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SJLSWORZENIE KRAJU” (MAKING COUNTRY)
JAKO ZASADA PRZEKEADALNOSCI TRESCI
MITYCZNYCH NA RYTUALNE W TRADYCJACH
ABORYGENSKICH

Wprowadzenie

Termin making country w ,aborygenskim angielskim”
obejmuje swoim znaczeniem kluczowy dla tradycji australij-
skich proces kreowania zamieszkalych terytoridw przez sity
sakralne. Analiza pordwnawcza narracji kreacyjnych dowodzi,
ze koncentrujg sie wokot takich elementéw jak:

- stworzenie rzezby terenu nadajace cechy charakterystycz-
ne niezrdznicowanemu terytorium;

— napelnienie jatlowego krajobrazu zyciem: zZrédlami wody
i duchami-zarodkami istot zywych;

— wprowadzenie obrzedéw niezbednych do regeneracji zy-
cia, zarazem funkcjonowania spotecznego ludzi i przemian cy-
klu wegetacyjnego!.

Procesy te stanowig wzajemne metaforyzacje w warstwie
narracyjnej i symbolice, tworzac wielopoziomowy uklad kon-

1 Cf. SZVJEWSKI 2014, passim, zob. zwlaszcza 133-141.
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tekstowy dla kolejnych powstajacych mitéw i obrzedéw. W kon-
sekwencji tworzy sie ,magazyn” wspdlnej australijskiej sym-
boliki, Scisle wigzac sie z caloksztaltem mitycznego modelu
Swiata.

Z tej perspektywy zwigzek komplekséw obrzedowych z mi-
tami jest bardziej skomplikowany, niz chcieliby teoretycy-abo-
rygenolodzy ubiegtego wieku, uwazajacy mity za wymyslane
ad hoc racjonalizacje dla zapozyczanych obrzedéw. W per-
spektywie ,tworzenia kraju” tak obrzedy, jak i narracje mi-
tyczne sg $cidle ze soba powigzane za posrednictwem Kkrajo-
brazu. Jego elementy charakterystyczne sq wyposazone zardéw-
no w mityczng ,historie” (Dreaming w aborygenskim angiel-
skim), jak i zrytualizowane zasady dziatania niezbedne dla wy-
korzystania ,mocy” danego elementu krajobrazu. W tym kon-
tekscie tresci mityczne staja sie scenariuszami obrzedowymi
i odwrotnie, odprawiane obrzedy kreuja odpowiednie piesni,
ktdére beda tajemnymi wyznacznikami odpowiednich miejsc.

Mit — piesn — rytual

Mity z punktu widzenia Aborygendéw sa Snami, czyli dziata-
niami dysponujgcych moca twdrcza heroséw-przodkéw rzuto-
wanymi na pozaczasowq perspektywe i przywolywanymi w réz-
nych sytuacjach wymagajacych odwotania do ich mocy. Sen
moze sie manifestowaé¢ na wiele sposobéw. Jednym z nich jest
jego opowiedzenie, ktére jednak nie ma wartosci samej w so-
bie. Jest jedynie probg zamkniecia Snu w stowach, tak jak sym-
bole rytualne sq proba wizualizacji Snu. Wérdd tych form oral-
nych wyrazania Snu pojawiajg sie piesni jako tak bardzo od-
zwierciedlajace sytuacje Snu, ze nalezy im sie szczegdlny sza-
cunek i ochrona. Jako te same stowa i melodie, ktére $pie-
wali przodkowie totemiczni, sq tak przesycone mocg kreacyjnag,
7Ze sg zarazem niebezpieczne i $wiete, wymagajgc oddzielenia
bariera tajemnicy od codziennej rzeczywistosci. Analogicznie
pewne znaki i obrazy sa nie tyle wyobrazeniami przodkdéw, co
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ich tworami badZ hipostazami, dlatego musza byé ukrywane
przed oczami profandéw. Sfera ,ukryta”, utajniona, jest domena
w pekni inicjowanych, dorostych czlonkéw spotecznosci i pod-
lega podziatowi zgodnie z uktadem piciowym. Rzeczy tajemne
meskie beda ukrywane przed kobietami, a zeriskie — przed
mezczyznami, wszystkie zag — przed niewtajemniczonymi.

Konsekwencja takiego rozumienia narracji mitycznych jest
nie tylko $ciste powigzanie tekstu mitu i tajemnej pieéni z dzia-
taniami obrzedowymi, ale tez z miejscami, gdzie one sg wyko-
nywane. Zgodnie aborygenskim modelem $wiata Sen wyznacza
sposdb uksztaltowania krajobrazu. Przodkowie swoimi dziata-
niami doprowadzili do przeksztalcenia jednorodnego pierwot-
nie terenu w zrdznicowany, pokryty drzewami, skatami, wzgé-
rzami i szczelinami krajobraz. Kazde wyrdzniajace sie miej-
sce jest wobec tego zwigzane z odpowiednim fragmentem mitu
wedrdéwki przodka, opisujgcym jego powstanie, oraz z piednig
woéwczas wykonywana.

Ze wzgledu na silne skojarzenie piesni i symboli z osoba
przodka totemicznego nie kazdy dojrzalty cztonek spoleczno-
$ci moze sie nimi postugiwaé. Stanowig one ,wlasnos$é” oséb
uznawanych za potomkoéw przodka totemicznego, predestyno-
wanych do strzezenia $wietosci, czesto uwazanych wrecz za re-
inkarnowanych przodkoéw. Takie osoby nazywa sie ,wlascicie-
lami” mitéw badz rytualdéw. Na Pustyni Zachodniej najczesciej
uzywanym w tym kontekscie terminem jest kirda, z tym ze
dotyczy zwykle catej polowy (fratrii), z ktérg skojarzony byt
przodek. Druga polowa nie moze by¢ w calosci separowana od
tajemnych tresci bedacych ,wlasnoscig” pierwszej, jako ze rytu-
aly odprawiane sq wspdlnie i ci z cztonkéw przeciwnej potowy,
ktéry przeszli inicjacje, majg prawo uczestnictwa w ich dziata-
niach, cho¢ nie powinni ich odgrywaé. Poniewaz dzieki temu
,hiezaangazowaniu osobistemu” moga krytycznym okiem spo-
glada¢ na odgrywany mit, ich zadanie zwykle polega na spra-
wowaniu pieczy nad ,wtascicielami”, ozdabianiu ich odpowied-
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nimi wzorami, zapewnianiu Zywnosci i opatu, ochronie przed
zZranieniem czy poparzeniem. Dlatego nazywa sie ich ,wyko-
nawcami” — kulungulu. W aborygenskim angielskim beda to
odpowiednio okreslenia: bosses i workers.

