o w przypadku zespo³u
Huu–Ska–Luta z Torunia, który do tañca por-
wa³ niemal¿e wszystkich uczestników sesji. Jak
podkreœla³ Darek Lipecki, „taniec mo¿e nas
jednoczyæ, mo¿emy wspólnie robiæ wiele war-
toœciowych rzeczy”. Zreszt¹ ca³a sesja stano-
wi³a swego rodzaju „zjednoczenie”, w jednym
miejscu i czasie skupi³a osoby zajmuj¹ce siê
indianistyk¹ w rozmaity sposób. Byli tam lu-
dzie aktywnie uczestnicz¹cy w Ruchu od lat,
zajmuj¹cy siê kultur¹ materialn¹ tubylczych
Amerykanów, jak i osoby zainteresowane ich
wspó³czesn¹ sytuacj¹. Cieszy fakt, ¿e oby³o siê
bez dyskusji o dziel¹cych nas czêsto sprawach,
a skupiono siê na tym, co nas ³¹czy i co razem
mo¿emy robiæ dla Indian, jak i dla nas samych.

Dwa dni sesji i towarzysz¹cych jej wystaw
minê³y bardzo szybko. Niewiele by³o czasu na
prywatne rozmowy, bowiem odbywa³y siê one
kosztem wyk³adów, snu albo podczas domo-
wych, prywatnych ju¿ spotkañ przyjació³ z ca-
³ego kraju.

S³owa uznania za organizacjê nale¿¹ siê Ar-
kowi Kilanowskiemu i jego pomocnikom. Pre-
legenci byli dobrze przygotowani, a ich referaty
ciekawe. Poniewa¿ czêœci indianistów niektó-
re tematy by³y doœæ dobrze znane, by³a wtedy
okazja porozmawiaæ z innymi. Te spotkania
i rozmowy poza sal¹ konferencyjn¹ by³y rów-
nie wa¿ne jak same wyk³ady. Byæ mo¿e paru
osobom w³aœnie te nieoficjalne rozmowy, pro-
wadzone w ci¹gu dnia, w nocy, najbardziej wbi-
³y siê w pamiêæ i to je zapamiêtaj¹ z sesji.

Dobrze siê sta³o, ¿e odby³a siê kolejna im-
preza tego typu. Oby zimowe sesje wpisa³y siê
znów w kalendarz imprez indianistycznych, jak
to mia³o miejsce w po³owie lat 90. Wspólnie
mo¿emy zrobiæ naprawdê wiele dobrego. �

Dariusz R. Kachlak
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zwierzenia Cienia

133. „Indianiœci interesuj¹ siê przede wszyst-
kim sob¹ i wzajemnymi spotkaniami. Indianie
s¹ pretekstem i t³em ckliwych zdjêæ ze zlotów.
Ruch sta³ siê przede wszystkim zabaw¹ w In-
dian”. Tak¹, niew¹tpliwie doœæ gorzk¹ dla wielu
z nas, refleksjê zawar³ w uwagach po stycznio-
wej sesji w Warszawie jej organizator Arek
Kilanowski. Zdziwi³a mnie ona trochê. Zw³asz-
cza, gdy na imprezie robionej ponoæ pod k¹-
tem niemaj¹cych wiele wspólnego z Polskim
Ruchem Przyjació³ Indian „ludzi z miasta” ja
zobaczy³em g³ównie znajomych z Ruchu. Za-
raz te¿ zada³em sobie pytanie, czy faktycznie
jesteœmy a¿ tak zapatrzeni w siebie. A jeœli na-
wet, to czy rzeczywiœcie jest to takie naganne?

