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Aleksander Sudak
KOMANCZE
S³ynêli z zami³owania do czysto-
œci i elegancji; ich wojownicy
nawet  na  wyprawach
wojennych nie rozstawali siê z
lusterkiem i farbami.
BT, nr 25, ss. 80, cena 9 z³

Aleksander Sudak
PAUNISI
Budzili  szacunek  i  lêk  wœród
wszystkich plemion. Tych dorod-
nych ludzi, o okr¹g³ych, ksiê¿yco-
wych twarzach, cechowa³y ¿yczli-
woœæ i zdrowy rozs¹dek.

BT, nr 27, ss. 80, cena 9 z³

Hugh A. Dempsey
CROWFOOT
Wódz Czarnych Stóp
Ostatnie dni ¿ycia Czarnych Stóp na
wolnoœci… Tylko jeden cz³owiek by³  w
stanie  przeprowadziæ  ich przez ten
burzliwy okres. Nazywa³ siê Crowfoot.

ss. 224+32 (fot.), cena 15 z³

RANY PODSKÓRNE
Najwiêksza po polsku prezentacja
wspó³czesnej poezji indiañskiej
opracowana przez znanego poetê
Mohawków Maurice'a Kenny
Tubylcza wra¿liwoœæ oznacza jed-
noœæ we wszystkim i poszanowa-
nie tej jednoœci...

BT nr 26, ss. 72, cena 8 z³

Marek Hyjek
ZA ŒCIAN¥ WIGWAMU
Ksi¹¿ki o Indianach przedstawia-
j¹ g³ównie œwiat wojowników to-
cz¹cych krwawe wojny
z bia³ymi najeŸdŸcami. Podkreœla-
j¹ tragiczny los tych dumnych lu-
dzi, czyni¹c z nich symbol wszel-
kiej walki o wolnoœæ. Jednak¿e
¿ycie Indian nie koncentrowa³o siê
jedynie na wojnach i polowaniu na
bizony. Obok tych wa¿nych wyda-
rzeñ toczy³o siê zwyk³e, rodzinne
¿ycie, ze wszystkimi jego aspek-
tami, od narodzin po œmieræ.

BT, nr 28, ss. 368+32 (fot.), cena
34 z³

REFERATY SEMINARIÓW
ANTROPOLOGICZNYCH
Zbiór odczytów Polsko-Amery-
kañskiego Towarzystwa Etnogra-
ficznego z Atlantic City (USA),w
przewa¿aj¹cej wiêkszoœci po-
œwiêcone kulturze Indian USA, a
od czasu do czasu tak¿e zagad-
nieniom zaha czaj¹cym o proble-
matykê Ameryki £aciñskiej.
ss. 408, cena 36 z³

Donald E. Worcester jest emery-
towanym profesorem historii na
Texas Christian University w Fort
Worth.  Specjalizuje
siê w historii amerykañskiego
Po³udniowego Zachodu oraz
Ameryki £aciñskiej. W swym do-
robku literackim ma  blisko  30
ksi¹¿ek.

Donald E. Worcester
APACZE
Or³y Po³udniowego Zachodu
Surowy by³ kraj zwany Apaczeri¹
— ojczyzn¹ Apaczów, gdzie ka¿dy
owad mia³ ¿¹d³o, ka¿dy krzak kol-
ce, a ka¿dy w¹¿ — jad. ̄ ycie tutaj
by³o codzienn¹ walk¹ o przetrwa-
nie, rozpaczliwym zmaganiem z
wrog¹ natur¹ i okrutnymi drapie¿-
nikami, tak w zwierzêcej, jak i w
ludzkiej postaci. Niedostêpne
góry i bezkresne pustynie by³y oj-
czyzn¹ Apaczów, a oni sami jej
nieodrodnymi dzieæmi. Bez s³o-
wa skargi znosili g³ód i pragnie-
nie, upa³y i mrozy. W ka¿dym ob-
cym widzieli wroga, nie ufali
nikomu…

BT, nr 29, ss. 408, fotografie
czarno–bia³e, mapy, bibliografia,
indeks osób, cena 37 z³

Niepokoi mnie tytu³ zamieszczonego obok wy-
wiadu — „Wziêli to, czego potrzebowali”. Co
mo¿e zaoferowaæ tubylcom zachodnia cywiliza-
cja? Czego tak naprawdê potrzebuj¹ oni z nasze-
go œwiata? Kilku metalowych przedmiotów, broni
— bo nie religii przecie¿, ani kultury antycznej,
ani te¿ dorobku naszych filozofów czy literatów.
Co najwy¿ej mechanizmów pozyskiwania œrod-
ków finansowych z naszych instytucji, aby móc
dalej ¿yæ po swojemu. Tylko dla niepoznaki wk³a-
daj¹ d¿insy i bejsbolówki.

Niepokoi mnie b³ogos³awiona Kateri, ¿e tak
¿arliwie i niemi³osiernie przysparza³a sobie bólu
i cierpieñ. Chcia³a zas³u¿yæ na nagrodê u niezna-
nego Boga, o którym opowiadali jej tajemniczy
mê¿czyŸni ubrani w czarne suknie. Nie wiedzia³a
jednak, iloma w¹tpliwoœciami musieli byæ targa-
ni ci sami misjonarze, którzy tak zachêcali j¹ do
gorliwoœci.

Niepokoi  mnie  „transfer”  obrzêdów,  pieœni,
sposobu palenia tytoniu czy malowania namiotu.
Czy nie s¹ to te same mechanizmy, którymi Euro-
pa niegdyœ kolonizowa³a œwiat? Tyle ¿e dzia³aj¹-
ce teraz w odwrotnym kierunku? Czy jesteœmy
gotowi wyrzec siê czêœci swego dziedzictwa, czê-
œci swej to¿samoœci? Na ile autentyczni w tym
bêdziemy? I jak bêdziemy o sobie mówiæ: polscy
Indianie czy indiañscy Polacy? A mo¿e bêdziemy
jak Machiguenga z Peru — katolikami i prote-
stantami jednoczeœnie?

Wziêli to, czego potrzebowali – o pozna-
waniu wspó³czesnych Indian amazoñskich
rozmawiaj¹ Tarzycjusz Buliñski i Mariusz
Kairski

Handel czy wojna? – Nancy Lurie omawia
postawê Konfederacji Powhatan wobec cy-
wilizacji europejskiej i pierwsze wojny z In-
dianami

Kateri Tegakouita – Anna M. Czy¿ przybli-
¿a sylwetkê i motywy postêpowania b³ogo-
s³awionej Lilii Mohawków

Kanibal, mój bliŸni – pu³apki zastawione
na antropologów pisz¹cych o kanibalizmie
ods³ania Waldemar Kuligowski

Indiañskie Lato marzeñ – Marek Nowocieñ
wspomina festyn w Biskupinie

BLACKFEET
– Zwierzêta w tradycyjnej religii Czarnych
Stóp
– Pochodzenie Zawini¹tka Bobra
– „Prawdziwa Mowa” Czarnych Stóp

Internet w obronie zagro¿onych jêzyków
indiañskich – najciekawsze witryny poleca
Danuta Stanulewicz

Wyszywanie kolcami ig³ozwierza – w na-
szym nowym dziale „ró¿ne oblicza tradycji”
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Ok³adka: Leon A. Rattler (Blackfeet) w Biskupinie,
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– Indiañskie Lato w Biskupinie
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Nienawidzê podró¿y i podró¿ników” — tym
zdaniem Claude Lévi–Strauss rozpocz¹³

s³ynny Smutek tropików, zapis swej antropolo-
gicznej inicjacji podczas pobytu w Brazylii.
Czym ró¿ni siê podró¿ od badañ antropologa?
Mariusz Kairski: Lévi–Strauss nie znosi³ pod-
ró¿y, bo by³a ona nudna i bezproduktywna, sta-
nowi³a zwyk³e przemieszczanie siê w prze-
strzeni. Tymczasem jego interesowali ci, którzy
byli na koñcu drogi, chcia³ ich poznaæ, ponie-
wa¿ byli inni. Antropologia to przede wszyst-
kim zadziwienie odmiennoœci¹, bycie z ni¹
i próby jej zrozumienia.
Tarzycjusz Buliñski: Dla podró¿nika podró¿
jest niezbêdna, a antropolog nie musi wyje¿d¿aæ
— mo¿e badaæ to, co jest za wêg³em, odmien-
noœæ jest tak¿e obok nas.

Podró¿ dla antropologa jest przypadkiem?
M.K.: Antropolog jedzie, by byæ z innymi ludŸ-
mi, dziwiæ siê ich sposobowi ¿ycia i próbowaæ
go zrozumieæ. Natomiast podró¿nik–turysta nie
wchodzi w relacje z innymi, on tylko ogl¹da
i robi zdjêcia. Odk³ada w pamiêci obrazy, by
potem je odtworzyæ i o¿ywiæ wspomnienie
emocji. A podró¿ antropologiczna to podró¿ nie
w przestrzeni, ale w g³owie, w kierunku ludzi
z którymi chcemy siê zetkn¹æ.
Wkrótce po raz kolejny wyje¿d¿acie do Wene-
zueli, by zamkn¹æ trzyletni cykl badañ tereno-
wych. Na czym polegaj¹ takie badania?

Wziêli to,
czego potrzebowali

z dr Tarzycjuszem Buliñskim i dr Mariuszem Kairskim,
antropologami z Uniwersytetu im. Adama Mickiewicza w Poznaniu,

rozmawia £ukasz Grzymis³awski

T.B.: Jeœli zdefiniowaæ antropologiê w najprost-
szy sposób, to jej celem jest poznanie innej
kultury, zaœ metod¹ wspólne ¿ycie z ludŸmi
z tej¿e kultury, uczestniczenie w tych samych
sytuacjach i rozmawianie o nich. Fascynuj¹ce
jest w tym to, ¿e ta sama sytuacja jest zwykle
pojmowana zupe³nie inaczej przez antropolo-
ga i przez badanych ludzi. Staramy siê zrozu-
mieæ, dlaczego tak jest.

Pojawiacie siê pewnego dnia wœród Indian. Jak
sobie radzicie z prze³amywaniem lodów?

T.B.: To raczej kwestia przypadku i wyczucia
sytuacji. Nigdy nie ukrywamy, kim jesteœmy
i ¿e interesuje nas ich kultura. Problem polega
na tym, ¿e za pierwszym razem w³aœciwie ni-
gdy nie rozumiej¹ dlaczego do nich przyje¿d¿a-
my i trudno im to wyt³umaczyæ. Zreszt¹ gdyby
rozumieli, sami byliby antropologami. Dobrze
wiêc zacz¹æ codzienne rozmowy o problemach
zrozumia³ych dla wszystkich w równym stop-
niu — o owadach, które wpijaj¹ siê pod skórê
na nogach i jak siê ich pozbyæ, dok¹d pójœæ po
wodê albo ile siê ma dzieci i w jakim wieku.
M.K.: Pierwszy pobyt wœród Panare w Wene-
zueli w 1981 roku najlepiej zaczêli dwaj moi
towarzysze. Zdecydowaliœmy siê zamieszkaæ
w osadzie, ale poniewa¿ nie by³o wolnego miej-
sca w ¿adnym z domów, za zgod¹ jednego ze
zdziwionych Indian, moi koledzy zabrali siê do
powiêkszanie jednego z nich. Harowali tydzieñ
wraz z Indianami stawiaj¹c „nasz¹” czêœæ in-
diañskiego domu. Do dziœ ¿a³ujê, ¿e nie mo-
g³em wtedy zostaæ razem z nimi. Byli wykoñ-
czeni, ale nie mogliby wymyœliæ lepszej okazji,
by wejœæ w codzienne ¿ycie osady.
S¹ tajemnice, do których was, Europejczyków,
nie dopuszczaj¹?

Pe³ny zapis wywiadu przeprowadzonego z dwoma poznañ-
skimi antropologami w kwietniu 2003 roku. Fragmenty
ukaza³y siê tak¿e w „Gazecie Wyborczej” pod tytu³em Ko-
szula bia³ego („GW”, nr 48, Du¿y Format, 24 listopada 2003).
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M.K.: Nie istnieje obszar jakichœ tajemnych
rytua³ów  na  zawsze  niedostêpnych  obcym.
Wszyscy  wiedz¹  na  przyk³ad,  gdzie  rosn¹
halucynogenne roœliny i chêtnie siê dziel¹ t¹
informacj¹. Ka¿dy obcy ma szansê staæ siê
z czasem osob¹ blisk¹, a osobista wiêŸ, w prze-
ciwieñstwie do koloru skóry, jest u Panare bar-
dzo wa¿na. A bliskoœæ wynikaj¹ca z wiêzi to
wspólne ¿ycie, ono z kolei „buduje” nasz¹ wie-
dzê o nich: jak dzia³aj¹, czym siê ciesz¹, co ich
wzrusza, a czego siê boj¹. Znam dobrze wielu
Indian, jednak nigdy nie bêdê myœla³ tak jak
oni. Mogê poznaæ ich sposób rozumowania, ale
utraciæ mojego — nie mogê. I nie jest to po-
trzebne. Antropologia nie polega na  wymianie
to¿samoœci.
Mo¿na zostawiæ za sob¹ swoje wyobra¿enia
o Nowym Œwiecie?
T.B.: Nie, ale badania terenowe pozwalaj¹ je
skorygowaæ. Antropolog ma w g³owie pewne
wyobra¿enia, klisze, podobnie jak podró¿nik.
Jeœli jednak poprzestaje na rozmowach z ludŸ-
mi, to czêsto powiela te klisze, poniewa¿ wie
czego szuka i dziwnym trafem w³aœnie to znaj-
duje. Badania antropologiczne polegaj¹ na stop-
niowej  zamianie  tych  klisz  na  prawdziwe
doœwiadczenia poprzez zupe³nie niespodziewa-
ne sytuacje, których nikt nie planuje i nie kon-
troluje. Na przyk³ad wyobraŸ sobie spotkanie
osób z trzech wspólnot indiañskich w sprawie
konkretnej i ¿ywotnej dla wszystkich — pie-
niêdzy na silnik do ³odzi. Chodzi o du¿¹ sumê.
Zebranie siê toczy, ludzie siedz¹ i dyskutuj¹,
nagle ktoœ krzyczy „pekari!” i w mgnieniu oka
sprawa silnika przestaje byæ istotna — wszy-
scy  capitánes,  nauczyciele  i  przedstawiciele
organizacji indiañskich biegn¹ do domów po
lance i tyle ich by³o widaæ. To w³aœnie sytuacja,
której nigdy bym nie przewidzia³.
Wasza obecnoœæ stanowi dla Indian dyskomfort?

T.B.: Raczej Ÿród³o zaintrygowania, czasem
rozbawienia. Rozœmieszaj¹ ich d³ugow³osi
mê¿czyŸni i mycie zêbów, które uwa¿aj¹ za
przypad³oœæ bia³ych. Ci¹g zagadek stanowi¹ dla
nich siostry zakonne i misyjne obyczaje. Nie
mog¹ zrozumieæ, dlaczego te kobiety nie maj¹
mê¿czyzn. Z pocz¹tku s¹dzili, ¿e habity stano-
wi¹ czêœæ ich cia³a. Podgl¹dali je, by to spraw-
dziæ i podniós³ siê raban, bo siostry myœla³y,

¿e powodowa³y nimi motywy erotyczne.
Cz³owiek z Zachodu mo¿e zrozumieæ Indianina?
M.K.: Oczywiœcie. Wprawdzie czêsto ekspo-
nuje siê jêzyk drugiej kultury i problem jego
przek³adalnoœci, sugeruj¹c, ¿e w ka¿dym jêzy-
ku zawarty jest osobny œwiat i mo¿na dobrze
operowaæ dwoma jêzykami, a nie znajdowaæ
pomostu miêdzy nimi. P³ynie to z naszego prze-
konania, ¿e jêzyk jest najlepszym medium do
poznawania œwiata. Prawie ca³a zachodnia filo-
zofia jest zakorzeniona w jêzyku. Jeœli czegoœ
nie potrafimy nazwaæ — nie istnieje.

Natomiast w spo³eczeñstwie indiañskim nie-
wiele jest do zwerbalizowania, ma³o jest komu-
nikatów przekazywanych w zdaniach. Dzieci nie
ucz¹ siê od rodziców przez wyk³ad i opowie-
œci, ale przez doœwiadczenie, na przyk³ad ogl¹-
daj¹c ich przy polowaniu. Niewiele w zwi¹zku
z tym mo¿na od rozmówców dowiedzieæ siê
w sytuacji wyrwanej z kontekstu, a bardzo du¿o
podczas wspólnego dzia³ania. Nie mo¿na pew-
nego dnia zadaæ tematu: a teraz porozmawia-
my sobie o szamanizmie. Jedyn¹ odpowiedzi¹
bêdzie wzruszenie ramion. W wielu wypadkach
rozmówca, przyciskany pytaniami, udziela od-
powiedzi ad hoc, wymyœlonej na poczekaniu.

Co zrobiæ, gdy odmawiaj¹ wspó³pracy, nie chc¹
z wami rozmawiaæ albo nie toleruj¹ waszej
obecnoœci?
T.B.: Badania terenowe polegaj¹ na budowa-
niu relacji z konkretnymi ludŸmi, a nie z abs-
trakcyjnym ludem. Nie wszyscy zostan¹ twoimi
przyjació³mi, bo ktoœ na przyk³ad nie lubi blon-
dynów w okularach. Grupa, do której siê przy-
bywa, nie ustala na zebraniu wspólnego, obowi¹-
zuj¹cego stosunku do goœcia. W spo³eczeñstwie
egalitarnym mo¿na jedynie wyraziæ swoje zda-
nie, które zostanie z uwag¹ spo³ecznie odnoto-
wane.
M.K.: Oczywiœcie kiedy pojawiaj¹ siê tzw. or-
ganizacje indiañskie, które s¹ zaniepokojone
obecnoœci¹ wchodz¹cego im w drogê antropo-
loga, to czasem gro¿¹ wezwaniem ¿andarmerii.
Przed ka¿dym powrotem do domu sporz¹dzam
listê rzeczy, o które prosz¹ — naboje, maczety,
przeœcierad³a, lekarstwa. Kiedy któregoœ razu
przyjecha³em objuczony zamówionymi dobra-
mi okaza³o siê, ¿e powsta³a ju¿ „organizacja”
i z miejsca zabroni³a mi wrêczaæ te rzeczy oso-



TAWACIN nr 4 [64] zima 2003 5

biœcie. Mog³em to zrobiæ tylko za ich poœred-
nictwem, w przeciwnym razie nadszarpn¹³bym
ich z trudem budowany autorytet.
Antropolog jest w powszechnym przekonaniu
kimœ w rodzaju archeologa, który zamiast od-
kopywaæ skorupy, zajmuje siê „¿ywymi skamie-
linami” — ludŸmi ¿yj¹cymi podobnie, jak przed
tysi¹cami lat. Czy Indianie z Amazonii to po-
zostaj¹cy poza czasem ³owcy–zbieracze, jak
nasi najdawniejsi przodkowie?
T.B.: Spo³eczeñstwa izolowane, nie posiada-
j¹ce kontaktów ze œwiatem zewnêtrznym, nie
istniej¹. Nie ma ludów, które jak zalane w bursz-
tynie owady trwaj¹ bez zmian przez tysi¹ce lat.
Przecie¿ nawet gdyby przyj¹æ, ¿e przekazuj¹c
wzorce kulturowe kolejnemu pokoleniu, po-
przednie pope³nia najdrobniejsz¹ nieœcis³oœæ,
to przez setki pokoleñ kszta³t kultury zmienia
siê ca³kowicie.
M.K.: Wszystkie ludy Amazonii indiañskiej s¹
produktem historii ostatnich piêciuset lat, czego
ludzie zazwyczaj nie przyjmuj¹ do wiadomo-
œci, szukaj¹ bowiem pierwotnoœci pozostaj¹cej
poza czasem. Te ludy siê rozdziela³y, ³¹czy³y,
znika³y i pojawia³y siê na nowo pod bezpoœred-
nim lub poœrednim wp³ywem naszej cywiliza-
cji. Ludy dziœ pozostaj¹ce poza kontaktem ze
spo³eczeñstwem narodowym czêsto miewa³y
te kontakty sto czy dwieœcie lat temu i przesta-
³y je mieæ z powodu swych z³ych doœwiadczeñ.
Indianie z epoki kamienia ³upanego robi¹ dobre
wra¿enie w mediach, ale ta wizja nie ma nic
wspólnego z prawd¹.

Ilu Indian jest jeszcze w Amazonii?
M.K.: Oko³o czterystu ludów, w sumie tylko
dwa miliony ludzi. A¿ po³owê tej liczby stano-
wi tylko piêæ najwiêkszych ludów. Przeciêtna
grupa z pozosta³ych 395 liczy trzysta osób.
Czy to znaczy, ¿e oni ¿yj¹ na granicy etnocy-
du? Wed³ug demografów grupa etniczna, któ-
rej liczebnoœæ spada do 100 osób jest skazana
na zag³adê.

M.K.: Jedna porz¹dna epidemia mo¿e fizycz-
nie unicestwiæ niejedn¹ indiañsk¹ populacjê.
Teoretycznie jest taka mo¿liwoœæ, ale w prak-
tyce bardzo rzadko do tego dochodzi. Do naj-
bardziej spektakularnego przypadku w ostatnim
dwudziestoleciu  dosz³o  we  wschodnim  Peru

w 1985 roku. W ci¹gu kilku miesiêcy wskutek
epidemii zapalenia p³uc zmar³o wtedy ponad
60 procent populacji ludu Yora, zanim ktoœ siê
zorientowa³, ¿e potrzebuj¹ antybiotyków. Ale
dzisiaj jest ich wiêcej ni¿ przed epidemi¹. Do
prawdziwych hekatomb dochodzi³o we wcze-
œniejszych stuleciach, kiedy kontaktowi nie
towarzyszy³a opieka medyczna.
Stereotyp gin¹cych ludów indiañskich jest bar-
dzo noœny. Tymczasem oni nie znikaj¹?
M.K.: Wrêcz przeciwnie, zwiêkszaj¹ sw¹ li-
czebnoœæ m.in. dziêki dostêpowi do nowocze-
snej medycyny. Stereotyp o biernoœci tych ludzi
jest  bardzo  niebezpieczny  i  niestety  wynika
z winy antropologii, która przyjê³a, ¿e proces
akulturacji polega na stopniowym traceniu ele-
mentów charakterystycznych dla danej kultury,
dodajmy, zazwyczaj materialnych. Jeœli znik-
nie 10 ze stu takich elementów, to s¹ to jeszcze
Indianie, jeœli 80 — to przestaj¹ byæ sob¹, we-
sternizuj¹ siê.
T.B.: Stereotyp mówi, ¿e kiedy Indianie sty-
kaj¹ siê z cywilizacj¹ techniczn¹, ona ich po-
ch³ania. Nikn¹ w przeci¹gu jednego, dwóch
pokoleñ, kulturowo i fizycznie. Wed³ug tego
stereotypu Indianie s¹ ca³kowicie biernymi
obiektami i nie maj¹ nic do powiedzenia w pro-
cesach, jakie funduje im wspó³czesny œwiat —
demoniczny i wch³aniaj¹cy. Innymi s³owy, In-
dianie maj¹ szansê przetrwaæ, tylko unikaj¹c
kontaktu z nasz¹ cywilizacj¹. Gdyby tak fak-
tycznie by³o, ju¿ nie mielibyœmy do kogo tam
jeŸdziæ. Raczej jesteœmy sk³onni uznaæ, ¿e to
oni s¹ aktywniejsz¹ stron¹ kontaktu. Wybieraj¹
elementy, które im pasuj¹ i s¹ potrzebne. Pa-
nare dokonuj¹ niejako „panaryzacji” naszych
instytucji.
M.K.: Ludy zamieszkuj¹ce Amazoniê nie s¹
takie same jak kiedyœ. Ci¹gle jednak mo¿na je
wyró¿niæ, s¹ indiañskie w swej specyfice, choæ
zaw³aszczaj¹ ogromne przestrzenie naszego
œwiata. Chodz¹ ubrani w t–shirty, czapki bejs-
bolówki, maj¹ magnetofony, budynki szkolne,
boiska pi³karskie, s¹ nominalnie katolikami
albo protestantami, niektórzy mówi¹ po hisz-
pañsku. Wed³ug kryteriów antropologii sprzed
trzydziestu lat s¹ spo³eczeñstwami zdegrado-
wanymi, zakulturowanymi, na granicy wymar-
cia, którymi antropologia nie powinna siê inte-
resowaæ.  W relacjach podró¿niczych pojawiaj¹



TAWACIN nr 4 [64] zima 20036

siê  jako  oswojeni,  „cywilizowani”  Indianie
w przeciwieñstwie do Indian „prawdziwych”
— „dzikich”. Oczywiœcie, zawsze poszukuje
siê tych „dzikich dzikich”, nie zauwa¿aj¹c przy
tym, ¿e ci w t–shirtach, obok których siê prze-
p³ywa, s¹ „dzicy” na wskroœ. A oni siê tylko
zakamuflowali.

Amazonia jest szczególnie atrakcyjna dla an-
tropologii?

T.B.: To zale¿y od przyjêtych kryteriów. Ama-
zonia jest o tyle ciekawa, ¿e zamieszkuj¹cych
j¹ ludów jest du¿o i niemal ka¿dy jest na in-
nym etapie kontaktów ze œwiatem nieindiañ-
skim i ³atwo te etapy porównywaæ. Grupy,
pozostaj¹ce w sta³ym kontakcie ze spo³eczeñ-
stwem narodowym od lat prawie trzystu i zaj-
muj¹ce siê organizacj¹ dochodowych spektakli
folklorystycznych dla turystów, ¿yj¹ oddalone
o 200 km od ludzi mówi¹cych w tym samym
jêzyku, którzy ¿yj¹ w du¿ej izolacji geograficz-
nej i na widok lec¹cego helikoptera pytaj¹: „Jak
on rodzi dzieci?”.
Czy pañstwo wenezuelskie zajmuje siê w szcze-
gólny sposób Indianami?
T.B.: Mamy czasy politycznej poprawnoœci,
w zwi¹zku z tym wszystkie rz¹dy Ameryki Po-
³udniowej czuj¹ pewn¹ presjê spo³eczeñstw Za-
chodu i nie mog¹ tak jak kiedyœ ca³kowicie
ignorowaæ problemów Indian, ich praw, ró¿-
norodnoœci etnicznej i wielokulturowoœci. Uru-
chamiaj¹ programy rz¹dowe (edukacyjne, me-
dyczne) maj¹ce najczêœciej na celu stworzenie
iluzji otaczania Indian trosk¹. Powstaj¹ indiañ-
skie rezerwaty i parki chroni¹ce przyrodê, choæ
nie przestrzega siê ich granic, a wyr¹b lasu trwa.
Wenezuela jest jednak jedynym krajem w Ame-
ryce £aciñskiej, który nie uregulowa³ kwestii
w³asnoœci terytoriów indiañskich, podczas gdy
w Brazylii istnieje pó³ tysi¹ca takich usankcjo-
nowanych prawem terytoriów, które obejmuj¹
15 procent powierzchni tego kraju.
Wróæmy do stereotypów. Organizacje ekolo-
giczne piêtnuj¹ce dewastacjê amazoñskiej pusz-
czy przywo³uj¹ jako wzór do naœladowania
spo³eczeñstwa indiañskie posiadaj¹ce umiejêt-
noœæ wspó³¿ycia z natur¹.
T.B.: To wyobra¿enie, które jest zakorzenione
w oœwieceniowym micie „szczêœliwego dzikie-

go”, ¿yj¹cego w perfekcyjnej harmonii z natur¹.
Dla m³odopolskiego ch³opomana umieraj¹cy na
polu Boryna te¿ by³ bli¿ej natury. W powszech-
nym przekonaniu Indianie sami z siebie dbaj¹
o ziemiê, na której ¿yj¹. Tymczasem tak na-
prawdê oni s¹ wysoce nieekologiczni. Niszcz¹
œrodowisko naturalne jak wszyscy, tylko maj¹
mniejsze mo¿liwoœci technologiczne. Gdyby
mieli takie mo¿liwoœci, jakimi my dysponujemy,
amazoñskiej d¿ungli ju¿ by nie by³o. Indianin,
który radosnym ruchem wylewa do rzeki zu¿y-
ty olej z silnika, to czêsty obrazek. Panare ³owi¹
ryby wrzucaj¹c do rzeki sok z lian, który wy-
tr¹ca z wody tlen. Zape³niaj¹ kosze, które maj¹
ze sob¹, a resztê p³ywaj¹cych do góry brzu-
chami ryb zostawiaj¹. Jeœli upolowana zwierzy-
na jest ranna, nie dobijaj¹ jej — konaj¹ca nie
psuje siê i mo¿na j¹ „œwie¿¹” donieœæ do domu.

M.K.: Indianie maj¹ ³upie¿czy stosunek do œro-
dowiska naturalnego. Jeœli ktoœ potrzebuje owo-
cu z drzewa, a nie ma ochoty siê na nie wspinaæ,
œcina je i ju¿. Problem pojawia siê, gdy dajemy
im  mo¿liwoœci  technologiczne,  a  wierzymy
w dalszym ci¹gu, ¿e Indianin jest urodzonym
ekologiem. Indianie w wielu miejscach Ama-
zonii domagaj¹ siê w³adzy nad swoimi teryto-
riami,  mówi¹c:  „My  siê  o  nie  zatroszczymy,
poniewa¿ ekologiê mamy we krwi”. Przyznaje
im siê ziemiê, która jest jednoczeœnie rezerwa-
tem indiañskim i parkiem narodowym z prze-
konaniem, ¿e wiedz¹ lepiej, jak ni¹ zarz¹dzaæ,
bo przecie¿ od tysiêcy lat poluj¹, zbieraj¹ i nie
niszcz¹ œrodowiska. I wtedy siê zaczyna. Czê-
sto Indianie tworz¹ organizacje tubylcze, które
rozdaj¹ „licencje” firmom prowadz¹cym wy-
r¹b lasu. Nie s¹ to formalne zezwolenia, ale
raczej obietnice nieprzeszkadzania. Najczê-
œciej, jak w przypadku Kayapó ze œrodkowej
Brazylii, sami zostaj¹ drwalami i dodatkowo
przy tym zarabiaj¹. Œwiat o tym wie niewiele,
bo wszystko dzieje siê wewn¹trz obszaru in-
diañskiego. Jednoczeœnie ci sami Kayapó wy-
stêpuj¹ o fundusze na ochronê lasu od orga-
nizacji pozarz¹dowych i dostaj¹ je. Na czele
takich organizacji stoj¹ czasami osoby mówi¹-
ce w trzech jêzykach europejskich, maj¹ce kon-
ta bankowe w Szwajcarii, telefony komórkowe,
domy w Sao Paulo, a do ich dzieci przychodz¹
nauczycielki francuskiego. Czêsto „reprezen-
tuj¹” lud, niezdaj¹cy sobie sprawy, jak wygl¹-

~
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da œwiat zewnêtrzny. To dla nich glejt, dziêki
któremu rozwijaj¹ w³asny biznes.

Który ca³kiem nieŸle im idzie, niektórzy wystê-
puj¹ na koncertach z U2 i Stingiem...

M.K.: Ze Stingiem wystêpowa³ cz³owiek z ludu
Kayapó o imieniu Raoni. W latach 50. by³ przy-
wódc¹ jednego ze zwi¹zków wojennych Kay-
apó, które napada³y na samotne gospodarstwa
Brazylijczyków, krad³y im metalowe narzêdzia
i broñ. Zaczyna³ wiêc jako „dziki” przywódca
zwi¹zku wojennego, który nie zna³ portugal-
skiego. Jakaœ ekipa filmowa przez przypadek
zrobi³a mu zdjêcia, potem pojawi³y siê nastêp-
ne, a on potrafi³ zrêcznie wykorzystaæ koniunk-
turê. Teraz jest osob¹ medialn¹ oœwiatowym
rozg³osie, broni¹c¹ swego ludu, œrodowiska
naturalnego, manifestuj¹c¹ przeciwko budowie
tamy na rzece Xingu.
T.B.: Co wa¿ne, na potrzeby medialne udaje
„dzikiego” Indianina. Na sali s¹dowej zak³ada
pióropusz do jeansów i marynarki, mówi, ¿e
nie rozumie po portugalsku i nie orientuje siê
w nowoczesnym œwiecie. Dzia³a wed³ug sku-
tecznej strategii.
M.K.: Nie mówimy tego po to, by krytykowaæ
organizacje indiañskie, ale by pokazaæ, ¿e ci
ludzie odkryli jakiego sztafa¿u nale¿y u¿yæ,
¿eby wyci¹gn¹æ z naszego œwiata korzyœci dla
siebie, ¿eruj¹c przy tym na naszych stereoty-
pach. Wo³aj¹, by nie zabieraæ im ich lasu, ale
przecie¿ ju¿ nie zamierzaj¹ w tym lesie ¿yæ.
Oni nale¿¹ do naszego œwiata i chc¹ w nim
pozostaæ.
T.B.: Inny przyk³ad wykorzystywania naszych
stereotypów. Elementem ubioru Indian Panare
s¹ pompony przy przepaskach biodrowych,
które wraz z pog³êbianiem siê stopnia uczest-
nictwa w œwiecie nieindiañskim, miast maleæ,
staj¹ siê coraz wiêksze. Grupy Panare zachod-
nich i œrodkowych ¿yj¹ blisko Metysów i ko-
rzystaj¹ z komunikacji autobusowej. I oto widaæ
Indianina stoj¹cego na skraju drogi w przepa-
sce biodrowej, który kiwa na autobus. Jego
pompony s¹ kilkukrotnie wiêksze ni¿ zwykle,
a¿eby z daleka by³o widaæ, ¿e mamy do czy-
nienia z „dzikim” Indianinem. Kiedy dochodzi
do zap³aty za bilet udaje, ¿e nie rozumie po
hiszpañsku i patrzy wzrokiem „dzikiego” In-
dianina. Kontroler pokazuje mu pieni¹dze i na
migi t³umaczy, ¿e ¿¹da zap³aty, ten mu wresz-

cie coœ daje, ale oczywiœcie o wiele za ma³o
i nadal patrzy tym samym wzrokiem, czekaj¹c
a¿ kontroler rezygnuje, co w koñcu siê udaje.
Z pozoru wygl¹da to jak karykatura, ale jest to
po prostu skuteczna strategia osi¹gania w³a-
snych celów.
Jak Indianie tworz¹ swoje organizacje?
T.B.: S¹ one zwykle stymulowane z zewn¹trz,
przez agendy pozarz¹dowe, ksiê¿y. Powstaj¹
od lat 70., wraz z ogólnoœwiatowymi trendami
ekologicznymi i etnicznymi i nowym, bardziej
liberalnym prawodawstwem pañstw Ameryki
£aciñskiej. Amazonia a¿ kipi od przybyszów
najró¿niejszej proweniencji, którzy w swym
g³êbokim przekonaniu przygotowuj¹ Indian do
kontaktu z cywilizacj¹ zachodni¹.
M.K.: Panare posiadaj¹ swoj¹ organizacjê od
dwóch lat. W rozmowach z nami próbuj¹ sobie
wyrobiæ ogl¹d, od kogo i czego mogliby za¿¹-
daæ. To m³odzi, dwudziestokilkuletni ludzie.
Pytaj¹ o internet, bo ktoœ im o tym mgliœcie
opowiada³, i prosz¹, by za³o¿yæ im w³asn¹ stro-
nê w sieci, ale nigdy w ¿yciu nie widzieli kom-
putera. Wiedz¹ o istnieniu agend ONZ, od
których mo¿na otrzymaæ pomoc, ale czym jest
ONZ — nie maj¹ pojêcia.

Prostujecie ich fa³szywe wyobra¿enia?
M.K.: Wykorzystuj¹ nasz¹ obecnoœæ w tym
sensie, ¿e wypowiadaj¹ ró¿ne pomys³y i przy-
gl¹daj¹ siê naszej na nie reakcji. Chcieli na
przyk³ad w ca³oœci ogrodziæ swoje terytorium.
Ale to obszar wielkoœci Wielkopolski. Wypo-
wiadamy siê zatem z rezerw¹ o grodzeniu, a o-
ni po pewnym czasie sami zarzucaj¹ temat.
Badacie m.in. wp³yw szko³y na ich ¿ycie. Jak
wygl¹da nauczanie w zamieszka³ej przez Indian
d¿ungli wenezuelskiej?

T.B.: Ka¿dy Indianin w Wenezueli ma od koñ-
ca lat 70. (wtedy Indian uznano za obywateli)
obowi¹zek edukacji. Czêsto szko³y dzia³aj¹
w miejscach oddalonych od najbli¿szego mia-
steczka o kilka, kilkanaœcie dni marszu. Kie-
dyœ szko³y dla Indian prowadzili misjonarze,
aktualnie, na fali politycznej poprawnoœci, pro-
wadz¹ je sami Indianie. Zajêcia odbywaj¹ siê
w miarê regularnie, dzieci przez recytacjê ucz¹
siê hiszpañskiego i u³amków. W naszym prze-
konaniu szko³a ma s³u¿yæ rozwojowi tych lu-
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dzi, byæ forpoczt¹ postêpu cywilizacyjnego,
dostarczaæ im narzêdzi do ¿ycia na zewn¹trz.
Tyle, ¿e nikt nie przewiduje drastycznych zmian
w tych regionach, nie bêdzie tam za parê lat
dróg, kopalñ, szybów wiertniczych czy osad-
ników. Tyle, ¿e ¿aden Panare na ¿adne zewn¹trz
siê nie udaje, nie robi kariery cywilizacyjnej
„ze wsi do miasta”. Interesuje ich wysoce tra-
dycyjna „kariera” w obrêbie swojej grupy, na
przyk³ad poprzez posiadanie wiêcej ni¿ jednej
¿ony,  co  œwiadczy  zazwyczaj  o  zaradnoœci
i presti¿u mê¿czyzny, a do tego powiêksza gro-
no szwagrów, ludzi winnych mu lojalnoœæ.
Skoro dzia³aj¹ wœród nich misje katolickie, co
z ich w³asnymi wierzeniami, wiar¹?
T.B.: Do ich „wiary” bardziej pasuje s³owo „wie-
dza”, bo jest to wynik indywidualnego doœwiad-
czenia. Mo¿na j¹ porównaæ do naszej pewnoœci
o fatalnych skutkach zderzenia pêdz¹cych na-
przeciw siebie samochodów. O tym wiemy, nie
wierzymy, ¿e tak bêdzie. Nie ma kanonu tej
wiedzy, a rozniecane przez nas rozmowy na ten
temat (miêdzy sob¹ Panare o tym nie rozma-
wiaj¹) powoduj¹ konsternacjê, bo okazuje siê,
¿e ka¿dy ma nieco inne wyobra¿enie o ró¿nych
bytach, które zamieszkuj¹ œwiat. Nasze wy-
obra¿enia religijne w ogóle ich nie obchodz¹.
Jeœli nie misja, to mo¿e szko³a zmienia ich men-
talnoœæ?
T.B.: Szko³a ma byæ zapleczem dla atmosfery
intelektualnej buduj¹cej ich œwiadomoœæ et-
niczn¹. Taka jest idea, ale programów szkolnych
nikt nie weryfikuje. Nie wiadomo, czy Panare
dziêki szkole buduj¹ swoje elity, czy szko³a
zdo³a³a zmieniæ ich horyzonty poznawcze. By³
okres, kiedy misje przekszta³ca³y kultury in-
diañskie, teraz robi¹ to szko³y. Ale obie te in-
stytucje prowadz¹ do zmian zupe³nie innych
ni¿ zamierzone. Na mentalnoœæ wp³ywaj¹ w ni-
k³ym stopniu. Zmieniaj¹ za to rzecz niezwykle
istotn¹ w spo³eczeñstwie indiañskim — wzory
zachowañ. W sposób niezauwa¿alny przez sa-
mych Indian szko³a niszczy rutynê dnia codzien-
nego. Dzieci nie chodz¹ z rodzicami na polowa-
nia, ucz¹ siê za to siedziæ nieruchomo i patrzeæ
na osobê, która mówi g³oœno i dobitnie, pod-
czas gdy u Panare mówi siê cicho, nie patrz¹c
rozmówcy w oczy. Dotychczasowe wzory za-
chowañ niepostrze¿enie siê przekszta³caj¹.

Podtrzymywanie tradycji jest dla Indian wa¿ne?

M.K.: Pok³osiem myœli antropologicznej lat 50.
i 60. jest przekonanie, ¿e sensem istnienia dane-
go ludu jest podtrzymywanie tradycyjnych wzo-
rów kulturowych stanowi¹cych o ich odrêbno-
œci, ¿e spo³eczeñstwa indiañskie s¹ niezwykle
konserwatywne, zachowawcze. A Indianie ³atwo
wymieniaj¹ zestawy elementów tradycji. Ka¿-
da kultura ulega zmianie, choæ wierzymy, ¿e
tradycja jest niezmienna i kanoniczna. Doko-
nujemy wyboru fragmentu przesz³oœci i nazy-
wamy go tradycj¹, a tymczasem to tylko rzeczy-
wistoœæ historyczna. Kultura materialna peru-
wiañskiego ludu Machiguenga w ci¹gu 300 lat
zmieni³a siê diametralnie: kiedyœ chodzili nago,
dziœ nosz¹ tuniki, przejêli od innych ludów
pewne instytucje, na przyk³ad obrzêdy inicja-
cji (dla nas nie ma nic bardziej tradycyjnego),
których wczeœniej nie praktykowali. Taka wy-
miana nie œwiadczy o tym, ¿e grupa traci sw¹
to¿samoœæ. Czy drzewko bo¿onarodzeniowe to
g³êboka tradycja polska? Nie, przysz³a do nas
150 lat temu, w dodatku z Niemiec. Spo³eczeñ-
stwo indiañskie to specyficzny stosunek do
œwiata, stosunek zaw³aszczaj¹cy. I szko³a te¿
zosta³a zaw³aszczona.

W jakim celu?
T.B.: Indianin zapytany co jest w szkole wa¿ne,
mówi tylko o jej aspektach fizycznych: budy-
nek, nauczyciel, ile godzin trwaj¹ zajêcia, ile
osób ukoñczy³o ile klas. W jego przekonaniu
te aspekty szko³y s¹ najwa¿niejsze, bo dostrze-
galne dla ludzi z zewn¹trz — antropologów, mi-
sjonarzy, przedstawicieli administracji. Szko³a
jest dla niego form¹ zaistnienia w œwiecie ze-
wnêtrznym, politycznym instrumentem, dziêki
któremu uzyskuje coœ od bia³ych. Chodzi w niej
o pozyskiwanie „mocy”: pieniêdzy, projektów
medycznych, stypendiów, narzêdzi. To przejaw
postawy, która nie uleg³a zmianie.

Jak okreœlacie ten ich specyficzny stosunek do
œwiata?