Zdaniem A.P. Elkina® gtéwnym $rodkiem przekazu tresci,
symboliki i znaczenn mitéw aborygeniskich sa piesni. W wer-
sjach ,$wieckich” $piewane sa przy réznych okazjach, jednak
»hajbardziej uderzajace jest uczenie sakralnych piesni swiezo
inicjowanych”. Sq to obrzedowe pieéni, $cidle zwigzane z ry-
tuatami, odwotujgce sie do dziatan przodkéw Czasu Snu. Tego
typu piesni nie sa dhugie, zwykle sktadajq sie z wielokrotnie
powtarzanych (ad nauseam — twierdza Spencer i Gillen) po-
jedynczych dwuwierszy (kupletéw) o bardzo skondensowanej
tredci:

Tubylcze pie$ni i melorecytacje sa krotkie; w istocie sa niemal
kodami, pelnigcymi funkcje mnemoniczne, z istotnych przyczyn
tajemnymi. Mdéwia istotnie niewiele, ale zaréwno $piewacy, jak
i stuchacze wypelniaja luki czy tworzq historie w umystach, czer-
piac z magazynu plemiennych praw, zwyczajéw, wierzen i mitdw,
ktére od dziecinstwa otrzymuja od rodzicéw, krewnych i star-
szyzny, jak tez z wlasnych obserwacji. Zdawkowo$é, rytm i zbio-
rowa natura piesni zapewniaja mniej wiecej dokladny przekaz.
To z kolei zapewnia, ze interpretacja i ttlo mityczne pozostanag
w miare spdjne. Bez mnemonicznych i ,doktrynalnych” kodéw
pieéni szybko wiérdd tych niepidmiennych ludzi nastgpitaby utrata
mitycznej, moralnej i doktrynalnej ciagtosci®.

Nieco inaczej jest na péinocno-wschodniej Ziemi Arnhema,
gdzie pieéni sa dtuzsze i bardziej ekspresyjne®. Zwykle $pie-
wane w pierwszej osobie, opowiadajace o dokonaniach przod-
koéw, z ktérymi utozsamia sie wykonawca. ,Piedni sq integralna
czedcig tak mitu Djanggawul, jak i rytuatu, poniewaz te trzy ele-

2 ELKIN 1968, 128-137.
3 Ibidem, 129.

* Ibidem.

5 BERNDT 1952, 60.
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menty sa wzajemnie od siebie zalezne. [...] zaden rytuat Nara
nie moze obejsé sie bez ich akompaniamentu”®, pisze Berndt.

Nalezy zatem wyobrazaé sobie tajemne piedni jako rodzaj
trwatego szkieletu, na ktérym rozpieta jest zmienna tkanka
mitycznych narracji. Zdaniem Berndta takze i pie$ni podlegaja
zmianom, pewne wyrazy sa zastepowane innymi albo zmienia
sie ich szyk’. Prawdopodobnie rytm i melodia pozostajq nie-
zmienne, podobnie jak zestaw n a zw wlasnych: imion postaci
mitycznych i toponimii. Dzieki temu informatorzy Spencera
i Gillena potrafili poda¢ prawidtowy uktad imion i miejsc, w kto-
rych zatrzymywali sie wedrujacy Achilpa, ale nie byli w stanie
przekazaé niemal zadnych szczegdldéw i symboli zwigzanych
z wedréwkami przodkéw Achilpa w tradycji Aranda.

Piesni nie sa bowiem szczegdtowym zapisem dziatan przod-
koéw, jedynie mnemotechnicznie wskazujg na pewne kluczowe
elementy. Poniewaz jednak pieéni nalezq do dziedziny tajemnej,
ich jezyk odbiega od codziennego jezyka uzywanego do spraw
zewnetrznych, co czyni je niemal niemozliwymi do dostownego
przettumaczenia. Te odmiennosé tworzy sie na rézne sposoby:
zwielokrotniajgc pewne sylaby, przeksztalcajgc fonetyke, postu-
gujac sie archaizmami i terminami zaczerpnietymi z sasiednich
jezykow, tworzac specjalng terminologie znana jedynie wtajem-
niczonym®. Kilka stéw wiersza zostaje totalnie wypehione tre-
Sciami symbolicznymi, tworzac rodzaj palimpsestu o zagesz-
czonych znaczeniach. ,Im mniej zrozumialy jest jezyk piesni,
tym wazniejsze sq wydarzenia, o ktérych ona moéwi’'?. Kod
mozliwy jest do ztamania dzieki znajomosci narracji mitycz-
nych i dziatann obrzedowych zwigzanych z piesniami. ,Kazda
z tych piedni — pisze Strehlow — jest zwigzana z okreslonym
centrum obrzedowym i postacia mityczna badz grupa przod-

6 Ibidem, 61.

7 BERNDT 1978, XVIIL.

8 STREHLOW 1933, 199.

9 CLUNIES ROSS 1986, 242.
10 DONALDSON 1964, 248.
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kéw totemicznych”!!. Ma wobec tego éciste przyporzadkowa-
nie i bezposrednie przelozenie na cechy krajobrazu i dzialania
obrzedowe. Tej korelacji nie byli poczatkowo $wiadomi bada-
cze tradycji australijskich, tymczasem wydaje sie, ze relacja:
piesn — mit — rytual- krajobraz stanowi klucz do zrozumienia
funkcjonowania religii Aborygendw. Jak stwierdza Geza Ro6-
heim: ,Znaczenie rytuatu mozna poja¢ jedynie po wyshuchaniu
dwoch wersji mitu (prozaicznej i piesni) oraz komentarzy wy-

2z 2

jadniajacych piesn”'?2. W innym tekscie usciéla problem:

Z punktu widzenia etnografii Australii mit w prozaicznej formie
nigdy nie zawiera wszystkiego; trzeba dodaé, ze prawdopodobnie
nawet w polaczeniu z pie$nig pozostaje niekompletny. Intensywne
badanie mitéw powinno opiera¢ sie na tabelarycznym pordwna-
niu motywéw ze wszystkich wersji'®.

Poniewaz pies$n jest zwykle pojedynczym wersem lub dwu-
wierszem, odnosi sie do pojedynczego dzialania przodka w da-
nym miejscu. Wymaga to niekiedy rytuatu, do ktérego przygo-
towania moga trwac¢ bardzo dlugo, poniewaz impersonatorzy
przodkéw i pozostali uczestniczy musza sie ozdobi¢ wzorami
stanowigcymi d ok tadne odtworzenie wzoré4w na cialach
przodkéw. To dziatanie, zwykle w postaci mozolnego przykle-
jania réznobarwnego puchu ptasiego lub rodlinnego specjal-
nie utoczong ludzka krwig, moze rozciagnagé sie na caty dzien.
Spencer i Gillen opisujg ceremonie zaby z Imanda (Unchi-
chera w terminologii Spencera i Gillena; Intjtiera Strehlowa)
odprawiang w ramach kompleksu Engwury u Aranda. Zdu-
mieni stwierdzaja, ze przygotowanie stroju impersonatora za-
jeto ok. 5 godzin, natomiast sam obrzed Qubara Unchichera
trwat 3 minuty.