134. W ci¹gu ostatniego roku uczestniczy³em
w niema³ej iloœci indianistycznych spotkañ i im-
prez. By³em na wiosennych koncertach Black-
fire i na letnim Zlocie PRPI, na jesiennym Pow
Wow i na zimowej Sesji. Na maj¹cych nie tyl-
ko regionalne i towarzyskie znaczenie spotka-
niach w górach i nad morzem, na lokalnych
imprezach indianistów z ró¿nych pokoleñ, œro-
dowisk i czêœci kraju, na prelekcjach i cere-
moniach goœci z zagranicy, na zwo³ywanych
specjalnie naradach „dzia³aczy” i na sponta-
nicznych  indianistycznych  dyskusjach.  Nie
by³y to spotkania towarzyskie. Spraw Indian
nie traktowano tam marginesowo. Na wiêkszo-
œci z tych spotkañ widywa³em ludzi ma³o mi
znanych lub po prostu obcych i nowych (co
nie znaczy, ¿e niepotrzebnych i przypadko-
wych). Na wszystkich bywali te¿ moi dobrzy
znajomi i przyjaciele. Zwykle œwietnie czu³em
siê i dobrze bawi³em siê w ich towarzystwie.
Nie raz mia³em chêæ byæ z nimi nawet wtedy,
gdy nie mia³em ochoty widzieæ nikogo inne-
go. Nie raz te¿ to ich przyjazny gest, zaprosze-
nie, czy choæby sama œwiadomoœæ tego, ¿e
bed¹, decydowa³a o tym, ¿e opuszcza³em dom
wtedy, gdy inne argumenty przemawia³y prze-
ciw temu. Czasem przydawa³em siê gdzieœ. I
nigdy nie ¿a³owa³em. Dobrze by³o byæ razem.
Gdyby nie oni, ju¿ dawno nie by³oby mnie
w Ruchu. A Indianie nigdy nie byli dla nas tyl-
ko i wy³¹cznie pretekstem. Nawet w Sylwe-

stra…
135. To chyba oczywiste, ¿e wiêkszoœæ lu-
dzi, o których tutaj piszê — i wiêkszoœæ moich
przyjació³ w ogóle — to, wed³ug mnie, tak¿e
przyjaciele Indian. A w ka¿dym razie — by
przez chwilê daæ szansê tezie Arka — ludzie
identyfikuj¹cy siê z PRPI, chocia¿ niekoniecz-
nie maj¹cy ku temu moralne prawo. Po có¿ wiêc
ja jeŸdzi³em na wszystkie te spotkania, co tam
robi³em i co robili na nich moi przyjaciele? Czy
byli to jeszcze przyjaciele Indian, czy te¿ tylko
kolejne kó³ka wzajemnej adoracji? Czy nasze
przyjaŸnie i sympatie nie przys³ania³y nam
wartoœci i celów, dla których — teoretycznie
przynajmniej — mieliœmy siê spotykaæ? Trud-
no samemu obiektywnie odpowiadaæ na te py-
tania. Na pewno niejedno nam wysz³o, niejedno
razem wymyœliliœmy, zorganizowaliœmy, zro-
biliœmy. Nie raz te¿ pewnie mogliœmy zrobiæ
wiêcej, lepiej wykorzystaæ czas, m¹drzej siê
zorganizowaæ, „coœ” zrobiæ. Mogliœmy bardziej
przekonuj¹co udowodniæ, ¿e zas³ugujemy na
zobowi¹zuj¹ce miano „przyjació³ Indian”.