T.B.: To wyobra¿enie, ¿e jest siê w centrum
otoczonym przez obcych. W tym centrum jest
ograniczona iloœæ „mocy”, a bardzo wiele na
zewn¹trz. Sensem egzystencji jest umiejêtne jej
zaw³aszczanie i wykorzystywanie. Ta „moc”
to oczywiœcie nic mistycznego — umiejêtnoœæ
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dobrego ¿ycia okreœlanego bardzo pragmatycz-
nie — du¿o kobiet, dzieci, jedzenia, ma³o cho-
rób i radosne ¿ycie wœród krewnych i powino-
watych (wszystkie dobra materialne s¹ proste
do zrobienia i nie decyduj¹ o majêtnoœci).

M.K.: Dlaczego Panare tak szybko zaczêli cho-
dziæ w koszulach? Jedna z mo¿liwych odpo-
wiedzi, ³¹czy siê z zagadnieniem pozyskiwania
owej „mocy” do dobrego ¿ycia. Szaman w trak-
cie obrzêdu leczniczego przekszta³ca siê w ja-
guara maluj¹c swoje cia³o w cêtki, które go do
jaguara upodobniaj¹. Na pierwszy rzut oka
ubiera kostium, jak aktor w teatrze. Ale przy-
wdziewanie masek zwierz¹t i malowanie cia³a
nie jest aktem symbolicznym, lecz dos³own¹
transformacj¹ cielesn¹. Staj¹c siê jaguarem
przyjmuje perspektywê jaguara, który dyspo-
nuje zestawem „mocy” niedostêpnym szama-
nowi–cz³owiekowi. Byæ mo¿e nie istnieje ¿adna
jakoœciowa  ró¿nica  pomiêdzy  malowaniem
sobie  cia³a  w  cêtki  jaguara,  a  zak³adaniem
koszuli bia³ego. Pozwala przyj¹æ perspektywê
i „moc” Bia³ego. Panare ewidentnie widz¹ ko-
rzyœci z kontaktów ze œwiatem bia³ych, widz¹
„moc”, któr¹ mo¿na zagarniaæ: lekarstwa, na-
rzêdzia metalowe, silniki do ³odzi. Te ludy tak
naprawdê chc¹ byæ blisko nas, ale w wyniku
kontaktu nie dezintegruj¹ siê. Na pozór g³êbo-
ko siê akulturuj¹, trac¹ swoje dotychczasowe
wzorce kulturowe, ale w dziwny sposób nie
chc¹ siê asymilowaæ. Zawieraj¹ zwi¹zki ma³-
¿eñskie tylko miêdzy sob¹. Tworz¹ jedno zwar-
te  cia³o  spo³eczne,  a  to  co  my  nazywamy
wzorcami kulturowymi, dla nich jest zupe³nie
nieistotne.

Indianie Machiguenga s¹ jednoczeœnie i ka-
tolikami, i protestantami. Znowu, z naszego
punktu widzenia istna karykatura, a dla nich
w zale¿noœci od sytuacji okazja czerpania ko-
rzyœci z jednej lub drugiej misji, a o kwestii
œwiêtoœci Matki Chrystusa nie maj¹ ¿adnego
pojêcia. Nie akulturuj¹ siê, lecz „indianizuj¹”
pewne instytucje z naszego œwiata. Ale to nie
dotyczy wy³¹cznie amazoñskich Indian. Podob-
nie jest w Liberii, Sierra Leone albo Iraku. Z na-
szej perspektywy Irak by³ karykatur¹ nowo-
¿ytnej demokracji, parlamentu, praw jednostki.
Tymczasem ci ludzie wziêli z naszego œwiata
to, czego potrzebowali — fasadê, pod któr¹ ¿yj¹
po swojemu.

Dzia³alnoœæ antropologa niesie konsekwencje
dla badanych spo³eczeñstw i jest on odpowie-
dzialny za zmiany wœród nich zachodz¹ce?
T.B.: Takie pytanie sugeruje, ¿e antropolog
sam¹ sw¹ obecnoœci¹ uruchamia jakieœ proce-
sy. Przywozi pi³kê i Indianie zaczynaj¹ graæ
w futbol — rozpoczyna siê efekt domina prze-
kszta³caj¹cy kulturê. Tymczasem chêæ grania
wychodzi od Indian. Antropolog ma minimaln¹
si³ê oddzia³ywania i ponosi odpowiedzialnoœæ
jak w normalnych stosunkach z bliŸnimi. In-
dianie nie s¹ dzieæmi, ale normalnie rozwiniê-
tymi emocjonalnie i poznawczo ludŸmi. Maj¹
inn¹ wiedzê ni¿ my, inne kryteria oceny, ale
nie tkwimy w przekonaniu, ¿e uczenie siê od
nich wchodzenia na palmê jest mniej warto-
œciowe od nauczenia ich, czym jest parlament.
Deprecjacja ich wiedzy przekreœla mo¿liwoœæ
zg³êbienia ich œwiata. To kwestia szacunku,
równie¿ wobec samego siebie.

Czujecie odpowiedzialnoœæ za zmiany w bada-
nych przez siebie spo³ecznoœciach?

M.K.: Indianie to normalni ludzie. Mamy na
nich niewielki wp³yw, a odpowiedzialnoœæ jest
taka, jak w normalnych relacjach z bliŸnimi. Za-
zwyczaj wiedz¹, czego chc¹. Ale nie lekcewa-
¿ymy niebezpieczeñstw. Problem pojawia siê,
kiedy w grê wchodz¹ grupy niemaj¹ce ¿adnego
doœwiadczenia w kontaktach z bia³ymi. S¹ one
nara¿one na manipulacjê, wyzysk i epidemie.
Niedawno napisa³ do nas znany amerykañski
antropolog Glenn H. Shepard, prowadz¹cy od lat
badania we wschodnim Peru: „By³em w Huaca-
ria, w dorzeczu Pini–Pini. Przyby³o tu wielu
schorowanych Machiguengów, którzy rozpacz-
liwie szukaj¹ pomocy medycznej. Grypê przy-
wlekli przed kilkoma miesi¹cami poszukiwacze
«zagubionego miasta Paititi», w tym jakaœ eki-
pa polskiej telewizji. Wiecie, kto za tym stoi?”.
Owszem — to ekspedycja podró¿nika Jacka
Pa³kiewicza. Zapewne dotra³ tak daleko bez
konsultacji z organizacj¹ Machiguengów, nie-
œwiadomy ryzyka. Grupy ¿yj¹ce z dala od bia-
³ych s¹ ma³o odporne. Zara¿aj¹ siê ³atwo nawet
od lekko przeziêbionych przybyszów, najs³absi
czêsto umieraj¹. No i tak: my mamy kolorowe
filmy Pa³kiewicza, a ci, których niefrasobliwie
filmowa³ — cierpienie. Tak to ju¿ jest z tym ama-
zoñskim smutkiem tropików. �

~ ~
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W roku 1907, w trzechsetn¹ rocznicê po-
cz¹tków angielskiej kolonizacji Amery-

ki, James Mooney stwierdzi³ krótko, ¿e osad-
nicy z Jamestown „osiedli wœród ludzi, którzy
ju¿ znali i nienawidzili bia³ych”. Zdaniem tym
podsumowa³ antropologiczne wywody, t³uma-
cz¹ce  rzekomo  niemo¿liwe  do  przewidzenia
zachowanie Indian; wykaza³ dlaczego raz zacho-
wywali siê przyjaŸnie, a raz wrogo. Wed³ug nie-
go ich postawy i zachowanie by³y wiêcej ni¿
usprawiedliwione chciwoœci¹ i agresj¹ bia³ych.

Wracaj¹c do stwierdzenia Mooneya, mamy
dowody, ¿e Indianie z Wirginii mogli sobie ju¿
wczeœniej wyrobiæ zdanie o Europejczykach,
zarówno z w³asnego doœwiadczenia, jak i z do-
cieraj¹cych do nich informacji. Bezpoœredni¹
znajomoœæ mogli zawrzeæ w pierwszym dwu-
dziestopiêcioleciu XVI wieku, kiedy to Gio-
vanni de Verrazano i Estevan Gomez dotarli
w okolice zatoki Chesapeake, ale o wiele wiêk-
sze znaczenie ma przypuszczalne za³o¿enie
przez hiszpañskich jezuitów misji nad rzek¹
York w 1570 roku. W³aœnie tutaj misjonarzy
mieli pozabijaæ Indianie prowadzeni przez nie-
jakiego don Luisa de Velasco, który przebywa³
w Hiszpanii, gdzie przyj¹³ chrzest i otrzyma³
wykszta³cenie. Hiszpanie spodziewali siê, ¿e
pomo¿e szerzyæ now¹ wiarê wœród swego ludu,
lecz po powrocie do ojczyzny najwidoczniej

zapomnia³ o pobieranych do niedawna naukach.
W 1572 roku odwetowa wyprawa pod dowódz-
twem Pedro Menendeza de Aviles zaatakowa-
³a i pokona³a Indian, którzy zniszczyli misjê,
ale w nastêpnych latach Menendez nie zapê-
dza³ siê w te okolice. Ostatnie badania wyka-
zuj¹, ¿e dzia³o siê to na wybrze¿u Wirginii.

Nie ma stuprocentowych dowodów na istnie-
nie misji w XVI–wiecznej Wirginii. Pozostaj¹
do wyjaœnienia takie miêdzy innymi sprawy,
jak dok³adne po³o¿enie misji nad rzek¹ York,
przynale¿noœæ plemienna don Luisa, zakres
jego przywództwa, ile mia³ lat, kiedy przeby-
wa³ w Hiszpanii, jego mo¿liwe powi¹zania ro-
dzinne z panuj¹c¹ hierarchi¹ Indian wirginij-
skich XVII wieku. Badania historyczne nie
pozostawiaj¹ jednak ¿adnych w¹tpliwoœci co
do dzia³añ Hiszpanów w tamtym okresie i ¿e
mia³y one miejsce miêdzy St. Augustine a rzek¹
Potomac. Mieszkañcy Wirginii, czerpi¹cy kul-
turowo od s¹siednich plemion z wybrze¿a i z g³ê-
bi l¹du, mogli dowiadywaæ siê o bytnoœci Euro-
pejczyków na po³udniu i zachodzie tymi szla-
kami, którymi transferowano czysto tubylcze
wartoœci. Z ca³¹ pewnoœci¹ Indianie wirginij-
scy wyrobili sobie ogólny pogl¹d na Europej-
czyków na d³ugo przed rokiem 1607.

Hiszpanie przybyli do Ameryki g³ównie jako
poszukiwacze z³ota i przygód. Choæ próbowali
zak³adaæ osiedla, to jednak bez wiêkszego po-
wodzenia. Pl¹drowali indiañskie wioski, ale
nigdy nie przebywali d³u¿ej w jednej okolicy:
albo przeganiali ich rozwœcieczeni Indianie albo
nie potrafili utrzymaæ siê na obcym terenie. Po
roku 1520 przyst¹pili do najazdów nad Zatok¹
Meksykañsk¹, by pozyskaæ niewolników do
pracy na plantacjach w Indiach Zachodnich.
Wieœci o tym mog³y docieraæ do Wirginii po-
przez ró¿ne plemiona z wybrze¿a, podobnie jak
wiadomoœci o daremnych wêdrówkach De Soto
na po³udniu i zachodzie. Choæ póŸniej Hiszpa-
nom powiod³a siê kolonizacja Florydy, do cze-
go walnie przyczynili siê ich misjonarze, to
pierwsze niekorzystne wra¿enie pozosta³o.

Francuzi wkroczyli na scenê w 1562 roku,
próbuj¹c osiedliæ siê na po³udnie od Wirginii.
Braki w zaopatrzeniu i wroga postawa Hiszpa-
nów sprawi³y, ¿e nie potrafili usadowiæ siê tu
na sta³e. Ich interesom natomiast, podobnie jak
w przypadku Anglików, sprzyja³y dzia³ania pi-
ratów grasuj¹cych na Morzu Karaibskim, któ-

Referat zatytu³owany Indian Cultural Adjustment to Euro-
pean Civilization zosta³ wyg³oszony w 1957 roku w Wil-
liamsburgu (Wirginia), na sympozjum z okazji 350–lecia
za³o¿enia Jamestown. Przek³ad i publikacja w „Tawacinie”
za uprzejm¹ zgod¹ Autorki. Tytu³ pochodzi od redakcji.

Nancy Oestreich Lurie

Handel czy wojna?

Konfederacja Powhatan wobec
cywilizacji europejskiej
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rzy dobijali do wybrze¿y Karoliny i spiskowali
z Indianami. Dopiero w 1580 roku Hiszpania
zdo³a³a pozbyæ siê tych intruzów i ukaraæ bun-
towniczych Indian. Jednak nawet i wtedy jej
panowanie opiera³o siê na kruchych podsta-
wach, choæ hiszpañscy franciszkanie posunêli
siê  ze  swymi  misjami  w  górê  wybrze¿a.  Na
koniec  powszechne  powstanie  karoliñskich
plemion w 1597 roku przynios³o zag³adê tym
religijnym forpocztom i zmusi³o Hiszpanów do
poœwiêcenia uwagi g³ównie Florydzie.

Przez d³ugi zatem czas w XVI stuleciu Euro-
pejczycy aktywnie dzia³ali na terenach s¹sia-
duj¹cych z Wirgini¹, a najpewniej te¿ w jej
granicach. Dzia³alnoœci tej czêsto towarzyszy³a
przemoc, a by³o doœæ czasu, by wieœci o tym
dotar³y do jej mieszkañców jeszcze przed na-
wi¹zaniem bezpoœredniego kontaktu. Kiedy
Anglicy postanowili w koñcu XVI wieku za³o-
¿yæ kolonie na wschodnim wybrze¿u, natknêli
siê na trudnoœci o wiele wiêksze ni¿ te wynika-
j¹ce z bytowania w obcym Nowym Œwiecie.
Za przyk³ad mo¿e tu pos³u¿yæ nieszczêsne
przedsiêwziêcie Raleigha1. W latach 1577–97
na terenie Karoliny, gdzie postanowili osi¹œæ
jego zwolennicy, panowa³o napiêcie miêdzy
bia³ymi a Indianami. Pemisipana, wodza Seco-
tów, który w 1585 roku próbowa³ stawiæ opór
Anglikom, trudno winiæ, ¿e to, co zas³ysza³
o postêpowaniu Hiszpanów, od razu skojarzy³
z Anglikami, którzy za kradzie¿ srebrnego pu-
charka spalili mu wioskê w Aquascogoc i znisz-
czyli pola kukurydzy.

Byæ mo¿e w 1607 roku Indianie z Wirginii
ka¿de nag³e pojawienie siê Europejczyków
postrzegali jako groŸbê dla siebie i starali siê
od razu ich przepêdziæ. Niemniej ten pogl¹d
nie wyczerpuje sprawy do koñca. Na d³ugo
przed przybyciem Europejczyków do Jame-
stown Indianie walczyli o sprawy dla siebie tak
wa¿ne, jak posiadanie ziemi czy dominacja ple-
mienna. Jeœli byli œwiadomi losu, jaki innym
Indianom zgotowali Europejczycy, to wcale nie
musieli zak³adaæ, ¿e stanie siê on tak¿e ich udzia-
³em. Nie musieli byæ zwi¹zani z pokrzywdzo-
nymi plemionami, ani te¿ nie cechowa³o ich
poczucie wspólnoty rasowej. Indian dzieli³y
ostre ró¿nice kulturowe i jeszcze ostrzejsze na-

tury jêzykowej. O ile istnia³ powód do lêku
i nienawiœci do Europejczyków jako najeŸdŸ-
ców atakuj¹cych bez wyboru wszystkich Indian,
to lêk ten móg³by wyp³ywaæ tylko z obawy
przed zaskoczeniem, a nienawiœæ nie by³aby tak
wielka, gdyby ofiar¹ agresji by³y obce albo
wrogie plemiona. Je¿eli Indianie z Wirginii
posiadali jak¹œ wiedzê o Europejczykach, to
musieli zdawaæ sobie sprawê, ¿e bia³ych by³o
ma³o, ¿e nie radzili sobie za bardzo w swojskim
dla Indian otoczeniu i ¿e ich osiedla nie istnia-
³y zwykle zbyt d³ugo. Pojawienie siê Europej-
czyków nie by³o z pewnoœci¹ tak alarmuj¹ce,
jak moglibyœmy s¹dziæ po 350 latach.

Grupa Europejczyków, która opuœci³a Jame-
stown, ¿eby zbadaæ jego okolice, spotka³a siê
w indiañskich wioskach z przyjêciem zupe³nie
ró¿nym od tego na Przyl¹dku Henry’ego. Z wy-
j¹tkiem ch³odnego, choæ nie wrogiego przyjê-
cia w kraju Weanoców wszêdzie bia³ych gosz-
czono, karmiono i obsypywano pochlebstwami.
Jednoczeœnie jednak pojawi³a siê zapowiedŸ
przysz³ych niepokojów, i to nim wyprawa wró-
ci³a do domu: pozosta³ych w Jamestown za-
atakowali miejscowi Indianie2. Wydarzenia tego
typu, podobnie jak ogólne spostrze¿enia z pierw-
szych dwóch lat istnienia Jamestown, pomog¹
nam zrozumieæ motywacjê Indian oraz polity-
kê, jak¹ obrali wobec Anglików.

Z punktu widzenia ludzi XX wieku trudno
uprzytomniæ sobie, ¿e materialne ró¿nice miê-
dzy Indianami a europejskimi kolonistami, któ-
rych ju¿ niewiele czasu dzieli³o od rewolucji
przemys³owej, równowa¿one by³y b¹dŸ prze-
wy¿szane podobieñstwami kulturowymi. Tak
by³o zw³aszcza w Wirginii, gdzie rozkwit w³a-
snej kultury i zdolnoœæ do podporz¹dkowania
innych plemion da³y Indianom poczucie si³y,
które nie pozwoli³o im nale¿ycie oceniæ zagro-
¿enia spowodowanego obecnoœci¹ Europejczy-
ków. Ale te¿ i nie przynieœli oni zbyt wiele
nowego, czego Indianie nie mogliby porównaæ
z tym, co ju¿ posiadali. Metal nie by³ im znany,
ale wyrabiali ozdoby z miedzi sprowadzanej
od zachodnich s¹siadów. Broñ i narzêdzia z me-
talu by³y po prostu skuteczniejsz¹ odmian¹ rze-
czy ju¿ posiadanych i u¿ywanych w takim
samym celu. Nawet ze strzelbami oswojono siê
2 Warto zauwa¿yæ, ¿e wieœæ o ataku zosta³a przekazana In-
dianom goszcz¹cym bia³ych, ale Powhatan albo nie móg³
mu zapobiec, albo dowiedzia³ siê za póŸno.

1 Sir Walter Raleigh podj¹³ w 1585 roku nieudan¹ próbê
za³o¿enia pierwszej angielskiej kolonii na wyspie Roanoke.
Przybyli w 1587 osadnicy przepadli bez wieœci – przyp. red.
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bez trudu, gdy tylko uznano, ¿e huk, który
wydaj¹, jest niezbêdny do ich funkcjonowania.
Podobnie tkaniny i b³yskotki nie by³y Indianom
obce. Sieci, tamy na rzece czy narzêdzia ogrod-
nicze nie ró¿ni³y siê zbytnio w obu kulturach.
Europejskie statki by³y tylko wiêksze i dosto-
sowane kszta³tem do podró¿y po szerokich
wodach, które nie interesowa³y Indian.

Malownicze opowieœci o potê¿nych miastach
europejskich mog³y ³atwo skojarzyæ siê tubyl-
com z istnieniem w dolinie Missisipi równie
imponuj¹cych osiedli, powszechnie znanych,
jak twierdz¹ badania archeologów. Jeœli nawet
nie uwzglêdnimy przyk³adu tej wczesnej urba-
nizacji indiañskiej, to wszystko, co Europejczy-
cy mówili o swoim kraju i królu, wygl¹da³o na
bajania garstki przybyszów, chc¹cych sw¹ s³a-
boœæ przys³oniæ opowiadaniem o potê¿nych, ale
dalekich braciach. Zdaniem wszystkich takie
wyjaœnienie opiera siê na przypuszczeniach, ale
dysponujemy licznymi dowodami z nieco póŸ-
niejszego okresu, ¿e Indianie nie dostrzegali
w kulturze bia³ych niczego szczególnie warto-
œciowego. Na pocz¹tku XIX wieku, w dobie pe³-
nego rozwoju rewolucji przemys³owej, kiedy
wschodnie Stany Zjednoczone gêsto ju¿ zalud-
nili biali, sprowadzano tam Indian z Zachodu
w nadziei, ¿e ukorz¹ siê przed ich potêg¹ i prze-
stan¹ stawiaæ opór si³om cywilizacji. Próby te
na Indianach nie wywiera³y raczej wra¿enia3.

Choæ dawne kroniki traktuj¹ Indian nader
protekcjonalnie, to takie sprawy jak umiejêtnoœæ
czytania i pisania, odmienne postrzeganie ról
pe³nionych przez kobiety i mê¿czyzn, inne
pogl¹dy na moralnoœæ, na smak w ubieraniu
siê i ozdabianiu, religia chrzeœcijañska — spra-
wy, w których Europejczycy mieli siê za nie-
skoñczenie lepszych od krajowców, nie mia³y
dla tych ostatnich wiêkszego znaczenia. Argu-
ment o wy¿szoœci technicznej bia³ych te¿ nie
trafia³ im zbytnio do wyobraŸni; mieli przecie¿
oni swe okrêty i broñ paln¹, a nie potrafili siê
utrzymaæ w terenie, który — zdaniem Indian —
powinien wy¿ywiæ wyj¹tkowo du¿o ludzi. Do-
stêpna nam wiedza o przewidywanych reak-
cjach grupowych pozwala domyœlaæ siê, ¿e
etnocentryzm cechowa³ w równym stopniu bia-

³ych i tubylców z Wirginii. Powinniœmy koniecz-
nie zapamiêtaæ tê wysok¹ samoocenê Indian,
gdy¿ tylko wtedy zrozumiemy pobudki ich po-
stêpowania wobec Europejczyków.

Poza tym koloniœci zdawali sobie sprawê, ¿e
maj¹ do czynienia z naprawdê rozwiniêtym
spo³eczeñstwem, podobnym do europejskiego,
jeœli chodzi o hierarchiê w³adzy, uwarstwienie
spo³eczne, specjalizacjê zawodow¹, kontrolê
spo³eczn¹ i pojêcia ekonomiczne. Jeœli nawet
przesadzali, t³umacz¹c weroance jako „król”
i porównuj¹c  plemienne  terytoria  do  euro-
pejskich monarchii, to i tak byli bli¿si prawdy
ni¿ demokrata Jefferson, który pierwszy okre-
œli³ plemiona Wirginii mianem „konfederacji
Powhatana”. Poniewa¿ nazwa „konfederacja”
tak g³êboko zakorzeni³a siê w literaturze, zosta-
niemy przy niej, choæ tak naprawdê Powhatan
dopiero budowa³ coœ, co przypomina³o impe-
rium. W 1607 roku istnia³y jego wyraŸne zary-
sy, co pozwala stwierdziæ, jak daleko siêga³a
w³adza Powhatana.

Pod jego wp³ywem — jeœli nie pod niekwe-
stionowanym zwierzchnictwem — znajdowa³o
siê trzydzieœci algonkiñskich plemion z ca³ego
wybrze¿a Wirginii, ³¹cznie z Accohannoc i Ac-
comac ze Wschodniego Brzegu. Trzon tej do-
meny stanowi³o szeœæ plemion ¿yj¹cych nad
rzekami James, Pamunkey i Mattaponi. Byli
nimi Powhatanowie, Arrohattoc, Pamunkey,
Youghtanund, Appomattoc i Mattaponi, przy
czym najbardziej liczni i potê¿ni byli Pamun-
key — wspó³plemieñcy Powhatana. Na pó³no-
cy i po³udniu s¹siadowa³y z konfederacj¹ inne
plemiona Algonkinów. Wszystkie te ludy do te-
go stopnia ³¹czy³y jêzyk i kultura, ¿e gdyby nie
deklarowana przez nie przynale¿noœæ politycz-
na, trudno by³oby znaleŸæ jakieœ ró¿nice, nie
tylko wœród cz³onków konfederacji, ale te¿ miê-
dzy nimi i s¹siadami z Maryland i Karoliny.

Metody prowadzenia wojen przez Powhata-
na i jego polityka rozszerzania wp³ywów ³¹czy-
³y w sobie dok³adnie obmyœlony plan dzia³ania
z pokazem okrucieñstwa, ale bez nadmiernego
rozlewu krwi. Wojowanie Indian polega³o g³ów-
nie na zaskakuj¹cym ataku i strzelaniu z ukry-
cia. Ci¹g³y ubytek wojowników demoralizowa³
wrogów, ³ami¹c ich wolê oporu, choæ ponoszo-
ne straty by³y stosunkowo niewielkie. Opowie-
œci o podbojach Powhatana i wydarzenia po
roku 1607 pozwalaj¹ dok³adnie zapoznaæ siê

3 Choæ Indianie uwa¿ali swe podró¿e za interesuj¹ce i po-
uczaj¹ce, na ogó³ postrzegali ¿ycie bia³ych za nadmiernie
z³o¿one i uci¹¿liwe, niedaj¹ce siê porównaæ z tym, jakim
cieszyli siê sami.



TAWACIN nr 4 [64] zima 2003 13

z metod¹ zaprowadzania przezeñ w³adzy na roz-
leg³ych obszarach. Mieszkañcy ca³ych wiosek
mogli po³o¿yæ g³owê, jeœli uparcie odmawiali
z³o¿enia ho³du i p³acenia daniny, najczêœciej
jednak Powhatan po prostu uderza³ na niepo-
s³usznych i przenosi³ na tereny, gdzie móg³ ich
³atwiej kontrolowaæ. Na ich miejsce kierowa³
lojalnych cz³onków konfederacji, a swych krew-
nych ustanawia³ wodzami poszczególnych ple-
mion. Badania Maurice’a A. Mooka wykazuj¹,
¿e w³adza Powhatana zmniejsza³a siê prawie
wprost proporcjonalnie do odleg³oœci miêdzy
Pamunkey a siedzibami danego plemienia.
W ca³ym jednak regionie kszta³towaniu siê po-
litycznej struktury ³¹cz¹cej plemiona, zacieœnia-
niu wiêzi spo³ecznych i wytwarzaniu wspólnoty
kulturowej sprzyja³y najbardziej takie czynniki,
jak skuteczne wykorzystywanie zasobów œro-
dowiska, skrzêtne magazynowanie ¿ywnoœci
i rozdzielanie jej w kryzysowych sytuacjach.

Politykê Powhatana w 1607 roku nale¿y wiêc
rozpatrywaæ z uwzglêdnieniem okolicznoœci
poprzedzaj¹cych przybycie osadników z James-
town. Widzia³ w bia³ych potencjalnych sprzy-
mierzeñców i dostawców nowej, morderczej
broni, dziêki którym móg³ wzmocniæ w³adzê
nad sw¹ konfederacj¹ i chroniæ j¹ przed wrogi-
mi plemionami z przedgórza Appalachów. Przy-
bysze mieli te¿ uczestniczyæ w handlu ¿ywnoœci¹
i innymi artyku³ami, jaki plemiona prowadzi³y
miêdzy sob¹. Warto zauwa¿yæ, ¿e spoœród rze-
czy przywiezionych przez Anglików Powhatan
najbardziej ceni³ — poza broni¹ — miedŸ, me-
tal wysoko usytuowany w hierarchii miejsco-
wych wartoœci i bardzo trudny do zdobycia.

Nic zatem dziwnego, ¿e w okresie wczesne-
go kontaktu Indian z bia³ymi Powhatan i jego
wspó³plemieñcy uwa¿ali siê za co najmniej rów-
nych Anglikom. Wódz docenia³ przybyszów
jako partnerów w handlu i na wojnie, ale kul-
tura europejska nie imponowa³a mu zbytnio
i wyraŸnie nie lubi³ bia³ych. Nawet jednak
w najtrudniejszych chwilach  wzajemnych sto-
sunków nie zamierza³ ca³¹ si³¹ uderzyæ na osad-
ników. W owym czasie ci¹gle zajêty by³ umac-
nianiem swej konfederacji i nie móg³ sobie
pozwoliæ na to, by zbyt wielu Indian odst¹pi³o
go i zasili³o szeregi bia³ych. Równie dobrze
móg³ te¿ d¹¿yæ nie do wytêpienia kolonistów,
a do uzale¿nienia ich od siebie i wykorzysty-
wania do w³asnych celów.

Kroniki dokumentuj¹ lata 1607–09 szere-
 giem opowieœci o sojuszach i wrogich wy-

st¹pieniach, wzajemnej nieufnoœci, o Indianach
¿yj¹cych wœród osadników i osadnikach ¿yj¹-
cych wœród Indian. Choæ to wzajemne oddzia-
³ywanie nosi³o charakter indywidualny, obie
grupy uczy³y siê od siebie. Ka¿da strona zosta-
wa³a jednak przy w³asnych wartoœciach i tra-
dycjach. Indianom zale¿a³o najbardziej na po-
zyskaniu nowych dóbr materialnych; poprzez
kradzie¿, handel i przyjmowanie europejskich
rzemieœlników w wioskach powiêkszali swe za-
soby broni i narzêdzi z metalu. Dziêki indiañ-
skim przewodnikom i informatorom osadnicy
zaznajamiali siê z geografi¹ regionu i z rodzi-
mymi metodami uprawy ziemi. Jednak œwia-
dome wysi³ki na rzecz zbli¿enia obu kultur nie
przynios³y wiêkszego rezultatu. Dosz³o wów-
czas do zabawnej próby po³¹czenia obcych so-
bie pojêæ monarchii indiañskiej i europejskiej,
maj¹cej  s³u¿yæ  wzajemnemu  poznaniu  siê,
a któr¹ by³o poddanie Powhatana wyszukanej
„koronacji”. Naczelnego weroance utwierdzi-
³a ona jedynie we wrodzonej mu dumie, nato-
miast ¿adn¹ miar¹ nie uczyni³a zeñ lojalnego
poddanego angielskiego suwerena, jak spodzie-
wali siê biali osadnicy.

Ci ostatni przybywali do Wirginii coraz licz-
niej i z pomoc¹ Indian — którzy mieli ju¿
wszelkie powody, by daæ bia³ym sczezn¹æ —
doœæ dobrze radzili sobie w pierwszym trud-
nym okresie, w „czasach g³odu”. Gdy biali po-
czuli siê pewniej w nowym kraju, rywalizacja
miêdzy nimi a Indianami przybra³a znan¹ for-
mê walki o ziemiê. Zbrojne starcia zdarza³y siê
czêsto, ale nie by³o wypowiedzianej wojny i In-
dianie nadal handlowali z Anglikami. Pokój
zawarty w 1614 roku, który utrzyma³ siê do
1622, czêsto przypisuje siê trosce Powhatana
o ma³¿eñstwo Pocahontas i Johna Rolfe’a. Po-
cahontas by³a rzeczywiœcie ukochanym dziec-
kiem wodza, lecz jego zainteresowanie tym
zwi¹zkiem trudno przypisaæ tylko ojcowskim
uczuciom. Wzmocnienie wiêzi spo³ecznej In-
dian z Europejczykami poprzez trwa³e przymie-
rze wodza z bia³ymi powiêkszy³o jego w³adzê
i presti¿ wœród skonfederowanych plemion.

Na zgodne po¿ycie bia³ych z Indianami w ci¹-
gu tych oœmiu lat wp³yn¹³ na pewno fakt, ¿e
w Wirginii wci¹¿ by³o wystarczaj¹co du¿o zie-
mi, by i osadnicy, i tubylcy mogli ¿yæ zgodnie
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ze swymi upodobaniami. Odst¹pienie rozleg³ych
terenów nad rzek¹ James równowa¿y³a nieza-
mieszkany obszar na wschód od linii wodospa-
dów, biegn¹cej wzd³u¿ zachodniej granicy ziem
konfederacji. Odpowiednio uzbrojone, wolne od
wewnêtrznych taræ i konfliktów z Anglikami
plemiona Powhatan mog³yby trwale usadowiæ
siê w s¹siedztwie ludów z przedgórza Appala-
chów, a nawet wejœæ na ich terytorium. Prowa-
dzenie wojny wymaga³o broni, któr¹ ³atwiej
by³o otrzymaæ w pokojowym handlu z Anglika-
mi i skierowaæ przeciw Monacanom i Manaho-
acom. Mo¿e Powhatan zdawa³ ju¿ sobie sprawê
z potêgi zamorskiej Anglii i zale¿a³o mu na przy-
jaŸni osadników. Wiedzê o Europie móg³ czer-
paæ od takich Indian, jak Machumps, o którym
William Strachey mówi³, ¿e spêdzi³ jakiœ czas
w Anglii i „przebywa³ poœród nas tak d³ugo,
jak d³ugo pozwala³ mu Powhatan”.

 Niezale¿nie od powodów pokoju, o który
zabiega³ Powhatan, korzysta³ zeñ, by umacniaæ
konfederacjê i radziæ sobie z odwiecznymi wro-
gami. Nie wiemy nic pewnego o dzia³aniach
przeciw podgórskim plemionom, gdy¿ nie za-
chowa³o siê wiele danych. Wiemy jednak, ¿e
gdy  rozwin¹³  siê  handel  futrami,  Monacan
i Manahoac utracili ju¿ tê si³ê, która budzi³a
lêk wœród plemion konfederacji. Bior¹c zatem
pod uwagê lata zabiegów Powhatana i usado-
wienie siê jego ludów po 1614 roku ko³o przed-
górza, mo¿emy przyj¹æ, ¿e wódz przyczyni³ siê
do upadku Monacanów i Manahoaców4.

Kiedy Powhatan zmar³ w 1613 roku, na czele
konfederacji stan¹³ jego brat Opechancanough.
Przez cztery lata kontynuowa³ pokojow¹ poli-
tykê swego poprzednika, choæ stosunki miêdzy
Indianami i Europejczykami znów uleg³y po-
gorszeniu. Na terenach obfituj¹cych w jagody
i zwierzynê ³own¹ pojawi³y siê plantacje tyto-
niu, ale wzburzenie Indian usz³o uwagi koloni-
stów5. Opechancanough zdawa³ sobie sprawê,
¿e prawdziwe zagro¿enie dla konfederacji bie-
rze siê nie z wewnêtrznych sporów ani ze stro-
ny indiañskich nieprzyjació³, ale ze strony ca³y
czas nap³ywaj¹cych do Wirginii Europejczy-

ków. Potrafi³ zatem przekonaæ o tym wspó³ple-
mieñców, o ile oni sami nie doszli do podobne-
go wniosku. Powstanie w roku 1622 by³o dla
Anglików gromem z jasnego nieba. Wstrz¹snê-
³y nimi nie tyle rozmiary klêski, gdy¿ w owym
czasie mogli pogodziæ siê ze strat¹ kilkuset lu-
dzi, co fakt, ¿e konfederacja potrafi³a siê zdo-
byæ na jednoœæ w zbrojnym dzia³aniu. Plemiona
stanê³y do walki jak jeden m¹¿, czego nie po-
trafi³ czy te¿ nie chcia³ dokonaæ Powhatan.

Opechancanough z pewnoœci¹ liczy³ siê z od-
wetem, ale by³ zupe³nie nieprzygotowany na
tak bezwzglêdne pustoszenie ojczystego kraju
i bezlitosne mordowanie swych wspó³plemieñ-
ców. Plemiona ratowa³y siê ucieczk¹, niektóre
bardzo daleko od rodzinnych stron, a kilka po-
mniejszych od³amów uleg³o zag³adzie. Pozo-
stali cz³onkowie konfederacji, gdy ¿¹dza zemsty
bia³ych zaczê³a wygasaæ, powrócili na stare
œmiecie. Osadnicy jednak ca³kowicie zmienili
swój stosunek do indiañskich s¹siadów. Poza
prowadzeniem kampanii przeciw krajowcom,
wznieœli ³añcuch fortyfikacji miêdzy Chesiac
i Jamestown i skupili siê na po³udniu Wirginii,
rzadko zapuszczaj¹c siê na pó³noc i zachód.
Tym samym Opechancanough osi¹gn¹³ pewien
sukces, jakim by³o ustanowienie granicy miê-
dzy Indianami i Europejczykami, ale granica
ta by³a jedynie chwilowa i Indianie zap³acili
straszliw¹ cenê.

Kulturowa przepaœæ miêdzy obiema spo³ecz-
noœciami pog³êbi³a siê w najbli¿szych latach.
Po okresie represji zostawiono Indian w spoko-
ju. Stare krzywdy jakby odchodzi³y w niepamiêæ
i krajowcy wygl¹dali na pogodzonych z klêsk¹.
Opechancanough, który po ataku w 1622 roku
ledwo unikn¹³ niewoli, pozostawa³ na wolno-
œci, ale Anglicy starali siê odci¹gn¹æ plemiona
spod jego wp³ywu, a nie ryzykowaæ nowego
wybuchu niezadowolenia ze strony zwolenni-
ków wodza. Osadnicy znów zaczêli stawiaæ
domy poza granicami zwartych osiedli. Zno-
wu dosz³o do staræ, ale Indianie, choæ mieli
powody do narzekania na Anglików, nadal pro-
wadzili z nimi handel. Ten stan rzeczy utrzy-

5 Zachowa³y siê przekazy nasuwaj¹ce przypuszczenie, ¿e
Indianie w 1622 ¿ywio³owo manifestowali sw¹ serdecznoœæ
i ¿yczliwoœæ, by uœpiæ podejrzenia osadników. Jednak ju¿
po smierci Powhatana nasta³ taki lêk przed Indianami, ¿e
kapitan Spelman spotka³ siê z szykanami ze strony ziom-
ków zarzucaj¹cych mu prowokowanie krajowców.

4 W relacjach z lat 1607–08 mowa o wspomaganiu Powha-
tana przeciw siuañskim ludom z przedgórza. Kiedy stosun-
ki miêdzy nim a kolonistami uleg³y pogorszeniu, odwodzi³
ich od udania siê do Monacanów, boj¹c siê, ¿e mogliby siê
z nimi sprzymierzæ. „Co do Monacanów to sam pomszczê
me krzywdy” — powiedzia³ Johnowi Smithowi.



TAWACIN nr 4 [64] zima 2003 15

mywa³ siê ponad dwadzieœcia lat, do wybuchu
nowej wielkiej wojny.

Powstanie 1644 roku przynios³o Indianom
zaskakuj¹c¹ zgodnoœæ. W wojnach 1622

i 1644 roku straty tubylców w stosunku do ich
liczebnoœci by³y o wiele wiêksze ni¿ bia³ych.
Opechancanough, maj¹c do dyspozycji znacz-
nie mniej wojowników, potrafi³ zadaæ tyle samo
strat bia³ym, co podczas pierwszego powstania6.
Powstanie stanowi jeszcze jeden dowód na to,
¿e Indianie chcieli zaradziæ zmianom wprowa-
dzonym przez Europejczyków przez pokona-
nie b¹dŸ usuniêcie ich sprawców, ani¿eli przez
w³asne przystosowanie siê do obcej kultury.
Z ca³¹ pewnoœci¹ nie chcieli rozwi¹zaæ swych
k³opotów, pogr¹¿aj¹c siê w morzu bia³ych, o co
zabiegali koloniœci poprzez adopcje indiañskich
dzieci, mieszane ma³¿eñstwa czy zatrudnianie
tubylców w swych domach.

Z perspektywy lat wojny prowadzone przez
Opechancanougha  nie  mia³y  ¿adnego  sensu,
ale mo¿na je ca³kowicie usprawiedliwiæ z jego
punktu widzenia. Nie wiemy, czy Indianie zda-
wali sobie sprawê, jak daremne s¹ ich wysi³ki,
nie wiemy, na ile byli przekonani o czekaj¹cej
ich zag³adzie, ¿e woleli przyj¹æ szybk¹ i za-
szczytn¹ œmieræ, ni¿ zginaæ kark w niewoli bia-
³ych. By³o jednak coœ poruszaj¹cego w postaci
Opechancanougha, zgrzybia³ego starca niesio-
nego w lektyce na pole bitwy. Jego dni dope³ni³y
siê, ale m³odzi wojownicy, którzy po straszli-
wym odwecie w 1622 wiedzieli, co znaczy klê-
ska w starciu z bia³ymi, równie¿ nie zawahali
siê wydaæ im wojny.

 Choæ dosz³o do spodziewanego odwetu za
wojnê 1644 roku, polityka Wirginii wobec In-
dian zaczê³a siê zmieniaæ. Plemiona Powhatan
by³y zbyt os³abione poniesionymi stratami, by
mog³y siê podŸwign¹æ w najbli¿szym czasie,
ale koloniœci zaczêli ich traktowaæ w sposób,
który zaowocowa³ powstaniem systemu rezer-
watów. W 1646 roku zawarli z konfederacj¹
traktat ustanawiaj¹cy granicê miêdzy ziemiami
Indian i bia³ych i zapewniaj¹cy tubylcom pew-
ne prawa i ochronê. O ile pilnie ograniczano
ich posuniêcia, to swoich krzywd mogli docho-

dziæ w s¹dzie. Dwa punkty traktatu zas³uguj¹
na szczególn¹ uwagê. W myœl pierwszego In-
dianie mieli pe³niæ rolê zwiadowców i sojusz-
ników kolonii w razie zagro¿enia ze strony
s¹siednich plemion, podczas gdy dot¹d zabie-
gano o ich pomoc g³ównie po to, ¿eby trzymaæ
ich w ryzach7. Drugi punkt, odnosz¹cy siê do
coraz wa¿niejszego dla gospodarki kolonii han-
dlu futrami, nakazywa³ wyp³acaæ Indianom co-
roczn¹ daninê w postaci skórek bobrowych.
W nastêpnych latach wydano szereg ustaw ma-
j¹cych staæ na stra¿y indiañskich interesów
i ustaliæ wzajemne stosunki z tubylcami.

 Podobnie jak traktat z 1646 roku symboli-
zuje powstanie nowej polityki wobec Indian,
tak okolicznoœci towarzysz¹ce buntowi Baco-
na8 mo¿na uznaæ za zapowiedŸ przysz³ych wy-
darzeñ. Pozwala³y siê one domyœlaæ, jak¹ rolê
w ¿yciu wielu Indian odegra wkrótce pograni-
cze. Bunt mia³ u swych podstaw wieczny spór
miêdzy krajowcami i bia³ymi i przyniós³ osta-
teczn¹ klêskê Indianom z Wirginii oraz ca³ko-
wit¹ zag³adê kilku plemion. Jednak wraz z nim
pojawi³ siê nowy czynnik, maj¹cy odt¹d stale
wp³ywaæ na proces przystosowywania siê In-
dian do Europejczyków. Od roku 1675 kwestia
stosunków z Indianami przesta³a byæ wy³¹czn¹
spraw¹ danej kolonii. Rozpoczyna³o siê starcie
europejskich krajów o panowanie nad Ameryk¹
Pó³nocn¹ i Anglicy — widz¹c potrzebê wiêk-
szego wspó³dzia³ania rozproszonych kolonii —
woleli mieæ w Indianach sojuszników w dobie
tworzenia imperium, a nie przeciwników.