Na jego [wlasciciela ceremonii] glowie umocowano wysoki, lekko
splaszczony helm wykonany w zwykly sposdb i catkowicie po-

11 STREHLOW 1971, XIII.
12 ROHEIM 1974, 74.
13 ROHEIM 1945, 26-27.
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kryty koncentrycznymi kregami z puchu na przemian biatego
i rézowego. Reprezentowaly korzenie pewnego eukaliptusa
w Imanda. Cate jego plecy i klatka piersiowa az po biodra stano-
wily jednolite mase bialych cetek, kazda otoczona kregiem bia-
tego puchu; ich zréznicowane wymiary przedstawiaty zaby w réz-
nym wieku; na wewnetrznej stronie ud miat biate linie przed-
stawiajace lapy dojrzalych zab. Na glowie miat wielkq Czuringe
zaby dtuga na pieé stép, ozdobionag wstegami puchu i zakonczona
wigzka pidr sowy. U jej podstawy widniaty wigzki puchu orla
klinoogonowego, przymocowane do patykéw wystajagcych pro-
mieniscie z przystroju glowy. Okolo dwudziestu sznuréw z fu-
tra oposa, dlugich na dwie stopy ozdobiono rézowym i bialym
puchem, a na koncach peczkami biatych i czarnych koncowek
ogonéw kangurdéw kréliczych. Umocowane wokoét glowy niemal
catkowicie zakrywaly twarz, ktéra réwniez byla pokryta masa
bialego puchu'“.

Zgodnie z mitem zaba wyskoczyta spod korzeni drzewa eu-
kaliptusowego w Imanda, gdzie rozgrywata sie pierwsza En-
gwura na terytorium Aranda, i spotkala sie z wedrujacymi
przodkami Achilpa. Niezwykty, imponujacy przystrdj imperso-
natora zaby w czasie obrzedu ma wyobrazaé to drzewo i jego
korzenie. Mimo ze sam obrzed trwa bardzo krétko, wydaje sie,
ze stanowil przetomowy moment przebiegu Engwury. Polega
na zaskoczeniu adeptéw, ktdrzy na dzwiek warkotek wylaniaja
sie z tozyska strumienia. Wtedy skulony dotad impersonator
zaby wyskakuje z wykopanej jamy, a zdumieni adepci okrag-
7aja go, zaganiani przez pare starszych krecacych warkotkami
i $piewajgcych: Wha! Wha!'.

Przyczyna takiego wysitku jest jasna. Zaréwno sama czu-
ringa uzyta do przystrojenia impersonatora, jak ksztaltt i barwy
0zddéb oraz wydawane dzwieki byly tymi samymi paraferna-
liami, ozdobami i pie$niami, jakie mieli na swoim wyposazeniu
przodkowie Czasu Snu. W efekcie chodzi o kompletne odnie-

14 SPENCER, GILLEN 1899, 343; SPENCER, GILLEN 1927, 274-275.
15 SPENCER, GILLEN 1899, 343; SPENCER, GILLEN 1927, 276.
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sienie dziatania rytualnego do sytuacji mitycznej tak, by uru-
chomié poklady sakralnej mocy posiadanej przez przodkéw,
co pozwala na utrzymanie staus quo w zmiennym czasie rze-
czywistosci.

Piesni i mity w perspektywie ,tworzenia kraju”

Czolowemu aborygenologowi XX w., Ronaldowi Berndtowi
zawdzieczamy zapisanie unikalnego zestawu 188 pieéni nale-
zacych do cyklu Djanggawul, ktére $piewane sa w czasie ob-
rzedu Nara fratrii Dua, jednego z serii obrzeddw ,wyzszego
wtajemniczenia”, ktérym powinni podlega¢ mezczyzni Yolngu.
Niestety, opublikowane zostaty jedynie thumaczenia angielskie,
gdyz drugi tom pracy Djanggawul, w ktérym miata byé za-
warta analiza tekstdow oryginalnych, nigdy sie nie ukazal. Tym
niemniej daje to niezwykla mozliwos¢ obcowania z aborygen-
ska poetyka i filozofig zarazem.

Piesni te sg nie tylko po prostu ‘tradycyjne’, sa takze $wiete, po-
niewaz kazda z nich zasadniczo jest ‘boskiej’ kompozycji. Sa tak
skonstruowane, by szczegdétowo opisaé wszystkie zdarzenia, ja-
kie mialy miejsce podczas wedrdéwek rodzenstwa Djanggawul,
od czasu kiedy opuscili swa duchowa siedzibe na wyspie Bralgu,
dopdki nie dotarli w poblize Milingimbi. Jest tu spora doza po-
wtdrzen, ukochanych przez aborygenskich piesniarzy, sa stowa
‘wewnetrzne’ i zewnetrzne’, alternatywy do codziennego uzycia
w mowie i bogactwo aluzji symbolicznych. Jezyk piesni nie jest
archaiczny czy silnie specjalistyczny, jak to bywa na innych ob-
szarach w odniesieniu do tajemnych tresci, lecz jest to w wiekszo-
Sci przypadkow zwykly jezyk méwiony, okazjonalnie przerywany
Swietymi stowami czy inwokacjami uzywanymi wylacznie w tym
kontekscie. W efekcie [w przeciwienstwie do innych obszaréw —
A.S.] piesni sqa konstruowane tak, by byly dla wszystkich zrozu-
miate. Spiewa sie je zgodnie z tradycyjnym rytmem, gdzie stowa
sq skracane, wydtuzane badz akcentowane tak, by dopasowac sie
do melodii'®.

16 BERNDT 1952, 61.
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Jako kroétka ilustracja interesujgcych nas proceséw postuzy
fragment piedni [42], opisujacy wedrowke rodzeristwa Djangga-
wul, podpierajacych sie laskg w postaci sakralnego stupa mau-
wulan. Miejsca, w ktére wbijaja mauwulan, zostaja napetnione
ich twdrczga moca.

We walk along, waridj Bralbralm with the aid of the mauwulan
rangga, prodding the ground with its point:

With hips swaying, clapping our sticks as we sing, making good
country, plunging in the mauwulan point.

Making the country for us, with Bildjiwuraroidju, with the mau-
wulan.

Ourselves waridj, we lean on the mauwulan, going into Birima-
lei.

Yes, waridj Djanggawul, thus we plunge in our mauwulan point
into Gauwara [place of the sacred sandhill]...

Why, waridj, shall we put in here the point of the mauwulan?
We shall plant here the roots of the sacred djuda tree, waridj
Bralbral, putting in the point of mauwulan...

There it stands, that djuda tree. We invoke the sacred bugali (that
it may grow)'’.