136. Tylko czy wtedy by³oby nam ze sob¹
równie dobrze? Czy ci¹gnê³oby nas do siebie
i do wspólnego dzia³ania? Czy bez przyjació³
te¿ chcielibyœmy siê udzielaæ, anga¿owaæ, po-
œwiêciæ?  Œmiem  w¹tpiæ,  a  i  wra¿enia  Arka
z indywidualnej, wrêcz samotnej, pracy nad
Sesj¹  w¹tpliwoœæ  tê  potwierdzaj¹.  Œwiadcz¹
o tym i moje w³asne doœwiadczenia — choæby
jako organizatora srebrnogórskich zimowych
spotkañ  przyjació³  Indian.  Spotkañ  bardzo
nieformalnych, swobodnych, mo¿na by rzec —
przyjacielskich w³aœnie — nie nastawionych na
indianistyczne „dzia³anie”, ale na wypoczynek,
wspóln¹ zabawê i beztrosk¹ integracjê. I to na
takich spotkaniach najwyraŸniej bodaj widaæ
chêæ uczynienia ich „bardziej indiañskimi”,
chêæ ucieczki od konwecji kolejnej weekendo-
wej imprezy przy ognisku czy piwie, zrobienia
czegoœ wiêcej — ju¿ nie dla siebie i „dla jaj”,
lecz dla innych. Wtedy ka¿dy mo¿e czuæ siê
potrzebny i doceniany. Mo¿e chcieæ — i nie
baæ siê — zrobiæ wiêcej. Mo¿e ofiarowaæ coœ
innym — przyjacio³om, nieznajomym, India-
nom. Czy nie po to — i nie dlatego te¿ — ist-
nieje Ruch? B¹dŸmy wiêc sob¹. Znajdujmy
czas na radoœæ i zabawê. I pielêgnujmy przy-
jaŸnie. Indianie na tym nie strac¹. �
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www.huuskaluta.com.pl
Darek Lipecki:  blackfoot@poczta.fm

XXVII Zlot
Polskiego Ruchu Przyjació³ Indian

odbêdzie siê w dniach 1–10 sierpnia 2003 roku
w Uniejowie (na tym samym miejscu co zlot XXII)

Organizatorami Zlotu s¹
Zdzis³aw Ranores Wszo³ek oraz Sylwester Antoniak

Wspó³organizatorami od strony technicznej s¹:
Darek Lipecki z zespo³u Huu–Ska–Luta oraz

Jan Rzatkowski z zespo³u Rainbow Moon

Koszt uczestnictwa — 50 z³ od osoby. Dzieci do lat
15., bêd¹ce pod opiek¹ rodziców, zwolnione s¹ z op³at

Pieni¹dze nale¿y wysy³aæ do 25 lipca na konto:
Ranores: Wszo³ek Zdzis³aw

Bank Przemys³owy S.A. Filia w Turku
04 1520 0008 7591 2000 0001

Wp³acaj¹cy na konto wezm¹ udzia³ w losowaniu do-
datkowej pami¹tki. Na Zlocie nale¿y mieæ ze sob¹
dowód wp³aty.

Wszelkie uwagi i pytania nale¿y kierowaæ na adres:
Zdzis³aw Ranores Wszo³ek

ul. Lipowa 2, 99–210 Uniejów
tel.: (063) 288 95 73
kom.: 0605 304 197

O G £ O S Z E N I A

Pieœni i legendy indiañskie
prze³o¿y³ Piotr Madej
Zbiór kilkudziesiêciu starych pieœni indiañskich z ca-
³ego kontynentu Ameryki Pó³nocnej, w tym licznych
pieœni mi³osnych Od¿ibuejów (Aniszinabe), pieœni wo-
jennych Siuksów, pieœni myœliwskich i innych zalicza-
nych obecnie do klasyki indiañskiej literatury ustnej.
Bogato reprezentowane s¹ tak¿e kultury eskimoskie.
W drugiej czêœci ksi¹¿ki zamieszczono kilkanaœcie ma³o
znanych legend, opowiedzianych m.in. przez znan¹ pi-
sarkê ¯a³obn¹ Go³êbicê (Mourning Dove) z ludu Oka-
nagan (Salish).

Wydawnictwo Krytyki Artystycznej Miniatura, format
120×166, stron 144, cena 14 z³

JAROS£AW WOJTCZAK
Big Hole 1877
Ksi¹¿ka poœwiêcona historii plemienia Nez Perce i jego
wojnie ze Stanami Zjednoczonymi w 1877 roku. W ci¹-
gu trzech miesiêcy Nez Perce przebyli 2500 kilome-
trów. Stoczyli 18 walk i potyczek, z których przegrali
tylko jedn¹ . Waleczny odwrót plemienia Nez Perce
uznany zosta³ za arcydzie³o strategii wojennej Indian
pó³nocnoamerykañskich.