Rywalizacja miêdzy mocarstwami zahamo-
wa³a pochód osadnictwa na Zachód, do czego
przyczyni³ siê te¿ rozwój handlu futrami. Han-
dlarze z ca³ych si³ sprzeciwiali siê osadnictwu,
aby chroniæ naturalne œrodowisko bobra, przez
co utrzymywa³o siê status quo Indian, gdy¿
w praktyce to oni zajmowali siê polowaniem.
Taki to splot okolicznoœci da³ plemionom z g³ê-
bi kontynentu chwilê niezbêdnej zw³oki. Za-
chodni Indianie od pocz¹tku kontaktu mogli

6 Zachowanie w tajemnicy poczynañ Opechancanougha
wzbudza podziw, ale powodzenie ataku œwiadczy te¿, w jak
du¿ym stopniu koloniœci i Indianie stracili wzajemny kon-
takt przez wszystkie te lata do 1644 roku.

7 Ju¿ w 1609 roku gubernator Thomas Gates otrzyma³ na-
stêpuj¹c¹ instrukcjê: „Jeœli zawrze Pan przyjaŸñ z którymœ
z tych narodów, tak jak musi to Pan zrobiæ, proszê wybraæ
narody zamieszka³e najdalej od was i od wrogów, miêdzy
którymi ¿yjecie, co nie da wam wielu powodów do spo-
rów z nimi, a tym samym wzmocni zwi¹zki przyjaŸni”.
8 W 1676 roku kolonista Nathaniel Bacon z grup¹ pogra-
niczników zaj¹³ i podpali³ Jamestown — przyp. red.



TAWACIN nr 4 [64] zima 200316

spotkaæ siê z bia³ymi na tych samych warun-
kach, st¹d przyjêli obecnoœæ Europejczyków
jako trwa³e i pod wieloma wzglêdami po¿¹dane
zjawisko. Wojowali z nimi b¹dŸ zawierali przy-
mierza, w zale¿noœci od oczekiwanych z tego
korzyœci. Stosunki te by³y zatem krañcowo ró¿-
ne od panuj¹cych na wybrze¿u, gdzie zmaga-
nia miêdzy Indianami a bia³ymi od razu przy-
bra³y postaæ walki o przetrwanie9.

Z licznych dokumentów epoki mo¿emy do-
 wiedzieæ siê, jak ¿yli Indianie pod koniec

XVII wieku. List wielebnego Johna Claytona
stanowi ich obszerne i treœciwe podsumowanie.
Napisany w 1687 roku zas³uguje na szczególn¹
uwagê nie tylko ze wzglêdu na interesuj¹ce
dane, ale i na fakt, ¿e dowodzi, i¿ zarówno biali,
jak i Indianie nadal postrzegaj¹ siê wzajemnie
ze swego kulturowego punktu widzenia, tak
naprawdê siê nie rozumiej¹c. W odniesieniu do
gwa³townego spadku liczby indiañskiej ludno-
œci wynikaj¹cego g³ównie z powodu chorób,
wypêdzania z ziemi i niedo¿ywienia, list stwier-
dza: „Ka¿demu wiadomo, ¿e Indianie z Wirgi-
nii s¹ obecnie bardzo nieliczni i najpewniej
wygin¹, choæ ¿yj¹ pod angielsk¹ protekcj¹ i nie
doznaj¹ ¿adnych przeœladowañ. Nie ulega w¹t-
pliwoœci, ¿e nie potrafi¹ siê szybko rozmna¿aæ”.

Clayton, podobnie jak wielu bia³ych obser-
watorów przejêtych chrzeœcijañskimi pojêcia-
mi nawracania, wydaje siê zaskoczony, ¿e jedn¹
z wartoœci kulturowych, któr¹ tubylcy pragn¹
zachowaæ, jest ich religia. Zauwa¿y³, ¿e nadal
przeznaczano na œwi¹tynie pewne budynki i ¿e
wichiost, czyli szaman wci¹¿ cieszy siê szacun-
kiem, czym przewy¿szaj¹ go jedynie ich „król
oraz ich wielki wódz wojenny”. Zachowanie
tego szacunku œwiadczy o istnieniu w³adzy
œwieckiej, odrêbnej wobec w³adzy duchowej
wichiosta oraz o uznawaniu dawnej struktury
spo³ecznej. Król pozostawa³ oœrodkiem w³adzy

i nadal odbiera³ ho³d i daninê w postaci us³ug
œwiadczonych przez wspó³plemieñców. W³adza
nadal przypada³a dziedzicznie potomkowi wo-
dza. Co prawda ¿adne dokumenty nie wyra¿aj¹
siê w tej sprawie jednoznacznie, gdy¿ trudno
ustaliæ w nich linie dynastyczne ze wzglêdu na
zbyt swobodne u¿ywanie takich tytu³ów, jak
„król” i „królowa”. Dziedziczne przywództwo
przypada³o czasami w udziale kobietom i Ga-
briel Archer zanotowa³ taki przypadek w 1607
roku, kiedy opisa³ królow¹ Appomatoc, bêd¹c¹
ni¹ z racji zapomnianych teraz powi¹zañ ro-
dzinnych. Przywództwo przys³ugiwa³o w pierw-
szym rzêdzie braciom, a potem siostrom, zaœ
nastêpnemu  pokoleniu  przypada³o  z  chwil¹
wygaœniêcia starszych. W póŸniejszych latach
królowa Appomatoc tak by³a zwana przez bia-
³ych, gdy¿ jej m¹¿, dziedziczny w³adca Pamun-
key, zgin¹³ w 1656 roku, walcz¹c za sprawê
Anglików. Osadnicy uhonorowali wdowê tym
tytu³em, ale nie wiadomo, czy cieszy³a siê daw-
nym autorytetem wœród wspó³plemieñców, choæ
zgodnie uznawali j¹ za swego przedstawiciela
w rozmowach z kolonistami.

W opisach procesu akulturacji niedoœwiad-
czony obserwator nie poœwiêca Indiance zbyt
wiele uwagi i list Claytona nie jest tu ¿adnym
wyj¹tkiem. Jednym krótkim zdaniem mówi o jej
pracy na roli, gotowaniu, wyrabianiu garnków
i wyplataniu mat. Pomija te¿ ¿ycie domowe In-
dian, choæ zmienia³o siê w mniejszym stopniu
ni¿ jakakolwiek inna jego dziedzina. Faktem na-
tomiast jest, ¿e ¿ycie domowe tubylców nie
ró¿ni³o siê zbytnio od takiego¿ ¿ycia bia³ych.
Królestwa mog³y powstawaæ i upadaæ, ale
utrzymanie domu, opieka nad dzieæmi, goto-
wanie i sporz¹dzanie odzie¿y nale¿a³o do sta-
³ych zajêæ w obu kulturach. Jak wielu innych
europejskich  obserwatorów  Clayton  nazywa
polowanie — g³ówne zajêcie Indianina — „za-
baw¹” (game). Ta pomy³ka przyczyni³a siê naj-
pewniej do powstania stereotypu: pracowita,
haruj¹ca ponad si³y Indianka — leniwy, ¿¹dny
uciech Indianin. Jak wszystkie stereotypy jest
wart zbadania, stanowi¹c interesuj¹cy przyk³ad
przystosowania siê do zmiany. Tradycyjny po-
dzia³ pracy by³ w przybli¿eniu równy: mê¿czyŸ-
ni polowali, kobiety uprawia³y ziemiê. Praca
jednych i drugich zapewnia³a byt. Anglicy we
wczesnym okresie kolonizacji musieli uciec siê
do polowania, ale gdy tylko przesta³o odgrywaæ

9 Zjawiska te, kluczowe dla tez tkwi¹cych u podstaw tej
pracy, bez w¹tpienia przyczyni³y siê do pomyœlnego przy-
stosowania siê plemion z g³êbi kontynentu. Rzuca siê w o-
czy zag³ada Indian znad Atlantyku i Pacyfiku, podczas gdy
ludy zamieszka³e w g³êbi l¹du w du¿ym stopniu zachowa-
³y sw¹ integralnoœæ kulturow¹. Niemniej Równiny stano-
wi¹ trzeci obszar wp³ywu pogranicza na indiañskie kultury.
Brak bia³ych sojuszników i spo³ecznej symbiozy miêdzy
bia³ymi i Indianami t³umaczy w du¿ym stopniu gwa³town¹
dezorganizacjê kulturow¹ tubylców po tym, jak losy ob-
róci³y siê przeciwko nim.
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istotn¹ rolê w ich gospodarce, wrócili do daw-
nego europejskiego pojmowania go jako rodza-
ju sportu. Indianie równie¿ mieli swoj¹ tradycjê,
zarówno mê¿czyŸni, jak i kobiety uwa¿ali rol-
nictwo za niemêskie zajêcie. Kiedy zabrak³o
zwierzyny i uprawa ziemi sta³a siê podstaw¹
utrzymania, przekonali siê, jak niezmiernie
trudno by³o dokonaæ zmian w spo³eczno–eko-
nomicznej pozycji mê¿czyzny.

Informacje Claytona o kulturze materialnej
Indian mo¿na poprzeæ danymi z wielu Ÿróde³,
gdy¿ ten aspekt ¿ycia tubylców najbardziej rzu-
ca³ siê w oczy. Indianie zwykle pozostawali
wierni tradycyjnemu ubiorowi. Nadal sporz¹-
dzali go z rodzimego surowca, jakim by³a skó-
ra jelenia, ale cenili te¿ europejskie tkaniny,
a szczególnie p³ótno i ciê¿kie we³niane p³asz-
cze zwane przez nich meskote, które czêsto
nosili zamiast p³aszczy z futer lub piór. Pewne
zmiany w stylu, jeœli nie w kwestii skromnoœci,
nast¹pi³y w noszeniu sukien. Kiedy królowa
Appomatoc wita³a w 1607 roku Europejczy-
ków, mia³a na sobie tylko spódnicê i mnóstwo
bi¿uterii, lecz „cia³o ca³kiem nagie”, natomiast
przy jakiejœ okazji w 1677 roku królowa Pamun-
key nosi³a pe³ny strój od stóp do g³ów.

Choæ b³êkitne i bia³e muszelki, znane jako
wampum, sta³y siê walut¹ zapewne dziêki han-
dlowi z plemionami Nowej Anglii, to Europej-
czycy wytwarzali go na wielk¹ skalê na potrzeby
handlu futrami i do 1687 roku s³u¿y³ za pieni¹-
dze na terenach siêgaj¹cych na po³udnie, a¿ po
Wirginiê. Tubylczy szaman, bêd¹cy równie¿ le-
karzem, pobiera³ od swych ziomków wynagro-
dzenie zarówno w wampumie, jak i w skórach
czy innych dobrach. Kiedy leczy³ angielskich
osadników, p³acono mu zwykle meskote lub ru-
mem. List Claytona podaje, ¿e pod koniec wie-
ku Indianie powszechnie u¿ywali metalowych
narzêdzi, naczyñ i ozdób, ale nadal korzystali
z ³uku i strza³ oraz tradycyjnych garnków.

Z obserwacji Claytona i innych dokumentów
epoki widaæ jasno, ¿e przystosowanie Indian
do europejskiej cywilizacji pod koniec XVII
wieku nadal nosi³o formê oporu tam, gdzie tyl-
ko istnia³a jakaœ mo¿liwoœæ zachowania pod-
stawowych cech dawnej kultury. Akceptowali
oni pewne zjawiska, o ile pasowa³y do istnie-
j¹cych wzorców i ubarwia³y b¹dŸ ulepsza³y
znane im elementy. Dobrze zdawali sobie spra-
wê z zagro¿enia ich tradycyjnych sposobów

¿ycia, o czym œwiadczy podanie zapisane przez
Claytona. By³a nim starodawna przepowiednia,
wyg³oszona na d³ugo przed przybyciem Euro-
pejczyków i mówi¹ca, ¿e „brodaci ludzie…
przybêd¹ i zaw³adn¹ ich krajem i ¿e po up³y-
wie iluœ tam lat, zdaje siê, ¿e stu piêædziesiêciu,
nie bêdzie ju¿ dawnych Indian”. Takie racjo-
nalizowanie historii stanowi powtarzaj¹cy siê
mit wœród wielu indiañskich spo³ecznoœci. Po-
maga zachowaæ poczucie dostojeñstwa i dumy,
wypowiedzieæ s³owa: „By³o nam o tym wia-
domo od dawna, ale walczyliœmy do koñca”.

Kulturowa dezintegracja, zauwa¿ona w 1687
roku, mia³a ju¿ trwaæ nieprzerwanie. Pro-

roctwo zag³ady spe³ni³o siê w tym sensie, ¿e
Indianie przestali istnieæ jako kulturowo okre-
œlona spo³ecznoœæ, choæ ci, co przetrwali, za-
chowali sw¹ spo³eczn¹ to¿samoœæ i nazwy
plemienne. W XVII i XVIII wieku plemiona,
które okresowo mieszka³y wraz z Pamunkey,
powêdrowa³y na swe ojczyste tereny, zostawia-
j¹c tylko Pamunkey i czêœæ Mattaponi na zie-
miach przyznanych im w dobie traktatów
kolonialnych i zatwierdzonych przez stan Wir-
ginia. Dawne obyczaje sz³y w zapomnienie,
w miarê jak coraz trudniej przychodzi³o ¿yæ
w œwiecie bia³ych. W koñcu trzeba ju¿ by³o
przestawiæ siê na tryb gospodarowania otacza-
j¹cych ich zewsz¹d Europejczyków. Indianie,
których nie osadzono w rezerwatach, d¹¿yli do
osiedlania siê blisko siebie i nabywania ziemi
indywidualnie. Zniszczenie tubylczych warto-
œci spo³ecznych i religijnych, praktycznie nie-
uniknione wskutek krwawych wojen i rozpro-
szenia plemion, sta³o siê faktem. Spo³eczna i re-
ligijna struktura s³u¿¹ca potrzebom i dzia³al-
noœci  trzydziestu  plemion,  licz¹cych  blisko
dziewiêæ tysiêcy ludzi, przesta³a spe³niaæ swe
zadania, gdy liczba ta spad³a do tysi¹ca jedno-
stek nieutrzymuj¹cych ze sob¹ sta³ego kontak-
tu i ca³y czas poch³oniêtego walk¹ o utrzymanie
siê przy ¿yciu. Indianie w porê przejêli spo-
³eczne i religijne wartoœci bia³ych s¹siadów,
zachowuj¹c jednak sw¹ odrêbnoœæ wobec nich.

Pomimo utraty w³asnej kultury wielu Indian
pozostaje œwiadomych swego historycznego
pochodzenia. W roku 1908 Chickahominy, a po-
tem ró¿ni Indianie z Wirginii, niezamieszkali
w rezerwatach, zostali oficjalnie uznani przez
rz¹d stanowy za indiañskie plemiona. W 1923
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roku za³o¿y³y one organizacjê „Konfederacja
Powhatan” obejmuj¹c¹ Nanticoków uznanych
przez stan Delaware za Indian spoza rezerwatu,
lecz z historycznego punktu widzenia nienada-
j¹cych siê na cz³onków konfederacji. Maj¹cy
przodków rasy europeidalnej i czarnej Nanti-
coke s¹ obecnie najbardziej zró¿nicowani ra-
sowo ze wszystkich skonfederowanych plemion,
ale zjawisko to — choæ w mniejszym stopniu
— dotyczy rezerwatowych Pamunkey i Matta-
poni oraz Mattaponi spoza rezerwatu, a tak¿e
Rapahannoc, Chickahominy i Nansemondów.
Ujmuj¹c rzecz kulturowo, mo¿emy stwierdziæ,
¿e wspó³czeœni Indianie z Wirginii nie ocalili
ze swego dziedzictwa zbyt wiele poza plemien-
nymi nazwami i poczuciem wspólnego pocho-
dzenia. Wartoœæ indiañskiej to¿samoœci wzros³a
dziêki izolowaniu ludnoœci murzyñskiej w spo-
³eczeñstwie amerykañskim, gdy¿ Indianie —
w przeciwieñstwie do innych mniejszoœci etnicz-
nych — ciesz¹ siê pewnym presti¿em wœród
przedstawicieli grupy dominuj¹cej. Na terenach
nadmorskich mo¿na to przypisaæ cz³onkom
wp³ywowych rodzin wirginijskich, wywodz¹-
cych swe pochodzenie od Pocahontas, bêd¹cej
przecie¿ „ksiê¿niczk¹”.

Koñcowy wynik kontaktu z Europejczykami
na przedgórzu przedstawia siê nieco inaczej.
Na zachodniej granicy Wirginii i terenach s¹-
siednich wystêpuj¹ wyraŸnie odrêbne spo³ecz-
noœci, których cz³onkowie podaj¹ siê za Indian,
ale nie potrafi¹ ju¿ okreœliæ swej plemiennej
przynale¿noœci. Zale¿nie od zamieszkiwanej
okolicy zwani s¹ Ramp, Melungeon, Brown
People, Issues i jeszcze inaczej. Chc¹c unik-
n¹æ k³opotów wynikaj¹cych z zaliczania ich do
Murzynów, upieraj¹ siê przy swym nieoficjal-
nym statusie Indianina i nie odchodz¹ z tere-
nów, na których ów szczególny status jest uzna-
wany. Ludzie ci mog¹ byæ potomkami plemion
z wirginijskiego przedgórza, które przesta³y
istnieæ pod swymi plemiennymi nazwami. Choæ
zjawisko to wymaga dalszych badañ, to zdaje
siê,  ¿e  niemal  ca³kowita  utrata  to¿samoœci
(w przeciwieñstwie do plemion z wybrze¿a,
które przynajmniej zachowa³y plemienne po-
chodzenie) wynika z faktu, i¿ doœwiadczy³y one
szeregu dotkliwych klêsk z r¹k innych Indian,
zanim plemiona z wybrze¿a uleg³y ostatecznie
Europejczykom. Indianie znad morza wczeœnie
posiedli broñ europejsk¹ i wszystko wskazuje

na to, ¿e zwrócili j¹ przeciw odwiecznym wro-
gom z przedgórza, nim uznali, ¿e przyda siê
g³ównie do wypraw na bia³ych osadników. Tym
samym ludy z przedgórza prawie na samym
pocz¹tku kontaktu z Europejczykami znalaz³y
siê w niekorzystnej militarnie sytuacji. Kiedy
biali dotarli na przedgórze, straci³y ju¿ wiele
ze swej dawnej potêgi. Ponadto w drugiej po-
³owie XVII wieku musia³y siê broniæ przed
najazdami Indian z zachodu. Inaczej ni¿ plemio-
na ¿yj¹ce w g³êbi l¹du, mieszkañcy przedgórza
nie mieli czasu  na skuteczne przegrupowanie
i w³¹czenie siê w handel futrami pozwalaj¹cy
przetrwaæ w s¹siedztwie bia³ych. Pod koniec
XVII wieku znaleŸli siê na drodze id¹cych na
zachód bia³ych, wêdruj¹cych na pó³noc ple-
mion wygnanych z Karoliny oraz nios¹cych na
po³udnie wojnê Seneków. Jedyn¹ ich nadziej¹
na prze¿ycie by³o wymieszanie siê z innymi
plemionami oraz z rasowo obcymi sobie Mu-
rzynami i bia³ymi.

Choæ Indianie wirginijscy ponieœli ca³kowit¹
klêskê w koñcu XVII wielu, to doœwiadczenia
tamtych czasów leg³y u podstaw ich obecnego
przystosowania siê do kultury bia³ego cz³owie-
ka. Nieugiêty  opór  przed  zmieszaniem  siê
z reszt¹ spo³eczeñstwa sprawi³, ¿e niektóre ple-
miona przetrwa³y do po³owy XX wieku jako
odrêbne jednostki, choæ nie potrafi³y zachowaæ
rodzimej kultury. G³ówn¹ metod¹ przystosowa-
nia siê do europejskiej cywilizacji, przynajmniej
na wybrze¿u, by³ (z nielicznymi wyj¹tkami)
zdecydowany opór wobec obcych zwyczajów,
prócz tych zaakceptowanych z jakichœ powodów.
Kultura ich uleg³a po prostu dezintegracji wsku-
tek nieustannego nacisku. Natomiast plemiona
zamieszka³e w g³êbi l¹du, dziêki bardziej ela-
stycznemu przystosowaniu siê do bia³ych, za-
chowa³y ci¹g³oœæ spo³eczn¹ i kulturow¹, mog¹c¹
zaimponowaæ mimo wielu zapo¿yczeñ z euro-
pejskiej i amerykañskiej cywilizacji. �

t³um. Aleksander Sudak

Nancy Oestreich Lurie jest antropologiem, emerytowa-
nym profesorem Uniwersytetu Wisconsin, wspó³twórc¹
20–tomowej Encyklopedii Indian Ameryki Pó³nocnej pod
red. Williama C. Sturtevanta.

W „Tawacinie” opublikowaliœmy jej esej o Alice Fletcher
Omahowie i dama z Bostonu (nr 2[42], lato 1998) oraz
krótki szkic Wetamoo i jej czasy (nr 1[45], wiosna 1999).
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Kateri Tegakouita1, beatyfikowana przez
 Jana Paw³a II w 1980 roku, znana jest

w œwiecie katolickim jako Lilia Mohawków.
Od lat trwaj¹ zabiegi o jej kanonizacjê, a bio-
grafie m³odej Indianki, przet³umaczone na wie-
le jêzyków, do dziœ u³atwiaj¹ misjonarzom
dzia³alnoœæ ewangelizacyjn¹ w wielu krajach
œwiata. Do grobu w Kahnawake2 udaj¹ siê regu-
larnie pielgrzymi, którzy za jej poœrednictwem
chcieliby zapewniæ sobie bosk¹ przychylnoœæ,
a wizerunki twarzy z wzniesionymi ku niebu
oczami, w której trudno zaiste jest siê dopa-
trzeæ rysów indiañskich, rozpowszechniane s¹
przez wydawnictwa katolickie i w internecie.
Katolicka strona internetowa www.infinit.net za-
chêca do nastêpuj¹cej modlitwy o kanonizacjê
Kateri, podaj¹c nieliczne, zgodne z hagiogra-
ficzn¹ konwencj¹, informacje o jej ¿yciu: Bo¿e,
który pomiêdzy wszystkimi cudami, które uczy-
ni³eœ w Nowym Œwiecie, sprawi³eœ, ¿e nad brze-
gami Rzeki Œwiêtego Wawrzyñca i Mohawk
zakwit³a czysta i wdziêczna lilia, Kateri Tega-
kouita, uczyñ nam ³askê, o któr¹ Ciê prosimy

za jej wstawiennictwem, by ta ma³a ulubienica
Jezusa i Jego krzy¿a zosta³a wyniesiona do ran-
gi Œwiêtych przez nasz¹ œwiêt¹ Matkê, Koœció³
katolicki, i tym lepiej zachêca³a nas do naœla-
dowania swej niewinnoœci i wiary.

Kim naprawdê by³a Lilia Mohawków i jaka
by³a jej wiara — oto jakie pytanie nasunê³o mi
siê natychmiast po zetkniêciu siê z t¹ postaci¹.
Co popchnê³o j¹ do zmiany religii, a wraz z ni¹
sposobu ¿ycia, systemu wartoœci, regu³ postê-
powania? Jakie korzyœci wi¹za³y siê z tym czy-
nem, a jakie konsekwencje musia³a ponieœæ?

Nie³atwo odpowiedzieæ na pytania wymaga-
j¹ce szczegó³owej analizy motywacji i uwarun-
kowañ psychologicznych osoby nie¿yj¹cej od
wieków. Co w³aœciwie wiemy o tej m³odej iro-
keskiej dziewczynie, o jej ¿yciu, motywacjach,
o jej uczuciach i czynach, sposobie rozumie-
nia religii, któr¹ zdecydowa³a siê przyj¹æ i wy-
znawaæ? Ca³a obecna wiedza pochodzi z kilku
tekstów hagiograficznych autorstwa misjona-
rzy jezuitów, którzy mieli okazjê j¹ poznaæ i s³u-
¿yæ za przewodników duchowych w owej
specyficznie pojmowanej drodze do œwiêtoœci3.
Najpe³niejszym z nich jest La Vie de la B. Ca-
therine Tegakouita dite a présent la Saincte
Sauvagesse (¯ycie b³ogos³awionej Katarzyny
Tegakouita, nazywanej obecnie Œwiêt¹ Dzi-
kusk¹), spisane przez ojca Claude’a Chauche-
tiere piêæ lat po jej œmierci.

¯ycie b³ogos³awionej Katarzyny Tegakouita

Kateri Tegakouita urodzi³a siê w 1656 roku
w jednej z wiosek Mohawków4. Jej matk¹

by³a algonkiñska branka, prawdopodobnie na-
wrócona ju¿ wczeœniej na katolicyzm. Nied³u-
go cieszy³a siê Kateri rodzin¹: gdy mia³a cztery
lata wioskê nawiedzi³a jedna z licznych w owym
czasie epidemii ospy, która zabra³a jej rodzi-
ców i m³odszego brata. „Katarzyna s¹dzi³a, ¿e
i ona odejdzie z tego œwiata, poniewa¿ zarazi³a

Anna M. Czy¿

Kateri Tegakouita
milcz¹ca œwiêta Mohawków

1 W obecnej pracy bêdziemy u¿ywaæ pisowni ojca Chau-
chetiere, rozpowszechnionej w XVII wieku. W literaturze
wystêpuj¹ tak¿e inne wersje imienia Kateri: Tekakwitha,
stosowane g³ównie przez historiografów anglojêzycznych,
oraz Tegahkouita.
2 Obecnie rezerwat Mohawków. Pierwsza nazwa tej daw-
nej misji jezuickiej brzmia³a Sault–Saint–Louis, wspó³-
czeœnie spotyka siê równie¿ nazwê Caughnawaga.

3 C. Chauchetiere, SJ, La Vie de la B. Catherine Tegako-
uita dite a présent la Saincte Sauvagesse, Manate, de la
presse Cramoisy de Jean–Marie Shea, 1887; Cholenec SJ,
La Vie de la B. Catherine Tekakwitha, w: Isabelle Vissiere,
Jean–Louis Vissiere (red.), Peaux Rouges et Robes noires.
Lettres édifiantes et curieuses des jésuites français en
Amérique au XVIIIe siecle, Collection Outre–Mers aux
Editions de la Différence, Pary¿ 1993.
4 •ród³a podaj¹ najczêœciej Ossernenon, obecne Auriesville
w stanie Nowy Jork.

Referat wyg³oszony podczas XII Seminarium Antropolo-
gicznego Polsko-Amerykañskiego Towarzystwa Etnogra-
ficznego im. Bronis³awa Malinowskiego, które odby³o siê
22 listopada 2003 w Ventnor (New Jersey); zob. te¿ s. 56.
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siê osp¹, co po latach przynios³o jej korzyœæ
zachowania dziewictwa, gdy¿ jej twarz, wcze-
œniej  urodziwa,  zosta³a  przez  chorobê oszpe-
cona, ma³o brakowa³o, a zupe³nie straci³aby
wzrok i od tego czasu nie mog³a znieœæ blasku
œwiat³a” (20)5, pisze ojciec Chauchetiere.

Zostawmy tak chêtnie przywo³ywan¹ przez
jezuitów Bosk¹ Opatrznoœæ, która pozwoli³a
zachowaæ przysz³ej œwiêtej „cenny klejnot dzie-
wictwa”, by skoncentrowaæ siê na konsekwen-
cjach utraty urody w spo³eczeñstwie, gdzie by³a
ona wysoko ceniona. Mo¿emy przypuszczaæ,
¿e oszpecona Kateri czêsto spotyka³a siê z od-
rzuceniem i upokorzeniami ze strony innych
cz³onków w³asnej spo³ecznoœci. Ponadto spê-
dzaj¹c z powodu nietolerancji œwiat³a wiele
czasu w mrocznych i zadymionych d³ugich do-
mach irokeskich, dziewczyna przyzwyczai³a siê
do samotnoœci i straci³a szansê na nabycie kom-
petencji kulturowych, niezbêdnych do skutecz-
nej komunikacji i osi¹gniêcia wysokiej pozycji
w obrêbie danej spo³ecznoœci. Jako osoba cho-
ra i s³aba sta³a siê tak¿e ciê¿arem dla innych,
którzy musieli j¹ ¿ywiæ i ubieraæ. „By³ czas, gdy
odsy³ano j¹ z chaty do chaty, i z tego powodu,
po œmierci tej œwiêtej dziewczyny, kilku dzi-
kich stwierdzi³o, ¿e Bóg j¹ zabra³, bo nie chcieli
jej ludzie” (26). W ten sposób Kateri znalaz³a
siê na marginesie swej kultury na d³ugo przed
dobrowoln¹ rezygnacj¹ z jej wartoœci.

„Rozs¹dna niczym dobrze wychowana fran-
cuska dziewczynka”(23), nieœmia³a i trzyma-
j¹ca siê stale na uboczu, Kateri wydawa³a siê
wrêcz predestynowana do pozytywnej reakcji
na ewangelizatorskie wysi³ki trzech jezuitów,
ojców Fremina, Bruyasa i Pierrona, przyby³ych
latem 1666 do wioski z misj¹ dyplomatyczn¹
gubernatora  Nowej  Francji.  Brak  poczucia
przynale¿noœci do grupy, niski stopieñ to¿sa-
moœci kulturowej, a mo¿e tak¿e wspomnienie
matki–chrzeœcijanki i nik³a szansa zawarcia
ma³¿eñstwa stanowi³y niew¹tpliwie dodatkow¹
motywacjê. Jakiekolwiek czynniki wchodzi³y-
by w grê, Kateri opuœci³a rodzinn¹ wioskê,
udaj¹c siê do Sault–Saint–Louis, kosmopoli-
tycznej spo³ecznoœci skonstruowanej wed³ug
modelu znanych ówczesnym misjonarzom re-

dukcji paragwajskich, by tam rozpocz¹æ nowy
etap swojego ¿ycia. Tam dostrzeg³a szansê na
wyra¿enie siebie samej i osi¹gniêcie szacunku
i akceptacji innych.

Od tubylczych kobiet wstêpuj¹cych w ¿ycie
zakonne wymagano przede wszystkim dziewic-
twa i wstrzemiêŸliwoœci. 25 marca 1679 roku
Kateri z³o¿y³a œluby czystoœci, czym sprawi³a
jezuitom ogromn¹ radoœæ. Podobnym uznaniem
cieszy³a siê jej sk³onnoœæ do umartwiania siê
i zadawania sobie bólu.

Ogarniêta ci¹g³ym poczuciem winy, Kateri
kara³a siê za najmniejsze, nawet wyimagino-
wane przewinienia wzglêdem swego nowego
boga w sposób, w jaki Irokezi torturowali swych
jeñców: „kiedy wszyscy w chacie ju¿ zasnêli,
przypali³a sobie cia³o p³on¹c¹ szczap¹ drewna
zaczynaj¹c od palców stóp, a¿ po kolana i kie-
dy ju¿ jej skóra zosta³a ca³kowicie spalona, wy-
sz³a i spêdzi³a resztê nocy w koœciele” (128).
Wielotygodniowe posty, wk³adanie cierni pod
pos³anie, na którym spa³a, bose spacery po œnie-
gu, biczowanie, eskalacja tortur doprowadzi³y
w koñcu chorowit¹ dziewczynê do odejœcia ze
œwiata „w zapachu œwiêtoœci”. I to przy pe³nej
akceptacji jezuitów, zakonu, którego jedn¹ z re-
gu³ by³a dba³oœæ o zdrowie swych cz³onków dla
lepszej s³u¿by ad maiorem Dei gloriam. Nie-
d³ugo po jej œmierci zaczê³y pojawiaæ siê rela-
cje o cudownych uzdrowieniach tych, którzy
odwiedzili grób Kateri lub modlili siê do niej
o wstawiennictwo, a tak¿e liczni naœladowcy —
zw³aszcza p³ci ¿eñskiej — jej sposobu ¿ycia.
Nie wszyscy jednak sk³onni byli w cuda wie-
rzyæ, o czym œwiadczy fakt, ¿e we wstêpie do
¯ycia…ojciec Chauchetiere t³umaczy, dlaczego
a¿ piêæ lat czeka³ z publikacj¹ swego tekstu:
„G³ówn¹  przyczyn¹  by³  brak  przygotowania
francuskiego umys³u do wiary w tak wielkie
cuda (…) gdy¿ niektórzy z nich uwa¿aj¹ za nie-
mo¿liwe istnienie wiary wœród Dzikusów. Naj-
wa¿niejsz¹ zaœ przy- czyn¹ by³a nieufnoœæ, z jak¹
Wielebny Ojciec Superior w Quebecu podszed³
do tych rzeczy, gdy siê o nich dowiedzia³” (14).
Przys³owiowy pragmatyzm jezuitów przewa¿y³
jednak i w tym przypadku, bo trudno przecie¿
nie zauwa¿yæ korzyœci, jak¹ dla misjonarzy po-
siada³ ten swoisty pomost miêdzy dwoma sys-
temami kulturowymi — postaæ tubylcza ¿yj¹ca
wed³ug katolickich regu³. Dzie³ko ojca Chau-
chetiere by³o wiêc œciœle podporz¹dkowane sche-

5 C. Chauchetiere, La Vie…, dz. cyt. Wszystkie cytaty w t³u-
maczeniu autorki, która pozwoli³a sobie na pewn¹ moder-
nizacjê stylu ojca Chauchetiere. Cyfry podane w nawiasie
wskazuj¹ stronê dzie³a oryginalnego, sk¹d pochodzi cytat.

`

`

`

`

`



TAWACIN nr 4 [64] zima 2003 21

matom tekstów hagiograficznych, w których
pierwsza czêœæ przedstawia ¿ycie, druga czyny
dewocyjne, trzecia wreszcie cuda po œmierci.
Powsta³ te¿ podobny w formie tekst ojca Cho-
leneca i dwa jego przek³ady na jêzyk irokeski
i algonkiñski. Odt¹d postaæ Kateri jako przy-
k³ad kompletnej, udanej akulturacji, sukcesu
dzia³alnoœci misyjnej i cywilizacyjnej jezuitów
znana jest szeroko w œwiecie chrzeœcijañskim,
a jej g³êboka wiara nie budzi w¹tpliwoœci. Czy
jednak na pewno mo¿na uznaæ tê specyficzn¹
duchowoœæ  za  sensu  stricto  chrzeœcijañsk¹,
a akulturacjê Kateri za pe³n¹ i bezdyskusyjn¹?

Problematyczna akulturacja

Co to jest akulturacja i jak j¹ okreœliæ w od-
niesieniu do konkretnego przypadku? Od-

wo³ajmy siê do koncepcji Roberta Redfielda,
Ralpha Lintona i Melville J. Herskovitza, przed-
stawionej po raz pierwszy w 1936 roku w „Ameri-
can Anthropologist” pod tytu³em Memorandum
dla studiów akulturacji. Temin ten, zak³adaj¹cy
dekulturacjê, utratê wartoœci ze strony jednego
jedynie systemu kulturowego coraz rzadziej jest
u¿ywany przez wspó³czesn¹ antropologiê, która
woli mówiæ o transferach kulturowych, dialogu
b¹dŸ transkulturacji6 jako o zjawiskach doty-
cz¹cych obu kultur wchodz¹cych w interakcje.
Mimo to, koncepcja przedstawiona w Memo-
randum wydaje siê idealna do analizy tekstu,
który przedstawia cz³onka pewnego systemu
kulturowego jako przyk³ad do naœladowania dla
kultury obcej w³aœnie przez fakt nabycia przez
niego obcych kompetencji kulturowych. Œwiêta
Dzikuska z definicji zdaje siê byæ przypadkiem
akulturacji kompletnej, zak³adaj¹cej rezygna-
cjê, mo¿e nawet utratê w³asnej to¿samoœci kul-
turowej i nabycia to¿samoœci nowej. Memo-
randum amerykañskich antropologów wymie-
nia kilka „mechanizmów psychologicznych
selekcji i integracji cech akulturacyjnych”. Naj-
pierw analizuje rolê jednostki, jej osobowoœæ
i pozycjê  w  spo³eczeñstwie.  Mówiliœmy  ju¿
o specyficznej izolacji Kateri, spowodowanej
czynnikami natury osobistej, tzn. oszpeceniem,
u³omnoœci¹ fizyczn¹, chorowitoœci¹ oraz ko-
niecznoœci¹ d³ugiego przebywania w samotno-

œci, które zaowocowa³o ma³ym stopniem inte-
gracji z w³asn¹ grup¹. Przyjrzyjmy siê teraz
innemu aspektowi jej egzystencji: sytuacji córki
adoptowanej branki algonkiñskiej.

Irokezi adoptowali jeñców wojennych g³ów-
nie dla zast¹pienia nimi poleg³ych na wojnie
cz³onków w³asnego plemienia i zrekonstruowa-
nia w ten sposób liczebnej i duchowej si³y gru-
py. Adopcji podlegali g³ównie m³odzi ch³opcy,
kobiety i wojownicy, którzy odznaczyli siê
odwag¹ w walce i którzy po przejœciu przez
rytualne tortury i nabyciu kompetencji kultu-
rowych traktowani byli podobnie jak rdzenni
cz³onkowie plemienia7. Sytuacja jednak zmie-
ni³a siê radykalnie w po³owie XVII wieku, kie-
dy liczne epidemie i wojny o wp³ywy w handlu
skórkami bobrowymi zdziesi¹tkowa³y popula-
cjê Piêciu Narodów, które, by temu zaradziæ,
masowo adoptowa³y jeñców, g³ównie Huronów
i Algonkinów8. Po roku 1640 liczba adoptowa-
nych przewy¿szy³a liczbê rdzennych Irokezów,
co  spowodowa³o  narastanie  niejednolitoœci
kulturowej, a w konsekwencji polaryzacjê spo-
³eczeñstwa, gwa³towny spadek pozycji adopto-
wanych, traktowanych niekiedy jak niewolników.
Pierre–Esprit Radisson w relacji z pobytu wœród
Mohawków, przez których zosta³ adoptowany
i uznany za cz³onka rodziny, pisze o niewolni-
kach, którzy nosili jego prowiant i baga¿ pod-
czas wyprawy wojennej9. Ci jeñcy, którzy nie
mogli ju¿ liczyæ na pe³noprawn¹ integracjê i asy-
milacjê stanowili grupê, która chêtnie przyjmo-
wa³a dzia³alnoœæ ewangelizacyjn¹ misjonarzy,
gdy¿ ci, w odró¿nieniu od Irokezów, propono-
wali ca³kowite odwrócenie ról w ¿yciu poza-
grobowym. Formu³a „ostatni bêd¹ pierwszymi
w Królestwie Niebieskim” odpowiada³a adop-
towanym du¿o bardziej ni¿ powtórzenie obec-

6 Zob. np. L. Turgeon, De l’acculturation aux transferts
culturels, w: L. Turgeon, D. Delâge, R. Ouellet (red.), dz.
cyt., ss. 11–32.

7 D.K. Richter, War and culture: the Iroquois Experience,
w: Peter C. Mancall, James H. Merrell (red.), American
Encounters. Natives and Newcomers from European Con-
tact to Indian Removal, 1500–1850, Routledge, Nowy Jork
— Londyn 2000, s. 28; Jill Lepore, The name of War. King
Philip’s War and the origins of American Identity, Alfred
A. Knopf, Nowy Jork 1999, ss. 3–18.
8 D. Delâge, Les Iroquois chrétiens des „réductions”, 1667–
–1770, w: Recherches amérindiennes au Québec, t. XXI,
nr 1–2, Printemps 1991, ss. 59–69.
9 P.-E. Radisson, Les aventures extraordinaires d’un coureur
des bois. Récits de voyage au pays des Indiens d’Amérique,
Editions Nota bene, 1999. Zob. te¿: Martin Fournier: Pier-
re–Esprit Radisson. Aventurier et commerçant, 1636–1710,
Septentrion 2001.
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nych ról, obiecywane przez ich ziemskich pa-
nów. Sytuacja Kateri by³a podobna. Trudno siê
wiêc dziwiæ, ¿e ucieczka do Sault–Saint–Louis
by³a dla dziewczyny atrakcyjniejsza od pozo-
stania tam, gdzie nie mia³a ¿adnych szans na
poprawê swej pozycji spo³ecznej.

Przyjrzyjmy siê teraz sytuacji Kateri z innej
perspektywy: kategorii p³ci. W artykule Iroquois
Women, European Women10 Natalie Zemon Da-
vis analizuje aktywnoœæ spo³eczn¹ kobiet iro-
keskich i huroñskich, która w owym czasie
znacznie przekracza³a sferê aktywnoœci Euro-
pejek. Kobiety indiañskie by³y w³aœcicielkami
domów i pól uprawnych, mia³y prawo wyboru
partnera, doradza³y mê¿czyznom w sprawach
politycznych. Ich rola mia³a jednak pewne ogra-
niczenia: ¿adna z kobiet nie mia³a prawa za-
bieraæ g³osu podczas narad wojowników, opo-
wiadaæ œwiêtych historii i odzywaæ siê podczas
ceremonii. Davis uwa¿a, ¿e byæ mo¿e z tego
w³aœnie powodu kobiety, które chcia³y rozwi-
jaæ zdolnoœci oratorskie, chêtniej ni¿ mê¿czyŸ-
ni decydowa³y siê na przejœcie na katolicyzm.
Mimo ca³ej swej mizoginii, jezuici pozwalali
im na dzia³alnoœæ katechizacyjn¹. „Dogique to
nazwa, któr¹ w Misjach zagranicznych daje siê
tym spoœród tubylców, którzy nauczaj¹ swych
wspó³plemieñców. S¹dzi siê, ¿e w Kanadzie do-
gique, czyli katechetami byli nie tylko mê¿czyŸ-
ni, ale równie¿ kobiety” — pisze wydawca
Rélations inédites de la Nouvelle–France, opu-
blikowanych w 186111. Z pewnoœci¹ mog³o to
stanowiæ wartoœæ dla odsuniêtej przez w³asne
spo³eczeñstwo Kateri.

Powody opuszczenia w³asnej wioski i kultu-
ry przez tê m³od¹, pozostaj¹c¹ na uboczu, oszpe-
con¹ i traktowan¹ jak niewolnica kobietê wydaj¹
siê oczywiste. Dlaczego jednak wybra³a tak dra-
styczny sposób ekspresji swej nowej wiary?