W pieéni pojawia sie kluczowy termin: ,making country”,
funkcjonujacy powszechnie w aborygeniskim angielskim, w je-
zyku Yolngu wyrazany jako: wa:nga buma'®. Taka aktywnosé
jest gtdwnym zadaniem Djanggawul i ma silne powigzania
z czynnosciami zaptadniajacymi. ,Tworzenie kraju” jest prze-
mienianiem jatowego, suchego i bezptodnego otoczenia w buj-
nie rosnacy, wypehliony zwierzyng i ludzmi réznych klanéw
obszar. Czynnikiem umozliwiajacym zapladniajacq aktywnosé
jest moc sakralna (mareiin/maraiin) ukonkretniona w postaci
Swietych przedmiotéw rangga. Gléwnym rangga jest stup
mauwulan, ktérym podpieraty sie siostry Djanngawul od mo-
mentu wylagdowania. Poslugujac sie nim, ustanowitly swiete

17 BERNDT 1952, 105.
18 TAMISARI 2002, 93.
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miejsca, takie jak Jelangbara, ,najwieksze centrum kultu Djan-
ggawul na péinocno-wschodniej Ziemi Arnhema i po dzis dzien
najwazniejsze”!®. Z otworéw po shupie tryska stodka woda, wy-
rastaja drzewa, wyskakuja zwierzeta i ludzkie duchy-zarodki.
Tym samym metaforycznie zostaja zréwnane ze soba takie
dzialania jak: wbijanie obrzedowego stupa w ziemie, odbywanie
zaptadniajacego stosunku seksualnego, sadzenie rodliny oraz
zostawianie $ladow (luku badz djalkiri — ,szlaki’, ,tropy”), czyli
przemierzanie terytorium przez mitycznych przodkéw prze-
ksztalcajgce jego powierzchnie. Kazde z tych miejsc, w ktérych
Djanggawul dokonywali swych dziatan, zostaje w pie$ni wymie-
nione, tym samym jego nazwa staje sie immanentna czesciq tak
terytorium, jak i rytuatéw.

~Iworzenie kraju” w micie Djanggawul jest zostawianiem
Sladéw po przedmiotach rangga, co oznacza, Zze sq one uciele-
$nieniem tworzonego terenu. ,Zaklada to, ze rangga saq prze-
ksztalceniami cech kraju jak tez, ze przedstawienia przedmio-
tow, miejsc i przodkéw obrazowane na wzorach wymalowa-
nych na ciele sa permanentnie zwigzane z krajem”?. Tym sa-
mym mieszkancy danego terytorium skupiaja sie wokél swie-
tych przedmiotdéw, zostawionych przez przodkéw, by wykony-
wacé obrzedy ku ich czci, zgodnie z zasada: jedna grupa/kraj-
jeden Sen-jeden rytual (ba:purru wanggany-madayin wang-
gany-bunggul wanggany)?!. Kraj, terytorium, miejsce (wa:nga)
ma w tej metaforyce swoje posadowienie w $ladach aktywnogci
przodkéw, okresdlanych jako ich ,kosci” (ngaraka), ktérymi sa
Swiete miejsca oraz zwigzane z nimi $wiete przedmioty rangga.

Warto przypomnieé, ze moc kreacyjna maraiin manife-
stuje sie u Djanggawul w postaci niezwykle wydtuzonych na-
rzadoéw plciowych, penisa brata i techtaczek sidstr Djanggawul.
Poniewaz zgodnie z przebiegiem mitu po skrdéceniu narzadéw

19 BERNDT 1952, 27.
20 KEEN 1994, 49.
21 STANNER 1984, 159.
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ich odciete czesci zmienily sie wlasnie w przedmioty rangga,
zatem ich uzytkowanie przez rodzenstwo (stosunki seksualne)
staje sie analogiem manipulowania przedmiotami rangga
w czasie rytuatdéw. W tej metaforyce wytryskiwanie zrédta wo-
dy = stosunek seksualny = napehienie kraju duchami-zarod-
kami, przebywajacymi przy zbiornikach wodnych.

W konsekwencji wedréwka Djanggawul wyznacza najistot-
niejsze swiete miejsca, centra rozmnozenia i centra kultowe za-
razem. Produktem jest bowiem pole semantyczne zawierajace
w sobie sensy kazdego z odnoszonych do siebie zjawisk. Ono
w istocie tworzy mit, ktdrego sens oscyluje wokot zaptadnia-
nia, wyposazania w moc przeksztatcania rzeczywistosci, przej-
Scia przez $mieré. Mit osadzony jest w konkretnych miejscach
terytorium, w ktérych powinny byé odprawiane obrzedy i $pie-
wane piesni, aby mareiin mogta wpltywaé na rozwdj i utrzyma-
nie zycia i $wietosci.

Mit, rytuak i pie$ni Wanpingi

Prébujac zrozumied, w jaki sposdb wigzaly sie ze soba dzia-
lania obrzedowe, $piewane piedni i narracje mityczne, musimy
wykorzystaé opublikowane australijskie scenariusze obrzedo-
we. Niestety, niewiele z nich zawiera pelne teksty piesni, nale-
zace z reguty do sfery tajemnej. Jako przyklad zostanie zatem
wykorzystany opis ceremonii inicjacyjnej Ngallunga®® u Pi-
tjantjatjara, obserwowanej przez Geze Réheima®. Ngallunga
sensu stricto polega na spuszczaniu krwi z rany po subincy-
zji przez starszych, wtajemniczonych mezczyzn, w obecnosci
inicjowanej mtodziezy.

W czasie obrzedu wykonawcy potrzasajq penisami w gére i w dot,

pokazujac s$wieze rany po subincyzji. Jeden z nich silnie szapie

penis i potrzasa nim. Patrzy na niego: jesli nie ma wystarczajacej

22 Terminem ngallunga okre$la sie nie tylko sam ten ryt, ale wszelkie mity
i ceremonie zwigzane z inicjacja. Ngallunga dostownie znaczy ,ja i ty/my je-
stesmy przyjacidtmi = nalezymy do wtajemniczonych = jestedmy polaczeni”.
25 ROHEIM 1974, 74-90. Inny wariant mitu podaje na s. 161-165.
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erekcji, jest rozczarowany. Nacina rane po subincyzji, aby polata

sie krew. Wowczas wszyscy obracajg palcami wokét penisdéw, a
kiedy zadowala ich poziom erekcji, podskakujg tytem jeden za
drugim, krzyczac: ,Pu, pu’. Czterech mezczyzn staje w rzedzie,

ciggnac silnie za penisy i wykonujac koliste ruchy wokél nich

pochodniami [firestick]. Krew splywa im po nogach. Potrzasaja
penisami, wykonujac ruch jakby rzucali co$ za siebie i biegna

tytem?®.

Roéheim koreluje ze sobg w formie tabelarycznej $piewane
piedni, wydarzenia mityczne i dziatania impersonatoréw przod-
kéw w czasie rytuatu. Mozna je zsyntetyzowaé w nastepujacej

postaci:
piesn
Jalatira  palanta
tukuntulanti eu-

kaliptus-drzewo
mtodzi

Jarajara
kanilpatjiu
zwisa luzno luzne
wlosy

tjiitanu

mit
Przodkowie-Wan-
pingi (Gotebie)
wykonali cere-
monie kolysania
penisem w Ampi-
jangu. Poszli do
Wipupa-pari,
powtdrzyli
monie.

W Cheeng puscili
gazy. Poszli do
Kumpun-duru,
ozdobili sie czar-
nym wzorem.
Dotarli do Wi-
tienti, tam zrobili
warkotki.

cere-

24 ROHEIM 1945, 163.

obrzed
Impersonatorzy
Wanpingi ko-
tysza penisami
w gére i w dot,
pokazujgc sSwieze

rany po subin-
cyzji.