Bellona, stron 224+16, ilustracje, mapy, cena 20 z³

Quebec 1759
Dzieje francuskiej kolonizacji Ameryki Pó³nocnej do
roku 1791, kiedy podzia³ Quebecu na czêœæ brytyjsk¹
i francusk¹ otworzy³ now¹ kartê w historii Kanady.
Autor sporo miejsca poœwiêca Indianom, ukazuje
strukturê ich spo³eczeñstw, sposoby walki, a wresz-
cie relacje z poszczególnymi nacjami europejskimi,
podkreœlaj¹c w jak trudnej sytuacji znalaz³y siê ple-
miona, które uwik³ane w ró¿norakie sojusze, musia³y
walczyæ przeciwko sobie w imiê cudzych interesów.

Bellona, stron 192+16, ilustracje, mapy, cena 20 z³

Zamówienia: TIPI � Marek Macio³ek
ul. £¹kowa 3 � 64–050 Wielichowo
BS O/ Wielichowo
90630008–1056531–27003–1–1

Ksi¹¿ki wysy³amy równie¿ „za pobraniem”, czyli p³aci
siê na poczcie lub u listonosza przy odbiorze paczki.
Jednak uwaga: doliczamy 3–5 z³ za nadanie paczki oraz
za pobranie przez listonosza nale¿nej kwoty i przes³a-
nie jej na nasze konto.



Oneidowie z Nowego Jorku 
zdjęcia Bartosz Hlebowicz 

OD GÓRY 
• Oneida Territary- 32 akry rodzimej ziemi Oneidów 
w stanie Nowy Jork 
• Kasyno Turning Stane, odwiedzane przez ponad 3,5 
miliona graczy rocznie. Spośród około 3 tysięcy pra­
cowników niewiele ponad 1 O% to Oneidowie i człon­
kowie innych plemion czyni to Oneida Nation najwięk­
szym pracodawcą w hrabstwie Oneida. Zyski z kasyna 
szacuje się na 200 milionów dolarów rocznie. 
• Shako:wi- Centrum Kultury Oneida Indian Nation 
• Młode Irokezki podczas Dnia Tubylczego na Festi­
walu stanu Nowy Jork, Syracuse, sierpień 2001 

Sprostowanie 
Do mego artykułu Apsaalooka. Dzieci ptaka z długim 
dziobem w poprzednim "Tawacinie" wkradł się błąd: 
Awatixa byli przodkami Wron Górskich, a nie jak napi­
sałem Rzecznych. Za pomyłkę przepraszam. 

Przemysław Bartuszek 

PRENUMERATA W 2003 ROKU 
.. Tawacin" ukazuje się cztery razy w roku. Prenumerata w roku 
2003 wynosi 24 zł za 4 numery [61-64] i można ją rozpocząć 
w dowolnym momencie. 

Wpłaty należy kierować na konto: 

TIPI, Marek Maciolek • ul. Łąkowa 3 • 64-050 Wielichowo 

Bank Spółdzielczy 0/ Wielichowo 
90630008-1056531-27003-1-1 

UWAGA 
Prosimy dokładnie i wyraźnie (dużymi literami) 
wpisywać na blankietach adres wysyłkowy oraz 
czego dotyczy wplata. Dane te są przepisywane 
przez pracowników poczty i banku, do nas trafiają 
tylko wydruki komputerowe, i niestety zdarzają się 
pomyłki: niepełny adres lub wręcz brak adresu 
nadawcy, co praktycznie uniemożliwia realizację 
prenumeraty. Jeśli uTawacin" nie dotarł w terminie 
-prosimy o kontakt z redakcją. 

PRENUMERATA ZAGRANICZNA 
Prenumerata zagraniczna opłacona w kraju kosztuje 48 zł 
(wysyłka pocztą lotniczą), opłacona za granicą- $15. 

W USA 
Dystrybucję "Tawacinu" w Stanach Zjednoczonych prowadzi: 

M r. Andrew J. R. Wala 
55128 Burk Ave. • Ventnor City, NJ 08406-1204 

te l. (0609) 822-1035 
e-mail: KULWAL42@aol.com 

-
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