Asceza a l’iroquoise

Kateri Tegakouita zmar³a w wieku 24 lat.
 Przyczyni³y siê do tego niew¹tpliwie ró¿-

nego rodzaju tortury, które z upodobaniem so-
bie aplikowa³a jako karê za rzeczywiste b¹dŸ

wyimaginowane przewinienia wobec swego no-
wego boga. „Kiedy ból stawa³ siê dotkliwszy,
wydawa³a siê bardziej zadowolona, uwa¿aj¹c
siê za szczêœliw¹”12 — pisze jeden z jej biogra-
fów, ojciec Cholenec. Za co naprawdê kara³a
siê Kateri, co osi¹gnê³a przez samoumartwianie
i w jaki sposób zadawa³a sobie ból? Jak¹ to¿-
samoœæ  kulturow¹  zyska³a  przez  te  praktyki
i czy mo¿na tu mówiæ o tym, co antropolog
francuski Roger Bastide nazywa „okresem syn-
kretyzmu”13 w procesie transferów kulturowych,
w którym, po etapie konfliktu, nowy element
jest akceptowany, ale po reinterpretacji, tak by
byæ w zgodzie i z now¹ i z dawn¹ kultur¹?

Przyjrzyjmy siê dla porównania opisowi tor-
tur irokeskich, przez które przeszed³ cytowany
ju¿ Pierre–Esprit Radisson gdy w wieku 15 lat
zosta³ uprowadzony przez grupê Mohawków
w okolicach Trois–Rivieres. „Najczêœciej od-
rywaj¹ paznokcie w nastêpuj¹cy sposób: k³ad¹
na nich roz¿arzone g³ownie, a kiedy puchn¹,
odgryzaj¹ je zêbami (…). Dzieci wprawiaj¹ siê
w okrucieñstwie, pokrywaj¹c cia³a [jeñców]
twardymi ga³êziami pe³nymi kolców”14. Biczo-
wanie, wk³adanie miêdzy palce rozpalonych
ga³êzi, wszystkie te praktyki mia³y ukoiæ ból
rodzin, które straci³y na wojnie swych cz³on-
ków i pozwoliæ torturowanemu na wykazanie
swej odpornoœci psychicznej i fizycznej, dawa-
³y mu te¿ mo¿liwoœæ przejœcia pewnego rodza-
ju inicjacji, w której jego dawna osobowoœæ
ulega³a destrukcji, a on sam zdobywa³ now¹,
pe³niejsz¹ si³ê duchow¹. Kateri zadziwiaj¹co
podobnie wyra¿a³a sw¹ mi³oœæ do Boga: „In-
nym razem jej towarzyszka Maria Teresa po-
wiedzia³a jej [Kateri], ¿e ma ochotê spaliæ swe
cia³o niczym niewolnica i w³o¿yæ miêdzy pal-
ce od stóp rozgrzan¹ g³owniê podczas jednego
Ave Maria; Katarzyna powiedzia³a, ¿e zrobi to
samo” (128). A mo¿e nawet wiêcej: obie kobie-
ty od czasu zawarcia znajomoœci rywalizowa³y
ze sob¹ w iloœci bólu, jaki ka¿da z nich by³a
w stanie wytrzymaæ. Czy w ten sposób, podob-
nie jak to Irokezi czynili z pojmanymi jeñca-
mi, usi³owa³y zniszczyæ sw¹ dawn¹ to¿samoœæ,
czy te¿ nale¿a³oby doszukiwaæ siê tu tendencji

10 N.Z. Davis, Iroquois Women, European Women, w: P.C.
Mancall, J.H. Merrell, dz. cyt., ss. 96-118.
11 Claude Dablon, SJ, Relations inédites de la Nouvelle–
–France (1672–1679) pour faire suite aux Anciennes Re-
lations (1615–1672), t. 1, Pary¿ 1861, s. 158.

12 J–L. Vissiere, I. Vissiere, Peaux Rouges…, dz. cyt.
13 R. Bastide, Initiation aux recherches sur les interpénétra-
tions de civilisations, Bastidiana Hors–Série nr 4, 1998,
ss. 20–21.
14 P.E. Radisson, dz. cyt., ss. 49-50.
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masochistycznych i sta³ego zwiêkszania bólu
fizycznego dla sprowokowania wydzielania en-
dorfin, naturalnych hormonów szczêœcia? A mo-
¿e to wyraz niechêci Kateri do w³asnego cia³a,
oszpeconego przebyt¹ w m³odoœci chorob¹, nie-
jako chêæ ukarania go? Jakkolwiek t³umaczyli-
byœmy  motywacje  m³odej  Indianki,  kwesti¹
bezdyskusyjn¹ jest, ¿e metody jej dzia³ania osa-
dzone by³y w kulturze indiañskiej.

Jak zauwa¿a Michel de Certeau w La fable
mystique, sekularyzacja chrzeœcijañstwa i za-
chodniego spo³eczeñstwa w XVI–XVII wieku
oraz rodz¹ca siê racjonalistyczna teologia ze-
pchnê³y teksty i zachowania mistyczne na mar-
gines  oficjalnego  nurtu  myœli  katolickiej15.
Wprawdzie wiêkszoœæ misjonarzy jezuickich
w Kanadzie nale¿a³a do niechêtnie widziane-
go w Kompanii mistycznego odga³êzienia, tzw.
szko³y ojca Lallemant i co za tym idzie, apro-
bowa³a poczynania podobne do postêpowania
Kateri, nie mo¿na jednak uznaæ, ¿e droga do
œwiêtoœci, któr¹ obra³a Indianka, by³a powszech-
nie akceptowana. Jakie elementy kultury euro-
pejskiej przyswoi³a sobie przez nieustanne
tortury i poczucie winy? Te, które przynale¿¹
do sfery fable mystique — jak pisze Michel de
Certeau — sfery ¿ebraków, ascetów, biczow-
ników, eremitów, „szaleñców chrystusowych”.
Trudno równie¿ doszukiwaæ siê tu synkrety-
zmu kulturowego sensu stricto, zwa¿ywszy, ¿e
poczynania dziewczyny wydaj¹ siê w ¿aden
sposób niezwi¹zane ze œwiadomym wyborem.
Kateri nie stara siê zrozumieæ religii chrzeœci-
jañskiej, obsesyjnie skupia siê na nieustannym
zadawaniu sobie bólu i pogr¹¿aniu siê w mo-
dlitwach przeb³agalnych. Mo¿na to zauwa¿yæ,
porównuj¹c Kateri z inn¹ mistyczk¹ kanadyjsk¹
tego okresu, Mari¹ od Wcielenia, w której pi-
smach, prezentuj¹cych przy okazji du¿¹ war-
toœæ literack¹ wyraŸna jest chêæ zg³êbienia
siebie, w³asnej wiary i relacji z innymi ludŸmi.
W Kateri trudno zauwa¿yæ tak¿e wewnêtrzny
konflikt wynikaj¹cy z „wysi³ku pogodzenia roz-
bie¿nych regu³ postêpowania w spo³eczeñstwie”
wed³ug definicji autorów Memorandum.

Milcz¹ca œwiêta – konkluzja

T.K. Biaya zauwa¿a, ¿e „tubylcze postacie mi-
styczek s¹ milcz¹ce; s¹ jedynie miejscem obja-
wienia siê absolutu”16. Kateri z tekstu hagiogra-
ficznego ojca Chauchetiere rzadko zabiera g³os
w innym celu ni¿ po to, by oskar¿yæ siê o obra-
zê Boga lub Jezusa. Jeœli zdarza jej siê udzieliæ
duchowych porad swoim bliskim, czyni to za-
wsze u¿ywaj¹c gotowych zwrotów z retorycz-
nego repertuaru ojców jezuitów, co sk³ania do
podejrzeñ, ¿e nie tylko forma, ale i treœæ zosta-
³a stworzona raczej przez jej biografów ni¿
przez ni¹ sam¹. Wszystkie te elementy spra-
wiaj¹, ¿e wydaje siê nierzeczywist¹ ikon¹, na-
rzêdziem do ewangelizacji, którego potrzebowali
jezuici, a nie ¿yw¹, realnie istniej¹c¹ osob¹.
Nawet jej wizerunki w niczym nie przypomi-
naj¹ oszpeconej przez ospê Indianki — widaæ
na nich m³od¹, ³adn¹, zapatrzon¹ w niebo ko-
bietê w stylizowanym na indiañski stroju.

Postaæ Kateri dobrze przys³u¿y³a siê jezu-
itom. Co ona sama zyska³a na zmianie religii,
wartoœci, sposobu ¿ycia? Uznanie jej za nie-
œwiadom¹ ofiarê dzia³alnoœci misyjnej, za oso-
bê wykorzystan¹ przez potrzebuj¹cych tubylczej
œwiêtej Francuzów by³oby nie tylko niespra-
wiedliwe, ale i uproszczone. Niew¹tpliwie ko-
rzyœci, jakie z tej relacji wynios³a dziewczyna,
by³y dla niej samej bezdyskusyjne. Nie mog¹c
osi¹gn¹æ akceptacji i uznania w grupie, gdzie
dziewictwo, niechêæ do ma³¿eñstwa, chorowi-
toœæ i sk³onnoœæ do trzymania siê na uboczu
waloryzowane by³y negatywnie — osi¹gnê³a je
tam, gdzie cechy te stanowi³y zalety: w jednej
z jezuickich redukcji. Tylko w tym systemie
wartoœci mog³a zostaæ doceniona, podziwiana,
naœladowana, a po trzystu latach od œmierci
og³oszona przez Jana Paw³a II b³ogos³awion¹.

W tej pracy z pewnoœci¹ nie poruszy³am
wszystkich aspektów tak intryguj¹cego tema-
tu, jakim jest ¿ycie Kateri Tegakouity. Niemniej
jednak akulturacja m³odej Indianki wydaje siê
problematyczna. Jej zwi¹zek czy raczej rela-
cja z religi¹ katolick¹, reprezentowan¹ przez
jezuitów, niew¹tpliwie dostarczy³ obu stronom
pewnych korzyœci. Jednak odpowiedŸ na pyta-
nie, czy mo¿na uznaæ j¹ za œwiêt¹ katolick¹,
wymaga chyba d³u¿szego namys³u. �

15 M. de Certeau, La fable mystique, Gallimard, Pary¿ 1982.
16 T.K. Biaya, Femmes, spiritualité et pouvoir dans les récits
de la Nouvelle–France et du Kongo (XVIIe-XVIIIe siecle),
w: L. Turgeon, D. Delâge, R. Ouellet (red.), Transferts
culturels et métissages Amérique/Europe XVIe–XXe siec-
le, Les Presses de , s. 538.
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Waldemar Kuligowski

Kanibal,
mój bliŸni

W artykule zatytu³owanym Przekroczyæ
 tabu1 — zapowiedzianym w s³owie re-

daktora jako odejœcie od idyllicznego obrazu
tubylczych kultur Ameryki — Anna M. Czy¿
zajmuj¹co przedstawi³a przypadki kanibalizmu
wœród krajowców Nowej Anglii. Mamy oto
Huronów brodz¹cych we wnêtrznoœciach swych
jeñców, Ottawów racz¹cych siê zup¹ ugotowan¹
na wywarze z angielskiego ¿o³nierza, dwie t³u-
ste Kri usma¿one przez w³asnych wspó³ziom-
ków… Przyk³ady te poparte zosta³y bogatym
zapleczem Ÿróde³, wzmocniono je ponadto auto-
rytetem dawnych kronikarzy, relacjami ludzi
¿yj¹cych wœród Indian i powag¹ wspó³czesnych
uczonych.

Zaiste trudno znaleŸæ s³abe strony tego te-
kstu: autorka pos³uguje siê stylem wywa¿onym,
nie pomija w¹tpliwoœci (czy Radisson rzeczy-
wiœcie uczestniczy³ w wyprawie, podczas któ-
rej obserwowaæ mia³ niespo¿yty bodaj apetyt
tubylców na ludzkie miêso?), wspomina o tym,
¿e akty antropofagii notowane by³y równie¿ na
Starym Kontynencie. Nie by³oby zatem sensu
czerniæ papieru, gdyby nie jeden fakt. Anna
M. Czy¿ przyjmuje mianowicie, i potwierdza to
explicite, ¿e antropologowie nie podaj¹ w w¹t-
pliwoœæ obecnoœci praktyk kanibalistycznych
w tradycyjnych kulturach indiañskich (i rdzen-
nych, w innych miejscach globu).

W tym miejscu nale¿y zaprotestowaæ, gdy¿
jest inaczej — czêœæ antropologów z ogromn¹

ostro¿noœci¹ odnosi siê obecnie do tego katego-
rycznego stwierdzenia. Jednym z pierwszych,
który zm¹ci³ œwiêty spokój akademii by³ Wil-
liam Arens; sygnowane przez tego „mistrza
podejrzeñ” tezy nie s¹ co prawda powszechnie
akceptowane, jestem jednak przekonany, ¿e
mimo wszystko ma on nam coœ wa¿nego do
powiedzenia. Zacznijmy jednak od pocz¹tku.

Odra¿aj¹cy kanibal, piek¹cy nad ogniskiem
ludzki udziec, jest jedn¹ z najbardziej trwa-

³ych postaci literatury podró¿niczej z jej naj-
bujniejszego okresu, czyli z czasów wielkich
odkryæ geograficznych. Opisy dziwacznych
zwierz¹t czy  niewiarygodnych  roœlin  przed-
stawiano w nich na równi z opisami cudacz-
nych krajowców, traktowanych jako naturaln¹
czêœæ egzotycznego wyposa¿enia fauny odle-
g³ych krajów. Tak zaklasyfikowany „dziki” sta-
wa³  siê  ¿ywym  uosobieniem  barbarzyñstwa
i jarmarcznej w swej istocie odmiennoœci.

Krajowcy, zaludniaj¹cy narracyjne œwiaty
³otrzyków, misjonarzy, eksplorerów, nie ¿yli
wedle boskiego prawa, nie znali prawdziwej
religii, spó³kowali ze sob¹, kieruj¹c siê surowym
instynktem, nie zaœ roztropnymi zasadami, kpili
z instytucji pañstwa i jego regu³. Ledwie kon-
kwistadorzy zdo³ali wejœæ do Tenochtitlan, ju¿
ujrzeli w jego mieszkañcach istoty pozostaj¹ce
w mocy diab³a2. Plemiona indiañskie zamiesz-
kuj¹ce Florydê i Brazyliê, „choæ nie s¹ tak okrut-
ne jak tygrysy lub pantery, to jednak ma³o czym
ró¿ni¹ siê od zwierz¹t, chodz¹ nago i ho³duj¹
najgorszym wystêpkom”3, pisa³ Acosca, jeden
z najwybitniejszych geografów XVI wieku w t³u-
maczonym na wiele jêzyków opisie Ameryki.
Uczony, nazywany Pliniuszem Nowego Œwia-
ta, zestawi³ tutaj najbardziej rozpowszechnione
cechy przedstawieñ innych kultur, jakie znaj-
dujemy w XVII–, XVIII– i XIX–wiecznych re-
lacjach podró¿niczych. Ludo¿erstwo dzikich
ludów stanowi³o w tych charakterystykach pra-
wdziwy skandal — moralny, estetyczny i spo-
³eczny skandal, dla którego pró¿no by³oby
szukaæ jakichkolwiek usprawiedliwieñ.

Przed wiekiem XV, na oznaczenie dzikich
¿yj¹cych poza granic¹ cywilizacji i ¿ywi¹cych
siê ludzkim miêsem, u¿ywano w Europie grec-

1 Anna M. Czy¿, Przekroczyæ tabu. Przypadki kanibali-
zmu w Nowej Francji, „Tawacin”, nr 2 (62), lato 2003.

2 F. Benitez, Indianie z Meksyku, Warszawa 1972, s. 13.
3 J. Tazbir, Szlachta a konkwistadorzy, Warszawa 1969, s. 24.
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kiego terminu anthropophágos. Ekspansja na
Zachód, poza dotarciem do mrowia nowych
krain i ludów, wzbogaci³a europejski s³ownik
o okreœlenie canibal. Jest to, wiemy dzisiaj,
zniekszta³cona w hiszpañszczyŸnie nazwa gru-
py indiañskiej z dzisiejszych Karaibów, któr¹
oskar¿ano o praktyki kanibalistyczne.

Krzysztof  Kolumb,  relacjonuj¹cy  po  swej
pierwszej, epokowej wyprawie do Ameryki
o napotkaniu tam ³agodnych tubylców, którzy
kaleczyli swe d³onie o podane im do ogl¹du
miecze, nie zdaj¹c sobie sprawy z tego, i¿ b³ysz-
cz¹ce przedmioty s³u¿¹ do mordowania, dono-
si³ z wyprawy trzeciej: „Natrafi³em na ludzi
jedz¹cych ludzkie miêso”. Konkwistadorzy
przywozili ze sob¹ opowieœci o masowych ry-
tua³ach Azteków, podczas których zabijano set-
ki jeñców, umajonych uprzednio girlandami
z kwiatów, i zjadano ich bij¹ce jeszcze serca.
Krzysztof  Arciszewski,  arianin  z  Rogalina,
budowniczy fortyfikacji w Zbara¿u, relacjono-
wa³ w latach 30. XVII wieku o Indianach Ta-

puja: „¿e jedz¹ ludzkie miêso. Ale sami uwa-
¿aj¹ siê za lepszych pod tym wzglêdem od in-
nych ludo¿erców, poniewa¿ tamci jedz¹ miêso
wrogów, oni zaœ tylko przyjació³, poleg³ych
w boju lub zmar³ych œmierci¹ naturaln¹”. Ry-
ciny z epoki pe³ne by³y przera¿aj¹cych postaci
æwiartuj¹cych ciê¿kimi tasakami ludzkie kor-
pusy, wiosek otoczonych palisadami z nabitymi
nañ g³owami i przepastnych saganów, z któ-
rych wystawa³y gotuj¹ce siê d³onie b¹dŸ stopy.

Jedno z klasycznych œwiadectw ludo¿erstwa
dzikich przedstawi³ w po³owie XVI wieku Hans
Staden, niemiecki awanturnik, który na pok³a-
dzie portugalskiego statku handlowego dotar³
do wschodnich wybrze¿y obecnej Brazylii. Jego
jednostka uleg³a rozbiciu podczas rejsu, a on
sam zosta³ pojmany przez Indian Tupinamba.
I dziêki temu niefortunnemu zdarzeniu (przy
czym niefortunnoœæ owa dotyczy dziœ raczej
Indian) Tupinamba stali siê dla nauki kaniba-
lami par excellence. Staden bowiem, jakimœ cu-
dem przez nich nie zjedzony, powróci³ na Stary

Drzeworyt Theodore’a de Bry (wg obrazu Jacques’a le Moyne de Morgues) z tomu Floryda (1591)
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Kontynent, gdzie og³osi³ drukiem Prawdziw¹
historiê i opis kraju dzikich, nagich i strasz-
nych ludzi jedz¹cych ludzkie miêso, którzy
mieszkaj¹ w Nowym Œwiecie zwanym Ameryk¹.

Staden z detalami opowiada na jej kartach
o krwawych  obyczajach  Tupinambów.  Los
przebywaj¹cych u nich jeñców zaiste by³ ¿a³o-
sny. Podczas niewoli przynale¿a³ im podwójny
status: byli jednoczeœnie i bestiami, i szanowa-
nymi goœæmi. To drugie owocowa³o miêdzy in-
nymi  przywilejem  za¿ywania  towarzystwa
miejscowych kobiet. Jeœli w wyniku takich
kontaktów któraœ z kobiet zachodzi³a w ci¹¿ê
i rodzi³a dziecko, przyjmowano je niczym w³a-
sne. Aliœci, jedynie do czasu; „kiedy spada³ na
dzikich z³y nastrój — pisa³ Staden — zabijali
oni dziecko i zjadali je”. Ostatnia godzina przy-
chodzi³a tak¿e dla ka¿dego z pojmanych. In-
dianie przygotowywali specjalne jad³o i napitki,
spraszali goœci, a na centralnym placu kobiety
rozpoczyna³y taniec wokó³ skazañca. Potem
krêpowa³y  go,  bi³y,  wyszydza³y,  krzykliwie
przechwalaj¹c siê przez ca³y ten czas o to, któ-
ra zje wiêcej jego miêsa. W koñcu jeden z wo-
jowników uœmierca³ jeñca, kobiety natomiast
rozszarpywa³y jego cia³o na strzêpy. Staruchy
wypija³y ciep³¹ krew, a matki karmi¹ce maza-
³y ni¹ swe sutki i dawa³y piersi niemowlêtom,
by i one zakosztowa³y specja³u. Pozosta³e ko-
biety z poodrywanymi koñczynami tañczy³y
wokó³ domostw, po czym gotowa³y je i, z nie-
ukrywan¹ luboœci¹, zjada³y. „By³em przy tym
— wyznawa³ Staden — i widzia³em to wszyst-
ko na w³asne oczy”.

Antropologia kulturowa, krzepn¹ca w dru-
 giej po³owie XIX wieku w uznan¹ dzie-

dzinê akademick¹, przejê³a schedê podró¿ni-
czych opowieœci z ca³ym ich inwentarzem.
Kanibalizm szybko sta³ siê nieodzownym ele-
mentem etnograficznego gabinetu osobliwoœci,
a kwestiê jego wyjaœnienia uznano za naturalny
problem badawczy dla tej nauki.

Dokonany przegl¹d tysiêcznych relacji opi-
suj¹cych praktyki kanibalistyczne (pióra ama-
torów, ale i fachowców), sk³oni³ badaczy do
sformu³owania porz¹dkuj¹cej ow¹ wieloœæ ty-
pologii. Okaza³o siê mianowicie, i¿ daje siê po-
œród tego ogromu opisanych zachowañ wyró¿niæ
trzy podstawowe rodzaje antropofagii. S¹ to
kolejno: kanibalizm gastronomiczny, w ramach

którego ludzkie miêso spo¿ywa siê wy³¹cznie
dla  jego  walorów  smakowych;  kanibalizm
rytualno–magiczny, zwi¹zany z konkretnymi
wierzeniami i przekonaniami o charakterze
symbolicznym; oraz kanibalizm przetrwania,
pojawiaj¹cy siê jako lokalnie uznany sposób
prze¿ycia w okresach d³ugich niedoborów in-
nego rodzaju po¿ywienia.

Gastronomiczna wersja kanibalizmu nierzad-
ko przybiera³a formy iœcie kuriozalne. Na Fi-
d¿i, podawa³ Ludwik Krzywicki, zdarza³o siê,
¿e m¹¿ posy³a³ ¿onê po drewno i liœcie do wy-
³o¿enia pieca, nastêpnie kaza³ jej przygotowaæ
czysty bambusowy nó¿ do krojenia miêsa, by
wreszcie w³asnorêcznie j¹ zabiæ, przyrz¹dziæ
i przygotowaæ ucztê w gronie przyjació³. Je-
den z wodzów z Nowej Brytanii jada³ nienaro-
dzone dzieci, ka¿¹c w tym celu zabijaæ ciê¿arne
kobiety, inny, rz¹dz¹cy na wyspie Aoba, lubo-
wa³ siê z kolei w delikatnym miêsie piersi m³o-
dych kobiet. W Indonezji zaœ jêzyki i opuszki
kciuków traktowano jako rzadki przysmak.

Kanibalizm powi¹zany z magi¹ opiera³ siê
na przekonaniu, i¿ zjedzenie okreœlonej czêœci
czyjegoœ cia³a przydaje konsumentowi wiêk-
szej mocy. Zjadano tedy serca, oczy, w¹troby,
t³uszcz oko³onerkowy, gnij¹ce cia³a zmar³ych,
posokê ze zw³ok czarownika. ¯ywienie siê ma-
³ymi dzieæmi mia³o przed³u¿aæ m³odoœæ, na
Wyspach Salomona mê¿czyznom cierpi¹cym
na uwi¹d serwowano m³ode wdowy. Ten rodzaj
kanibalizmu towarzyszy³ ceremoniom pogrze-
bowym, fetowaniu zwyciêstw nad wrogami,
obrzêdom przejœcia i inicjacji. W wielu spo-
³ecznoœciach ceremonie te przybiera³y postaæ
sakralnej komunii, podczas której wszyscy obec-
ni dzielili siê po¿ywieniem, czyni¹c to w jed-
nej intencji. Do tej¿e grupy zalicza siê tak¿e
ludo¿erstwo o pod³o¿u prawnym: osoba ³ami¹-
ca pewne regu³y zachowañ karana by³a b¹dŸ
to uœmierceniem i ca³kowitym skonsumowa-
niem b¹dŸ to poœwiêceniem jakiejœ czêœci w³a-
snego cia³a jako zadoœæuczynienie (amazoñscy
Ocaina zawieszaj¹ penis wroga na naszyjniku
¿ony jego pogromcy, zmumifikowanych d³oni
u¿ywaj¹ jako ³y¿ek, koœci przerabiaj¹ na flety,
a czaszka s³u¿y im za grzechotkê).

Przyk³ady trzeciego rodzaju antropofagii —
okreœlanego jako kanibalizm przetrwania — naj-
czêœciej odnotowywano na pustynnych obsza-
rach Australii. Birriowie podczas katastrofalnej
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suszy w sezonie 1876–77 zjedli wszystkie swo-
je dzieci. W tego typu przypadkach ofiar¹ g³odu
zawsze pada³y najpierw ma³e dzieci oraz starcy.

Samo usystematyzowanie praktyk kanibali-
stycznych by³o wszak¿e jedynie wstêpnym roz-
poznaniem problemu. Najwa¿niejsze przecie¿
kwestie pozostawa³y nadal nierozstrzygniête.
Jakie mechanizmy decyduj¹ o tym, ¿e czêœæ
spo³eczeñstw traktuje zjadanie ludzkiego miêsa
w okreœlonych przypadkach jako dozwolone
b¹dŸ wrêcz wskazane, inne natomiast zdecy-
dowanie odrzucaj¹ jakiekolwiek sugestie co do
mo¿liwoœci uznania ludo¿erstwa za coœ zwy-
czajnego i aprobowanego? Czy antropofagiê
nale¿y traktowaæ podobnie jak tabu kazirodz-
twa? Zakaz utrzymywania stosunków p³ciowych
z najbli¿szymi krewnymi mia³ przecie¿ zasiêg
uniwersalny (tak przynajmniej s¹dzono do nie-
dawna), upatrywano w nim jednej z najwa¿-
niejszych cech odró¿niaj¹cych hordy ludzkie
od zwierzêcych, pierwszego wa¿nego kroku do
pe³ni cz³owieczeñstwa. Stosunki seksualne ojca
z córk¹ lub matki z synem potêpiano wszêdzie
w sposób szczególny i nie budz¹cy w¹tpliwo-
œci. A zatem, analogicznie — czy ci, którzy je-
dli miêso przedstawicieli tego samego gatunku
zas³ugiwali na miano prawdziwych ludzi?

Badacze–ewolucjoniœci w rodzaju Frazera
czy Lubbocka nie mieli w¹tpliwoœci, przypi-
suj¹c egzotycznym kanibalom naturê zwie-
rzêc¹, znamionowan¹ przez nieobecnoœæ tych
cech, które sk³ada³y siê na autentyczn¹ kultu-
rê, kulturê ho³duj¹c¹ darwinizmowi i warto-
œciom wiktoriañskim. Z kolei wedle Freuda
u zarania dziejów kultury dosz³o do znacz¹ce-
go wydarzenia: synowie zbuntowali siê prze-
ciw despotycznym rz¹dom ojca nad ca³¹ grup¹
i zamordowali go. By nadaæ swemu czynowi
wiêksz¹ rangê, cia³o ofiary zosta³o przez nich
zjedzone, a mord ten i uczta by³y póŸniej po-
wtarzane podczas ceremonii totemicznych na
ca³ym œwiecie.

Przedstawiciele strukturalizmu — ich papie-
¿em by³ Lévi–Strauss — wskazywali natomiast
trzeŸwo na to, i¿ sam proces gotowania miêsa
jest umiejêtnoœci¹ typowo ludzk¹, zwierzêta
bowiem ¿ywi³y siê pokarmem surowym, nie-
przetworzonym. I wiêcej jeszcze, przygotowy-
wanie miêsa do spo¿ycia najczêœciej odbywa³o
siê w grupach krewniaczych i wymierzone by³o
przeciw obcym. Ludo¿erstwo tym samym ja-

wi³o  siê  jako  wyraz  solidarnoœci  grupowej
i przejaw  symbolicznego  odró¿nienia  siê  od
obcych. Trudno zaprzeczyæ, i¿by nie by³y to
cechy w³aœciwe ludziom cywilizowanym. Zwo-
lennicy materialistycznych wyjaœnieñ zjawisk
kulturowych (wymieñmy wœród nich Harrisa)
odwo³ali siê do jeszcze innego rodzaju argu-
mentów. Na podstawie szczegó³owych analiz
wykazali mianowicie, ¿e wszystkie znane po-
pulacje ludzkie uzale¿nione s¹ w swoim byto-
waniu od zasobów œrodowiskowych. Fakt ten
dotyczy³ zw³aszcza spo³eczeñstw nazywanych
pierwotnymi. W tym ujêciu zatem kanibalizm
mia³ sens jako narzêdzie adaptacji: tam, gdzie
dramatycznie brakowa³o protein, korzystano
z energii ludzkiego miêsa, aby uzupe³niæ nie-
dobory i zapewniæ grupie prze¿ycie.

Zagadnienie kanibalizmu odarte zosta³o tym
samym z aury czegoœ niepojêtego i arcynieludz-
kiego. Nie wchodzi³a ju¿ w grê wy³¹cznie zwie-
rzêcoœæ wykolejonej natury kanibali, lecz raczej
wzglêdy b¹dŸ to praktyczne, b¹dŸ symbolicz-
ne. O ile jednak sama idea antropofagii i próby
jej wyjaœnienia przeobra¿a³y siê wraz ze zmia-
nami naukowych teorii, o tyle dokumentacja
zjawisk, ich Ÿród³owe uprawomocnienie, pozo-
stawa³y wci¹¿ niezmienne. Wszelako, do czasu.

Najpierw zakwestionowano najbardziej kla-
syczny raport Stadena. Krytyczna lektura

jego Prawdziwej historii… ujawni³a szereg w¹t-
pliwoœci. Po pierwsze, marynarz ten przeby-
wa³ u Tupinamba krócej ni¿ rok, nie móg³ zatem
wiarygodnie opowiadaæ o zjawiskach rozci¹-
gniêtych w czasie, takich jak uœmiercanie dzieci
jeñców. Po wtóre, Staden nie zna³ jêzyka tubyl-
ców, zatem przytaczane przez niego dialogi —
i powtarzane od pierwszych dni niewoli groŸby
Indian mówi¹ce o tym, kiedy, gdzie i w jaki spo-
sób zostanie zabity i przyrz¹dzony — by³y wy-
tworem raczej wyobraŸni ni¿ realnym opisem.
Czy nieznajomoœæ jêzyka pozwoli³aby w ogóle
na sporz¹dzenie prawdziwego obrazu zwycza-
jów innych ludzi? Po trzecie, Staden opubliko-
wa³ swe wspomnienia w dziewiêæ lat po powro-
cie do Europy, w pisaniu pomaga³o mu kilka
obcych osób, a jeszcze kto inny opatrzy³ ksi¹¿-
kê wstrz¹saj¹cymi drzeworytami. I rzecz ostat-
nia: skoñczenie negatywny obraz indiañskich
kobiet, graj¹cych tak gorliwie g³ówne role w ka-
nibalistycznych ucztach, mia³ swe Ÿród³o w le-
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gendzie o amerykañskich Amazonkach, która
rozpoczê³a siê w³aœnie od Tupinamba.

Na podstawie tych zasadniczych zastrze¿eñ
co do adekwatnoœci opisu, stwierdzono, ¿e opo-
wieœæ Stadena jest fikcj¹, zmyœleniem. I nie-
zwykle uwa¿nie poczêto przygl¹daæ siê innym
przekazom oskar¿aj¹cym konkretne spo³eczeñ-
stwa o ciê¿ki grzech ludo¿erstwa.

Naukowa rewizja dowiod³a, ¿e nazbyt czêsto
lokaln¹ symbolikê pojmowano literalnie. Nikt
przy zdrowych zmys³ach nie powie przecie¿, ¿e
katolicy jedz¹ na mszy ludzkie miêso, mimo i¿
zgodnie powtarzaj¹ formu³ê o spo¿ywaniu cia³a
i krwi. Kanibalami nie s¹ tak¿e zwolennicy „mi-
³oœci francuskiej”, choæ wyznaj¹ sobie gor¹ce
marzenia o wzajemnym po¿arciu siê i wyssa-
niu. Rozumiemy te¿ nadto dobrze, ¿e Meksyka-
nie degustuj¹cy w dniu Wszystkich Œwiêtych
„g³owy umar³ych”, racz¹ siê nie ludzkim miê-
sem, ale s³odkimi ³akociami w kszta³cie czaszek.

B³êdem by³o traktowanie opowieœci o charak-
terze mitologicznym czy te¿ po prostu baœnio-
wym jako Ÿróde³ empirycznej prawdy. Folklo-
ryœci rozpoznali w tej materii specjalny rodzaj
legend nazywanych polyphen, czyli „¿ar³oczny”.
Ich zasiêg okaza³ siê globalny, a podstawowym
tematem by³a antropofagia. Wariantów poly-
phen jest, rzecz jasna, bez liku: bogowie zjadaj¹
ludzi, ludzie zjadaj¹ siê nawzajem, po¿arcie
jako przywilej, kara b¹dŸ przypadek. Grecy
przypisywali kanibalizm Dionizosowi, Odyse-
usz spotyka na swej drodze olbrzymich ludo-
¿erców, dzieciom opowiadamy na dobranoc
przygody Jasia i Ma³gosi, wiêzionych przez
ludo¿ercz¹ Babê Jagê, a sami raczymy siê przy-
godami demonicznego Hannibala Lectera z Mil-
czenia owiec. Wa¿nym spoiwem tych, tak bardzo
ró¿nych, treœci œwiatowego folkloru jest raczej
jednoznaczne potêpienie postaci, które ¿ywi¹
siê ludzkim miêsem.

Potwierdzane coraz czêœciej w¹tpliwoœci mu-
sia³y znaleŸæ swoje ujœcie: przywo³any na pocz¹t-
ku William Arens, autor The Man–Eating Myth4,
g³oœnej pracy z 1979 roku, og³osi³, i¿: „Nie uda-
³o mi siê odkryæ ani jednej autentycznej doku-
mentacji dotycz¹cej antropofagii jako obyczaju
w ¿adnej znanej formie spo³eczeñstwa”. Kani-
balizm ustawiæ nale¿y, jego zdaniem, w jed-
nym szeregu z UFO, rzekomo istniej¹cym, ale

nie potwierdzonym przez jakiekolwiek powa¿ne
dowody. Z³udzeniu ulegli zarówno podró¿nicy,
jak i antropologowie: wszystkich dotknê³a ta sama
potrzeba epatowania czytelnika, ten sam g³ód
niewiarygodnej, a doznanej bezpoœrednio, eg-
zotyki i ta sama ignorancja, w³aœciwa urzêdni-
kom z centrum, którzy lustruj¹ odleg³e peryferie.

S³owo kanibal pojawi³o siê w jêzykach euro-
pejskich dziêki Kolumbowi, s³ysz¹cemu je od
tubylców, z którymi ten jednak, na w³asne
¿yczenie, nie rozmawia³ osobiœcie. Szybko ka-
nibalizm sta³ siê definicj¹ i dowodem barba-
rzyñstwa barbarzyñców, choæ, jak przekonuje
Zygmunt Bauman: „Naprawdê, nie ma spo-
sobu, ¿eby dowiedzieæ siê do jakiego stopnia
te przera¿aj¹ce historie (…) zdawa³y sprawê
z prawdziwych praktyk obcych plemion”5. „Ka-
nibalizm jest starym i kontrowersyjnym pro-
blemem — w podobnym tonie wypowiada siê
Ivan Brady na kartach szacownej Encyclope-
dia of Cultural Anthropology — Mamy tu do
czynienia z ogromn¹ przepaœci¹ miêdzy roz-
miarami wiary w kanibalizm a dowodami nañ.
(…) Kanibalizm pozostaje jednak popularnym
sposobem myœlenia na Zachodzie, gdy¿ ³atwo
uwierzyæ w coœ tak atrakcyjnego”6.

Wspó³czeœnie pojawi³a siê, zdaniem Arensa–
–rewolucjonisty, nagl¹ca potrzeba uniewinnie-
nia nawet tych kultur, co do których dowody
ludo¿erstwa wydawa³y siê jednoznaczne. Œwiet-
nym przyk³adem s¹ Aztecy, maj¹cy rzekomo

5 Z. Bauman, Œmieræ i nieœmiertelnoœæ. O wieloœci strategii
¿ycia, prze³. N. Leœniewski, Warszawa 1998, s. 158.

„Naprawdê nie ma sposobu” — to formu³a pe³na rezy-
gnacji. Dodajmy jej si³y, wskazuj¹c na powszechne prakty-
ki zniekszta³conego postrzegania innych ludów przez
Europejczyków: w pierwszym rzêdzie idzie tutaj o tzw. eg-
zotyczne kobiety, którym przypisywano cudownoœæ i ule-
g³oœæ pospo³u, poczucie wstydu i zarazem pragnienie bia³ych
mê¿czyzn (D. Spurr, The Rhetoric of Empire. Colonial Di-
scourse in Journalism, Travel Writing, and Imperial Admi-
nistration, Londyn 1993); dalej mamy obraz Orientu jako
krainy tajemniczej, rz¹dzonej despotycznie i pe³nej piêk-
nych kobiet (E. Said, Orientalizm, prze³. W. Kalinowski,
Warszawa 1991); jest i generalna wizja krajów kolonial-
nych, wedle której „wszystko wygl¹da³o tak, jakby kolonie
by³y haremami Zachodu” (Y. Kniebehler, R. Goutahier, La
Femme au Temps des Colonies, Pary¿ 1985).

Bez dwóch zdañ, wyobra¿enia s¹ faktami spo³ecznymi
— kto g³oœno zaprzeczy temu, ¿e rudzi s¹ fa³szywi, Niem-
cy skrupulatni, ¯ydzi rz¹dz¹ œwiatem, a kobiety s¹ g³up-
sze od mê¿czyzn?
6 I. Brady, Cannibalism, w: Encyclopedia of Cultural
Anthropology, Yale 1996, ss. 163–165.4 W. Arens, The Man–Eating Myth, Nowy Jork 1979.
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k¹paæ we krwi stopnie swoich œwi¹tyñ, spo¿y-
waj¹c przy tym miêso ludzkich ofiar. Okaza³o
siê, ¿e, owszem, sk³adali oni liczne ofiary z lu-
dzi, nic jednak nie potwierdza tego, by religijne
rytua³y te ³¹czy³y siê z antropofagi¹. Znów antro-
pologiczna wyobraŸnia przeros³a rzeczywistoœæ,
po raz kolejny dos³ownie zrozumiano tak mi-
tyczne przekazy samych Azteków, jak i upiorne
plotki opowiadane o nich przez ludy s¹siednie.
Przemyœleæ nale¿y równie¿ automatyczne uto¿-
samianie ³owców g³ów z kanibalami. Jivaro
konsekwentnie zaprzeczaj¹ przecie¿ temu, by
kiedykolwiek zjadali swych jeñców — dowo-
dzi Luis–Vincent Thomas7.

Tym, co naprawdê pozostaje istotne w owej
uniwersalnej fikcji ludo¿erstwa innych, kwito-
wa³ sprawê Arens, nie jest ju¿ bynajmniej py-
tanie o to, dlaczego ludzie zjadaj¹ siê nawzajem,
ale, jak to siê dzieje, ¿e wyobra¿enie innych
jako ludo¿erców ma charakter tak powszech-
ny. Przyjrzyjmy siê temu fenomenowi.

Rzeczon¹ powszechnoœæ mo¿na potwierdziæ
nawet bez wycieczek do odleg³ych kontekstów
kulturowych. Ju¿ u Herodota znajdziemy infor-
macje o tym, i¿ na wschodzie, za krain¹ Scy-
tów, mieszkaj¹ ludo¿ercy, ludzie o najdzikszych
obyczajach spoœród wszystkich ludów. Jan Sta-
nis³aw Bystroñ w swej nieocenionej Megalo-
manii narodowej8 dowodzi³, ¿e obraz innych

jako ludo¿erców nale¿y do zbioru klasycznych
wyobra¿eñ spo³ecznych, jest równie ¿ywy na
biegunie, jak i na równiku. Przyk³ady? Jeszcze
na pocz¹tku XIX wieku Sasi byli przekonani
o wrodzonym Polakom kanibalizmie. Miesz-
kañcy Galicji w podobny sposób myœleli dwie-
œcie lat temu o Francuzach. W okolicach Stani-
s³awowa œpiewano pieœñ: „Na naszym koœciele
Bo¿e s³oñce œwieci / Mówi¹, ¿e Moskale jedz¹
¿ywcem dzieci”. W roku 1815 ¿adne dziecko
francuskie nie œmia³o pokazywaæ siê poza do-
mem, wierzono bowiem powszechnie, i¿ ko-
zacy ¿ywi¹ siê ich miêsem.

Wedle popularnych legend krew ludzk¹ pi³
Ludwik XI, a Regent urz¹dza³ sobie na jej bazie
k¹piele. Wiele opowiadano o ludo¿erczych de-
wiacjach wêgierskiej ksiê¿niczki El¿biety Ba-
tory. W lodówkach cesarza Bokassy znaleziono
ludzkie miêso przygotowane ju¿ do podania.
Wspomnijmy jeszcze o rodzimej (choæ nie tyl-
ko) czarnej legendzie ¯ydów i dokonywanych
przez nich jakoby rytualnych mordów ma³ych,
chrzeœcijañskich dzieci, by skropiæ ich krwi¹
mace, a niezwyczajne trwanie obrazu obcego
jako kanibala stanie siê wprost namacalne.

I taka ma byæ w³aœnie proweniencja opisów
uczt ludo¿erczych: to z³oœliwe opinie o najbli¿-
szych s¹siadach, k³amliwe plotki opowiadane
o nieprzyjacio³ach, kalumnie rzucane na zniena-
widzonych w³adców. Nale¿¹cy do antropolo-
gicznego elementarza spo³eczny podzia³ na my
i oni, na swojskie i obce, na rodzime–normalne
i inne–wynaturzone, w przypadku kanibalizmu
ca³kowicie siê potwierdza. Identyfikacja z w³as-
n¹ grup¹ wymaga deprecjonowania innych —
to cecha jednocz¹ca wszystkie znane kultury.
Europa nie pozostaje tu jakimœ chlubnym wy-
j¹tkiem. Naukowe autorytety potwierdzaj¹ce
latami to, ¿e inni s¹ ludo¿ercami stawiaj¹ nas
zreszt¹ w sytuacji wysoce niezrêcznej.

Trudno oczywiœcie pomin¹æ wcale liczne
przyk³ady ¿ywienia siê ludzkim miêsem pod-
czas klêsk g³odowych: odnotowano je w Inflan-
tach w roku 1598, na WileñszczyŸnie w 1710,
we francuskim Tournai w 1830, na Ukrainie, tym
odwiecznym  spichlerzu  Rosji,  zamienionym
przez Stalina w pustyniê, w latach 30. ubieg³e-
go wieku, w czasie II wojny œwiatowej, zw³asz-
cza  wœród  ¿o³nierzy  japoñskich.  Osobnym
przypadkiem by³a katastrofa lotnicza w Andach
w 1972 roku, gdy oczekuj¹cy na ratunek pasa-

7 L.–V. Thomas, Trup. Od biologii do antropologii, £ódŸ
1991, s. 163.
8 J. S. Bystroñ, Megalomania narodowa, Warszawa 1995.