Staja w rzedzie
jeden za drugim
(arara), a jeden
z nich czolga sie
miedzy nogami
stojacych.



piesn

Kanil patju kanil
patju kunti

luzne wlosy, luzne
na karku,
kuntiwiluru,
potrzasanie gtowa-
mi

Jalaputa
kamara,
szybko,
trzese sie,
latumpana,

sam,

Kurpi kurpini pal-
ku palku,

skrop to, skrop to,
prosto, prosto,

taputa

szybko,

~Tworzenie kraju”...

mit

Poszli w dét stru-
mienia, napili sie
wody w Kantan-
gutjikila. Poszli do
Ilpilita i otwarli so-
bie zyly spuszcza-
jac krew. Poszli
do Kalu wakanta
i otworzyli rany po
subincyzji.
Przodkowie zabili
kangura w Ultu-
tara. Po drodze
spotykali réine
drzewa i krzewy,
wykonujac ob-
rzed potrzasania.
Przekroczyli  je-
zioro Pando (jez.
Amadeus). Dotarli
do Piki (,Metna
Woda”) i zaglebili
sie w ziemi.
Wytonili sie nie-
opodal i zobaczyli
tam Ksiezyc w pel-
ni. Poszli do
nego Kkraju. Jeden
z przodkéw zato-
zyt na gtowe wa-
nigi i wzigl ga-
lazke ftjintjulu do
reki.

in-

203

obrzed

Para wykonawcoéw
z patykami ilin we
wlosach i galaz-
kami eukaliptusa
(iintjulu) w re-
kach kolysze sie
i potrzasa galaz-
kami. Odbiegaja
w podskokach
(jak kangury)

Wiasciciel ob-
rzedu staje z roz-
tozonymi nogami
z ilin przytwier-
dzonymi do ra-
mion, wanigi na
glowie i gatgzkami
w dloniach. Trze-
sie sie i potrzasa
galgzkami.
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piesn

nyinangu miny-
uru tanta,

bedac
wanigi
wysoko
ngoa
namba,
duch jak duch, co
to jest?,
warkiri
ilin
uderzenie,

Kililin kilinpana
wankana, Ilin
moje

ilin

surowe,
talipungana,
czerwone

ngoalpana

waninyi,

ANDRZE] SZVJEWSKI

mit

Wrogowie wystali

demonicznego
Dingo, aby go
ugryzt.

obrzed

Impersonator Din-
go z wlosami uto-
zonymi jak uszy
psa wbiega na
czworakach. Ko-
pie w ziemi, po-
trzasa gtowaq, prze-
biega miedzy no-
gami wladciciela,
szczeka.  Wlasci-
ciel tapie go za
uszy 1 potrzasa.
Dingo odbiega
i szczeka z od-
dali. Wtlasciciel
drzy i potrzasa
gatazkami. Od-
biegaja obaj w
podskokach, wla-
4ciciel na dwéch
nogach, Dingo na
czworakach.

Istota kompleksu mityczno-rytualnego Ngallunga streszcza
sie w przelozeniu dziatan operatoréw obrzedowych na prze-
mieszczenie przestrzenne przodkéw Wanpingi. Ich kolejne
miejsca postoju kreuja elementy otoczenia przyrodniczego,
a zarazem dostarczaja parafernaliéw niezbednych do przepro-
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wadzenia obrzedu. I tak kolejne miejsca dziatania przodkow
to:

1. Anpi-jangu, czyli ,Dwa Biodra” (w jednej z wersji miejsce
pochodzenia przodkéw to Murkanti ,Warkotka”). Nazwa wy-
wodzi sie stad, ze wykonawcy Ngallunga staja wyprostowani
i lapiac sie za biodra, wykonuja ledZzwiami ruchy poruszajace
penisami w gére i w dét. Réheim nie wyjadnia symboliki $pie-
wanej pieéni, ale niewatpliwie odnosi sie do kotyszacych peni-
sow (drzewa = penisy) oraz do przygladajgcej sie temu mto-
dziezy.

2. Nastepne odwiedzone miejsce to: Purkuntu-purkuntu,
,Krzesanie ognia”. Ogien stanowi w Australii powszechnie wy-
korzystywany symbol inicjacyjny. Adepci powinni przej$é przez
ogienn lub dym na znak zachodzacej transformacji. Penis ,za-
ogniony” rang inicjacyjna pordéwnywany jest do ptonacej po-
chodni. W mitologii Pitjantjatjara rozpalenie ognia przez zosta-
wionego samotnie adepta oznacza uzyskanie przez niego doj-
rzatosci.

3. Gldwne centrum obrzedowe Wipu-wara, czyli ,Dhugi
Ogon”®. Poniewaz jednak Wipu oznacza zaréwno ,ogon” jak
i ,penis”, wiec w jezyku ezoterycznym miejsce to nazywa sie
Wipupa-pari, czyli ,Przebity Penis”, co w sposéb jasny od-
nosi sie do rany inicjacyjnej. Pari mozna jednak tez rozumieé
jako ,uderzenie, cios”, wobec tego nazwe miejsca mozna ro-
zumie¢ jako ,Uderzonego/Trafionego Penisa”, albo ,Cios Ogo-
nem (Wipu)”. Zgodnie z zasadq palimpsestu, ogon kangura jest
na obszarach pustynnych analogiem z jednej strony peniséw
poddawanych chirurgicznym operacjom inicjacyjnym, z dru-
giej stupa obrzedowego stawianego w miejscu, gdzie odbywaja
sie inicjacje. Wybijany przez starszyzne rytm piesni towarzyszg-
cej inicjacji traktowany jest jako odgtos skaczacych kanguréw,
uderzajacych ogonami o ziemie.

25 ROHEIM 1953, 370-371.
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Roéwnowaznoé¢ adepci = kangury sprawia, ze przodkowie-
Kangury stanowiaq u Pitjantjatjara podstawowa grupe przod-
kéw (tjukuritia) wprowadzajacych inicjacje w postaci obrzeza-
nia, sktadajaca sie z: Kangura Rudego Malu, Sownika Australij-
skiego Tjulki®® i Euro, czyli Kangura Gérskiego Kunjula. Tej
trojce towarzyszy niekiedy Opos-Waiuta, skojarzony z Ksie-
zycem. Jak stwierdza Mountford: ,Stupy skalne poludniowo-
zachodniego rogu Katatjuta, lacznie z Mt. Olga, sa przeksztalt-
conymi cialami Kangura, Euro (gérskiego kangura) i matego
Sownika”?’.

Przodkowie ci wedruja z zachodu na wschdd, od Pilpe-
ring w zachodnich Tomkinson Ranges do Jirin-Jirin na pé}-
nocnym wschodzie Musgrave Ranges i z powrotem. Przyczyna
wedrdéwki byto porwanie przez trgbe powietrzng (w ktérej do-
myslamy sie postaci Teczowego Weza Wanambi) w Pilpering
matego chlopca (tjitji). W wersji podanej przez informatora R6-
heima Pukuti-wara, wiatr zwiat mezczyznie-Kangurowi przepa-
ske biodrowag, ktdra zmienita sie w chtopca. Mezczyzna poszedt
jej szukaé, ale wczesdniej chlopca jedzacego jaszczurke znalazt
jego brat. Chlopiec zostal obrzezany®.