Drzeworyt Theodore’a de Bry (wg obrazu Jacques’a

le Moyne de Morgues) z tomu Floryda (1591)
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¿erowie, zjadali swoich wspó³towarzyszy nie-
doli (ustalaj¹c demokratycznie, ¿e pierwszymi
ofiarami bêd¹ samotni itd.). By³y to wszak¿e
incydenty ledwie, przypadki jednostkowe, któ-
re jednog³oœnie potêpiano, a ich sprawcy b¹dŸ
uczestnicy trafiali pod prêgierz opinii publicz-
nej. Kanibalizm oficjalnie nigdy nie zosta³ uzna-
ny za zachowanie dopuszczalne, nale¿y on do
ciemnej strefy praktyk antyspo³ecznych.

Po wyst¹pieniu Arensa czêœæ antropologów
poczê³a zaprzeczaæ istnieniu takich kultur,

które promowa³yby antropofagiê. Kanibalizm,
przekonywano, nie jest faktem, lecz jedynie
atrakcyjn¹ konwencj¹ opowiadania (zw³aszcza
w tekstach archiwalnych), opiera siê na popu-
larnym schemacie myœlenia (tak¿e obecnie).
Wniosek nasuwa siê w tym miejscu iœcie para-
doksalny: skoro wiemy, ¿e to, co Jan opowiada
o swoim s¹siedzie Stefanie, wiêcej mówi nam
o samym Janie, nie zaœ o jego s¹siedzie, tedy
tak chêtnie rzucane na innych oskar¿enia o lu-
do¿erstwo przekonuj¹, ¿e spo¿ywanie ludzkie-
go miêsa wszêdzie traktowano jako arcywa¿ne
tabu. Wspomnienia obie¿yœwiatów i zapiski ba-
daczy — kontrowersyjne jako dokumentalia —
maj¹ zatem ten walor, ¿e ucz¹ nas o nas samych,
o uniwersalnie ludzkiej sk³onnoœci do ego–
i etnocentryzmu oraz do szkalowania innych.
Kanibal jest w tym systemie jednym z najbar-
dziej rozpowszechnionych spo³ecznych wyobra-
¿eñ innych ludzi i obcych ludów, jest czêœci¹
popularnego œwiatopogl¹du, przynale¿y do wie-
dzy potocznej, i stamt¹d przedosta³ siê na sale
wyk³adowe i do akademickich podrêczników
(tak¿e do skryptów archeologicznych, w któ-
rych roz³upane koœci d³ugie i uszkodzone czasz-
ki w³aœciwie odruchowo klasyfikuje siê jako
dowody na antropofagiê pracz³owieka).

Nie przegapmy najwa¿niejszego: nie ulega
w¹tpliwoœci,  ¿e  uznanie  tego,  i¿  ktoœ  ¿ywi
siê ludzkim miêsem jest zanegowaniem jego
przynale¿noœci do œwiata norm cz³owieczych.
Oskar¿enie to zwalnia z obowi¹zku wspó³czu-
cia i pomocy, podjêcia ¿yczliwej rozmowy.
Wszak ludo¿ercy — ci Ottawowie, ci Kri, Azte-
kowie, Irokezi, Kwakiutlowie i tylu, tylu in-
nych — s¹ zaprzeczeniem nas samych.

I jeszcze uwaga ostatnia. Wyobra¿enia o in-
nych, nazywane przez nas najczêœciej i zupe³-
nie powa¿nie wiedz¹,  nale¿y traktowaæ w nader

Waldemar Kuligowski jest adiunktem w Instytucie
Etnologii i Antropologii Kulturowej UAM w Poznaniu.

szczególny sposób. Przypominaj¹ o tym XVI–
wieczne dylematy hiszpañskich konkwista-
dorów oraz amerykañskich tubylców, stoj¹cych
nagle w obliczu oceny obcych, którzy niespo-
dziewanie przybyli z jakiegoœ zadziwiaj¹cego
orbis exterior. B³yskotliwie pisa³ na ten temat
Lévi–Strauss: oto specjalna komisja mnichów
Zakonu  Œw.  Hieronima stworzy³a  psycho–
–socjologiczn¹ ankietê, w której „zadano ko-
lonizatorom pytanie zmierzaj¹ce do ustalenia,
czy, ich zdaniem, Indianie byliby «zdolni ¿yæ
samodzielnie na poziomie wieœniaków w Ka-
stylii». Wszystkie odpowiedzi by³y negatyw-
ne (…) I jako jednomyœlny wniosek: «Jest lepiej
dla Indian, aby stali siê niewolnikami, ni¿ po-
zostali zwierzêtami na wolnoœci» — i dalej —
W tym samym zreszt¹ czasie na s¹siedniej wy-
spie (Puerto Rico, wed³ug œwiadectwa Ovie-
do) Indianie zajmowali siê chwytaniem bia³ych
i topieniem ich; nastêpnie tygodniami stawiali
stra¿ przy topielcach, ¿eby przekonaæ siê, czy
ich cia³a podlegaj¹ gniciu”9.

Dzisiaj z ³atwoœci¹ zaliczamy te przekona-
nia do porz¹dku mitycznego, wiemy bowiem
doskonale, ¿e ani Indianie nie byli zwierzêta-
mi, ani Hiszpanie bogami. £atwoœæ to jednak
z³udna, oparta na perspektywie setek lat, kiedy
sowa Minerwy dawno ju¿ odkry³a swoje obli-
cze. Musimy mieæ œwiadomoœæ tego, ¿e kulturo-
we nieporozumienia i zwyczajne b³êdy przek³adu
s¹ chlebem codziennym antropologów. Bardzo
celnie odda³ sytuacjê ka¿dego badacza — tak
samo zawodowca, jak i amatora — Dan Sper-
ber. Powiada on, ¿e wszystkie opisy etnogra-
ficzne s¹ dokumentami bardzo szczególnymi,
relacjonuj¹ bowiem „to, co etnograf wybra³
z tego, co zrozumia³, co mówili mu informato-
rzy o tym, co sami rozumieli”10. Nie dziwmy siê,
¿e w takich warunkach przekonuj¹c¹ wszyst-
kich jasnoœæ i jednoznacznoœæ osi¹ga siê nad-
zwyczaj trudno. Rozmawiajmy, przypatrujmy
siê, oddawajmy lekturom — nie zapominaj¹c
jednoczeœnie o w¹tpieniu. Przede wszystkim we
w³asne m¹droœci. �

9 C. Lévi–Strauss, Smutek tropików, prze³. A. Steinsberg,
Warszawa 1964, s. 69–70.
10 D. Sperber, On Anthropological Knowledge, Cambrid-
ge 1985, s. 15.
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Jeœli ktoœ s¹dzi, ¿e tylko w Ameryce Pó³noc-
nej mo¿na obejrzeæ rekonstrukcjê czêœci wio-

ski Indian Równin z koñca XIX wieku, to jest
w b³êdzie. Od kilku lat rekonstrukcje takie po-
wstaj¹ latem w ró¿nych miejscach Polski, a naj-
wiêksz¹ i bodaj najlepsz¹ mo¿na by³o odwiedziæ
pod koniec wrzeœnia 2003 roku na terenie Mu-
zeum Archeologicznego w Biskupinie.

Jeœli komuœ wydaje siê, ¿e tylko w Ameryce
Pó³nocnej mo¿na zobaczyæ jak wygl¹da wspó³-
czesny indiañski festiwal pow–wow, to tak¿e
siê myli. W ci¹gu ostatniego roku mo¿na to by³o
zrobiæ w Polsce kilkakrotnie, a najciekawsze
bodaj pokazy muzyki, tañca i strojów charak-
terystycznych dla indiañskich pow–wow mo¿-
na by³o zobaczyæ tak¿e w Biskupinie — pod-
czas IX Festynu Archeologicznego.

Je¿eli ktoœ myœli, ¿e tego typu ekspozycje
i pokazy nie budz¹ w naszym kraju szerszego
zainteresowania  i  przyci¹gaj¹  uwagê  tylko
w¹skiego krêgu mi³oœników dawnej i wspó³-
czesnej kultury Indian, to nie ma racji. Ostat-
ni¹ edycjê biskupiñskiego festynu, nazwan¹
jednoznacznie „Indian Summer”, odwiedzi³a
bowiem rekordowa liczba goœci, a oficjalna
liczba sprzedanych biletów przekroczy³a dzie-
wiêædziesi¹t tysiêcy.

Jeœli zaœ ktoœ odnosi wra¿enie, ¿e ca³a ta „za-
bawa w Indian” nie ma z autentycznymi India-
nami i ich kultur¹ za wiele wspólnego — a gdyby
nawet mia³a, to zosta³aby przez nich skryty-
kowana, wyœmiana lub w najlepszym razie
zlekcewa¿ona — to tak¿e ma zbyt uproszczo-
ne wyobra¿enie. Goœæmi IX Festynu Archeolo-
gicznego w Biskupinie, obok czo³owych grup
i co ciekawszych indywidualnych uczestników
Polskiego Ruchu Przyjació³ Indian (PRPI), byli
tak¿e zaprzyjaŸnieni z niektórymi cz³onkami
PRPI Indianie z plemienia Blackfeet (Czarnych

Stóp) z Montany oraz plemienia Lakotów Ogla-
la z Dakoty Po³udniowej, sprowadzeni w znacz-
nej mierze dziêki znajomoœciom, nietuzinkowej
osobowoœci i wielu wysi³kom Bartka „•ród³o”
Stranza („naszego cz³owieka” z Montany) przy
organizacyjnej i finansowej pomocy Dyrekcji
Muzeum w Biskupinie oraz Ambasady USA.

Oficjalny program Festynu w Biskupinie by³
codziennie podobny. Jak co roku, w Muzeum
rozstawiono kilkadziesi¹t stanowisk demon-
struj¹cych stare i bardzo stare techniki, wyro-
by i umiejêtnoœci mieszkañców staro¿ytnej
i œredniowiecznej Europy Œrodkowej. Na roz-
leg³ej ³¹ce przy wejœciu kilkunastoosobowa eki-
pa indianistów pod kierunkiem Olka Danyluka
rozstawi³a piêtnaœcie tipi, wystawiaj¹c w nich
i obok nich to co najlepsze w krajowych „in-
diañskich wioskach” i prywatnych kolekcjach
replik i kopii tradycyjnego rêkodzie³a Indian
Równin, prezentuj¹c indiañskie tañce i legen-
dy, pokazy stawiania tipi, objaœniaj¹c do znu-
dzenia uczestnikom kolejnych szkolnych lub
rodzinnych wycieczek dziwne obyczaje daw-
nych Indian, tajniki ich rzemios³a, kultury, re-
ligii i historii, t³umacz¹c kto jest prawdziwym
Indianinem, a kto nie, sk¹d wziê³y siê takie
dziwne zainteresowania i dlaczego nie mo¿na
kupiæ pióropusza. W warunkach tak masowe-
go najazdu — i skromnej z regu³y wiedzy —
odwiedzaj¹cych „indiañsk¹ wioskê” w Bisku-
pinie by³o to zajêcie ciê¿kie, lecz niew¹tpliwie
potrzebne i satysfakcjonuj¹ce.

W budynku Muzeum, obok sta³ej ekspozy-
cji poœwiêconej dziejom samego Biskupina,
zgromadzono te¿ — nieliczne, choæ czasem cie-
kawe — przyk³ady indiañskiego rêkodzie³a ze
zbiorów polskich muzeów etnograficznych.
Wystawiono te¿ kolekcjê wyrobów rzemios³a
i dzie³ sztuki zmar³ego w lipcu 2003 roku Sat–
–Okha (Stanis³awa Sup³atowicza), udostêpnio-
ne za zgod¹ rodziny i zgromadzone w skrom-
nym muzeum jego imienia w Wymys³owie ko³o
Tucholi. Wystawa ta by³a wyrazem szacunku
dla tego pierwszego i najbardziej znanego po-
pularyzatora indiañskiej kultury w Polsce.

Na centralnym placu Muzeum, tu¿ przy re-
konstrukcji drewnianych „d³ugich domów” daw-
nych mieszkañców Biskupina (i scenografii do
Starej Baœni), obok kilku tipi z rozchwytywa-
nymi indiañskimi pami¹tkami i mijan¹ obojêt-
nie literatur¹, umiejscowiono g³ówn¹ scenê. Dwa

Marek Nowocieñ
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razy dziennie, miêdzy ¿ywio³owymi pokaza-
mi walk Wikingów i tañców irlandzkich, od¿y-
wa³a atmosfera indiañskich festiwali pow–wow.
Przy wtórze œl¹skiej kapeli Maka Sapa cz³on-
kowie toruñskiej grupy Huu–ska Luta oraz ich
nie mniej utalentowani przyjaciele z PRPI pre-
zentowali zestaw typowych wspó³czesnych
indiañskich tañców mêskich i kobiecych, a na-
stêpnie zapraszali widzów do wspólnego Round
Dance. Publicznoœæ zwykle nie dawa³a siê d³u-
go prosiæ i nad pó³wyspem wznosi³ siê ob³ok
kurzu i odg³os radosnych „indiañskich” okrzy-
ków. Nic dziwnego, ¿e pokazy trudno by³o
zmieœciæ w planowanej pó³godzinie i prawie
nikt nie odmawia³ zaproszenia do Krêgu.

W ka¿dym z wy¿ej wymienionych miejsc
œwi¹teczna atmosfera Festynu stawa³a siê jesz-
cze bardziej wyj¹tkowa, gdy pojawiali siê tam
Oni. Poszukiwani, obserwowani i nagabywani
zawsze i wszêdzie — Prawdziwi Indianie. Leon
A. Rattler — Little Beaver (Ma³y Bóbr), szef
Crazy Dog Society, jednego z najwa¿niejszych
tradycyjnych stowarzyszeñ Czarnych Stóp, opie-
kun Œwiêtego Bobrzego Zawini¹tka — jednej
z najcenniejszych relikwii plemienia, nauczy-
ciel tubylczej historii w Blackfeet Community
College. Si³a spokoju, lekko zdystansowany,
od pierwszej chwili budzi szacunek i zaufanie.
Richard Ground — Tsahkoma (Ziemia) — po-
mocnik Leona w sprawach obrzêdowych i kon-
taktach publicznych, nauczyciel tradycji, na co
dzieñ kierowca trucka. Chodz¹ca pogoda ducha,
ciep³o, jowialnoœæ. ¯ona Ricka, Elsie Ground
— nauczycielka jêzyka blackfeet w college’u
w Browning. Skromna, nieco zamkniêta w so-
bie, lecz ¿yczliwa. Amarette Ground, w jêzyku
blackfeet — Anatasipistakii (Piêkna Kobieta
Sowa), dwunastoletnia córka Ricka i Elsie, miss
tañca pow–wow, adeptka cyrkowego Hoop
Dance, sympatyczna, weso³a nastolatka. I, nie-
co z boku, jedyny Lakota w tym doborowym
towarzystwie — Todd Yellow Cloud z Oglala
w rezerwacie Pine Ridge. Jeden z najlepszych
znawców lakockiego rêkodzie³a, specjalista
w wyszywaniu kolcami ursona, mistrz i na-
uczyciel wielu polskich indianistów. Na co
dzieñ pracownik lakockiego kasyna „Prairie
Wind”. Skromny, cierpliwy, trochê „cicha woda”.

Pi¹tka „naszych” Indian — wszyscy otwar-
ci, uœmiechniêci, pe³ni ciep³a, tolerancji, nie-
zmordowani. Zapewne tyle¿ typowi dla swej

kultury, co wyj¹tkowi dla polskich gospoda-
rzy i niezwykli w tym wspó³czesnym, ego-
istycznym œwiecie. Przyjechali opowiedzieæ
o sobie, pokazaæ jacy s¹ i co potrafi¹. Przyje-
chali te¿ poznaæ nas i zobaczyæ kraj, o którym
tyle s³yszeli od mieszkaj¹cych z nimi i ucz¹-
cych siê od nich przyjació³ z Polski — Bartka
„•róde³ko” Stranza, Cypriana Œwi¹tka, Jana
i Leona ze Sztumu, i innych. Sami obserwo-
wani — tak¿e obserwuj¹, notuj¹, nie rozstaj¹
siê z kamerami wideo. Po powrocie bêd¹ po-
kazywaæ m³odym Blackfeetom dalek¹, barwn¹
i dziwn¹ zapewne Polskê, ludzi zainteresowa-
nych ich w³asnym ¿yciem, egzotyczne œwiêto
w Biskupinie i polsk¹ codziennoœæ w GnieŸnie,
góralskie pieœni w wykonaniu Wilka i t³uma-
czeniu Oli, i polskie Ojcze nasz œpiewane przez
nas chóralnie  w sza³asie potu, w krêgu na po-
witanie dnia czy przy wspólnej kolacji (spisy-
wane przez nich nocami „ze s³uchu”).

To w³aœnie nieoficjalne spotkania z Indiana-
mi, poza godzinami otwarcia Muzeum, by³y
i dla nas i dla nich najciekawsze, najbardziej
odkrywcze, pouczaj¹ce i przejmuj¹ce. Zapa-
miêtamy zrywanie siê o wschodzie s³oñca na
ceremoniê powitania nowego dnia lub sza³as
potu, a tak¿e wykorzystanie jedynego przez
ca³y tydzieñ deszczu, który przep³oszy³ tury-
stów, na œlubn¹ ceremoniê Karoliny i Viktoria,
odprawion¹ przez Czarne Stopy w tiotipi. Bê-
dziemy wspominaæ wieczorne rozmowy przy
posi³ku, wspólne ogl¹danie i komentowanie
filmów z pow–wow w Browning, ciche opowie-
œci o duchowoœci i codziennym ¿yciu w rezer-
wacie. Bêdziemy pamiêtaæ œmierdz¹ce skóry
wyprawiane przez Cypriana i Todda, „Zieta”
kroj¹cego z Elsie miêso do suszenia, nieustan-
ne ¿arty Sowy i Ricka, Yegman onieœmielon¹
tañcem w parze z Leonem i szczebiot Ady
z Amarette. Bêdziemy na nowo prze¿ywaæ ob-
rzêdy oczyszczenia sza³wi¹, b³ogos³awieñstwa
czerwon¹ farb¹, modlitwy z fajk¹, spontanicz-
ne warsztaty muzyczne, malarskie lub rêkodziel-
nicze. Dnie i noce spêdzone w niecodziennym
œwiecie marzeñ, w jednoœci ponad ró¿nicami.

Ju¿ po pierwszych spêdzonych razem dniach
wielu z nas zaczê³o sobie zdawaæ sprawê z cze-
goœ, o czym sami Indianie powiedzieli g³oœno
dopiero podczas spotkania w po¿egnalnym
Krêgu — ¿e, mówi¹c najproœciej, czuj¹ siê wœród
nas tak dobrze, jak w domu. ̄ e akceptuj¹ nasz
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sposób ¿ycia i stosunek do nich na tyle, by opo-
wiadaæ nam i pokazywaæ wiêcej, ni¿ czyni¹ to
zazwyczaj wobec kogokolwiek z zewn¹trz
(choæ Czarne Stopy, w przeciwieñstwie na przy-
k³ad do Lakotów, uchodz¹ za plemiê przyjazne
i otwarte na ludzi z zewn¹trz). ¯e nie wahaj¹
siê przed zapraszaniem wielu z nas do uczest-
niczenia w swoich modlitwach i ceremoniach.
¯e nie stroni¹ przed wymienianiem przywie-
zionych ze sob¹ wyrobów blakfickiego czy la-
kockiego rêkodzie³a na wykonane podobnymi
tradycyjnymi technikami i z nie mniejszym
kunsztem rzeczy zrobione w Polsce, naszymi
rêkami i z naszym wzornictwem. ¯e, jak ka¿e
plemienna tradycja, dziel¹ siê z niektórymi
z nas cennym prawem do pewnych wa¿nych,
obrzêdowych czynnoœci. Chyba nikt z nas nie
liczy³, ¿e Czarne Stopy w³aœnie w Biskupinie
przeka¿¹ swoim wybranym polskim przyjacio-
³om przywilej rozpalania ogniska, rozbijania
i okreœlonego sposobu malowania tipi, prowa-
dzenia sza³asu potu, palenia fajki, czy prowa-
dzenia publicznych dyskusji. Te w³aœnie, prze-
kazywane z ojca na syna lub z nauczyciela na
ucznia, „transfery” s¹ dla plemion Równin
wa¿n¹ form¹ kultywowania plemiennych tra-
dycji i szacunku dla dorobku poprzednich po-
koleñ. Dla nas s¹ dowodem akceptacji i uznania
naszych goœci z plemienia Czarnych Stóp dla
sposobu poznawania i uczestniczenia przez tra-
dycjonalistów z PRPI w ich w³asnej kulturze.

Jeœli ktoœ uwa¿a, ¿e dla paru zaledwie In-
dian nie warto by³o przyjechaæ do Biskupina,
to  po  prostu  nie  ma  racji.  Na  Festynie  by³o
„tylko” piêcioro Indian. Byli tylko przez 10 dni
(i nocy). Przez ca³y ten czas towarzyszy³o im
oko³o piêædziesiêciu ludzi z PRPI. Drugie tyle
indianistów zajrza³o do Biskupina na 2–3 dni,
niektórzy mogli wpaœæ tylko na parê godzin.
Wszyscy ¿yliœmy wœród piêciuset pracowni-
ków i wykonawców Festynu, z których ka¿dy
mia³ do spe³nienia wa¿n¹, choæ nie zawsze mi³¹,
dostrzegan¹ i docenian¹ rolê. Informacje o In-
dianach w Biskupinie dotar³y — za poœrednic-
twem gazet, radia, telewizji i internetu — do paru
milionów ludzi. Nie by³o dot¹d w naszym kraju
tak du¿ej imprezy z udzia³em Indian i polskich
indianistów. I dla jej organizatorów i dla nas —
ludzi z PRPI — by³o to nowe doœwiadczenie,
warte przemyœlenia na spokojnie i wyci¹gniê-
cia paru wniosków.

Jeœli ktoœ nie umie odnaleŸæ swego miejsca
t³umie i nie rozumie mechanizmów, którymi
rz¹dz¹ siê imprezy masowe, to szkoda. Nieza-
le¿nie od tego, czy maj¹ charakter komercyj-
ny, edukacyjny, naukowy czy charytatywny —
ich dobre przygotowanie i sprawne przeprowa-
dzenie wymaga wiele pracy i pieniêdzy, a tak-
¿e doœwiadczenia, zaanga¿owania i wyczucia.
Na ich koñcowy sukces sk³adaj¹ siê i sprawna
realizacja dobrego programu, i umiejêtnoœæ ela-
stycznego dostosowania siê do nieprzewidzia-
nych sytuacji (zmiana pogody, choroba, czy
s³ynny Indian time). Potrzebne s¹ i zdecydo-
wanie, i zdolnoœæ do kompromisu, umiejêtnoœæ
kierowania siê priorytetami, ale i niebagateli-
zowania jednostkowych potrzeb i problemów.
Przydaje siê zarówno wiedza o podziale kom-
petencji, jak i œwiadomoœæ odpowiedzialnoœci
za samego siebie i swoje miejsce w trybikach
maszyny. Gdy maszyna ju¿ ruszy — zwykle
trudno to miejsce znacz¹co zmieniæ lub popra-
wiæ. Najlepiej zadbaæ o to z góry.

Jeœli ktoœ szuka pe³nego opisu i obiektywnej
oceny „Indiañskiego Lata” w Biskupinie — to
nie mo¿e ograniczyæ siê do jednego tekstu. Ma
do dyspozycji szereg pisemnych relacji i arty-
ku³ów z Festynu oraz mo¿liwoœæ wys³uchania
kilkudziesiêciu osobistych i do pewnego stop-
nia odmiennych pewno wspomnieñ. Jedno nie
ulega w¹tpliwoœci — w Polsce nie by³o dot¹d
i byæ mo¿e d³ugo nie bêdzie tak intensywnego,
tak bogatego w nauki, doœwiadczenia i prze¿y-
cia spotkania z Indianami. Ocena IX Festynu
Archeologicznego w Biskupinie oraz roli, jaka
przypad³a tam Indianom i nam — indianistom,
ocena warunków, jakie stworzono jego uczest-
nikom, i rozmaitych efektów ca³ego przedsiê-
wziêcia, mo¿e byæ tak ró¿na, jak ró¿ne by³y role,
cele i oczekiwania ka¿dej z osób. O sukcesie,
satysfakcji, zadowoleniu mówi¹ niemal wszy-
scy, którzy byli w Biskupinie, choæ obok po-
chwa³ s³ychaæ te¿ g³osy krytyczne. Ale jedno
jest pewne — z osi¹gniêciami i doœwiadcze-
niami wyniesionymi z festynu w Biskupinie
wielu z nas, aktywnych uczestników PRPI, po-
winno byæ teraz ³atwiej dbaæ o swoje interesy
i odnaleŸæ siê na podobnych imprezach w przy-
sz³oœci. Tak¿e na tych, które bêdziemy organi-
zowaæ sami — z udzia³em Indian i bez. I warto
nie zapominaæ, ¿e w pewnym sensie tê mo¿li-
woœæ te¿ zawdziêczamy Indianom. �
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Jak wszystkie ludy pierwotne, Indianie Black-
feet (Czarne Stopy) ¿yli w œwiecie, w któ-

rym to co naturalne i ponadnaturalne splata³o
siê w jedn¹ ca³oœæ, a przetrwanie w nim wy-
maga³o nie tylko praktycznych umiejêtnoœci
jednostek i wspó³pracy ca³ej spo³ecznoœci, ale
tak¿e znajomoœci i umiejêtnego siêgania po si³y
duchowe. Dla Czarnych Stóp, S³oñce, Ksiê¿yc
i gwiazdy (zw³aszcza Gwiazda Poranna) by³y
przejawami obecnoœci Wielkiego Ducha–Stwór-
cy, a ka¿da istota — cz³owiek, zwierzê czy ro-
œlina — by³a niezbêdna do utrzymania  istniej¹-
cego porz¹dku œwiata i równowagi w przyrodzie.

¯ycie religijne Czarnych Stóp koncentrowa³o
siê wokó³ leczniczych zawini¹tek i zwi¹zanych
z nimi ceremonii. Zawini¹tka — a tak¿e inne
przedmioty o charakterze magicznym, okreœla-
ne czêsto jako „leki”, amulety, talizmany czy
fetysze — powstawa³y w wyniku kontaktów
ludzi z si³ami ponadnaturalnymi. Kontakty te
mia³y zwykle postaæ wizji i snów, a sporz¹dzo-
ne — czy te¿ „otrzymane” — w ich wyniku
magiczne i obrzêdowe przedmioty nale¿a³y do
ich indywidualnych opiekunów. Wizje, i wszyst-
ko co siê z nimi wi¹za³o, mog³y byæ te¿ prze-
kazywane (sprzedawane lub dawane w prezen-
cie) przez ich w³aœcicieli kolejnym posiadaczom
w trakcie ceremonii odtwarzaj¹cych zazwyczaj
okolicznoœci ich uzyskania. Elementami takich
ceremonii bywa³y czêsto sza³asy potu, posty,
palenie fajki lub okadzanie dymem sza³wii i in-
nych roœlin, œpiewanie modlitewnych pieœni,
malowanie cia³a i magicznych przedmiotów,
ucztowanie i rozdawanie darów.

Otrzymaniu instrukcji na temat wykonania
zawini¹tka towarzyszy³y zwykle duchowe wska-
zówki dotycz¹ce zasad jego u¿ytkowania, sto-
sownych modlitw, pieœni, tañców i innych
rytua³ów, sposobu zachowania opiekuna i to-
warzysz¹cych tabu. Choæ zasadniczo zawi-
ni¹tka stanowi³y w³asnoœæ indywidualn¹, to
niektóre z nich, wykorzystywane wielokrotnie
z powodzeniem w celach osobistych i grupo-
wych, zyskiwa³y z czasem — podobnie jak ich
opiekunowie — szczególny szacunek i otacza-
ne by³y czci¹ i opiek¹ przez cz³onków ró¿nych
stowarzyszeñ lub przez wszystkich cz³on- ków
plemienia.

Czêœæ zawini¹tek posiada³a formê skórzanych
toreb  i  wielowarstwowych  pakunków,  inne
przybiera³y postaæ pióropuszy, tarcz, koszul czy
ceremonialnej  broni.  Szczególnym  rodzajem
leczniczych zawini¹tek by³y te¿ ceremonialnie
malowane tipi (w ca³ym plemieniu Blackfeet
by³o  ich  ponad  piêædziesi¹t).  Do  najwa¿niej-
szych nale¿a³y Zawini¹tko Bobra, zawini¹tka ze
œwiêtymi fajkami oraz kobiece zawini¹tka Tañ-
ca S³oñca. Moc przypisywana przez Czarne Sto-
py zawini¹tkom z regu³y pochodzi³a lub by³a
w pewien szczególny sposób wzmacniana przez
duchow¹ moc rozmaitych zwierz¹t.

W tradycyjnej religii Blackfeet moc¹ duchow¹
obdarzone by³y Ziemia i cia³a astronomiczne,
¿ywio³y i zjawiska przyrody, a tak¿e poszcze-
gólni ludzie i zwierzêta. Jako istoty duchowe,
zwierzêta pe³ni³y w religii Czarnych Stóp istot-
ne funkcje i ³¹czy³o je z ludŸmi wiele zwi¹zków.
Rola, jak¹ Blackfeet przypisywali zwierzêtom,
zw³aszcza bizonom, bobrom i or³om, wynika³a
przynajmniej po czêœci z tradycyjnego sposobu
¿ycia, w którym zwierzêta i wszystko, co lu-
dzie od nich otrzymuj¹, by³o wa¿ne na co dzieñ.

W czasach pierwszych kontaktów z Europej-
czykami Czarne Stopy tworzyli trzy myœliwsko–
–zbierackie grupy (Blackfeet, Blood i Piegan),
zamieszkuj¹ce obecne tereny Alberty w Kana-
dzie i Montany w USA. Uwa¿a siê, ¿e nale¿eli
do tych leœnych plemion, które jako pierwsze
wybra³y wêdrowne ¿ycie na otwartej przestrze-
ni. Jak wiele innych plemion o podobnym try-
bie ¿ycia, byli blisko zwi¹zani z przyrod¹. Ich
przetrwanie zale¿a³o od naturalnego œwiata
wokó³ nich, bowiem nie zajmowali siê rolnic-
twem ani hodowl¹. Poniewa¿ zamieszkiwali
trawiaste równiny, szczególn¹ rolê w ich ¿yciu

Wszystkie zwierzêta tañcz¹.
Wszystkie œpiewaj¹.

Wszystkie robi¹ to z okreœlonego powodu.

Leon Rattler

Zwierzêta w tradycyjnej
religii Czarnych Stóp
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odgrywa³y stada bizonów i inna dzika zwie-
rzyna. Szczególne miejsce zwierz¹t w codzien-
nym ¿yciu Czarnych Stóp sta³o siê prawdo-
podobnie g³ównym Ÿród³em dominuj¹cej roli
zwierz¹t w ich tradycyjnej religii.

W tradycyjnym œwiatopogl¹dzie Czarnych
Stóp zwierzêta to istoty obdarzone dusz¹ i spe-
cyficznymi mocami. Ich moc objawia siê ju¿
w plemiennym micie stworzenia, w którym ist-
nieje tylko Starzec Napi i ró¿ne dzikie zwie-
rzêta. Po wielkiej powodzi Ziemia skry³a siê
w g³êbinach, a Starzec Napi siedzia³ na szczy-
cie najwy¿szej góry, która ledwo wystawa³a nad
powierzchniê. Starzec postanowi³ wys³aæ po
trochê ziemi zwierzêta, które umia³y nurkowaæ.
Pos³a³ najpierw Wydrê, Bobra i Pi¿moszczura,
ale ¿adnemu z nich nie uda³o siê. Wtedy wys³a³
Kaczkê, która tak¿e utonê³a, ale gdy wyp³ynê-
³a, w pazurkach trzyma³a trochê ziemi. Starzec
zobaczy³ to, wzi¹³ ziemiê do rêki, trzykrotnie
uda³, ¿e rzuca j¹ do wody, a¿ wreszcie rzuci³
naprawdê i w ten sposób stworzy³ Ziemiê.

W tej klasycznej opowieœci nie ma Czarnych
Stóp, tylko Starzec i zwierzêta. Ich istnienie
u pocz¹tków  œwiata  podkreœla  ich  znaczenie
i ponadnaturalne zdolnoœci. Zwierzêta w tym
opisie s¹ nie tylko duchowymi istotami istnie-
j¹cymi od stworzenia œwiata po dziœ dzieñ, ale
tak¿e potrafi¹ stworzyæ Ziemiê, kiedy sam Sta-
rzec Napi tego nie potrafi. Chocia¿ Starzec jest
stwórc¹ zwierz¹t i Œwiata, to opowieœæ suge-
ruje, i¿ nie jest on postaci¹ „wszechmocn¹”,
ani „wszechwiedz¹c¹”. Jest tylko jedn¹ z du-
chowych istot zamieszkuj¹cych œwiat. Ten brak
hierarchii widoczny jest tak¿e w z³o¿onych re-
lacjach miêdzy poszczególnymi stworzeniami,
z których ¿adne nie jest potê¿niejsze od innych.
Wykorzystanie zwierz¹t nurkuj¹cych sugeru-
je, ¿e  Starzec  Napi  rozró¿nia³  indywidualne
umiejêtnoœci poszczególnych stworzeñ.

To, ¿e Czarne Stopy mia³y œwiadomoœæ zró¿-
nicowanych ponadnaturalnych zdolnoœci zwie-
rz¹t by³o widoczne w wielu ich kontaktach ze
œwiatem zwierzêcym. Na przyk³ad, Czarne Sto-
py zwracali siê do ró¿nych zwierz¹t z proœb¹
o pomoc w rozmaitych przedsiêwziêciach. Przy-
k³adem tego mo¿e byæ obrzêdowe wzywanie
bizonów. W pewnym momencie ceremonii
opiekunowie œwiêtego Bobrzego Zawini¹tka
zwracali siê o pomoc do kruków, mówi¹c: „Po-
mó¿cie mi, kruki, z waszym szczêœciem. Kruk

szuka bizonów. Odnalaz³ je. Jest silny”. W tej
modlitwie Indianie wzywali konkretne zwie-
rzê, kruka, by pomog³o im odnaleŸæ bizony.
Konkretnoœæ zarówno zwierzêcia, jak i skiero-
wanej do niego proœby wskazuje, i¿ chocia¿
kruki lepiej znajduj¹ bizony ni¿ ludzie, to nie
znaczy to wcale, ¿e s¹ od nich duchowo potê¿-
niejsze. Kruk jest jednak pod tym szczególnym
wzglêdem silniejszy od innych zwierz¹t i dla-
tego Indianie zwracali siê w tej sprawie w³aœnie
do niego. Modlitwa opiera³a siê na za³o¿eniu
specjalizacji mocy duchowych, a zwierzêta
traktowane by³y jak istoty o zró¿nicowanych
duchowych mo¿liwoœciach. Specjalizacja ta
stanowi³a podstawê ich szczególnego spojrze-
nia na œwiat zwierz¹t i znajdowa³a swoje odbi-
cie w pochodzeniu ich najwa¿niejszej relikwii,
Bobrzego Zawini¹tka.

Bobrze Zawini¹tko zosta³o znalezione przez
Akaiyana, jednego z dwóch braci. W wyniku
k³ótni ze swym starszym bratem Akaiyan zosta³
porzucony na bezludnej wyspie. Tam uratowa-
³a go rodzina bobrów, z któr¹ pozosta³ przez
ca³¹ zimê. W tym czasie Akaiyan nauczy³ siê
od bobrów wielu obrzêdów i ceremonii. Wódz
Bóbr objaœni³ mu modlitwy i pieœni o ducho-
wym i leczniczym charakterze oraz znane
bobrom duchowe tañce. Z nadejœciem wiosny
Akaiyan powróci³ do swego ludu. Przekaza³ mu
wiedzê otrzyman¹ od bobrów i wykona³ œwiête
Zawini¹tko podobne do tego, które mia³y bobry.
Skoñczywszy robiæ pierwsze Bobrze Zawini¹t-
ko Czarnych Stóp, Akaiyan zaprosi³ wszystkie
zwierzêta, by do³¹czy³y sw¹ moc do Bobrzego
Leku. Na tê proœbê odpowiedzia³o wiele zwie-
rz¹t i ptaków z równin i gór, ofiarowuj¹c swo-
je skóry, ucz¹c swoich pieœni, modlitw i tañców.
Ca³a ta opowieœæ podkreœla duchowy charak-
ter zwierz¹t i ich zindywidualizowane moce lub
leki. Ka¿de zwierzê wzbogaca³o Bobrze Zawi-
ni¹tko o pewien szczególny ponadnaturalny
dar, a tak¿e o typowe dla siebie tañce, pieœni
i modlitwy.

Wyjaœniaj¹c moce ró¿nych zwierz¹t, opo-
wieœæ o Bobrzym Zawini¹tku pokazuje tak¿e,
i¿ Czarne Stopy traktowali zwierzêta jak istoty
podobne do ludzi, pod wzglêdem ich inteligen-
cji, ¿ycia spo³ecznego i duchowoœci. Kiedy Aka-
iyan wchodzi do chaty swej przybranej bobrzej
rodziny, spotyka tam bobra — Wodza, jego
¿onê i ich dzieci. Scenariusz ten ilustruje prze-
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konanie, ¿e zwierzêta maj¹ rodziny i przywód-
ców, tak jak Czarne Stopy.

Logicznym  nastêpstwem  podobieñstw  fi-
zycznych i spo³ecznych by³y dla Czarnych Stóp
podobieñstwa duchowe. W opowieœci o Bo-
brzym Zawini¹tku zwierzêta maj¹ swoje cere-
monie, z³o¿one z tañców, pieœni i modlitw —
podobne do tych, których sami Indianie u¿y-
wali do zwiêkszenia swojej mocy duchowej.
Jeszcze wiêksze podobieñstwo ludzi i zwierz¹t
w tym  zakresie  ukazuje  taniec  „Zaklinania
Bizonów”. Taniec ten dowodzi nie tylko, ¿e we-
d³ug Indian zwierzêta naœladuj¹ duchowe prak-
tyki Czarnych Stóp, ale tak¿e, ¿e s¹ to praktyki
splataj¹ce siê ze sob¹ i nieroz³¹czne.

Taniec „Zaklinania Bizonów” jest niewiel-
kim fragmentem z³o¿onego ceremonia³u towa-
rzysz¹cego Bobrzemu Zawini¹tku, wykony-
wanym  w  celu  przywo³ania  odleg³ych  stad
bizonów. Podczas tañca aktualny opiekun za-
wini¹tka i jego ¿ona zaczynali adorowaæ siê
wzajemnie. Mê¿czyzna uderza³ praw¹ d³oni¹
w ziemiê, a nastêpnie w nadgarstki, ³okcie i ra-
miona. Jego ¿ona czyni³a podobnie. Ceremo-
nii towarzyszy³y odpowiednie pieœni zwi¹zane
z Lekiem Bizona. W tañcu para nie tylko za-
chowywa³a siê jak bizony, ale w przekonaniu
Czarnych Stóp stawa³a siê bizonami.

Badaj¹cy plemiona Równin naukowcy okre-
œlaj¹ sytuacjê, w której ludzie prze³amuj¹ ogra-
niczenia  fizyczne  i  doœwiadczaj¹  duchowej
transformacji, jako „rzeczywistoœci transcen-
dentne”. Zdolnoœæ Czarnych Stóp do stania siê
— w duchowy sposób — bizonami lub dowol-
nymi innymi zwierzêtami, potwierdza³a ich
przekonanie o duchowym pokrewieñstwie lu-
dzi i zwierz¹t. Wa¿nym aspektem by³a œwia-
domoœæ, ¿e i ludzie, i zwierzêta s¹ istotami
duchowymi. Zdolnoœæ duchowego przeistacza-
nia siê w zwierzêta œwiadczy³a o tym, i¿ tak¿e
Czarne Stopy obdarzone s¹ pewnymi szczegól-
nymi duchowymi mocami.

Poniewa¿ ludzie i zwierzêta stanowi¹ dwie
grupy zamieszkuj¹ce ten sam œwiat, istnieje
mo¿liwoœæ wystêpowania rywalizacji i konflik-
tów. Jednak w wizji œwiata Czarnych Stóp rela-
cje obu grup cechowa³ szacunek, odpowie-
dzialnoœæ, hojnoœæ i równowaga. Taki rodzaj
zale¿noœci wynika³ po czêœci ze stosunku In-
dian do zwierz¹t. Z faktu, i¿ zwierzêta to stwo-
rzenia obdarzone mocami duchowymi, wynikaj¹

relacje  oparte  na  szacunku  i  porozumieniu.
Wiara ta, po³¹czona z przekonaniem, ¿e zwie-
rzêta s¹ podobne do ludzi, zapewnia³a utrzy-
manie  równowagi  miêdzy  œwiatem  ludzi
i zwierz¹t, a zró¿nicowanie mocy posiadanej
przez przedstawicieli obu grup wi¹za³o je ze
sob¹. Istnienie wielu szczególnych umiejêtno-
œci stwarza³o sytuacjê, w której zwierzêta i lu-
dzie stawali siê od siebie zale¿ni w zakresie
umiejêtnoœci, które nie by³y ich „specjalizacj¹”.

Zatem niezale¿nie od tego, ¿e zwierzêta i lu-
dzie posiada³y odrêbn¹ moc duchow¹, to wspó³-
istnia³y ze sob¹ i by³y od siebie uzale¿nione.
Od duchowej mocy zwierz¹t zale¿a³a pomyœl-
noœæ na polowaniu, leczenie chorób, podejmo-
wanie m¹drych decyzji i inne dzia³ania. Ze
wzglêdu na tê wzajemn¹ zale¿noœæ zwierzêta
by³y czasem zobowi¹zane do dzielenia siê swo-
imi mocami i odpowiadania na potrzeby Indian
Blackfeet. Poprzez to zobowi¹zanie, w pewnym
sensie stawa³y siê odpowiedzialne za dobrobyt
ludzi. Na przyk³ad, bobry i inne zwierzêta na
proœbê Akaiyana da³y ludziom swoje skóry
i moce duchowe. Zwierzêta regularnie wspoma-
ga³y ludzi w potrzebie, tak jak wtedy, gdy Aka-
iyan zosta³ porzucony na bezludnej wyspie albo
gdy myœliwy zwraca³ siê o pomoc jakiegoœ
zwierzêcia podczas polowania.

Chocia¿ mo¿e siê wydawaæ, i¿ obowi¹zki
spoczywaj¹ce na zwierzêtach przewa¿aj¹ nad
obowi¹zkami ludzi wobec zwierz¹t, niekoniecz-
nie jest to prawd¹, bowiem prawo ludzi do wzy-
wania pomocy zwierz¹t by³o ograniczane na
wiele sposobów. Na przyk³ad, kiedy Czarne
Stopy zaklinali bizony i wp³ywali na ruchy sta-
da, polegali tak¿e na innych zwierzêtach i isto-
tach duchowych, takich jak „Ten–który–spra-
wia–¿e–wieje–wiatr”. Mo¿liwoœci wzywania
pomocy zwierz¹t zale¿a³y tak¿e od okoliczno-
œci. Pieœni „zaklinania bizonów” nie wolno by³o
œpiewaæ podczas innych ceremonii, a siêgano
po nie tylko w razie skrajnego g³odu. Poza
wyj¹tkowymi wypadkami Czarne Stopy nie
mogli domagaæ siê od zwierz¹t wype³niania ich
zobowi¹zañ wobec ludzi.

W zamian za gotowoœæ zwierz¹t do dziele-
nia siê swoimi mocami i odpowiadania na po-
trzeby ludzi, Czarne Stopy brali na siebie
odpowiedzialnoœæ za dzielenie siê z nimi swo-
im szczególnym „lekiem”, zdolnoœci¹ odnawia-
nia ziemi i królestwa zwierz¹t. Czarne Stopy
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odprawiali wiele ceremonii religijnych w in-
tencji zdrowia i pomyœlnoœci œwiata. Ceremo-
nie te mia³y zwykle miejsce podczas Tañca
S³oñca, jedynej ceremonii obejmuj¹cej ca³e
plemiê i znanej w ró¿nych odmianach wiêk-
szoœci plemion Równin. Taniec S³oñca odby-
wa³ siê w letnich obozach, bêd¹cych miejscem
plemiennych uroczystoœci oraz odnawiania
i przekazywania zawini¹tek. Jak wszystkie Tañ-
ce S³oñca, tak¿e i u Czarnych Stóp ceremonia
ta wi¹za³a siê z koncepcj¹ odnawiania œwiata,
odrodzenia œwiata zwierzêcego i zapewnienia
wszystkim  stworzeniom  dobrego  zdrowia.
W przeciwieñstwie do innych plemion Rów-
nin, znacz¹c¹ rolê w wielu rytua³ach Tañca
S³oñca Blackfeet odgrywa³y kobiety.

Rola zwierz¹t podczas Tañca S³oñca Czar-
nych Stóp widoczna by³a podczas rytualnego
zbierania i uk³adania bizonich skór na g³ówn¹
konstrukcjê do ceremonii. Bizony, których skó-
ry mia³y s³u¿yæ do tego celu, czêsto zabijane
by³y rytualnie przy pomocy jednej strza³y. Po
odpowiednim wyprawieniu i modlitwach, skórê
umieszczano na rusztowaniu do Tañca. Podczas
ceremonii konstrukcja ta stawa³a siê œrodkiem
œwiata ludu Blackfeet, a bizonie skóry stawa³y
siê na powrót czêœci¹ zwierzêcego królestwa
na Ziemi. Obok tego ogólnego uznania roli
zwierz¹t, Indianie mieli te¿ podczas Tañca S³oñ-
ca szereg obrzêdów skierowanych wprost do
zwierz¹t, jak na przyk³ad rytualne zbieranie
bizonich jêzyków.

W ceremonii bizonich jêzyków Czarne Sto-
py gotowali jêzyki tych zwierz¹t, œpiewaj¹c
jednoczeœnie  pieœni  do  S³oñca,  Ksiê¿yca,
Gwiazdy Porannej i Bizonów. Uczestnicy Tañ-
ca S³oñca dostawali nastêpnie porcjê gotowa-
nego miêsa. Kilka kawa³ków z ka¿dej porcji
odk³adano, malowano i rozdrabniano, by po-
s³u¿y³y póŸniej podczas modlitw, a ostatecz-
nie zakopywano w ziemi.

Obrzêdowe zakopywanie jêzyków mo¿e byæ
traktowane jako wyraz nadziei na odrodzenie
siê bizonów, a tak¿e jako ceremonia dla wszyst-
kich zwierz¹t, bowiem bizony symbolizuj¹ czê-
sto ca³e zwierzêce królestwo. Chocia¿ bizony
zabito w celu zdobycia cennego po¿ywienia,
czêœæ miêsa z jêzyków trafia³a z powrotem do
ziemi w ceremonii przypominaj¹cej sianie ziar-
na, kiedy to ca³a doros³a roœlina zostaje zu¿y-
ta, ale jej ma³y fragment, nasienie, s³u¿y do jej

odrodzenia. Bez podobnych ceremonii stada
bizonów i innych zwierz¹t by³yby bardziej na-
ra¿one na wyniszczenie i choroby. Odprawia-
j¹c stosowne ceremonie, Czarne Stopy pomagali
bizonom i innym zwierzêtom przetrwaæ, tak jak
zwierzêta pomaga³y przetrwaæ Indianom.

Przetrwanie tej szczególnej równowagi przez
setki lat by³o logiczn¹ konsekwencj¹, jak Czar-
ne  Stopy  postrzegali  zwierzêta.  Traktowani
jako dwie obdarzone duchow¹ moc¹ i wyspe-
cjalizowane grupy, ludzie i zwierzêta byli wrêcz
zobowi¹zani do wzajemnego szacunku i wspó³-
pracy. Wêdrowny charakter myœliwsko–zbie-
rackiego spo³eczeñstwa Blackfeet sprawi³, i¿
uwierzyli oni w szczególn¹ duchow¹ rolê zwie-
rz¹t, odpowiadaj¹c¹ znaczeniu zwierz¹t w ich
codziennym ¿yciu. Fizyczne zdrowie Czarnych
Stóp zale¿a³o od zwierz¹t, a duchowe zdrowie
zwierz¹t zale¿a³o od Czarnych Stóp — w ten
sposób œwiat fizyczny i duchowy stawa³ siê
jednoœci¹.

Szczególne miejsce zwierz¹t w systemie re-
ligijnym Czarnych Stóp sprawia³o, i¿ mogli oni
polowaæ na nie zgodnie ze swoimi fizycznymi
potrzebami, a jednoczeœnie stworzyæ ze swo-
im œrodowiskiem relacjê, któr¹ wspó³czeœni
naukowcy mogliby nazwaæ „trwa³¹ równo-
wag¹”. Bez tak szczególnego okreœlenia roli
zwierz¹t plemiê Blackfeet mog³oby nie osi¹-
gn¹æ równowagi ze œrodowiskiem, zapewnia-
j¹cej mu dobrobyt i stabilizacjê. Choæ stosunek
Czarnych Stóp do zwierz¹t mo¿e siê w dzisiej-
szych czasach wydawaæ niezwyk³y, to z punktu
widzenia ich œrodowiska i sposobu ¿ycia móg³
byæ nie tylko uzasadniony, ale wrêcz niezbêdny.

W zwiêz³ym opisie nie sposób oddaæ ca³¹
z³o¿onoœæ relacji ludzi i zwierz¹t w tradycyj-
nym systemie religijnym Czarnych Stóp. Byæ
mo¿e w ogóle nie da siê tego oddaæ precyzyj-
nie przy pomocy pojêæ i koncepcji w³aœciwych
wspó³czesnemu œwiatu, jak¿e odleg³emu od tra-
dycyjnego œwiata Indian Blackfeet — œwiata
duchowej jednoœci, wspó³pracy i równowagi
miêdzy stworzeniami. Nawet stosowany powy-
¿ej czas przesz³y jest pewnym uproszczeniem
i nadu¿yciem. Tradycja i religia Czarnych Stóp,
choæ nie jest taka sama, jak w okresie pe³nego
jej rozkwitu przed ponad stu laty (do okresu
tego odnosi siê wiêkszoœæ szczegó³ów powy¿-
szego opisu), to jednak jest wci¹¿ ¿ywa i —
choæ  dostosowuje  siê  do  zmieniaj¹cych  siê
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warunków i potrzeb — rozwija siê i pozostaje
niezmiennie podstaw¹ œwiatopogl¹du, ¿ycia
spo³ecznego i duchowego wielu cz³onków dzi-
siejszej spo³ecznoœci Blackfeet. �

oprac. Marek Nowocieñ
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Pochodzenie Zawini¹tka Bobra
wed³ug Indian Sarcee

Lecznicze zawini¹tka nale¿a³y do najcenniej-
szych rzeczy w plemieniu. Zawini¹tkiem

mog³o byæ wszystko, od kilku piór owiniêtych
w skórê lub materia³ do wielu ró¿nych przed-
miotów — skór zwierz¹t i ptaków, korzeni, ska³,
kamiennych fajek itp. — przechowywanych
w du¿ej torbie z surowej skóry, w której wszyst-
ko mia³o okreœlone znaczenie i wymaga³o sto-
sownej  pieœni  za  ka¿dym  razem,  gdy  jego
w³aœciciel wyjmowa³ to na œwiat³o dzienne. Po-
siadanie œwiêtego zawini¹tka sprowadza³o na
w³aœciciela szczêœcie i bogactwo.

Wœród spokrewnionych z Blackfeet Indian
Sarcee jednym z dwóch najcenniejszych leczni-
czych zawini¹tek by³o Zawini¹tko Bobra, zwi¹-
zane zarówno z Tañcem S³oñca, jak i z upraw¹
tytoniu. Poni¿szy opis jego pochodzenia pocho-
dzi od by³ego w³aœciciela Zawini¹tka.

Pewnego dnia myœliwy zauwa¿y³ stado bi-
zonów nieopodal jeziora. Zsiad³ z konia i ukry³
siê w zag³êbieniu terenu. Kiedy bizony zbli¿y³y
siê, zastrzeli³ najt³ustszego z nich. Po przewró-
ceniu zwierzêcia na grzbiet usun¹³ wnêtrzno-
œci i u³o¿y³ na stosie czêœæ miêsa. Nastêpnie
znowu przewróci³ cia³o, u³o¿y³ kolejny stos
miêsa odciêtego z nóg i odr¹ba³ ¿ebra.

Kiedy zajêty by³ oprawianiem bizona, na
brzegu pojawi³a siê ryba i zaczê³a kr¹¿yæ wokó³
niego. By³a to du¿a ryba z rogiem na g³owie.

— Nie bój siê mnie, synu — powiedzia³a ryba.
— Widzisz tê chmurkê tam, na niebie? To s¹
ptaki grzmotu. Chc¹ mnie z³apaæ, ale ponie-
wa¿ boj¹ siê ludzi, ochronisz mnie przed nimi.

Wtedy z nieba pojawi³y siê grzmoty i po-
wiedzia³y do myœliwego:

— Synu, odsuñ siê. Chcemy zjeœæ tego wie-
loryba. Czego on chce od ciebie?

— Nie zabijajcie go — odpar³ myœliwy. — On
poprosi³ mnie o opiekê.

Grzmoty przemówi³y ponownie:
— Synu, on nie ma tyle si³y co my.
— To nieprawda, mój synu — przerwa³ wie-

loryb. — My, którzy ¿yjemy na ziemi, mamy
wiêksz¹ moc ni¿ ci, co ¿yj¹ na niebie. Grzmo-
ty przychodz¹ tylko raz w roku. Nie maj¹ doœæ
si³y, by zostaæ z tob¹. Je¿eli oddasz mnie im,
któregoœ dnia zabraknie ci wody. Ale je¿eli
mnie ocalisz, dam ci to zawini¹tko.

— Synu — odrzek³y grzmoty. — Jeœli od-
dasz nam tê wielk¹ rybê, zawsze bêdziesz mia³
to, o czym zamarzysz.

Myœliwy wys³ucha³ obu stron i zastanowi³
siê nad tym, co powiedzieli. Nastêpnie odpar³:
— ̄ al mi tego wieloryba, ale bêdê ³askawy tak-
¿e dla was. Darujcie sobie wieloryba i weŸcie
tego t³ustego bizona.

Grzmoty odpar³y:
— Przykro nam zabieraæ twoje miêso, synu,

ale oszczêdzimy wieloryba.
Odsunê³y siê trochê, a nastêpnie spad³y gwa³-

townie i zabra³y ca³e bizonie miêso. Gdy po-
nownie zniknê³y w niebie, wieloryb przemówi³
znów do myœliwego: — Zrób worek podobny
do tego — i pokaza³ myœliwemu ¿o³¹dek m³o-
dego bizona. — Nape³nij go zgodnie z moimi
wskazówkami. Bêdê pomagaæ ci przez ca³e
¿ycie z wdziêcznoœci za to, ¿e ocali³eœ mi ¿ycie.

Wtedy myœliwy odprowadzi³ wieloryba do
jeziora. Zanim siê zanurzy³, wieloryb rzek³:
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Poni¿sza notatka, obejmuj¹ca m.in. opis Bobrzego Zawi-
ni¹tka Czarnych Stóp, jest typowym dokumentem opisu-
j¹cym postêpowanie federalnej agencji zobowi¹zanej
specjaln¹ ustaw¹ do zwrotu Indianom posiadanych przez
ni¹ tubylczych obiektów dziedzictwa kulturowego.

Notatka o zamiarze repatriacji
obiektu kulturowego w posiadaniu

Peabody Museum

S³u¿ba Parków Narodowych informuje niniej-
szym, zgodnie z Ustaw¹ o ochronie tubyl-

czych grobów i repatriacji (NAGPRA), o zamia-
rze repatriacji kulturowego obiektu w posiadaniu
Peabody Museum of Archaeology and Ethno-
logy przy Uniwersytecie Harvarda w Cambrid-
ge, Massachusetts, który to obiekt odpowiada
definicji „œwiêtego przedmiotu” oraz „obiektu
dziedzictwa kulturowego”.

Bobrze Zawini¹tko sk³ada siê z zewnêtrznej
os³ony z malowanej skóry wapiti i wewnêtrz-
nej os³ony ze skóry bizona; zawiera dziewiêt-
naœcie ptasich skór lub czêœci cia³a oraz zestaw
z³o¿ony z dwóch skór ptasich, czterech wie-

— Odt¹d zawsze wrzucaj coœ do jeziora jako
ofiarê dla mnie. A teraz wróæ do domu i zrób
zawini¹tko. W³ó¿ do worka skórê ka¿dego
¿ywego stworzenia. W³ó¿ tam te¿ trochê tyto-
niu i trzymaj tam trochê jagód jako pokarm dla
mnie. Na wewnêtrznej stronie worka narysuj
moj¹ podobiznê. Na zewnêtrznej stronie nary-
suj grzmoty. Nie zapomnij moich instrukcji i ni-
gdy nie oddawaj swojego zawini¹tka innemu
plemieniu.

Zanim zanurzy³ siê w wodzie, wieloryb za-
œpiewa³ te¿ myœliwemu pieœni bobrów.

Cz³owiek wykona³ wtedy Zawini¹tko Bobra
zgodnie z instrukcjami wielkiej ryby, a przed
œmierci¹ wrêczy³ je nastêpnemu mê¿czyŸnie.
I tak by³o ono przekazywane wœród Sarcee
przez wszystkie pokolenia od czasów tamtego
myœliwego.

prze³. Marek Nowocieñ

na podstawie http://tigerlily_1.tripod.com/beaverbundle.html

wiórczych, dwóch bobrzych i czterech z pi¿-
moszczura, jednej skóry norki, jednej ³asicy
i jednej jelonka, a tak¿e szeœæ zawiniêtych wo-
reczków z pêcherza, cztery pa³eczki, bizonie
¿ebro oraz torbê z bobrzego futra zawieraj¹c¹
woreczek z pêcherza, tytoñ, koœciane szyd³o
i zdobion¹ koralikami futrzan¹ ozdobê. Dodat-
kowe zawini¹tko zawiera dwa skórzane wo-
reczki z czerwon¹ i czarn¹ farb¹, skórzany
woreczek z bizoni¹ ska³¹, jedenaœcie skórza-
nych grzechotek, prostok¹t malowanej surowej
skóry, jedn¹ grzechotkê z kopyt wapiti, osiem
pa³eczek i dwa warkocze s³odkiej trawy. Akce-
soria obejmuj¹ lulkê fajki w czerwonej skrzyn-
ce z czerwon¹ os³on¹ oraz kawa³ek kija.

Bobrze Zawini¹tko otrzyma³ w 1942 roku
Frank Red Crow, który sprzeda³ je M.H. Wal-
tersowi, dzia³aj¹cemu w imieniu Denver Art
Museum. W 1952 roku Denver Art Museum
przekaza³o je do Peabody Museum of Archae-
ology and Ethnology w Cambridge, Mass.

Dokumentacja przedstawiona przez przed-
stawicieli  Narodu  Blackfeet,  dzia³aj¹cych
w imieniu Konfederacji Blackfeet (obejmuj¹-
cej Pierwsze Narody Piegan i Blood z Kanady)
wskazuje, ¿e Bobrze Zawini¹tko jest pilnie nie-
zbêdne do dalszego praktykowania tradycyjnej
religii Blackfeet przez jej obecnych wyznaw-
ców. Przedstawiciele Narodu Blackfeet stwier-
dzaj¹ ponadto, ¿e przedmiot ten ma dla Konfede-
racji trwa³e tradycyjne i kulturowe znaczenie,
i nie móg³ byæ przekazany lub w inny sposób
oddany przez ¿adnego z cz³onków plemienia.

Kierownictwo US Fish and Wildlife Service
oraz agencje stanowe, zapytane o kwestiê prze-
pisów o ochronie przyrody, wyrazi³y zgodnie
opiniê, i¿ nie ma ¿adnych przeciwwskazañ do
przekazania zawini¹tka.

W oparciu o powy¿sze informacje w³adze
Peabody Museum uzna³y, i¿ — zgodnie z prze-
pisami — ten obiekt kulturowy jest szczegól-
nym przedmiotem obrzêdowym, niezbêdnym
tradycyjnym przywódcom religijnym tubyl-
czych Amerykanów do praktykowania trady-
cyjnych religii tubylczych przez ich obecnych
wyznawców. W³adze Peabody Museum uzna³y
te¿, ¿e — zgodnie z przepisami — ten przed-
miot kulturowy ma trwa³e historyczne, trady-
cyjne i kulturowe znaczenie kluczowe dla samej
kultury i nie móg³ zostaæ oddany, poœwiêcony
lub przekazany przez ¿adn¹ jednostkê. Ponad-
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to, w³adze Peabody Museum uzna³y, ¿e —
zgodnie z przepisami — istnieje wystarczaj¹co
œcis³y zwi¹zek miêdzy tymi przedmiotami a Na-
rodem Blackfeet.

Przedstawiciele innych indiañskich plemion,
które uwa¿aj¹ siê za kulturowo zwi¹zane z tym
przedmiotem, powinni skontaktowaæ siê z pa-
ni¹ Barbar¹ Isaac, zastêpc¹ dyrektora Peabody
Museum w Cambridge, Mass., przed 10 czerw-
ca 1996 roku. Repatriacja przedmiotu do Na-
rodu Blackfeet mo¿e rozpocz¹æ siê po tej dacie,
jeœli nie pojawi¹ siê inne roszczenia.

Francis P. McManamon
konsultant ds. archeologii; 6 maja 1996

t³um. Marek Nowocieñ

„Prawdziwa Mowa” Czarnych Stóp

Wejœcie do otwartej niedawno szko³y Lost
Child w Browning przypomina przenie-

sienie siê w czasie. Tu indiañskie dzieci z ple-
mienia  Blackfeet  ucz¹  siê  myœleæ  i  mówiæ
w jêzyku swoich przodków. W przeciwieñstwie
do wiêkszoœci innych szkó³ w rezerwacie an-
gielski jest tu drugim, pomocniczym jêzykiem.
Dzieci, pytane, co najbardziej podoba im siê
w programie tej oœmioklasowej szko³y mówi¹
na  przyk³ad,  ¿e  teraz  ³atwiej  im  rozmawiaæ
z dziadkami, którzy czêsto lepiej pos³uguj¹ siê
jêzykiem blackfeet ni¿ angielskim. Wiele jest
dumnych, ¿e uczy siê rozmawiaæ po indiañsku.
Nauczyciele mówi¹ o kreowaniu przysz³ych
przywódców i reprezentantów plemienia.

Szko³y Lost Child, Cuts Wood i Moccasin
Flat s¹ czêœci¹ ambitnego projektu Instytutu
Piegan — organizacji spo³ecznej za³o¿onej
w 1987 roku przez Darella Robes Kippa i Do-
rothy Still Smoking. Celem dwójki Blackfe-
etów z uniwersyteckim wykszta³ceniem by³a
ochrona kulturowego dziedzictwa cz³onków
plemienia, a zw³aszcza ich jêzyka. Kipp, by³y
redaktor magazynu Time–Life, dobrze pamiê-
ta z w³asnego doœwiadczenia, jak trudno by³o
mu — ju¿ jako doros³ej osobie — nauczyæ siê
jêzyka  blackfeet.  Dzieciom  przychodzi  to
z wiêksz¹ ³atwoœci¹. Still Smoking, która nie-
dawno zosta³a dyrektork¹ Blackfeet Commu-

nity College, pragnie wykorzystaæ swój dokto-
rat z edukacji z korzyœci¹ dla wspó³plemieñ-
ców, dziêki którym zrozumia³a, kim jest, i bez
których nie osi¹gnê³aby w ¿yciu tak wiele.

Jêzykoznawcy uwa¿aj¹, ¿e w czasie gdy
Kolumb dociera³ do Nowego Œwiata, tubylcy
Ameryki Pó³nocnej mówili co najmniej trzy-
stoma jêzykami. Oko³o stu dziewiêædziesiêciu
z nich to jêzyki nadal ¿ywe i w wiêkszym lub
mniejszym zakresie u¿ywane. Jednak zaledwie
oko³o dwudziestu z nich u¿ywanych jest przez
wszystkie pokolenia cz³onków danego plemie-
nia czy grupy jêzykowej. Tam gdzie choæ jed-
na z grup wiekowych nie zna ani nie uczy siê
jêzyka, mo¿na mówiæ o realnym zagro¿eniu
jego wymarciem. Tymczasem nawet tam, gdzie
dzieci chcia³yby siê uczyæ jêzyka swoich przod-
ków, ich rodzice i dziadkowie wychowywani
byli w przekonaniu, ¿e mówienie po indiañsku
jest czymœ z³ym i zacofanym. I jest to zaleg³oœæ
czêsto ju¿ nie do nadrobienia.

Dziesi¹tki lat przeœladowañ tubylczych jêzy-
ków w pañstwowych, prywatnych oraz misyj-
nych szko³ach i internatach doprowadzi³o wiele
tubylczych kultur i jêzyków na skraj upadku.
Odwrócenie tego zjawiska, tam gdzie to jeszcze
mo¿liwe, wymaga pilnych i szeroko zakrojonych
dzia³añ tubylczych nauczycieli, przywódców
plemiennych, ca³ych indiañskich rodzin i spo-
³ecznoœci. Plemienne kultury nie mog¹ przetrwaæ
bez zachowania plemiennego jêzyka.

— To by³ pierwszy dar, który ofiarowa³ nam
Stwórca — mówi Kipp — i teraz zastanawia
siê on, dlaczego go odrzuciliœmy.

Cykl seminariów na temat kulturowej to¿-
samoœci  Czarnych  Stóp,  które  Kipp  i  Still
Smoking pomogli zorganizowaæ w latach 80.
uœwiadomi³ im, ¿e wielu cz³onków plemienia,
zw³aszcza m³odszych, nie przejmuje siê nie-
znajomoœci¹ jêzyka blackfeet, ani tym, ¿e mo¿e
on zagin¹æ. Co wiêcej, przeprowadzone w 1985
roku w rezerwacie badanie wykaza³o, ¿e prak-
tycznie nikt w wieku poni¿ej 50 lat nie mówi
aktywnie jêzykiem blackfeet, a liczba starszych
osób z jego bieg³¹ znajomoœci¹ te¿ jest niewiel-
ka. Zasadniczy problem polega³ na tym, ¿e ca³y
system edukacji w rezerwacie zdominowany
by³ od pokoleñ przez nie–indiañskie wzorce
kulturowe.

— Nie mówi¹, ¿e chc¹ ciê uczyæ — stwier-
dza Kipp. — Mówi¹, ¿e chc¹ ciê zmieniæ.
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Walka z odci¹ganiem tubylczych Ameryka-
nów od ich w³asnej kultury oznacza³a wiêc
koniecznoœæ przebudowy ca³ego systemu szkol-
nictwa Czarnych Stóp i stworzenie alternaty-
wy dla dominuj¹cych wzorców neguj¹cych —
lub w najlepszym razie ignoruj¹cych — war-
toœæ plemiennej kultury i jêzyka blackfeet we
wspó³czesnym œwiecie. Tak narodzi³a siê kon-
cepcja szkolnych programów „zanurzenia” (im-
mersion) w kulturze plemiennej i tradycyjnym
stylu ¿ycia mieszkañców rezerwatu.

Programy „zanurzenia” niezbyt nadaj¹ siê do
realizacji w szko³ach publicznych, w których
indiañskie dzieci stanowi¹ mniejszoœæ. Ale tak-
¿e utworzenie Instytutu Piegan i szkó³ podsta-
wowych realizuj¹cych program „zanurzenia”
wœród dzieci z rezerwatu nie okaza³o siê ³atwe.
Choæ Czarnym Stopom trudno by³o znaleŸæ so-
juszników do realizacji programu, to z czasem
coraz bardziej oczywiste stawa³o siê, ¿e jest to
problem typowy dla wielu innych indiañskich
— i nie tylko — mniejszoœci ¿yj¹cych w domi-
nuj¹cych kulturach narodowych, a jego znacze-
nie dla przetrwania tradycyjnych spo³ecznoœci
spotyka siê z coraz szerszym zrozumieniem.

Co ciekawe, chocia¿ wiêkszoœæ cz³onków
plemienia nie zna³a dobrze w³asnego jêzyka,
a nawet wyra¿a³o siê na ten temat z lekcewa-
¿eniem, to 99% ankietowanych chcia³o, by ich
dzieci uczy³y siê go. Jednoczeœnie wielu bada-
nych nie wierzy³o, by w warunkach rezerwato-
wych istnia³a mo¿liwoœæ nauki dwóch jêzyków,
a gdyby mieli mo¿liwoœæ wyboru, to z oczy-
wistych powodów wybraliby angielski. Efek-
tem dalszych badañ by³o wydanie w 1993 roku
przez Instytut kasety wideo Transitions: Death
of Mother Tongue (Przemiany: œmieræ ojczy-
stego jêzyka), która nie tylko dokumentowa³a
ówczesn¹ trudn¹ sytuacjê, ale tak¿e podkreœla³a
znaczenie jêzyka blackfeet dla plemiennej star-
szyzny, m³odych liderów i zwyk³ych cz³onków
lokalnej spo³ecznoœci. Sprowokowa³o to wielu
mieszkañców rezerwatu do zwrócenia uwagi
na znaczenie problemu i wzmocni³o poparcie
dla idei stworzenia nowych szkó³ prywatnych
z programem „zanurzenia”.

W 1994 roku za³o¿yciele Instytutu pojechali
na Hawaje obejrzeæ g³oœne szko³y Aha Punana
Leo Schools, w których rdzenni Hawajczycy
ucz¹ siê w³asnego jêzyka, realizuj¹c lokaln¹
odmianê programu „zanurzenia”. Do Montany

wrócili z przekonaniem, ¿e nie ma innego wyj-
œcia, jak rzuciæ siê na g³êbok¹ wodê i rozpo-
cz¹æ podobny program w rezerwacie Blackfeet.
Szybko przekonali siê, ¿e nie doceniali chêci
wielu wspó³plemieñców do nauki jêzyka.

Fundacje Lannana i Kellogga, aktorka Jane
Fonda, artysta–filantrop Howard Terpning i kil-
ku anonimowych sponsorów przekaza³o lub
obieca³o ogó³em 1,5 miliona dolarów na budo-
wê, szkolenie nauczycieli i prowadzenie „szkó³
zanurzenia” w rezerwacie. Kiedy uzbieraj¹ tê
sumê, kolejny ofiarodawca obieca³ j¹ podwo-
iæ. 3 miliony dolarów stanowiæ maj¹ fundusz
za³o¿ycielski Fundacji. Po zakoñczeniu fazy
budowy trzech szkó³, nazywanych w jêzyku
blackfeet „Prawdziwa Mowa”, cz³onkowie Fun-
dacji skupiaj¹ siê teraz na opracowaniu progra-
mu nauczania. Nale¿¹ w tej dziedzinie do pio-
nierów, wiêc musz¹ liczyæ tylko na siebie.

Szko³a Moccasin Flat dla najm³odszych dzie-
ci dzia³a od 1995 roku. Szko³ê Cuts Wood
otwarto dwa lata póŸniej. W sierpniu przyjêto
pierwsze dzieci do Lost Child School. Ogó³em
w programie uczestniczy ju¿ czterdzieœcioro
dzieci, a dziesi¹tki kolejnych s¹ na liœcie ocze-
kuj¹cych. Nie licz¹c niewielkiego programu
publicznego w rezerwacie Fort Peck, Instytut
Piegan prowadzi jedyne „szko³y zanurzenia”
w ca³ej Montanie. W ci¹gu piêciu lat na szko³y
„Prawdziwej Mowy” wydano ogó³em 2,4 mln
dolarów. Starano siê nie oszczêdzaæ na jakoœci
budynków i wyposa¿eniu klas.

— Chcemy po³¹czyæ nauczanie z jakoœci¹
— mówi Kipp. — Znajomoœæ jêzyka ma po-
prawiaæ status.

Szko³y „Prawdziwej Mowy” ju¿ ciesz¹ siê
presti¿em wœród mieszkañców rezerwatu i spe³-
niaj¹ wszelkie normy systemu oœwiaty, choæ
nie korzystaj¹ z ¿adnych funduszy federalnych
ani stanowych. To daje im niezale¿noœæ od
w³adz, uwalnia od proszenia o zgodê na spe³-
niaj¹ce lokalne potrzeby eksperymenty i wy-
kraczanie poza standardy. Najwa¿niejszy jest
jêzyk. By pokryæ czêœæ kosztów dzia³alnoœci
i zwi¹zaæ rodziców ze szko³¹, wprowadzono
miesiêczn¹ op³atê za naukê — 100 dolarów od
ka¿dego dziecka. Niektórzy rodzice odpraco-
wuj¹ czesne, œwiadcz¹c us³ugi dla szko³y. Za
najbardziej zajêtych pracuj¹ czasem krewni lub
s¹siedzi. Obowi¹zkiem wszystkich rodziców s¹
tak¿e trzy godziny nauki jêzyka tygodniowo.
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Jedn¹ z zalet szkó³, poza zanurzeniem ich
w jêzyku i dziedzictwie Czarnych Stóp, jest
fakt, ¿e na ka¿dego nauczyciela przypada tylko
siedmioro uczniów. Nie by³o to proste, nie³atwo
bowiem znaleŸæ osoby z wykszta³ceniem peda-
gogicznym i znajomoœci¹ jêzyka Czarnych Stóp.
Szeœcioro nauczycieli, kucharka i sekretarka
zarabiaj¹ przyzwoicie, a 300 tysiêcy dolarów
wyp³acane rocznie pracownikom przydaje siê
ludziom w nêkanym bezrobociem rezerwacie.
Pierwsze analizy pokazuj¹ efekty w postaci
doskona³ych wyników nauczania i egzaminów.

— Ludzie œwiadomi swej etnicznej to¿samo-
œci ucz¹ siê lepiej — komentuje to Kipp.

Administracja szkó³ publicznych w rezerwa-
cie Blackfeet twierdzi, ¿e robi co mo¿e, by swym
uczniom — w 98% Indianom — daæ mo¿li-
woœæ nauki jêzyka i poznawania plemiennej
kultury. Chocia¿ zainteresowanie dzieci i ich
rodziców tradycj¹ Czarnych Stóp roœnie z roku
na rok, to brak pieniêdzy i odpowiednio wy-
kszta³conego personelu nie pozwala szko³om
publicznym na zbyt wiele. Nauka jêzyka do-
stêpna jest tak¿e w ramach rezerwatowego pro-
gramu Hard Start oraz na zajêciach w jedynym
college’u w rezerwacie — Blackfeet Commu-
nity College. Jednak wiele jeszcze mo¿na i trze-
ba zrobiæ, by wszystkim — od przedszkolaków
do studentów — stworzyæ wystarczaj¹co sze-
rokie i atrakcyjne mo¿liwoœci spotykania siê
z jêzykiem i kultur¹ w³asnego narodu.

Jak dot¹d, szko³y publiczne, id¹c za przyk³a-
dem prywatnych „szkó³ zanurzenia”, wprowa-
dzaj¹ dwujêzyczne nauczanie czêœci przedmio-
tów, na przyk³ad historii plemiennej, a tak¿e
próbuj¹  wyk³adaæ  w  blackfeet  matematykê,
technikê czy historiê powszechn¹. Co roku
uczniowie poznaj¹ miejsca wa¿ne dla plemien-
nej historii i kultury, by umo¿liwiæ im bezpo-
œredni kontakt z tradycj¹ Czarnych Stóp. Dla
w³adz oœwiatowych, indiañskie „szko³y zanu-
rzenia” s¹ wa¿nym elementem systemu oœwia-
ty, wzbogacaj¹cym mo¿liwoœci edukacji w re-
zerwacie, jednocz¹cym lokaln¹ spo³ecznoœæ
wokó³ tradycyjnych wartoœci i starañ o zapew-
nienie dzieciom lepszej przysz³oœci.

¯ycie w „szko³ach zanurzenia” pod wielo-
ma wzglêdami jest ³atwiejsze, ni¿ w szko³ach
publicznych. Uczniowie sami ustalaj¹ czêœæ
obowi¹zuj¹cych w szkole zasad i uczestnicz¹
w podejmowaniu decyzji o tym, czego i w ja-

kiej  kolejnoœci  bêd¹  siê  uczyæ  danego  dnia.
W po³¹czeniu z indywidualnym podejœciem na-
uczycieli do uczniów i demonstrowanym przez
nich na co dzieñ szacunkiem dla tradycyjnych
wartoœci daje to pozytywne efekty dydaktycz-
ne i mniej problemów z dyscyplin¹.

Jednym z najwiêkszych problemów jest do-
stosowanie jêzyka blackfeet do wspó³czesno-
œci. W klasycznym s³owniku Czarnych Stóp nie
ma odpowiedników takich s³ów, jak: kompu-
ter, statek kosmiczny, mikrofalówka i wiele
innych nowoczesnych wynalazków. Równole-
gle z uczeniem siê jêzyka przodków, uczniowie
szkó³ „Prawdziwej Mowy” tworz¹ te¿ s³ownik
pojêæ XXI wieku. Zanim trafi¹ do powszech-
nego u¿ytku, pomys³y uczniów konsultowane
s¹ z nauczycielami i starszyzn¹. Na szczêœcie
jêzyk blackfeet jest bardzo elastyczny i jego
wzbogacanie nie tylko nie nastrêcza wiêkszych
k³opotów, ale jest te¿ Ÿród³em radoœci i satys-
fakcji uczestnicz¹cych w tym dziele uczniów.

Jêzyk Czarnych Stóp nie ma rodzajów, ma
za to wiele „ponadczasowych” czasowników
i prezentuje niektóre rzeczy w czwartej i pi¹tej
osobie. Choæ podstawowym zadaniem pedago-
gów jest nauczanie jêzyka blackfeet, to dbaj¹
te¿ o to, by uczniowie nie mieli problemów
z równoleg³ym p³ynnym pos³ugiwaniem siê an-
gielskim w dowolnej dziedzinie ¿ycia. Funk-
cjonowanie w dwóch œwiatach i swobodne po-
s³ugiwanie siê dwoma jêzykami nie zawsze jest
³atwe, ale ma niew¹tpliwe zalety. Dostrzegaj¹
to Indianie w coraz to nowych plemionach, któ-
rych jêzyki zagro¿one s¹ wymarciem. Twórcy
dwujêzycznych szkó³ w rezerwacie Blackfeet
odwiedzili ju¿ ponad dwadzieœcia innych ple-
mion, pomagaj¹c im stworzyæ programy. Po
nowe doœwiadczenia jeŸdzili nawet do Boœni
i innych wielojêzycznych zak¹tków œwiata.

Stare uniwersalne prawdy sprawdzaj¹ siê
tak¿e w nowoczesnych metodach nauki starych
jêzyków. Twórcy Instytutu Piegan zachêcaj¹
inne plemiona do pójœcia w ich œlady, zanim
bêdzie za póŸno. Codziennie przecie¿ odchodz¹
od nas ludzie, którzy byli niezast¹pionymi czê-
sto skarbnicami wiedzy o przesz³oœci, tradycjach
i jêzyku swoich narodów. „Nie zastanawiajcie
siê zbyt d³ugo — radz¹ i uczniowie, i nauczy-
ciele. — Po prostu zacznijcie i poka¿cie, co po-
traficie”. Czarnym Stopom to siê udaje. �

oprac. Cieñ
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Internet w obronie zagro¿onych
jêzyków indiañskich

Czy internet mo¿e przyczyniæ siê do rato-
wania zagro¿onych jêzyków? Oczywiœcie

tak. W internecie mo¿na znaleŸæ wiele infor-
macji o zagro¿onych jêzykach, czyli takich, któ-
rym grozi wymarcie. Czêsto twórcami stron
internetowych s¹ amatorzy — u¿ytkownicy lub
pasjonaci danego jêzyka, jêzykoznawcy czy te¿
ma³e spo³ecznoœci. Obszern¹ listê adresów za-
wiera Wirtualna Biblioteka, w indeksie Native
American Language Resources on the Internet
(www.hanksville.org/NAresources/indices/NAlan-

guage.html)1. Strony internetowe prowadz¹ te¿ or-
ganizacje, których celem jest ratowanie zagro-
¿onych jêzyków, np. Terralingua pod adresem
www.terralingua.org (cele tej organizacji podano
tak¿e po polsku). Warto zajrzeæ równie¿ do „Czer-
wonej ksiêgi zagro¿onych jêzyków UNESCO”
(www.tooyoo.l.u-tokyo.ac. jp/Redbook/index.html —
indeks ogólny oraz: www.tooyoo.l.u-tokyo.ac.jp/
Redbook/SAmerica/SA_index.cgi — jêzyki Amery-
ki Po³udniowej), której autorami s¹ Mily Cre-
vels i Willem Adelaar.

W internecie mo¿na znaleŸæ tak¿e wiele in-
formacji o ochronie i rewitalizacji gin¹cych
jêzyków, na przyk³ad witryna Resources for En-
dangered Languages (www.ling.yale.edu:16080/

~elf/resources) zawiera adresy stron poœwiêco-
nych metodom rewitalizacji zagro¿onych jêzy-
ków, sposobom zdobywania funduszy na rato-
wanie gin¹cego jêzyka itp.

Ciekawe te¿ s¹ propozycje funduszu Endan-
gered Language Fund (http://sapir.ling.yale.edu/
~elf/index.html), prowadzonego przez Wydzia³
Lingwistyczny Uniwersytetu Yale, który zachê-
ca do zainteresowania siê zagro¿onymi jêzy-
kami i wymienia trzy kierunki dzia³añ, jakie
mog¹ podj¹æ nie tylko politycy czy jêzykoznaw-
cy, lecz osoby, którym po prostu bliska jest spra-
wa ratowania zagro¿onych jêzyków:
* zostaæ cz³onkiem Endangered Language Fund

(sk³adka wynosi minimum 50 USD)
* opracowaæ projekt ratowania zagro¿onego

jêzyka i z³o¿yæ podanie o œrodki finansowe
na jego realizacjê do w³adz funduszu

* nauczyæ siê zagro¿onego jêzyka lub wiêcej
siê o nim dowiedzieæ
W ramach tego ostatniego kierunku mo¿na:

* dowiedzieæ siê o zagro¿onych jêzykach u¿y-
wanych w okolicy

* zapisaæ siê na kurs zagro¿onego jêzyka
* kupiæ nagranie z zagro¿onym jêzykiem
* przeczytaæ gramatykê zagro¿onego jêzyka

Metody dzia³ania mog¹ wydaæ siê nam tro-
chê naiwne, ale nale¿y pamiêtaæ, ¿e o ile jêzyki
martwe mog¹ istnieæ w postaci zapisu (inskryp-
cji, gramatyk, s³owników, nagrañ), o tyle jêzyki
¿ywe potrzebuj¹ u¿ytkowników. Nawet jeœli nie
jesteœmy rodzimymi u¿ytkownikami zagro¿one-
go jêzyka, którego siê uczymy, w miarê postê-
pów w nauce jêzyk ten zaczyna w nas ¿yæ swoim
w³asnym ¿yciem.

Internet oferuje równie¿ elektroniczne wer-
sje publikacji na temat ratowania gin¹cych jê-
zyków. Polecam dwa interesuj¹ce eseje: Lettie
Nave Navajo Immersion program at Fort De-
fiance Elementary School (www.ncbe.gwu.edu/

miscpubs/stabilize/additional/navajo.htm) i Dawn
Stiles Four successful indigenous language pro-
grams (http://jan.ucc.nau.edu/~jar/TIL_21.html).
Lettie Nave opisuje program nauki jêzyka na-
vajo w szkole podstawowej, natomiast Dawn
Stiles zajmuje siê programami ratuj¹cymi miê-
dzy innymi jêzyki cree i hualapai.

Nie sposób opisaæ wszystkich stron inter-
netowych poœwiêconych jêzykom indiañskim.
Warto rozpocz¹æ od Inewinan — Native Ameri-
can Languages (http://indy4fdl.cc.mn.us/~isk/stories/
language.html). Liczne odnoœniki pozwalaj¹ na
przyk³ad zapoznaæ siê z prawnymi regulacja-
mi ochrony jêzyków indiañskich i eskimoskich,
zajrzeæ do s³owników (ojibwa, potawatomi,
seneca), a wreszcie œci¹gn¹æ fonty czerokeskie,
eskimoskie, cree czy navajo. Pod wieloma adre-
sami znajduj¹ siê lekcje jêzyków indiañskich
(np. czerokeskiego — www.angelfire.com/nj/native-
crafts/language.html).

Jak widaæ internet, sprzyjaj¹cy globalizacji
i anglicyzacji (g³ównym jêzykiem jest przecie¿
angielski), mo¿e przyczyniæ siê do ratowania
zagro¿onych wymarciem jêzyków indiañskich.
Mo¿na nie tylko zdobyæ cenne materia³y do ich
nauki, ale te¿ dowiedzieæ siê, jak je ratowaæ. �

Danuta Stanulewicz

Autorka jest jêzykoznawc¹ na Uniwersytecie Gdañskim.
1 Dzia³anie wszystkich stron wymienionych w artykule
zosta³o sprawdzone w sierpniu 2003 roku.
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Wyszywanie kolcami ig³ozwierza
u Indian Ameryki Pó³nocnej

Zanim Indianie pó³nocnoamerykañscy zaczêli
 u¿ywaæ szklanych koralików, pozyskiwa-

nych drog¹ handlu z bia³ymi, do wyrobu ozdób,
na wiêkszoœci obszarów kulturowych u¿ywano
kolców ig³ozwierza.