W wersji Mountforda klasyfikacyjny tes¢ Malu, straznik ce-
remonialny chlopca Kunjula i ich starszy krewniak Sownik
Tjulki (z wiec osoby, ktére zwykle sq angazowane do prze-
prowadzenia inicjacji) prébowali go odszukaé i to byto przy-
czyng ich wedréwek. Zgodnie z tradycja nie oni jednak od-
nalezli chlopca, lecz jego starszy brat, ktéry szedt z przeciw-
nej strony: od Jirin-Jirin do Pilpering. Widzac, po dtugiej we-
dréwece, ogien, ktéry chlopiec zdotat rozpalié, brat wyslal swego
ducha w postaci mtodego kangura. Chtopiec upolowat kan-
gura i upiekt. Po zjedzeniu ogona zabral reszte ciata i wrécit
do swego obozu. Tam czekal na niego brat. Poniewaz chlopiec

26 Sownik australijski [ang. owlet nightjar, zwany tez fairy-owl] Aegotheles
cristatus. Mozna go czesto zaobserwowad w poblizu kanguréw.

27T MOUNTFORD 1952, 95-96.

28 ROHEIM 1953, 372.
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dowidédl w ten sposdb swej dojrzatosci, po powrocie braci do
Pilpering starszyzna chciala go zaraz obrzezaé, jednak ope-
racje odtozono z powodu nieobecnoéci gtdwnych krewnych,
ktérzy powinni braé¢ aktywny udziat w rytuale, a tymczasem
szukali chlopca.

Malu, Kunjula i Tjulki nie znalaztszy chtopca, byli pewni, ze
zgingl, wiec wedrowali powoli, zatrzymujac sie, by odprawiaé
ceremonie obrzezania wsrdd spotykanych ludzi. M.in. wtedy
odwiedzili Katatjuta i wzieli udziat w inicjacji Oposa. W efekcie
ludzie-Malu z Pilpering, nie mogac sie doczekaé ich powrotu,
przeniesli sie na grunt obrzedowy w Kunkakunda/Kunkanan-
bi, by wykona¢ niezbedne obrzedy. To tak rozwsécieczyto po
powrocie Kangura i Euro, ze staneli na tylnych nogach, jak
to robig kangury, i wyspiewali piesn, ktéra zabila wszystkich
w Kunkakunda, z wyjatkiem samego obrzezywanego, ktérego
ztapata mtoda dziewczyna i uniosta do nieba, wraz z dwoma
straznikami wapitjiu (klasyfikacyjny teéé) i juada (straznik).
Ascencja odbyta sie w szczegdlnych warunkach, gdyz dziew-
czyna pragnela kontaktu seksualnego. Jednak opuchniety pe-
nis chtopca zaklinowal sie w jej pochwie i para, aby unik-
ngé zdemaskowania, uciekla z obozu adeptdéw jedyna mozliwa
droga — do nieba, wspinajac sie po Drodze Mlecznej. Ich $la-
dem podazyli straznicy. Wszyscy, wraz z rzucanymi pociskami
i spadlym z gtowy chlopca przystrojem, stali sie elementami
zimowego gwiazdozbioru Skorpiona?.

Mit ten Réheim podaje w innej wers;ji:

Kiedy badalem jezyk gestéw Pitjantjara, powiedziano mi, ze cala
dlont otwarta z drgajagcymi palcami, wskazujacymi ruch w gére,
oznacza Droge Mleczng. Stownym ekwiwalentem tego gestu jest
Ngaltarara lub Yakurura, tj. chtopiec z matka. To wszystko, co
mowi sie kobietom, ma to byé chlopiec-Kangur z matka. Inicjo-
wanym mowi sie, ze to Wara-pulena-pulena: ,Och to boli, boli!”.

29 MOUNTFORD 1976, 342, 357-360.
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Kobieta siadla na penisie chtopca, zanim rana po obrzezaniu sie
wygoila. Krzyknat: ,To boli, boli!"*°.

Mit stanowi m.in przestroge dla $wiezo obrzezanych. Poza
jasnym w tej sytuacji zakazem obcowania seksualnego z ko-
bietami, wprowadza zakaz spania na wznak, gdyz penisy tak
$pigcych moga sie wykrzywid.

Z podanych przez informatoréw Mountforda informacji wy-
nika, Ze grupa trzech przodkdéw ostatecznie sie rozdzielita. Kan-
gur Rudy i Skalny pok}tdcili sie z Sownikiem. W zaleznoéci od
wersji albo ich zdecydowane i okrutne czyny wywolaly jego
protesty, albo sprzykrzyt im sie jego powolny krok i taniec
badz gadanie. Mity méwig o $miertelnym przestraszeniu Sow-
nika, ktéry w Waltari uciekl na widok Kanguréw kryjacych
twarze za swietymi konstrukcjami wanigi. Czasami Tjulki gi-
nie, przebity oszczepem albo rozdarty na kawatki, jednak po-
trafi przywréci¢ sie do zycia i nadal wedruje z Kangurami.

Jak nietrudno rozszyfrowaé, kompleks mityczny ceremonii
obrzezania wiaze na rdzne sposoby zdarzenia inicjacyjne z kan-
gurami, rozpalaniem ognia i Droga Mleczng. Mitologia sub-
incyzji, nie zmieniajac skojarzen symbolicznych, przeksztatca
ludzi-Kangury w ludzi-Gotebie, Wanpingi®'. Wipupa-pari jest
prawdopodobnie centrum rozmnozenia gotgbkéw tuskowatych.
Zgodnie z mitem tam pozostat pierwszy przodek-Golab, pod-
czas gdy jego dzieci wyruszyly w dalsza droge.

4. Kolejne miejsce to Cheeng ,Pierdniecie” — poniewaz tam
przodkowie puscili gazy. W tym przypadku mit stuzy wyjasnie-
niu nazwy miejscowosci.

5. Kolejny istotny przystanek to Kumpun-duru, ,Czarna
Skala”. Wanpingi pomalowali si¢ tam wzorem, ktédrym jest

30 ROHEIM 1953, 370.
51 Prawdopodobnie chodzi o Kurukuku [Golabek huskowaty Geopelia pla-

cida], ,ktory czesto towarzyszyt uczestnikom grupy Kangura w ich podrézach”.
MOUNTFORD 1976, 343.
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czarna, pionowa linia malowana na piersiach (narkapala®?).
Jest to charakterystyczny dla obrzeddéw inicjacyjnych malu-
nek Pitjantjatjara. Réheim nie podaje, by temu zdarzeniu mi-
tycznemu odpowiadato obrzedowe wykonanie malunku nar-
kapala, ale w $wietle informacji podanych przez Charlesa P.
Mountforda i Billa Harneya, badajacych mity i obrzedy $wie-
tego centrum Uluru, wydaje sie to niewatpliwe.

Bardzo interesujacy z perspektywy zrozumienia wagi nar-
kapala dla kompleksu inicjacyjnego wydaje sie sen jednego
z badanych przez Réheima Aborygendw, Pukuti-wara: ,Moja
dusza poleciata na zachéd w formie wamulu puchu orta kli-
noogonowego. [...] Potem polecialem na Droge Mleczng, gdzie
wznosi sie czarna géra, na ktérq zawsze lecq dusze”. Tym sa-
mym mityczne wzgérze Kumpun-duru, istniejgce tez na planie
rzeczywistym jako charakterystyczna cecha krajobrazu, staje
sie ciemna mgtawica Worek Wegla, widniejaca na tle Drogi
Mlecznej.