Amerykañski ig³ozwierz (Erothizon Dorsa-
tum), zwany przez biologów ursonem, nale¿y
do rodziny gryzoni. Zwierzêta te od¿ywiaj¹ siê
g³ównie kor¹ i ³ykiem m³odych ga³êzi ró¿nych
gatunków sosny, s¹ powolne i nie okazuj¹ stra-
chu przed drapie¿nikami, którzy omijaj¹ je w³a-
œnie ze wzglêdu na kolce bêd¹ce bardzo sku-
teczn¹ broni¹.

Indianie tak¿e spo¿ywali miêso ig³ozwierza,
ogon przerabiali na szczotkê do w³osów, a w³o-
sie, znajduj¹ce siê wokó³ g³owy, wykorzysty-
wali do wyrobu czubów (roach), które ozdabia³y
g³owy wojowników plemion prerii, regionu
Wielkich Jezior i wschodniej Krainy Lasów.

Kolce ig³ozwierza z Ameryki Pó³nocnej maj¹
d³ugoœæ od 2 do 12 cm, kolor bia³y i czarn¹
koñcówkê, a dziêki temu, ¿e daj¹ siê rozp³asz-
czaæ i farbowaæ, sta³y siê surowcem do wyro-
bu niezwyk³ego rêkodzie³a, spotykanego tylko
wœród tubylczych plemion Ameryki Pó³nocnej.

Pozyskiwano je na dwa sposoby. Aby tylko
zdobyæ kolce, na zwierzê narzucano derkê lub
koc. Ig³ozwierz, czuj¹c siê zaatakowany, wy-
rzuca³ kolce, które wbija³y siê w skórê derki
lub w materia³, po czym wypuszczano go na
wolnoœæ. Czasem, na przyk³ad u Siuksów, do
unieruchomienia zwierzêcia u¿ywano drewnia-
nych wide³ek, którymi przygwa¿d¿a siê ig³o-
zwierza do ziemi. Jeœli oprócz kolców potrzebny
by³ w³os, zwierzê zabijano, ale w taki sposób,
aby nie wyp³ynê³a z niego krew — najczêœciej
uderzeniem drewnianej pa³ki w nos. Po zabi-
ciu, zostawiano ig³ozwierza, ¿eby skrusza³,
gdy¿ tylko w takim stanie mo¿na by³o wyci¹-
gn¹æ kolce i w³os ze skóry. Wspó³czeœnie czê-
sto pozyskuje siê kolce ze zwierz¹t zabitych
przez samochody na autostradach, ale jest to
surowiec gorszej jakoœci, gdy¿ du¿o kolców
ulega popêkaniu lub wrêcz zniszczeniu.

Nastêpnie kolce sortuje siê wed³ug gruboœci
i d³ugoœci. Najlepsze kolce znajdowa³y siê na
karku i bokach zwierzêcia. Kolejnym etapem
by³ proces farbowania kolców. Do barwienia
u¿ywano owoców, orzechów, korzeni, kory,
kwiatów i liœci ró¿nych roœlin, a tak¿e miedzi,
by uzyskaæ kolor niebieski i zielony. Oko³o
roku 1850 na Wielkich Równinach zaczêto sto-
sowaæ barwniki od bia³ych handlarzy. Czasa-
mi Indianki do barwienia u¿ywa³y kawa³ków
sukna, które gotowa³y razem z kolcami. Nie-
kiedy substytutem kolców ig³ozwierza by³y od-
powiednio przyciête dutki ptasich piór mewy
Franklina lub mewy kalifornijskiej. Wspó³cze-
œnie jako surowiec zastêpczy stosuje siê farbo-
wane i pociête w paski ³upiny z kolby kukurydzy.

Sztuka wyszywania kolcami obejmuje dwa-
dzieœcia piêæ technik. Wymieniæ nale¿y cho-
cia¿by sposoby polegaj¹ce na przyszywaniu
kolców do garbowanej skóry, poprzez techniki
owijania, plecionki, wykañczania brzegów,
a skoñczywszy na tkaniu. Ró¿ne techniki sto-
sowano w zale¿noœci od regionu, na przyk³ad
na Wielkich Równinach nie tkano kolcami.
Kolcami oydabiano regalia, odzie¿, wszelkie-
go rodzaju pojemniki, broñ, zabawki, koñsk¹
uprzê¿, a nawet przedmioty kupowano od bia-
³ych, od sztuæców po dzieciêce czepki.

 Wyszywaniem kolcami zajmowa³y siê ko-
biety. Wœród niektórych plemion, jak Arikara,
Siuksowie czy Hidatsa, istnia³y stowarzysze-
nia kobiet zajmuj¹cych siê tym rodzajem sztu-
ki. Prawo do wyszywania kolcami trzeba by³o
nabyæ i odbywa³o siê to w sposób ceremonial-
ny. W trakcie takiego transferu nowa adeptka
poznawa³a regu³y, którymi powinna siê kiero-
waæ podczas pracy, niekiedy otrzymywa³a od
starszych kobiet w prezencie wzory, które sta-
wa³y siê tak¿e jej w³asnoœci¹ i mog³a je u¿ywaæ.

Koniecznoœæ przestrzegania regu³ wynika³a
z wiary, ¿e ludzie otrzymali ca³¹ tê wiedzê od
istot nadprzyrodzonych. Na przyk³ad Czarne
Stopy wierz¹, ¿e sztukê wyszywania kolcami
jako dar otrzymali od Grzmotu.

Na pocz¹tku XX wieku wyszywaniem kolca-
mi zaczêli zajmowaæ siê równie¿ mê¿czyŸni,
co niew¹tpliwie spowodowane by³o osiedle-
niem Indian w rezerwatach, ale prawdopodob-
nie pozwoli³o przetrwaæ sztuce wyszywania
kolcami do dnia dzisiejszego. �

Cyprian Œwi¹tek
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Z ZIEMI INDIAN

S  I  O  AERWIS NFORMACYJNY BU MERYK

Projekt Korczaka Zió³kowskiego
na cenzurowanym

Jak co roku, 6 wrzeœnia 2003 roku — w kolejn¹
rocznicê œmierci Szalonego Konia i rocznicê
urodzin Korczaka Zió³kowskiego — setki tury-
stów (g³ównie bia³ych) ogl¹da³o spektakularny
wybuch, posuwaj¹cy nieco do przodu prace nad
wielkim pomnikiem wielkiego indiañskiego
wodza, tworzonym od 3 czerwca 1948 roku naj-
pierw przez samego Korczaka, a od jego œmier-
ci w 1982 roku — przez rodzinê rzeŸbiarza.

Choæ Szalony Koñ zgin¹³ 6 wrzeœnia 1977
roku z rêki wspó³plemieñca w Fort Robinson
w Nebrasce, to jego duch przetrwa³, przypomi-
naj¹c Lakotom o takich cnotach wojowników,
jak duma, odwaga i si³a. I to ¿ywe dziedzictwo
Szalonego Konia sprawi³o, ¿e gdy w 1939 roku
dobieg³y koñca prace nad pomnikiem g³ów czte-
rech amerykañskich prezydentów na  Mt. Rush-
more, to lakocki starzec Henry Standing Bear
poprosi³ uczestnicz¹cego w tym projekcie Kor-
czaka Zió³kowskiego o wyrzeŸbienie w Czar-
nych Wzgórzach tak¿e postaci wodza Lakotów
„by — jak pisa³ — pokazaæ bia³ym ludziom, ¿e
czerwonoskórzy te¿ maj¹ swoich bohaterów”.

„Osobiœcie uwa¿am, ¿e to dobrze, i¿ mamy tê
górê po to, by biali ludzie i dominuj¹ca kultura
mogli zobaczyæ, ¿e my tak¿e mamy bohaterów”
— przywo³uje tamt¹ myœl Lawrence White Bird,
Szejen Po³udniowy, który promuje tubylcz¹ kul-
turê w Centrum Pamiêci Szalonego Konia, sprze-
daj¹c ksi¹¿ki swego ojca, A.C. Rossa.

Jednak w 55 lat po pierwszych wybuchach
w sercu œwiêtych gór Indian Równin, bez wi-
doków na rych³e ukoñczenie zamierzonego na
dziesiêciolecia projektu, tubylczy Amerykanie
maj¹ mieszane uczucia zarówno na temat nie-
mal ogromnej, blisko 200–metrowej rzeŸby, jak
i du¿ych sum pieniêdzy przep³ywaj¹cych co
roku przez rêce rz¹dz¹cej w Fundacji i Cen-
trum Pamiêci Szalonego Konia rodziny Ziol-
kowskich.

Dla niektórych jest to nie tylko miejsce pra-
cy, ale i miejsce, w którym mo¿na odreagowaæ
lata rasizmu i dyskryminacji tubylczych Ame-
rykanów.

— To, co tu siê dzieje, sprawia, ¿e jestem
dumny — mówi na przyk³ad Clayton Quiver,
Lakota pracuj¹cy w Centrum. — Tu naprawdê
robi¹ coœ dla Lakotów. Dobrze jest widzieæ lu-
dzi, którzy przyje¿d¿aj¹ tu, zatrzymuj¹ siê i mó-
wi¹ mi, jak wspania³¹ mamy kulturê.

Z kolei Seth Big Crow, którego prababcia
by³a ciotk¹ Szalonego Konia, przyjmuje pomnik
ze spokojn¹ rezygnacj¹ i zastanawia siê, czy
po latach nie bêdzie to amerykañski odpowied-
nik pos¹gów na Wyspie Wielkanocnej: — Mo¿e
za trzysta, czterysta lat nas ju¿ tu nie bêdzie,
niczego nie bêdzie, tylko twarze czterech pre-
zydentów i pomnik przypominaj¹cy, ¿e kiedyœ
byli tutaj tubylczy Amerykanie. A jak inaczej
mo¿emy bez pieniêdzy stworzyæ coœ równie
potê¿nego, co symbolizowa³oby ka¿ego tubylca
ze Stanów Zjednoczonych? — pyta.

Lecz Big Crow i wielu jemu podobnych pa-
mieta te¿ o pieni¹dzach zarabianych na imie-
niu jego przodka. Korczak i Ruth Ziolkowscy
zbudowali przez lata Centrum Informacyjne,
Centrum Edukacyjno–Konferencyjne, Indiañ-
skie Muzeum Ameryki Pó³nocnej, restauracjê,
bar, sklepy z pami¹tkami, Centrum Kultury Tu-
bylczych Amerykanów, warsztat, studio i izbê
pamiêci Korczaka Zió³kowskiego. Wszystko to
co roku przynosi rodzinie kilka milionów do-
larów, których wykorzystanie budzi zrozumia-
³e zainteresowanie, a czasem i zazdroœæ.

Otwarte pozostaje pytanie, czy Standing Bear
prosi³ tylko o pomnik, czy te¿ zgadza³ siê, by
na imieniu Szalonego Konia ktoœ robi³ interesy.

— Kiedy zaczyna siê zarabiaæ pieni¹dze, za-
miast staraæ siê ukoñczyæ projekt, to dla mnie
coœ zaczyna iœæ w z³ym kierunku — mówi Seth
Big Crow.

Jasne jest te¿ stanowisko wdowy po rzeŸbia-
rzu Ruth i siedmiorga ich dzieci pracuj¹cych
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na rzecz Centrum: — Nie da siê zadowoliæ
wszystkich. Jeœli kogoœ obra¿amy, bardzo nam
przykro. Ale robimy to, o co nas poproszono.

Podstawowy problem — wed³ug Elaine Qui-
ver, potomkini Szalonego Konia — polega na
tym, ¿e Henry Standing Bear nie mia³ prawa
prosiæ Korczaka Zió³kowskiego o stworzenie
pomnika. Kultura Lakotów wymaga bowiem
zgody wszystkich cz³onków rodziny na tak¹
decyzjê. Nikt nie zabiega³ o to ani przed, ani
po rozpoczeciu budowy.

— Nie szanuj¹ naszej kultury — mówi Ela-
ine — bo nigdy nie daliœmy nikomu zgody na
rzeŸbienie œwiêtych Czarnych Wzgórz, w któ-
rych pochowani s¹ nasi zmarli. Te góry s¹ tu
po to, byœmy siê cieszyli i byœmy siê modlili.
Nie po to, by rzeŸbiæ w nich jakieœ postaci.

Pomnik niepokornego indiañskiego wodza
ze zrozumia³ych wzglêdów nie budzi³ nigdy
wielkiej sympatii amerykañskich w³adz. Bêd¹c
w okolicy, du¿o ³atwiej dostrzec drogowskazy
ku Mt. Rushmore, ni¿ dewastowane czêsto przez
niewidzialne rêce tablice informuj¹ce o Crazy
Horse Memorial. Gigantyczny projekt realizo-
wany na przemys³ow¹ skalê w sercu Czarnych
Wzgórz nie budzi te¿ zachwytów ekologów ani
mi³oœników sztuki.

Jest te¿ i drugi, bardziej wymierny, powód
niezadowolenia samych Indian. Choæ dyrektorka
Muzeum Ann Ziolkowski mówi o tysi¹cach
dolarów na stypendia dla indiañskich dzieci,
to wielu Indian pyta o miliony dolarów zgro-
madzone przez pó³ wieku dziêki Szalonemu
Koniowi. Wielu uwa¿a te¿, ¿e korzyœci, odno-
szone przez tubylczych Amerykanów dzieki
istnieniu Centrum pamiêci i budowie pomnika
Szalonego Konia, s¹ zbyt skromne. Niektórzy
podnosz¹ w¹tpliwoœci co do rzetelnoœci rozli-
czeñ finansowych rodziny Ziolkowskich.

Z dostêpnego publicznie zeznania Fundacji
podatkowego za rok finansowy 2002 wynika
m.in., ¿e wartoœæ maj¹tku Fundacji wynosi 31,2
mln dolarów. Zarówno wydatki, jak i zysk netto
Fundacji wynios³y nieco ponad 2 mln dolarów.
Fundacja wyp³aci³a w 2002 roku stypendia
o ³¹cznej wartoœci 65 tysiêcy dolarów, czyli mniej
wiêcej tyle, ile wynios³o roczne wynagrodzenie
Prezesa — pani Ruth. Skarbniczka Jadwiga
zarobi³a 38 tysiêcy dolarów, Dyrektorka Mu-
zeum Anne — 28 tysiêcy, a Dyrektorka Moni-
que Ziolkowski — nieca³e 15 tysiêcy dolarów.

Poproszona o komentarz do zarzutów w spra-
wach finansowych Anne Ziolkowski oœwiadczy-
³a 6 wrzeœnia 2003 roku, ¿e Fundacja Szalonego
Konia „ufundowa³a w ubieg³ym roku stypen-
dia dla tubylczych Amerykanów o wartoœci 250
tysiêcy dolarów”. Jeœli nawet jest to prawd¹,
to sk¹pe i niejednoznaczne informacje Funda-
cji na temat jej przychodów i wydatków nie
buduj¹ zaufania ani dobrej opinii wokó³ ca³e-
go tego kontrowersyjnego projektu.

Od samego pocz¹tku a¿ do dziœ ogromny
projekt wielkiego rzeŸbiarza o polskich korze-
niach i indiañskim sercu budzi emocje i spory
równie wielkie, jak sama wizja artysty i plac
budowy. I tak jak nieprêdko zapewne docze-
kamy siê ukoñczenia ca³ego dzie³a Korczaka,
tak nieprêdko ustan¹ dyskusje wokó³ niego.
A nad Czarnymi Wzgórzami od lat nie tylko
unosi siê duch Szalonego Konia, ale i góruje
— zarys konnej postaci wielkiego wodza.

Ostatnio ukaza³a siê napisana przez Lestera Baszczyñ-
skiego i wydana przez Wydawnictwo MARON ksi¹¿-
ka pt. „Wielkoœæ zrodzona w cierpieniu. Opowieœæ
o rzeŸbiarzu Korczaku Zió³kowskim”. Licz¹ce 424
strony dzie³o jest efektem ponad dziesiêciu lat wê-
drówek, wywiadów i twórczoœci Autora–Polaka, któ-
ry wiele lat spêdzi³ w USA, gdzie pozna³ Korczaka
Zió³kowskiego i jego rodzinê, i gdzie rozmawia³ z In-
dianami i ich wieloma przyjació³mi. Ilustrowana 90
fotografiami ksi¹¿ka jest do nabycia — w cenie 35 z³
(plus koszty wysy³ki) — w Wydawnictwie TIPI.

Nowe dane statystyczne
o tubylcach w USA

Od ostatniego spisu powszechnego, przepro-
wadzonego 2000 roku, w Stanach Zjednoczo-
nych przyby³o — wed³ug rz¹dowych szacunków
— ponad 200 tysiêcy tubylców — Indian, Inu-
itów, Aleutów, tubylczych Hawajczyków i Wy-
spiarzy Pacyfiku. W roku 2000, kiedy to po raz
pierwszy obywatele USA mogli deklarowaæ
pochodzenie od wiêcej ni¿ jednej grupy raso-
wej, 4,1 mln osób zadeklarowa³o swoje tubyl-
cze pochodzenie.

Zak³adaj¹c roczny przyrost o 2,4% liczba
amerykañskich Indian i Tubylców Alaski wzro-
s³a do po³owy 2003 roku o ponad 150 tysiêcy,
a przyjmuj¹c œredni przyrost o 4% rocznie, licz-
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ba tubylczych Hawajczyków i Wyspiarzy Pa-
cyfiku wzros³a w tym czasie z 943 tysiêcy do
ponad miliona.

Wed³ug szacunków Urzêdu Statystycznego,
blisko jedna trzecia amerykañskich tubylców
ma mniej ni¿ 18 lat, podczas gdy zaledwie 292
tysi¹ce, czyli 7% Indian i Tubylców Alaski
przekroczy³o 65 rok ¿ycia.

W roku 2000 ponad 3 miliony ludzi zade-
klarowa³o przynale¿noœæ plemienn¹, w tym 738
tysiêcy okreœli³o siê jako Czirokezi, a 298 ty-
siêcy jako Nawaho. Nastêpni w kolejnoœci byli
Indianie latynoamerkañscy, Czoktawowie, Siuk-
sowie i Czipewejowie. Najliczniejsze plemiê
Alaski to Tlingit licz¹ce oko³o 17 tysiêcy osób.

Wed³ug danych Urzêdu, nieco ponad pó³
miliona tubylców mieszka w rezerwatach i na
innych terenach powierniczych o zbli¿onym
statusie, z tego 175 tysiêcy w najliczniejszym
w USA rezerwacie Nawahów. Ponadto znacz-
na liczba tubylców z Alaski i Oklahomy miesz-
ka na terenach nieuznawanych za rezerwaty.

Najwiêcej tubylców, bo ponad milion, miesz-
ka³o w roku 2000 w Kalifornii i Oklahomie.
Ponad 100 tysiêcy tubylców mieszka³o tak¿e
w dziewiêciu innych stanach: Arizonie, Teksa-
sie, Nowym Meksyku, Nowym Jorku, Wa-
szyngtonie, Karolinie Pó³nocnej, Michigan, na
Alasce i Florydzie.

Za najbardziej tubylczy stan mo¿na uznaæ
Alaskê, gdzie 19% mieszkañców zadeklarowa-
³o w 2000 roku swoje tubylcze pochodzenie.
Nastêpne w kolejnoœci by³y Oklahoma i Nowy
Meksyk — oba z oko³o 11%.

Na poziomie okrêgów, najwiêcej tubylców
mieszka³o w Okrêgu Los Angeles (156 tysiê-
cy), zaœ najwêkszy odsetek tubylców — 50%
— odnotowano w Okrêgu Navajo, w Arizonie.
Najwiêksza liczba Tubylczych Hawajczyków
i Wyspiarzy Pacyfiku (179 tysiêcy) mieszka³a
oczywiœcie w Okrêgu Honolulu na Hawajach.

Najnowsze  dane  Urzêdu  Statystycznego
ujawniaj¹ zarówno pozytywne, jak i negatyw-
ne liczby. Wœród pozytywów — 381 tysiêcy
osób zadeklarowa³o siê jako osoby mówi¹ce
którymœ ze 175 ¿ywych tubylczych jêzyków.
Najliczniejsze s¹ osoby mówi¹ce jêzykiem na-
vajo — 178 tysiêcy. Wœród danych negatyw-
nych s¹ i takie, które mówi¹ ¿e tylko 55%
tubylców (o 13% mniej ni¿ œrednia krajowa)
ma w³asne mieszkania, a 14% tubylców w wiel-

ku 25 lat i wiêcej posiada wy¿sze wykszta³ce-
nie (B.A.) zaœ szko³ê œredni¹ (high school)
ukoñczy³o 75% z nich.

„Indian Country Today”, 4.11.2003

60 Konwencja NCAI

21 listopada 2003 roku w Albuquerque, w No-
wym Meksyku, zakoñczy³a siê szeœædziesi¹ta
doroczna Konwencja Krajowego Kongresu
Amerykañskich Indian (National Congress of
American Indians). Powsta³y w 1944 roku
Kongres jest najwiêksz¹ — bo skupiaj¹c¹ po-
nad 250 plemion — i najbardziej wp³ywow¹ tu-
bylcz¹ organizacj¹ w USA, stanowi¹c¹ forum
wymiany i uzgadniania pogl¹dów tubylczych
Amerykanów w kluczowych dla nich sprawach.

Ponad 3 tysi¹ce tubylczych delegatów przez
tydzieñ dyskutowa³o o problemach tubylczych
plemion i spo³ecznoœci Stanów Zjednoczonych,
w tym o zbli¿aj¹cych siê wyborach prezydenc-
kich, indiañskiej polityce administracji Geor-
ge’a Busha, plemiennej suwerennoœci, reformie
systemu powierniczego, indiañskich kasynach,
podatkach i dziesi¹tkach innych spraw.

Has³em jubileuszowej Konwencji — odby-
waj¹cej siê na rok przed wyborami prezydenc-
kimi w USA, w których popieraj¹cy w wiêk-
szoœci Demokratów indiañski elektorat odgrywa
coraz wiêksz¹ rolê — by³o: „Suwerenne Naro-
dy — Jeden Mocny G³os”.

Konwencja rozpoczê³a siê od ceremonii uho-
norowania Indianki z plemienia Hopiów, Lori
Piestewa, pierwszej tubylczej ofiary wojny
w Iraku. W ceremonii uczestniczyli m.in. cz³on-
kowie rodziny Lori oraz delegacja U.S. Army.
Nastêpnie do delegatów przemówili dwaj licz¹-
cy siê kandydaci na urz¹d prezydenta USA
z ramienia Partii Demokratycznej, Dennis Ku-
cinich z Ohio i genera³ Wesley Clark. Obaj
zgodnie z oczekiwaniami obiecali podtrzyma-
nie dotychczasowej formu³y stosunków suwe-
rennych plemion z w³adzami federalnymi oraz
zwiêkszenie rz¹dowej pomocy dla indiañskiej
oœwiaty i opieki zdrowotnej.

Indiañscy delegaci spotkali siê tak¿e z cz³on-
kami Izby Reprezentantów i wys³uchali nagra-
nych przemówieñ innych kandydatów na urz¹d
prezydenta. Ataki na obecn¹ politykê admini-
stracji Busha i nieudolne Biuro do Spraw In-
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dian (BIA) odpiera³o te¿ dwóch przedstawicieli
obecnych w³adz federalnych. Ed Thomas, szef
Rady Plemiennej Tlingit–Haida z Alaski, omó-
wi³ aktualny projekt bud¿etu federalnego pod-
sumowuj¹c, ¿e chocia¿ urzêdnicy znaj¹ wielkie
potrzeby Kraju Indian, to niechêtnie przezna-
czaj¹ œrodki na ich zaspokojenie.

Du¿ym zainteresowaniem delegatów cieszy-
³y siê sesje poœwiêcone zagadnieniom ekono-
micznym. Mowa na nich by³a m.in. o podno-
szeniu niewielkiej zwykle wiedzy Indian na
tematy finansowe, sposobach rozwoju drobnej
przedsiêbiorczoœci i pomys³ach na przyci¹ga-
nie inwestycji do rezerwatów. Skrytykowano
dwa projekty ustaw gro¿¹cych opodatkowa-
niem firm nale¿¹cych do Indian w tym sprze-
da¿y prowadzonej przez Internet.

Jeden dzieñ obrad poœwiêcono tematyce zdro-
wia i kultury fizycznej. Popularyzuj¹cy pro-
zdrowotne zachowania marsz delegatów w cen-
trum Albuquerque prowadzi³ s³ynny zawodowy
golfista z plemiena nawahów, Notah Begay.
Kierownictwo Indiañskiej S³u¿by Zdrowia (HIS)
podpisa³o z firm¹ Nike now¹ umowê o promo-
waniu zdrowego stylu ¿ycia wœród Indian.

Po raz pierwszy w historii delegaci NCAI
wys³uchali te¿ wyst¹pienia dyrektora FBI, Ro-
berta S. Muellera III, który mówi³ o dzia³aniach
agencji w Kraju Indian, w tym o walce z prze-
stêpczoœci¹ i stosowaniem przemocy wobec
dzieci oraz o rozwi¹zywaniu rozmaitych pro-
blemów przygranicznych.

Przedstawiciele Biura do Spraw Indian (BIA),
w tym jego specjalny delegat do spraw powier-
niczych Ross Swimmer, dyskutowali z delega-
tami na konwencjê kwestie tubylczych ziem
pozostaj¹cych pod opiek¹ powiernicz¹ w³adz
federalnych,  problemy  stosunków  plemion
z w³adzami stanowymi oraz specyficzne po-
trzeby tubylców w zakresie pomocy spo³ecz-
nej dla dzieci i ofiar przemocy w rodzinie.

Wœród tematów budz¹cych szczególne za-
interesowanie uczestników Konwencji nie za-
brak³o jak zwykle spraw zwi¹zanych z ochron¹
œwiêtych indiañskich miejsc, zabytkowych
przedmiotów kultu, tubylczych jêzyków i ce-
remonii religijnych, problemów z realizacj¹
praw traktatowych, przepisów reguluj¹cych
zasady prowadzenia kasyn i salonów gry w re-
zerwatach, a tak¿e kwestii ochrony œrodowi-
ska w rezerwatach i ich s¹siedztwie.

Bêd¹cy od 2001 roku Przewodnicz¹cym
Krajowego Kongresu Amerykañskich Indian
Tex Hall zosta³ ponownie wybrany na kolejn¹
dwuletni¹ kadencjê. Wiceprzewodnicz¹cym
NCAI zosta³ Joe Garcia z Puebla San Juan
w Nowym Meksyku. Na sekretarza Kongresu
wybrano ponownie Juanê Majel z Grupy Pau-
ma–Juima Indian Luiseno z Kalifornii, a na
skarbnika — Rona Allena, szefa Plemienia Ja-
mestown S’Klallam ze stanu Waszyngton.

www.indianz.com

Gin¹ kolejni indiañscy wojownicy

Podczas pe³nienia s³u¿by w Afganistanie 25
paŸdziernika 2003 roku zginê³o dwóch agen-
tów CIA, w tym William F. Carlson, 43–letni
Blackfeet,  zamieszka³y  w  Southern  Pines,
w Karolinie Pó³nocnej. By³y cz³onek oddzia³ów
specjalnych, realizuj¹cy jedn¹ z tajnych misji
antyterrorystycznych CIA, wpad³ w pu³apkê
zastawion¹ przez Talibów w niebezpiecznym
górzystym regionie w pobli¿u granicy z Paki-
stanem i poleg³ po 6–godzinnej strzelaninie.

Jego zw³oki zosta³y odes³ane do kraju i po-
chowane z honorami, a w wojskowej ceremo-
nii pogrzebowej w Fort Bragg wziê³a udzia³
m.in. czteroosobowa delegacja Stowarzyszenia
Wojowników Blackfeet, ¿ona i dwóch synów
oraz krewni z Montany i Kalifornii. William
„Chief” Carlson jest pierwszym Blackfeet po-
leg³ym w walce od 1968 roku i drugim tubyl-
czym ¿o³nierzem (po Lori Piestewa, Indiance
Hopi) zabitym w tym roku.

15 listopada 2003 roku w katastrofie dwóch
amerykañskich helikopterów w Iraku poleg³
m.in. starszy szeregowy Sheldon Hawk Eagle,
Lakota z rezerwatu Cheyenne River. Okryte
amerykañskim sztandarem cia³o 21–letniego
komandosa ze 101 dywizji powietrzno–desan-
towej przewieziono do Eagle Butte w Dakocie
Po³udniowej, gdzie honory drugiej ju¿ tubyl-
czej ofierze wojny w Iraku oddali m.in. ofice-
rowie U.S. Army, dwustu lakockich weteranów
kilku amerykañskich wojen XX wieku oraz ro-
dzina i przyjaciele z rezerwatu.

Procesja przez miasto, prowadzona przez
udekorowanego flag¹ USA i orlimi piórami
wierzchowca bez jeŸdŸca, chrzeœcijañskie i la-
kockie modlitwy, przemówienia dygnitarzy

~
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i tradycyjne indiañskie pieœni, poczêstunek
i rozdawanie darów po¿egna³y pochowanego
wœród œwiêtych Czarnych Wzgórz lakockiego
wojownika — jednego z 90 cz³onków plemie-
nia s³u¿¹cych w armii USA. Co trzeci z nich
uczestniczy w opercji „Iracka Wolnoœæ”.

Statystyki pokazuj¹, ¿e amerykañscy India-
nie s³u¿¹ w wojsku czêœciej, ni¿ przedstawi-
ciele innych grup etnicznych z USA. Ubóstwo
panuj¹ce w wiêkszoœci rezerwatów, poszuki-
wanie szans osobistego rozwoju i silny wœród
Indian patriotyzm to podstawowe przyczyny
tego zjawiska. Dochodzi do tego duma z kon-
tynuowania tradycji wielu pokoleñ wojowni-
ków, szacunek, jakim w swych spo³ecznoœciach
ciesz¹ siê indiañcy weterani oraz nadzieja, ¿e
ich poœwiêcenie mo¿e przyczyniæ siê do suk-
cesu w walce o swoje prawa i poprawê warun-
ków ¿ycia, toczonej przez Indian na innych
frontach — w amerykañskich szko³ach, s¹dach
i urzêdach decyduj¹cych o ich losie.

 Siuksowie chroni¹ polskich ¿o³nierzy

Konflikt w Iraku przyniós³ nieoczekiwane pol-
sko–indiañskie braterstwo broni. W armii ame-
rykañskiej, z któr¹ wspó³pracuj¹ przebywaj¹ce
w Iraku polskie oddzia³y, s³u¿y sporo indiañ-
skich ¿o³nierzy z ró¿nych plemion. Co wiêcej,
czêœæ Polaków pe³ni¹cych misjê stabilizacyjn¹
w tym kraju u¿ywa amerykañskiego sprzêtu do
ochrony osobistej, który wyprodukowa³a fir-
ma nale¿¹ca do Indian.

Maj¹ca sw¹ siedzibê w Fort Teton w Dako-
cie Pó³nocnej i nale¿¹ca w 100% do Siuksów
z rezerwatu Spirit Lake firma Sioux Manufac-
turing Corp. produkuje kamizelki kuloodporne,
he³my i inny sprzêt ochronny na potrzeby U.S.
Army. Dziêki zwiêkszonym ostatnio zamówie-
niom wojskowym, obejmuj¹cym ogó³em m.in.
300 mln dolarów na indywidualny sprzêt ochron-
ny dla ¿o³nierzy, firma przewiduje w roku fi-
nansowym 2003 rekordowe dochody, szacowane
na 17 mln dolarów. Indianie licz¹ te¿ na wygra-
nie kolejnych kontraktów w roku przysz³ym.

W ostatnim okresie zatrudnienie w istniej¹-
cej od 30 lat Sioux Manufacturing Corp. wzro-
s³o ze 110 do 130 osób a od wybuchu wojny,
¿eby zrealizowaæ wszystkie zamówienia, pro-
dukcja sprzêtu odbywa siê na trzy zmiany. Fir-

ma planuje m.in. potrojenie wielkoœci produk-
cji he³mów do 30 tys. sztuk oraz zakup specja-
listycznych urz¹dzeñ o wartoœci 180 tysiêcy
dolarów do wytwarzania w³ókien kevlarowych
niezbêdnych do produkcji he³mów. Materia³ na
he³my po wyciêciu i zapakowaniu wysy³any
jest do wiêzienia w Teksasie, gdzie powstaje
produkt koñcowy.

Oko³o dwudziestu osób — mê¿czyzn i kobiet
— z licz¹cego 5000 cz³onków plemienia Siuk-
sów Spirit Lake s³u¿y w wojsku, w tym kilka
— w samym w Iraku. Indiañskie he³my i ka-
mizelki kuloodporne uwa¿ane s¹ za jedne z naj-
lepszych wœród kilku odmian tego typu sprzêtu
stosowanych przez si³y sojusznicze w Iraku.

Po¿ary dotknê³y rezerwaty w Kalifornii

Po³owa indiañskich rezerwatów, misji i ranche-
rii w Kalifornii zosta³a dotkniêta skutkami ka-
tastrofalnych po¿arów, które przetoczy³y siê
w drugiej  po³owie  paŸdziernika  2003  roku
przez po³udniow¹ czêœæ stanu i przygraniczne
rejony Meksyku. Po¿ary, które ogarnê³y ponad
3 tysi¹ce kilometrów kwadratowych i poch³o-
nê³y ponad dwadzieœcia ofiar œmiertelnych,
by³y najwiêksz¹ katastrof¹ ogniow¹ w historii
Kalifornii i przynios³y najdotkliwsze straty.

Po¿ar w Rezerwacie La Jolla zmusi³ do ewa-
kuacji wszystkich jego mieszkañców, a ogieñ
zniszczy³ 117 domów i 100 innych konstrukcji.
W rezerwacie San Pasqual zginê³a 16–letnia
dziewczyna, a usi³uj¹cy j¹ uratowaæ 21–letni
indiañski ¿o³nierz, który w³aœnie wróci³ z Ira-
ku, zosta³ ciê¿ko ranny. W rezerwacie tym sp³o-
nê³o 67 z 68 znajduj¹cych siê tam domów.

Indianie Mission z Barona stracili w wyniku
podpalenia 40 domów, 20 domów straci³a gru-
pa San Luiseno z Rincon, po¿ar ograrn¹³ te¿
ca³y teren (6400 ha) Rezerwatu Capitan Grande.
Ogieñ strawi³ ponad po³owê Rezerwatu Viejas,
zaœ Indianie z Rezerwatu San Manuel, w któ-
rym sp³onê³a wiêkszoœæ roœlinnoœci, obawia siê
o zwi¹zane z tym o skutki erozji. Z uwagi na
zagro¿enie po¿arowe ewakuowano tak¿e lud-
noœæ z rezerwatów Santa Ysabel i Mesa Grande.
Dym i popio³y pokry³y tak¿e po³udniowokali-
fornijskie rezerwaty Sycuan i Jamul.

Indianie z s¹siednich terenów i ca³ego kraju
zaoferowali pomoc poszkodowanym tubylcom.

~
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Kalifornijskie Stowarzyszenie Indiañskich Gier
Hazardowych (CNIGA) utworzy³o w indiañ-
skim banku w La Mesa (Borrego Springs Bank)
specjalne konto, na którym gromadzi fundusze
przeznaczone na pomoc indiañskim ofiarom
katastrofy. Gotowoœæ niesienia pomocy zade-
klarowa³y te¿ natychmiast zespo³y stra¿ackie
z 13 plemion Oklahomy.

Indiañscy stra¿acy brali w tym roku udzia³
ju¿ w 130 zakoñczonych sukcesem akcjach ga-
œniczych, g³ównie na po³udniowym wschodzie
USA. Jednak po¿ary w Kalifornii uda³o siê
opanowaæ w pierwszych dniach listopada nie
tylko dziêki zaanga¿owaniu stra¿aków, ale tak-
¿e dziêki gwa³townemu pogorszeniu pogody
i opadom deszczu, a nawet œniegu.

Leonard Peltier zostanie w wiêzieniu

Obroñcy 59–letniego Leonarda Peltiera nie zdo-
³ali przekonaæ sêdziów do przyspieszenia wy-
znaczonego na rok 2008 posiedzenia Komisji
ds Spraw U³askawieñ w sprawie warunkowe-
go zwolnienia dzia³acza AIM, uwiêzionego od
blisko 27 lat za zamordowanie dwóch agentów
FBI podczas g³oœnego „incydentu w Oglala”
w rezerwacie Pine Ridge w czerwcu 1975 roku.
Po wys³uchaniu 19 wrzeœnia 2003 roku argu-
mentów obu stron trójka sêdziów S¹du Apela-
cyjnego 10. okrêgu w Denver wyda³a 4 listopada
niekorzystne dla Peltiera orzeczenie.

Sêdziowie potwierdzili co prawda, ¿e podczas
procesu Peltiera mia³y miejsce b³êdy i nadu¿y-
cia ze strony rz¹dowej, i ¿e brak jest bezpo-
œrednich dowodów, ¿e to Peltier zamordowa³
obu agentów. Jednak za „wystarczaj¹co uza-
sadnion¹” s¹d uzna³ wczeœniejsz¹ decyzjê Ko-
misji do Spraw U³askawieñ, która odebra³a
temu najs³ynniejszemu tubylczemu wiêŸniowi
politycznemu w USA szansê wyjœcia na wol-
noœæ przed rokiem 2008.

Jako podstawê tej niecodziennej w praktyce
s¹dowej USA decyzji podano sam¹ obecnoœæ
Peltiera na miejscu zbrodni — a wiêc „pomoc
i wspó³udzia³” w niej, dramatyczne okoliczno-
œci œmierci agentów, zabitych z bliskiej odle-
g³oœci, podjêt¹ przed laty przez Peltiera próbê
ucieczki z wiêzienia oraz konsekwentne odma-
wianie przez niego przyznania siê do winy lub
wskazania innych sprawców morderstwa.

Dla obroñców i sympatyków Leonarda Pel-
tiera nie jest to zaskoczenie, lecz kolejny do-
wód uzale¿nienia amerykañskiego wymiaru
sprawiedliwoœci od nacisków politycznych. Dla-
tego rozwa¿aj¹ zarówno wniesienie odwo³ania
do s¹du apelacyjnego w pe³nym sk³adzie, jak
i zabieganie u kandydatów na kolejnego prezy-
denta USA (zw³aszcza u demokratów) o u³aska-
wienie indiañskiego dzia³acza po ewentualnym
zwyciêstwie wyborczym za rok.

Tytoñ jest œwiêty

Indiañskie rezerwaty w Montanie sta³y siê dla
koncernów tytoniowych ziemi¹ obiecan¹, a jed-
noczeœnie siedliskiem chorób nowotworowych.

Papierosy na dobre zadomowi³y siê wœród
Indian amerykañskich, dwukrotnie przewy¿-
szaj¹c odsetek palaczy w ca³ym kraju. Sta³y siê
te¿ nieod³¹cznym elementem prawie ka¿dej
religijnej i œwi¹tecznej uroczystoœci. Paczki
papierosów daje siê w prezencie podczas ob-
rzêdu nadawania dziecku imienia, papierosy
pozostawia siê te¿ jako ofiarê na grobie.

Grupa tubylców z Billings, zrzeszona w In-
diañskiej Radzie Zdrowia (IHB), pragnie to
zmieniæ i przekonuje cz³onków plemienia, ¿e
w wyrobach tytoniowych, kupowanych w skle-
pach, nie ma nic œwiêtego. Rada wprowadzi³a
program maj¹cy pomagaæ rzuciæ palenie. Po-
s³anie do indiañskich palaczy jest proste: niech
tytoñ pozostanie œwiêty.

— Tytoñ jest potê¿nym lekiem — powiedzia-
³a Robyn Bissonette, Szejenka Pó³nocna, spe-
cjalistka ds. uzale¿nienia tytoniowego w Radzie
— i nie powinien byæ nadu¿ywany lub stoso-
wany bez szacunku.

Niegdyœ plemiona ¿yj¹ce w Montanie nabi-
ja³y fajkê s³odk¹ traw¹, sza³wi¹, kor¹ czerwo-
nej wierzby i kinnik kinnik.

— Tytoñ to s³owo przyjête przez tubylcze
jêzyki do nazwania tej mieszanki — powiedzia³
Tony Herrera z Sieci Opieki In–Care z Billings.

Indianie Crow (Wrony) nazywali swoj¹ mie-
szankê do palenia ihchitchiae, Szejenowie Pó³-
nocni mówi¹ tse’nemoo’o. Zdaniem Herrery
w angielskim nie ma dobrego s³owa na okre-
œlenie tej obrzêdowej mieszanki. Mówi siê po
prostu tytoñ (tobacco), co wywo³uje pewne za-
mieszanie. Nasiona œwiêtego tytoniu Crow nie
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maj¹ nic wspólnego z tytoniem uprawianym
przemys³owo w Karolinie Pó³nocnej.

Jednak w wspó³czesnych obrzêdach papie-
rosy prawie ca³kowicie wypar³y mieszanki zio-
³owe. Nastolatkom z okazji 18. urodzin wrêcza
siê paczki papierosów jako symbol ochrony.
Szamani wypalaj¹ marlboro na ofiarê przed sza-
³asem potu. Tytoñ ze sklepu daje siê tak¿e przy
za³atwianiu ró¿nych spraw. Niektórzy Indianie
traktuj¹ zapalenie papierosa jak modlitwê.

Choæ nale¿y uszanowaæ intencje modlitwy, to
skutki palenia okazuj¹ siê tragiczne. Obecnie
oko³o 38% doros³ych Indian w Montanie pali,
przy porównaniu z 18% palaczy nie–Indian.

Pochodz¹cy z waszyngtoñskiego plemienia
Skokomish Tony Herrera nak³ania Indian do
korzystania z tradycyjnych odmian tytoniu.

— Gdyby ludzie naprawdê zrozumieli pokre-
wieñstwo Indian z tytoniem, prawdopodobnie
przestaliby ju¿ kupowaæ papierosy — przeko-
nuje. — Nasi przodkowie palili czysty tytoñ,
bez tych wszystkich chemicznych ulepszaczy.
Uwa¿ano go za dar Stwórcy. Palenie tytoniu
by³o ceremoni¹, dym zanosi³ nasze nadzieje,
marzenia i pragnienia do Stwórcy.

„The Billings Gazette”, 29.08.2003/mm

Indianie Ekwadoru protestuj¹

Indianie z Ekwadoru maj¹ doœæ rz¹dów prezy-
denta Lucio Gutierreza. Jesieni¹ 2003 roku ze-
rwa³ on sojusz z indiañsk¹ parti¹, która nieca³y
rok wczeœniej pomog³a mu wygraæ wybory
prezydenckie. Przywódcy Indian krytykuj¹ jego
politykê gospodarcz¹, wspieran¹ przez rz¹d
Stanów Zjednoczonych i odbijaj¹c¹ siê nieko-
rzystnie na najbiedniejszych warstwach spo-
³ecznych Ekwadoru, w tym na Indianach.