Dalsza analiza pola symbolicznego Kumpun-duru pokazuje
kolejne skojarzenia. Zdaniem Billa Harneya Kumbunduru
(w jego zapisie) jest tajemnym znakiem zwigzanym z ,kobie-
cym” kultem Kerungara. Rysowano go na mostkach mezczyzn,
ktérzy byli postaricami ceremonialnymi®:

[...] cztonkowie plemienia odprawiali tu swdj pierwszy taniec
i $piew, kiedy wiedzieli, ze w poblizu jest wystarczajgca ilo$¢ zyw-
nosci i wody. Spiewajac, postaricy malowali ten znak na piersiach
na mostku przed wyruszeniem do innych grup z zaproszeniem
na wielki rytual Matki®.

[...] aborygenskie kobiety $piewaly swoje piesni ‘Yeripindji’ o ptod-
nosci skierowane do jastrzebia kirakip, symbolu pozadania sek-

32 Taki znak rysujg sobie na piersiach (narkapala) i czole (tatapara) clever-
meninankara w czasie inicjacji na czarownika. ROHEIM 1988, 49.

55 ROHEIM 1974, 55; Idem 1945, 192.

3% Layton podaje, ze kobiety malowaty sobie na piersiach symbol Kuniyi, aby
zwiekszy¢ ilos¢ mleka. LAYTON 1992, 58.

% HARNEY 1959, 187.
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sualnego, podczas gdy mezczyzni szli z namalowanymi Kumbun-
duru, by zaprosi¢ starszyzne i ich rodziny na wielkie $wieto Ke-
rungra®®.

Taki sam rysunek umieszczano na piersiach samych ini-
cjowanych?’, zatem jest to znak kompleksowy, niosacy sensy
symboliczne catosci procedury inicjacyjnej.

Inicjowanemu na piersi rysuje sie Kumbunduru, ,poniewaz
nie zostal uczyniony zewnetrznym” [tj. (zapewne) nie przeszedt
z kategorii adepta do w peni inicjowanego — A.S.%8]. Ma jednak
biale promieniujace linie oznaczajgce tego, ktéry ma wejs¢ do
tona Matki [tj. umrzeé¢ — A.S.] jako obrzedowy przystrdj gtowy
z biatego puchu®.

Na skale Uluru okreslenie Kumbunduru jest przypisywane
do wielkiego czarnego pietna splywajacego do $wietego billa-
bongu Ininti. Zgodnie z mitem wokoél Ininti obozowali przod-
kowie, rozstawiajac szatasy po obu stronach pietna. Analogicz-
nie obozy inicjacyjne Pitjantjatjara dziela sie na dwie czeéci, za-
mieszkate przez przedstawicieli dwdch potéw (fratrii), przedzie-
lone wbitym w ziemie slupem obrzedowym, takim jak Ngal-
tawata w Uluru. Zarazem Kumbunduru jest znakiem, ktéry
mozna odczytaé¢ jako Webo (wlaéé. Wipu) ,ogon” kangura®’.
W Uluru jest to ogon praprzodka Mala, ktéry byt pierwszym
wlaécicielem rytuatu*!. Ogon ma rézne znaczenie dla Abory-

56 HARNEY 1963, 82.

5T HARNEY 1957, 17.

38 7 perspektywy szalasu lub dotu inicjacyjnego typu nanngaru w Kuna-
pipi czy Gadjeri, przebywajacy w nim adepci znajduja sie ,wewnatrz” lona
Matki, w odrdznieniu od przebywajacych ,na zewnatrz” inicjowanych strazni-
kéw i uczestnikdéw obrzedu. Tym niemniej wszyscy oni sa w kregu ,wewnetrz-
nym” = tajemnym w stosunku do ,zewnetrznego” obozu kobiet i niewtajemni-
czonych. Por. SZYJEWSKI 2014, 16.

59 HARNEY 1963, 66.

%0 Webo jest takze odwzorowany w topografii Uluru jako to miejsce, po kté-
rym obecnie wyznaczona jest wspinaczka na szczyt skaly W miejscu tym, pisze
Harney, rozpoczynaja sie wszystkie obrzedy Mala, a Webo jest przy tym innym
rozumieniem znaku narkapala, ktéry maluje sie na mostkach uczestnikow.

“1 HARNEY 1963, 78.
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gendw, lecz jednym z najwazniejszych jest rownowaznosé ce-
remonii obrzezania (penis = ogon).

W czasie obrzedu mezczyzni gromadzili sie przed tym sym-
bolem, by $piewaé piesn szczescia. Spiewali tak dhugo, podska-
kujac i cieszgc sie, pOki nie padli na ziemie, toczac sie z rado-
$ci”*?. Kumbunduru dla Harveya byt odpowiednikiem obrze-
dowego shupa Ngaltawata, jednak o ile Ngaltawata zmuszat
uczestnikéw do poddania sie rygorom ceremonii, o tyle Kum-
bunduru oznaczal wyzwolenie z niej.

Tym samym Kumpun-duru (Kumbunduru) laczy ze sobg
obrzedowy rysunek na ciele, podstawowe parafernalium re-
ligijne, jakim jest stup ceremonialny, Droge Mleczng, ogon
kangura, penisa inicjowanego adepta oraz element krajobrazu
(wzgorze w kompleksie Wanpingi, czarne pietno nad sadzawka
Ininti w Uluru). Harney potwierdza, ze istniata zwigzana z nim
specjalna pieén i specyficzne zachowanie (podskoki i wyraza-
nie radosci). Roheim natomiast twierdzi, ze z Kumpun-duru
zwigzana jest pies$ni méwigca o luzno zwisajacych wlosach, na
pozér w ogdle nie kojarzaca sie z mitem ani obrzedowo4cia.
To samo znaczenie, choé¢ wyrazone innymi stowami, ma pie$n
$piewana w Ultu-tara.

Zrozumienie obecnoéci symboliki wloséw w kompleksie
inicjacyjnym wymaga gtebszej analizy. Warto w tym kontekécie
zapozna¢ sie z mitem pochodzacym takze z tradycji pustynnej,
ale z Ooldea na potudniowym zachodzie.

Nieinicjowany chtopiec-Golgb (#jitji-Mula) zaczat $Scigaé
malq jaszczurke (Piaskowego Warana) ‘Talang’gara. Odbiegt
tak daleko, ze matka nie znalazta go i myslac, ze nie zyje,
zaczeta okres zatoby (odtad zatoba jest czescig zadan kobiet
w czasie inicjacji ich synéw). Scigat ja tak dtugo, ze maty wa-
ran stal sie wielkim waranem ‘ilba, a on sam dojrzewajacym
mtodziencem. W Ngadjina’ga:bi waran schowal sie w dziurze.
Chlopiec prébowat go wyciagnaé, ale wyciagat inne mate zwie-

42 HARNEY 1960, 67.
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rzeta. W konicu zlapal go za ogon tak mocno, ze ogon odpadt
i w tym samym momencie oderwal mu sie napletek. Chlopiec
upiekt ogon lub calego warana, zwigzatl whtosy w kok (pukati)
i wrécit jako inicjowany mezczyzna do matki®s.