Najwiêksza  indiañska  partia  polityczna
Ekwadoru, Pachakutik, popiera³a dot¹d prezy-
denta Gutierreza, ale ten zerwa³ ostatnio wszel-
kie zwi¹zki z ni¹ i usun¹³ z rz¹du wszystkich
czterech jej cz³onków. Decyzje te nast¹pi³y
krótko po tym, jak reprezentuj¹cy 30 tysiêcy
ekwadorskich Indian prawnicy wyst¹pili z po-
zwem zbiorowym przeciwko amerykañskiemu
koncernowi ChevronTexaco, zarzucaj¹c mu
zanieczyszczenie œrodowiska na skutek nie-
zgodnych z przepisami metod poszukiwañ
i wydobycia ropy naftowej w Ekwadorze.

Indianie domagaj¹ siê przed ekwadorskim
s¹dem rekultywacji zniszczonych terenów
przez odpowiedzialny za zanieczyszczenie
rzek na zamieszka³ych przez nich terenach
koncern, co mog³oby kosztowaæ Amerykanów
nawet miliard dolarów. Zanieczyszczenia
wylewane do rzek i jezior przez poszukiwa-
czy ropy spowodowa³y zdaniem Indian z piê-
ciu ekwadorskich plemion zniszczenie ich
zdrowia, kultury i tradycyjnego sposobu ¿ycia.
Tocz¹cy siê od kilku lat przed s¹dami w USA
analogiczny proces przeciwko CheveronTexa-
co zosta³ zawieszony do czasu zapadniêcia
wyroku w Quito.

Wielu analityków oczekuje, i¿ w najbli¿szym
czase w Ekwadorze mo¿e dojœæ do masowych
protestów antyprezydenckich i demonstracji
ulicznych podobnych do tych, które zorgani-
zowali ostatnio przywódcy indiañscy w Boli-
wii. Tam Indianie równie¿, choæ stanowi¹ oko³o
60% ludnoœci, znajduj¹ siê na samym dnie dra-
biny spo³ecznej i wszelkich statystyk. Zaprzy-
siê¿ony po obaleniu dotychczasowego prezy-
denta Boliwii dotychczasowy wiceprezydent
Carlos Mesa utworzy³ w nowym rz¹dzie sta-
nowisko ministra do spraw Indian. Podobne
¿¹dania znajduj¹ siê tak¿e na liœcie postulatów
Indian z Ekwadoru.

Ekwador zamieszkuj¹ 33 indiañskie plemio-
na, których cz³onkowie stanowi¹ oko³o jed-
nej czwartej ludnoœci tego 13–milionowego
kraju. Od 1986 roku ekwadorscy Indianie
przyczynili  siê  ju¿  dwukrotnie  do  obalenia
uwa¿anych za zbyt proamerykañskie w³adz
tego kraju. Populistyczna partia Pachakutik to
polityczna reprezentacja Konfederacji Tubyl-
czych Narodów Ekwadoru (CONAIE), która
w ci¹gu dwudziestu lat podwoi³a swoj¹ liczeb-
noœæ, staj¹c siê najwa¿niejsz¹ tubylcz¹ orga-
nizacj¹ w kraju.

Mimo wzrostu gospodarczego w Ekwadorze,
wynosz¹cego w ostatnich latach od 3 do 5%,
obs³uga wynosz¹cego ponad 14 mld dolarów
d³ugu zagranicznego poch³ania 44% bud¿etu
tego kraju i powoduje koniecznoœæ wci¹¿ no-
wych oszczêdnoœci i redukcji wydatków na cele
spo³eczne, co sta³o siê jedn¹ z g³ównych przy-
czyn niezadowolenia ekwadorskich Indian.

na podstawie informacji z internetu
oprac. Marek Nowocieñ i Marek Macio³ek (mm)
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z zakurzonej pó³ki

Obie¿yœwiat

W nie tak dawnych, a ju¿ na szczêœcie za-
mierzch³ych czasach, przeciêtny student

etnografii (taki jak ja) o podró¿ach w egzotycz-
ne k¹ty móg³ tylko pomarzyæ. Dlatego zainte-
resowanie Indianami, któremu zawdziêcza³em
wybór kierunku studiów, musia³o ust¹piæ pol-
skiej sztuce ludowej. Zg³êbia³em j¹ pod œwia-
t³ym kierunkiem wybitnego eksperta, œwiêtej
ju¿ pamiêci profesora Romana Reinfussa, któ-
rego uczniem i wspó³pracownikiem by³ tak¿e,
o czym dowiedzia³em siê znacznie póŸniej, zna-
ny podró¿nik i etnograf Przemys³aw Burchard.

Urodzony w 1925 roku Burchard sw¹ bujn¹
biografi¹ móg³by obdzieliæ kilka osób. Za m³o-
du wojowa³ z okupantami, potem pracowa³ jako
robotnik w porcie, zd¹¿y³ jeszcze zaliczyæ elek-
trowniê, w której dorobi³ siê pozycji przodow-
nika pracy, nim — wycieñczony socjalistycznym
przodownictwem — wst¹pi³ na studia etnogra-
ficzne. Po ich ukoñczeniu bada³ sztukê ludow¹
w Krakowie, a poniewa¿ pracownia mieœci³a
siê w ciasnym mieszkaniu prof. Reinfussa, dla
z³apania szerszego oddechu uprawia³ taternic-
two, speleologiê, kajakarstwo, ³ucznictwo i nur-
kowanie. Napisa³ wiele ksi¹¿ek i nakrêci³ sporo
filmów.

Jego  D¿ungla  za  progiem,  efekt  pobytu
w Kolumbii w latach 1970–71, której drugie
wydanie (Czytelnik, seria „z ³ódk¹”, Warszawa
1978) le¿y oto przede mn¹, by³a jedn¹ z pierw-
szych powa¿niejszych ksi¹¿ek o Indianach, jaka
wpad³a mi w rêce. I, o dziwo!, prze³kn¹³em j¹
g³adko, bo te¿ zawiera wszystkie najlepsze ce-
chy pisarstwa Burcharda: potoczyst¹ relacjê
w stylu powieœci podró¿niczej i solidn¹ fakto-
grafiê naukow¹, jak przysta³o na rasowego et-
nografa. Chocia¿ ksi¹¿ka jest relacj¹ z podró¿y
przez Kolumbiê (dziœ ju¿ nie do powtórzenia
z powodu walk z kartelami narkotykowymi),
to szczególnie wiele uwagi poœwiêca tamtej-
szym Indianom — Kofanom, smakoszom zupy
bananowej i wybornym strzelcom z dmucha-
wek, oraz Noanama, ludziom wyj¹tkowo ci-
chym i nieœmia³ym. Towarzyszem autora by³

zaœ nie byle kto, bo inny s³awny podró¿nik i ba-
dacz, Borys Ma³kin.

Ca³kowicie poœwiêcona Indianom kolumbij-
skim, nie tylko ju¿ wymienionym, jest inna
ksi¹¿ka Burcharda: Indianie z peryferii (LSW,
Warszawa 1973). Pog³êbiaj¹c sw¹ wiedzê o Ko-
fanach, mo¿na siê na przyk³ad dowiedzieæ, ¿e
jest to plemiê zupe³nie odmienne od Lechitów,
bo ca³kowicie uczciwe i absolutnie abstynenc-
kie. I jeœli siê przez te trzydzieœci lat nie ucy-
wilizowali, to za ich przetrwanie nie da³bym
z³amanego grosza.

Po czêœci równie¿ Indianom poœwiêcona jest
popularno–naukowa ksi¹¿ka Inne kraje, inne
ludy (LSW, Warszawa 1967) opowiadaj¹ca
o tubylcach z ró¿nych kontynentów. Przed laty
nale¿a³a do cennych i pasjonuj¹cych lektur,
gdy¿ rzetelnych wiadomoœci tego typu publi-
kowano tyle, co kot nap³aka³ i autor wyraŸnie
w pos³owiu potwierdza, ¿e taki przyœwieca³ mu
cel — wype³nienie tej luki. Ale poniewa¿ Bur-
chard jak zwykle wykorzysta³ nie tylko w³a-
sne obserwacje, lecz i wyczerpuj¹c¹ literaturê
przedmiotu (g³ównie niemieck¹ i angielsk¹),
wiêc rzecz niezbyt straci³a na aktualnoœci, choæ
dysponujemy dziœ o wiele wiêksz¹ wiedz¹, bo
te¿ ksi¹¿ek o „innych krajach, innych ludach”,
wydano do tej pory ca³kiem sporo. Niemniej tê
te¿ warto przeczytaæ.

Jest Przemys³aw Burchard jeszcze autorem
wielu innych ksi¹¿ek (najnowsza [?] to mono-
grafia Australijczycy, opublikowana w serii
„Ksiêga Ludów Œwiata”, WP, Warszawa 1990),
ale m³odym indianistom chcia³bym szczególnie
poleciæ jedn¹ z nich — Za ostatnim przystan-
kiem (Czytelnik, Warszawa 1985), pierwotnie
wydan¹ w 1964 roku jako Krok za rogatki.
Wielu zapewne zaskoczy, jaka egzotyka czeka
na nas tu¿ tu¿, za tytu³owym ostatnim przy-
stankiem tramwajowym czy autobusowym. Co
prawda autor wskrzesza dla nas obraz dawnej
polskiej (i nie tylko — bo na przyk³ad ¿ydow-
skiej) kultury ludowej, znanej mu z autopsji
i badañ prowadzonych pod kierunkiem prof.
Reinfussa w latach 50 i 60. XX wieku oraz li-
teratury, ale kto tê ksi¹¿kê uwa¿nie przeczyta
(a jest pasjonuj¹ca), ten bez trudu nawet w obec-
nej rzeczywistoœci dopatrzy siê œladów owej
malowniczej przesz³oœci. Mo¿e warto, intere-
suj¹c siê Indianami, wiedzieæ te¿ co nieco o kul-
turze w³asnego narodu i umieæ dostrzegaæ jej
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urodê? No bo kto dziœ wie, ¿e dawny obraŸnik
wcale nie specjalizowa³ siê w obra¿aniu ludzi?
Albo co ma zrobiæ dziewczyna, gdy w nocy
mêczy j¹ mara (a ch³opaka strzygoñ) i wysysa
krew zêbami ostrymi jak ig³y, co poznaæ po
krwawych rankach, a na co ¿aden lekarz nie
poradzi? Chcecie wiedzieæ? No to siêgnijcie
po Za ostatnim przystankiem.

Ksi¹¿ki Burcharda maj¹ jeszcze jedn¹ zale-
tê — przybli¿aj¹ specyfikê pracy etnografa. Zaœ
dla mnie osobiœcie Burchard by³ i jest wzorem
badacza i pisarza, bo w Polsce wci¹¿ bardzo
niewielu naukowców potrafi w przystêpny spo-
sób dzieliæ siê z czytelnikami sw¹ wiedz¹. �

Mariusz Wollny Urodzony 26 lutego 1932 roku w Kingsland,
w stanie Arkansas, Johnny Cash by³ zna-

nym  piosenkarzem,  kompozytorem  i  poet¹,
aktorem i producentem filmowym. Przez 40 lat
kariery scenicznej nagra³ ponad 1500 piosenek
country i gospel, 11 razy zosta³ nagrodzony pe-
sti¿ow¹ muzyczn¹ nagrod¹ Grammy.

Wiele jego piosenek poœwiêconych by³o trud-
nym losom Indian, jak na przyk³ad ballady
kompozytora Petera LaFarge: „The Ballad of
Ira Hayes” oraz „As Long As The Gras Shall
Grow”, pochodz¹ce z wydanego w 1964 roku
albumu Casha Bitter Tears (The Ballads of
American Indian) i wykonywane póŸniej m.in.
przez Boba Dylana.

Indiañskie motywy w wielu piosenkach oraz
dzia³ania artysty wspieraj¹ce tubylczych Ame-
rykanów (Cash pomóg³ m.in. zebraæ pieni¹dze
na szpital dla Siuksów) sprawi³y, ¿e wielu lu-
dzi uwa¿a, i¿ wœród przodków Casha byli In-
dianie. Niektóre Ÿród³a podaj¹ nawet, ¿e by³ 1/4

Cherokee, jednak poza wygl¹dem artysty nie
podaj¹ ¿adnych dowodów.

Sam Cash zwykle zaprzecza³ tym pog³oskom,
choæ czasem, wspominaj¹c burzliwe lata 60.
i eksperymenty z narkotykami, mawia³ z przy-
mru¿eniem oka: „Im wiêcej bra³em, tym wiê-
cej czu³em w sobie indiañskiej krwi”. Tak czy
inaczej jest faktem, i¿ Johnny Cash autentycz-
nie interesowa³ siê losem Indian (ju¿ w latach
60. odwiedzi³ Wounded Knee) i œpiewa³ o nich
(i dla nich) w czasach, gdy jeszcze nie by³o to
takie popularne.

Zmar³ 12 wrzeœnia 2003 roku w stolicy mu-
zyki country, Nashville.

Cieñ
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dwie strony PRPI

II Indiañski Œwiat Pow Wow
w Katowicach

Pow–wow jest dla Indian znacz¹cym elemen-
tem wspó³czesnej kultury. Daje im mo¿li-

woœæ pielêgnowania dawnych tradycji oraz —
ze wzglêdu na swój miêdzyplemienny charak-
ter — jest przejawem rodzenia siê kultury ogólno-
indiañskiej. Pow–wow to nie tylko tañce i œpie-
wy, to równie¿ okazja do spotkania krewnych,
przyjació³ i znajomych, oraz nawi¹zania kon-
taktów z mieszkañcami odleg³ych czêœci kraju.

Okazuje siê, ¿e powy¿sze s³owa dotycz¹ rów-
nie¿ nas — „indianistów” w Polsce. Podsumo-
wuj¹c II Indiañski Œwiat Pow Wow w Katowi-
cach, mogê odnotowaæ tylko same pozytywne
spostrze¿enia.

Spotkania pow–wow w naszym kraju maj¹
sens. Sta³y siê miejscem spotkañ nie tylko tan-
cerzy i œpiewaków, ale równie¿ ludzi chc¹cych
uczestniczyæ w integracji naszego „indiani-
stycznego œwiatka”. Przyje¿d¿a wiele osób
o ró¿nych zainteresowaniach, ale wiêkszoœæ
z nastawieniem  na  spêdzenie  mi³ych  chwil
w gronie przyjació³ i nowych znajomych. Po-
jawili siê równie¿ goœcie z Niemiec, których
mieliœmy okazjê poznaæ na Zimowym Pow
Wow w Rathenow 2002 roku.

Niemieccy indianiœci ju¿ kilkakrotnie infor-
mowali o swoim zainteresowaniu tym, co siê
dzieje na naszym „podwórku”. Mam nadziejê,
¿e w niedalekiej przysz³oœci kontakty te bêd¹
zacieœnia³y siê coraz bardziej.

Wracaj¹c do Katowic, s³owa uznania dla or-
ganizatora — Bogdana P³onki, który mimo wie-
lu k³opotów z ostatecznym przygotowaniem
imprezy, nieŸle da³ sobie radê.

Po raz pierwszy polskie pow–wow zosta³o
poprowadzone przez wyznaczon¹ osobê Mi-
strza Ceremonii, czyli popularnego MC. Mar-
cin „Zajc” Król doskonale radzi³ sobie w tej
roli. Prowadzi³ spotkanie wed³ug programu
przygotowanego przez organizatora. Dziêki
temu Pow Wow przebiega³o bez typowych dla
poprzednich spotkañ poœlizgów i zaburzeñ cza-
sowych. MC „Zajc” dobrze przygotowa³ sobie
materia³y pomocnicze, korzystaj¹c w prze-

rwach miêdzy tañcami z wiadomoœci zamiesz-
czonych na polskich „indianistycznych” stro-
nach internernetowych (nieŸle je przy tym
promuj¹c). Sprawnie pomaga³ mu Cyprian
Œwi¹tek, który by³ dla mnie nikim innym, jak
nieformalym Dyrektorem Areny. Ca³y czas
czuwa³ nad tym co dzieje siê na Arenie. Koor-
dynowa³ pracê sêdziów w trakcie konkursów
oraz s³u¿y³ wiedz¹ i doœwiadczeniem, które
zdoby³ na pow–wow za Oceanem.

Wreszcie konkursy tancerzy i tancerek. Bog-
dan zdecydowa³ siê na ich wprowadzenie, dziê-
ki czemu zaczê³y spadaæ nastêpne zas³ony
dotycz¹ce pow–wow. Wprowadzono numery
dla uczestników, którzy musieli osobiœcie zg³a-
szaæ u MC chêæ wyst¹pienia w konkursie da-
nej kategorii tañca. Zg³osi³o siê ponad 50 osób!

Konkursy odby³y siê w czterech kategoriach:
Men’s Traditional, Grass Dance, Women’s Tra-
ditional i Fancy Shawl. W dwóch stylach, tzn.
Men’s Fancy i Jingle Dress nie mog³y siê od-
byæ z prozaicznej przyczyny: zg³osi³o siê po
jednej osobie (a szkoda). Mimo to wszystkie
konkursy przyci¹ga³y baczn¹ uwagê widzów.

Bardzo dobrym pomys³em by³ inny sposób
sêdziowania konkursu Men’s Traditional Dan-
ce, w którym bra³o udzia³ ponad 20 tancerzy.
Po ka¿dym z tañców sêdziowie eliminowali
kilku zawodników, a¿ na Arenie pozosta³o
trzech tancerzy. Musieli oni wykonaæ jeszcze
jeden taniec, po którym to publicznoœæ brawa-
mi wybra³a zwyciêzcê. Taki sposób sêdziowa-
nia spowodowa³ niesamowit¹ atmosferê wœród
wszystkich uczestników Pow Wow. Na sali nie
by³o nikogo, kto nie interesowa³by siê przebie-
giem tego konkursu!

Wyniki konkursów tañca:
Men’s Traditional Dance: 1. Aleksander Da-

nyluk (Warszawa) 2. Tobias Felber (Frankfurt
n/O, Niemcy) 3. Artur Zieliñski (Toruñ)

Grass Dance: 1. Jacek Piêtka (Oleœnica) 2.
Rafa³ Krajewski (Gdynia/¯uromin) 3. Ireneusz
Poniatowski (D¹brówka Koœcielna)

Men’s Fancy Dance (bez konkursu): 1. Ra-
dos³aw Wdowicki (Bydgoszcz)

Women’s Traditional Dance: 1. Szina Wszo-
³ek (Uniejów) 2. Anna Danyluk (Warszawa) 3.
Katarzyna Szewczyk (Katowice)

Women’s Fancy Shawl: 1. Anna Wdowicka
(Bydgoszcz) 2. Ewa Gliniecka (Toruñ) 3. Ada
Boguszewicz (Warszawa)
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Jingle Dress (bez konkursu): 1. Agnieszka
Moskal (Wa³brzych)

II Indiañski Œwiat Pow Wow rozpocz¹³ nowy
etap naszych spotkañ. Pojawi³y siê konkursy
w kategoriach tañców, w zwi¹zku z czym po-
jawili siê sêdziowie i Dyrektor Areny. W naj-
bli¿szej przysz³oœci czeka nas ustalenie zasad
doboru ludzi do tego gremium.

Sêdziowanie na pow–wow to du¿a odpowie-
dzialnoœæ wobec wszystkich tancerzy i musi byæ
poparte wiedz¹ oraz doœwiadczeniem. Wiem
o tym, ¿e znalaz³y siê osoby, które nie chcia³y
siê pogodziæ z niektórymi werdyktami sêdziów.
Kochani, podstawow¹ zasad¹ na pow–wow jest
to, ¿e swoje propozycje sêdziowie danego kon-
kursu podejmuj¹ indywidualnie i dopiero po
zebraniu wszystkich g³osów wydawany jest
werdykt. Decyzja sêdziów jest ostateczna i nie
podlega dyskusji.

Na katowickim Pow Wow wiêkszoœæ propo-
zycji sêdziowskich by³a jednomyœlna, co ozna-
cza, ¿e nie nale¿y mieæ do nikogo z nich
pretensji o stronniczoœæ! Tym bardziej, ¿e na-
sze spotkania s¹ form¹ integracji, a wprowa-
dzenie konkursów z symbolicznymi jedynie
nagrodami ma za zadanie podniesienie pozio-
mu tañca i widowiska, jakim jest pow–wow.

Mi³o mi by³o widzieæ Was wszystkich i mam
nadziejê, ¿e spotkamy siê w jeszcze wiêkszym
gronie na Zimowym Pow Wow w Miêdzycho-
dzie ko³o Gorzowa w ostatni weekend lutego
2004 roku.

Darek Lipecki
www.huuskaluta.com.pl

SPRZEDAM NOWE TIPI
(rozbite raz w Uniejowie) z bia³ego lekkiego

p³ótna ¿aglowego, wysokoœæ ok. 5,30 m.
cena ok. 700 z³.

Kontakt: Józefina Susmarska (Poznañ)
tel. dom. (061) 8702976
e-mail: jozefinka3@wp.pl

ZIMOWE POW WOW
MIÊDZYCHÓD 28–29.02.2004

Termin: ostatni weekend lutego — 28–29.02.
2004

Miejsce: Miêdzychód, Hala widowiskowo–
–sportowa MOSTiR przy ul. Dworcowej 22

Rozpoczêcie (Grand Entry): sobota, godz. 1400

Kontakt: Marcin Mazurek (Miêdzychód) tel.
0501 487 051, PEMIKAN@interia.pl
Milko Joviæ (Berlin): milord@wapiti.waw.pl,
asiamilko@freenet.de

Zapewniamy:
� nocleg na hali (materace na miejscu)
� obiad dla uczestników (na zamówienie w ce-

nie biletu: Marcin Mazurek do 21.02)
� gor¹ce napoje (kawa, herbata)
� knajpa przy hali (czynna do oporu)
� miejsce na stoiska handlowe
� mo¿liwoœæ zakupu pami¹tkowych koszulek
Konkursy w poszczególnych kategoriach od-
bêd¹ siê w sobotê. Niedzielê (ok. 1100–1500)
przeznaczamy na show dance i stick game.
Cena biletu wstêpu: 12 z³
Organizatorzy: Milko Joviæ, Marcin Mazurek,

Rafa³ Litke
Host drum: Maka Sapa
MC: Cyprian Œwi¹tek
Wiêcej: www.huuskaluta.com.pl, www.india-

nie.eco.pl

25 lat
polskich badañ archeologicznych

i antropologicznych w Ameryce £aciñskiej

wystawa czynna:
5 grudnia 2003 — 11 stycznia 2004

Pañstwowe Muzeum Etnograficzne w Warszawie,
ul. Kredytowa 1

Wystawa posterowa zorganizowana w 25 rocznicê rozpoczêcia
badañ Polskiej Wyprawy Naukowej w Andy (1978, 1985, 1987).
By³a to pierwsza multidyscyplinarna ekspedycja badawcza zor-
ganizowana przez badaczy z Krakowa, Warszawy i Poznania,
w jej sk³ad weszli archeolodzy, etnografowie, geolodzy, history-
cy i geografowie, zaœ kierownictwo obj¹³ dr Andrzej Krzanowski.

wiêcej: www.pme.art.pl
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322 listopada br. w sali komunalnej Water-
view Condominium w Ventnor (New Jersey),

odby³o siê XII Seminarium Antropologiczne
Polsko–Amerykañskiego Towarzystwa Etno-
graficznego  im.  Bronis³awa  Malinowskiego
(PATE/PAES). W tym roku wszystkie referaty
poœwiêcone by³y tematyce indianistycznej, co
w pewnym stopniu usprawiedliwia mój zamiar
podzielenia siê tym wydarzeniem z czytelni-
kami „Tawacinu”.

Pierwszy referat, pod obiecuj¹cym tytu³em
Muzyka plemion irokeskich, przedstawiony zo-
sta³ przez Annê M. Dobrowolsk¹, której cieka-
wy tekst o pochodzeniu i charakterystyce muzyki
tubylczej  Ameryki  Pó³nocnej  zas³u¿y³  sobie
ongi na druk w naszym kwartalniku1. Choæ swe-
go czasu dr Dobrowolska zachwyci³a s³uchaczy
nowatorskim sposobem prezentacji, demonstru-
j¹c rytm, œpiew solowy i ruchy taneczne (jest
absolwentk¹ warszawskiej Szko³y Muzycznej
II stopnia im. Józefa Elsnera), tym razem roz-
czarowa³a, wprowadzaj¹c do tekstu ogromn¹
i luŸno zwi¹zan¹ z tematem liczbê szczegó³ów.
Redakcjê „Zeszytów Naukowych” Towarzy-
stwa czeka wiêc trudna decyzja: albo odrzuciæ
materia³, albo — co gorsza — podj¹æ mozoln¹
pracê korektorsko–streszczaj¹c¹.

Krwawi  Toltekowie  i  uciemiê¿eni  Majowie
— lektura Ÿróde³ w badaniach kultury Majów
to referat Justyny Olko z Archeologicznej Mi-
sji Andyjskiej UW, który spe³ni³ za to wszelkie
wymogi interesuj¹cego tekstu naukowego, oba-
laj¹c stary, lecz jak¿e uporczywy mit o podboju
pó³nocnego Jukatanu przez Tolteków. Justyna
Olko, która jest równie¿ cz³onkiem PATE/PAES,
ma za sob¹ badania terenowe w Peru pod egid¹
prof. Mariusza Zió³kowskiego, w Peten, w Gwa-
temali, na stanowiskach Nakum i Yaxha (2001)
oraz badania archiwalne w Ciudad de Mexico
(2002), gdzie analizowa³a niepublikowane tek-
sty z okresu konkwisty. Bieg³a w jêzyku nahuatl,
prowadzi jego lektorat na Uniwersytecie War-
szawskim, a w przysz³ym roku weŸmie udzia³
w meksykañsko–polskim projekcie archeolo-
gicznym w El Tajin.

zwierzenia Cieniag³os  z  Scheyechbi Sesjê popo³udniow¹ Seminarium otworzy³
referat „weteranki” naszych seminariów, Anny
M. Czy¿, zatytu³owany Kateri Tegakouita —
milcz¹ca œwiêta Mohawków. Pragnê wyjaœniæ,
¿e s³owo „weteranka” absolutnie nie odnosi siê
do wieku autorki. Anna M. Czy¿ jest doktorantk¹
i m³odszym pracownikiem naukowym na wy-
dziale romanistyki Uniwersytetu Wroc³awskie-
go. Jej esej Relacje jezuitów jako podstawa
kszta³towania siê wizerunku Indianina w œwia-
domoœci europejskiej XVII i XVIII wieku, w roku
2000 uznany zosta³ przez Redakcjê „Zeszytów
Naukowych” PATE/PAES za najlepszy tekst
dziesiêciolecia seminariów (1990–2000). Autor-
ka i tym razem nie zawiod³a. Ze znakomit¹ ana-
liz¹ przyczyn „kulturowej konwersji” Kateri
Tegakouity czytelnicy „Tawacinu” mog¹ zapo-
znaæ siê w tym numerze (ss. 19–23).

Jednak najwiêksze zainteresowanie uczest-
ników XII Seminarium wzbudzi³ tekst Marka
Nowocienia Polski Ruch Przyjació³ Indian:
wczoraj, dziœ i jutro. Przyznam, ¿e by³a to dla
mnie szczególnie mi³a niespodzianka. Redak-
tor „Tawacinu” przedstawi³ dzieje powstania
i integracji  ruchu  mi³oœników  kultur  indiañ-
skich, którego my, w towarzystwie, jesteœmy
— tu w USA, choæ w mikroskopijnym rozmia-
rze — równoleg³ym przecie zjawiskiem. Tote¿
mimo ¿e tekst nie nale¿a³ do lapidarnych, zo-
sta³ wys³uchany do koñca z uwag¹. Dla cz³on-
ków Towarzystwa przes³anie referatu Marka
Nowocienia by³o znacznym pokrzepieniem: oto
nie tylko my zajmujemy siê peryferyjn¹ sfer¹
zeuropocentryzowanej nauki; oto w naszej oj-
czyŸnie, odleg³ej od Ameryki o tysi¹ce kilo-
metrów, istniej¹ setki, jeœli nie tysi¹ce ludzi,
którzy czuj¹ podobnie jak my. S¹dzê wiêc, ¿e
dla — byæ mo¿e nieco sceptycznych — cz³on-
ków Towarzystwa, nasza wspó³praca z „Tawa-
cinem”, a poœrednio z PRPI, stanie siê teraz
jednym z najwa¿niejszych aspektów naszej
dzia³alnoœci. Osobiœcie dostrzegam w tym same
pozytywy, albowiem „w jednoœci si³a”. I tym
optymistycznym zawo³aniem niosê dziêki obu
Markom: Nowocieniowi, rzecznikowi PRPI,
i Macio³kowi, który zapewni³ „indianistom”
cenne i powa¿ne forum: „Tawacin”. �

Andrzej J.R. Wala

1 Anna M. Dobrowolska, Muzyka Indian Ameryki Pó³nocnej,
„Tawacin” 2002,  nr 1[57], ss. 5–15; nr 2[58], ss. 21–28.

1 Anna M. Czy¿, Relacje jezuitów jako podstawa kszta³to-
wania siê wizerunku Indianina w œwiadomoœci europejskiej
XVII i XVIII wieku, „Tawacin” 2001, nr 1[53], ss. 20–28.
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zwierzenia Cienia

145. Czy dziesi¹tki lat kontaktów z Indiana-
mi daj¹ coœ w ogóle polskim indianistom? Kie-
dyœ bywa³y to kontakty korespondencyjne,
a jeœli ju¿ osobiste — to sporadyczne i czêœciej
gdzieœ w Europie ni¿ w ich ojczyŸnie. Dziœ
wzajemne wizyty pojedynczych Indian w Pol-
sce, a tak¿e Polaków w Ameryce nie nale¿¹ ju¿
do rzadkoœci. Coraz czêœciej ktoœ z Polskiego
Ruchu Przyjació³ Indian wyje¿d¿a na kilka ty-
godni lub miesiêcy w rejony zamieszkane przez
tubylców, by ich badaæ, poznawaæ lub po pro-
stu ¿yæ z nimi, uczyæ siê od nich, pracowaæ
z nimi i œwiêtowaæ. Nie pierwszy te¿ raz w li-
cz¹cej  blisko  trzydzieœci  lat  historii  Ruchu
mieliœmy ostatnio — przy okazji IX Festynu
Archeologicznego w Biskupinie — mo¿liwoœæ
¿yæ przez kilka dni z grup¹ Indian przyby³ych
do Polski ze œwiadomoœci¹ istnienia tu œrodo-
wiska ludzi zainteresowanych ¿yciem, kultur¹
i tradycjami tubylczych Amerykanów. I co?

146. Takich wizyt przesz³o ju¿ do historii Ru-
chu kilka. Wystarczy wspomnieæ grupê indiañ-
skich biegaczy z kilku plemion, którzy latem
1990 roku przemierzyli Polskê w kierowanym
przez Dennisa Banksa Œwiêtym Biegu — Eu-
ropa ’90, tancerzy z Great American Indian
Dancers, którzy rok póŸniej nie tylko goœcili
na festiwalu Vratislavia Cantans, ale tak¿e kil-
kakrotnie spotykali siê z zainteresowanymi tañ-
cem uczestnikami PRPI, kilku indiañskich
uczestników Biegu Wolnoœci z Góry œw. Anny
do Genewy, zorganizowanego w 1996 roku
przez europejskie grupy poparcia dla Indian,
czy ubieg³oroczne bliskie spotkania z rocko-
wymi muzykami, indiañskimi tancerzami i na-
wajskimi tradycjonalistami z zespo³u Blackfire.

147. Ka¿de z takich spotkañ by³o nie tylko
swego rodzaju œwiêtem indianistów (a przynaj-
mniej tej czêœci z nich, którym szczególnie bli-
skie by³y tradycje, umiejêtnoœci lub zainte-
resowania danej grupy naszych indiañskich
goœci), ale tak¿e — pocz¹tkiem nowego etapu
w rozwoju PRPI. Mo¿liwoœæ d³u¿szego poby-
tu z grup¹ ¿ywych Indian, szansa na bezpoœred-

ni bliski kontakt, rozmowê, udzia³ we wspól-
nych warsztatach i ceremoniach — wszystko
to znacz¹co pog³êbia³o nasz¹ dotychczasow¹
wiedzê, obala³o mity i stereotypy, wzbogaca³o
œrodowisko indianistów o nowe prze¿ycia i do-
œwiadczenia, now¹ wiedzê i kierunki zaintere-
sowañ, nowe elementy naszej w³asnej obrzêdo-
woœci i nowe tubylcze kontakty. Nie inaczej
sta³o siê w Biskupinie. Kolejna grupa tubyl-
czych Amerykanów nie tylko spotka³a siê z na-
mi i otworzy³a na nasze ró¿ne — œmieszne,
dziwaczne lub denerwuj¹ce zapewne czasami
— ¿yczenia i potrzeby, ale tak¿e — byæ mo¿e
jak nigdy dot¹d — zaoferowa³a nam du¿o wiê-
cej, ni¿ mieliœmy nadziejê i prawo oczekiwaæ.

148. Ale w Biskupinie sta³o siê te¿ coœ wiê-
cej. Znaczna grupa indianistów, reprezentuj¹-
ca kilka grup i ró¿nych form zainteresowania
Indianami, pokaza³a tysi¹com ludzi — w tym
niedowiarkom w samym Ruchu — ¿e mo¿e
wyst¹piæ wspólnie, ponad podzia³ami. ̄ e mo¿e
bez wstydu nie tylko towarzyszyæ autentycz-
nym Indianom, ale wrêcz stanowiæ dla nich
równorzêdnych partnerów, mocne wsparcie
oraz atrakcyjne i profesjonalne uzupe³nienie.
Dojrza³oœæ wiêkszoœci indianistów z Biskupi-
na zaowocowa³a szybko — szacunkiem i przy-
jaŸni¹ naszych indiañskich goœci, ich du¿ym
uznaniem dla dorobku i umiejêtnoœci spotka-
nych tam naœladowców i popularyzatorów ich
kultury, o¿ywion¹ wymian¹ wyrobów rêko-
dzie³a z obu stron Oceanu oraz najcenniejszy-
mi byæ mo¿e dla wielu polskich tradycjona-
listów prezentami — przekazaniem niektórym
z nich w tradycyjny, uroczysty sposób upraw-
nieñ do rozmaitych ceremonialnych czynnoœci.
Takie „transfery” to wci¹¿ w Polsce rzecz nie-
codzienna, cenna i zmuszaj¹ca niema³¹ grupê
tradycjonalistów z PRPI do przewartoœciowa-
nia swoich postaw, dotychczasowych osi¹gniêæ
i ¿yciowych celów. Kolejna spotkanie z India-
nami pokaza³o, ¿e jest w Ruchu niema³o ludzi,
którzy mog¹ byæ dla nich partnerami, przyja-
ció³mi i — jak to kiedyœ ktoœ okreœli³ — „am-
basadorami” indiañskiej kultury w Polsce. To
cieszy i otwiera przed indianistami nowe per-
spektywy. Tylko, ¿eby nam przez to wszystko
palma lub inny pejotl nie odbi³y… �

Marek Nowocieñ
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Aleksander Sudak
KOMANCZE
S³ynêli z zami³owania do czysto-
œci i elegancji; ich wojownicy
nawet  na  wyprawach
wojennych nie rozstawali siê z
lusterkiem i farbami.
BT, nr 25, ss. 80, cena 9 z³

Aleksander Sudak
PAUNISI
Budzili  szacunek  i  lêk  wœród
wszystkich plemion. Tych dorod-
nych ludzi, o okr¹g³ych, ksiê¿yco-
wych twarzach, cechowa³y ¿yczli-
woœæ i zdrowy rozs¹dek.

BT, nr 27, ss. 80, cena 9 z³

Hugh A. Dempsey
CROWFOOT
Wódz Czarnych Stóp
Ostatnie dni ¿ycia Czarnych Stóp na
wolnoœci… Tylko jeden cz³owiek by³  w
stanie  przeprowadziæ  ich przez ten
burzliwy okres. Nazywa³ siê Crowfoot.

ss. 224+32 (fot.), cena 15 z³

RANY PODSKÓRNE
Najwiêksza po polsku prezentacja
wspó³czesnej poezji indiañskiej
opracowana przez znanego poetê
Mohawków Maurice'a Kenny
Tubylcza wra¿liwoœæ oznacza jed-
noœæ we wszystkim i poszanowa-
nie tej jednoœci...

BT nr 26, ss. 72, cena 8 z³

Marek Hyjek
ZA ŒCIAN¥ WIGWAMU
Ksi¹¿ki o Indianach przedstawia-
j¹ g³ównie œwiat wojowników to-
cz¹cych krwawe wojny
z bia³ymi najeŸdŸcami. Podkreœla-
j¹ tragiczny los tych dumnych lu-
dzi, czyni¹c z nich symbol wszel-
kiej walki o wolnoœæ. Jednak¿e
¿ycie Indian nie koncentrowa³o siê
jedynie na wojnach i polowaniu na
bizony. Obok tych wa¿nych wyda-
rzeñ toczy³o siê zwyk³e, rodzinne
¿ycie, ze wszystkimi jego aspek-
tami, od narodzin po œmieræ.

BT, nr 28, ss. 368+32 (fot.), cena
34 z³

REFERATY SEMINARIÓW
ANTROPOLOGICZNYCH
Zbiór odczytów Polsko-Amery-
kañskiego Towarzystwa Etnogra-
ficznego z Atlantic City (USA),w
przewa¿aj¹cej wiêkszoœci po-
œwiêcone kulturze Indian USA, a
od czasu do czasu tak¿e zagad-
nieniom zaha czaj¹cym o proble-
matykê Ameryki £aciñskiej.
ss. 408, cena 36 z³

Donald E. Worcester jest emery-
towanym profesorem historii na
Texas Christian University w Fort
Worth.  Specjalizuje
siê w historii amerykañskiego
Po³udniowego Zachodu oraz
Ameryki £aciñskiej. W swym do-
robku literackim ma  blisko  30
ksi¹¿ek.

Donald E. Worcester
APACZE
Or³y Po³udniowego Zachodu
Surowy by³ kraj zwany Apaczeri¹
— ojczyzn¹ Apaczów, gdzie ka¿dy
owad mia³ ¿¹d³o, ka¿dy krzak kol-
ce, a ka¿dy w¹¿ — jad. ̄ ycie tutaj
by³o codzienn¹ walk¹ o przetrwa-
nie, rozpaczliwym zmaganiem z
wrog¹ natur¹ i okrutnymi drapie¿-
nikami, tak w zwierzêcej, jak i w
ludzkiej postaci. Niedostêpne
góry i bezkresne pustynie by³y oj-
czyzn¹ Apaczów, a oni sami jej
nieodrodnymi dzieæmi. Bez s³o-
wa skargi znosili g³ód i pragnie-
nie, upa³y i mrozy. W ka¿dym ob-
cym widzieli wroga, nie ufali
nikomu…

BT, nr 29, ss. 408, fotografie
czarno–bia³e, mapy, bibliografia,
indeks osób, cena 37 z³

Niepokoi mnie tytu³ zamieszczonego obok wy-
wiadu — „Wziêli to, czego potrzebowali”. Co
mo¿e zaoferowaæ tubylcom zachodnia cywiliza-
cja? Czego tak naprawdê potrzebuj¹ oni z nasze-
go œwiata? Kilku metalowych przedmiotów, broni
— bo nie religii przecie¿, ani kultury antycznej,
ani te¿ dorobku naszych filozofów czy literatów.
Co najwy¿ej mechanizmów pozyskiwania œrod-
ków finansowych z naszych instytucji, aby móc
dalej ¿yæ po swojemu. Tylko dla niepoznaki wk³a-
daj¹ d¿insy i bejsbolówki.

Niepokoi mnie b³ogos³awiona Kateri, ¿e tak
¿arliwie i niemi³osiernie przysparza³a sobie bólu
i cierpieñ. Chcia³a zas³u¿yæ na nagrodê u niezna-
nego Boga, o którym opowiadali jej tajemniczy
mê¿czyŸni ubrani w czarne suknie. Nie wiedzia³a
jednak, iloma w¹tpliwoœciami musieli byæ targa-
ni ci sami misjonarze, którzy tak zachêcali j¹ do
gorliwoœci.

Niepokoi  mnie  „transfer”  obrzêdów,  pieœni,
sposobu palenia tytoniu czy malowania namiotu.
Czy nie s¹ to te same mechanizmy, którymi Euro-
pa niegdyœ kolonizowa³a œwiat? Tyle ¿e dzia³aj¹-
ce teraz w odwrotnym kierunku? Czy jesteœmy
gotowi wyrzec siê czêœci swego dziedzictwa, czê-
œci swej to¿samoœci? Na ile autentyczni w tym
bêdziemy? I jak bêdziemy o sobie mówiæ: polscy
Indianie czy indiañscy Polacy? A mo¿e bêdziemy
jak Machiguenga z Peru — katolikami i prote-
stantami jednoczeœnie?

Wziêli to, czego potrzebowali – o pozna-
waniu wspó³czesnych Indian amazoñskich
rozmawiaj¹ Tarzycjusz Buliñski i Mariusz
Kairski

Handel czy wojna? – Nancy Lurie omawia
postawê Konfederacji Powhatan wobec cy-
wilizacji europejskiej i pierwsze wojny z In-
dianami

Kateri Tegakouita – Anna M. Czy¿ przybli-
¿a sylwetkê i motywy postêpowania b³ogo-
s³awionej Lilii Mohawków

Kanibal, mój bliŸni – pu³apki zastawione
na antropologów pisz¹cych o kanibalizmie
ods³ania Waldemar Kuligowski

Indiañskie Lato marzeñ – Marek Nowocieñ
wspomina festyn w Biskupinie

BLACKFEET
– Zwierzêta w tradycyjnej religii Czarnych
Stóp
– Pochodzenie Zawini¹tka Bobra
– „Prawdziwa Mowa” Czarnych Stóp

Internet w obronie zagro¿onych jêzyków
indiañskich – najciekawsze witryny poleca
Danuta Stanulewicz

Wyszywanie kolcami ig³ozwierza – w na-
szym nowym dziale „ró¿ne oblicza tradycji”

3

10

19

24

31

34

38
40

43

44

Ok³adka: Leon A. Rattler (Blackfeet) w Biskupinie,
wrzesieñ 2003, fot. Bogdan Viktorio Zdanowicz

Galeria Tawacinu
– Indiañskie Lato w Biskupinie

Sta³e dzia³y: z ziemi Indian, g³os z Scheyechbi,
z zakurzonej pó³ki oraz zwierzenia Cienia

Podziêkowania: Liliana G¹siorowska