Mit w sposob eksplicytny wigze ogon (z przej$ciem kan-
gur > waran) z obrzezywanym penisem. Dwa elementy proce-
dury uzyskiwania dojrzatosci, jak separacja od rodziny i samo-
dzielne zabicie wiekszego zwierzecia, stanowiag standard w ini-
cjacjach australijskich. Podobnie powszechne sa dwa inne wy-
mienione w micie symbole dorostosci — obrzezany penis i zwia-
zane w kok wlosy. Chlopiec-Kangur podlegajacy obrzezaniu
w standardowym micie obrzezujacych kangurdéw, staje sie
chlopcem-Gotebiem Mula, a Teczowy Waz w postaci wiatru
zwiewajacy dziecko/przepaske biodrowa staje sie Waranem.
Rozwiewajgce sie na wietrze wlosy w pieéni odwolujg sie do
symboliki wiatru, ,wywiewajgcego” adeptéw poza obszar eku-
meny, tak jak upiecie ich w charakterystyczny dla tradycji pu-
stynnej kok pukati oznacza zakonczenie procedury inicjacyj-
nej.

6. Nastepna miejscowosé: Witienti (Mountford: Witintji),
oznacza ,Drzewo Korkowe” [Hakea lorea]. Jest to roélina, kté-
rej kwiaty daja stodka wydzieline zastepujaca miéd. Zgodnie
7 mitologig Aranda idealnym pokarmem inicjowanych powi-
nien by¢ wywar z kwiatow Hakea i krew inicjowanych mez-
czyzn. W micie ludzie-Golebi, w Witjenti w miejscu, gdzie sta-
nal jeden z nich, roénie drzewo korkowe. Stamtad wypatrzyli
skate, na ktorej szczycie rosty drzewa mulga, z ktérych robi
sie sakralne parafernalia, i zrobili tam warkotki (apuju), uzy-
wane w czasie inicjacji. Od tej pory na skale pozostaty odciski
ich stép. Aby kobiety nie domyslity sie, po co tam idg, powie-
dzieli im, ze chca zapolowaé na kangura, co po raz kolejny
wprowadza wymienno$¢ (inicjacja = polowanie na kangura).

45 BERNDT, BERNDT 1945, 259-260.
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7. Kolejne miejsce to Kantanguftjikala. Jest to miejsce, gdzie
rosng krzaki watarka, ktére lubig wode. Domyélili sie wiec, ze
jest tam zrddto wody, dotarli do strumienia i napili sie, pochy-
lajac sie i dotykajac wody ustami. Stad nazwa Kantangutjikala
znaczy ,Picie Ustami”. Kiedy tak pochylali sie nad wodg, ci ktd-
rzy stali z tytu, krzykneli: ,Macie krzywe otwory po subincyzji
(aralta)”. Zasadniczo jest to obraza, oznacza bowiem albo to, ze
wbrew zakazowi jako podlegajacy inicjacji spali na wznak, albo,
ze famiqgc zakaz, w trakcie gojenia zbyt wczednie odbywali sto-
sunki seksualne. Z tym kojarzy sie mit wniebowziecia takiego
chlopca, a w konsekwencji wyrazne odniesienie tej sytuacji do
Drogi Mlecznej.

8. Kolejne miejsce nosi standardowo nazwe Ilpilita, co ozna-
cza rosngcy tam krzew drzewa herbacianego [Melaleuca alter-
nifolia]. Nazwa europejska pochodzi od Cooka, ktdéry zrobil na-
par z jego lici pachnacych kamforg, ale Aborygeni uzywali ich
do leczenia schorzen skéry. W tym przypadku jednak, nazwa
jest zastonag dymng, gdyz w ezoterycznym jezyku tych, ktérzy
przeszli inicjacje, miejsce to nazywa sie Minalana ,Otwarte
zyly”, poniewaz tam otworzyli sobie Zyly na ramionach, by
rytualnie spusci¢ krew, ktdrg nastepnie uzywa sie do ozda-
biania ciata. Procedury rytualne wymagajace uptywu krwi sa
przez Aborygendéw traktowane jako wyjagtkowo tajemne. Pie-
$ni wskazujgce na potrzasanie i skrapianie krwia pojawiaja
sie w konncowym obrzedzie kompleksu, skojarzonym z nastep-
nymi miejscowosciami.

9. Wreszcie ostatnie wazne obrzedowo miejsce to Kuru-
wakanta ,Przebicie Oka”, ktoére jednak w ezoterycznym jezyku
nazywa sie Kalu-wakanta ,Przebicie Penisa”. Tutaj bowiem na-
stapila druga tajemna operacja, mezczyzni naktuli sobie rany
po subincyzji na penisach i spuscili z nich krew. Znowu ta-
jemne dziatania ukrywane sa pod ptaszczykiem polowania na
kangury (w nastepnym miejscu, Ultu-tara, przodkowie zabijaja
kangura).
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10. W micie pojawia sie jeszcze Pando/Pantu czyli Jezioro
Amadeus, ukryte pod ezoteryczng nazwa Jantjiva. Po drodze
ludzie-Wanpingi wedruja przez wiele innych miejsc, ale sq one
wazne tylko dlatego, ze rosng tam wazne dla Pitjantjatjara ga-
tunki roélin, ktére wedrowcy nazywaja. Przekroczenie Pando/
Jantjiva oznacza odejscie poza zasieg lokalnej toponimii.

11. Ostatnim znanym miejscem jest Piki, czyli ,Metna/Zate-
chla Woda”. Po jej napiciu sie przodkowie odeszli pod ziemie
i przez chwile kontynuowali tam wedréwke. Potem wytonili
sie na powierzchnie. Wéwczas nienazwany z imienia wrég po-
szczul na nich swojego psa. Zgodnie z tym, co wiemy o takich
mitach u Pitjantjatjara, mamy ztozenie dwdch mitologemow.
Pierwszy dotyczy demonicznego psa Kurpany wyczarowywa-
nego przez clever-mendw i szczutego na osoby, ktére ztamaty
zasady obrzedowe, albo narazily sie komué. Kurpany’ich byto
wiele i przemierzaly kraj Ptjantjatjara w réznych kierunkach®*.
Drugi mitologem to rozpowszechniony w calej Australii mit
o potwornych dingo, olbrzymich i dzikich psach, ktére ata-
kuja penis bohatera, prébujacego zgwalci¢ ich boska Matke
lub jej siedem cérek-Plejad. Kolejny wariant czyni obiektem
ich ataku chlopcéw, zanim zakonczg inicjacje*® (taki jest ca-
sus Kurpany'iego atakujacego ceremonie inicjacyjna w Uluru).
W konsekwencji demoniczny Dingo jest forma potwora inicja-
cyjnego pozerajacego adeptéw. Z piedni Ngallunga wynika, ze
Dingo nalezal do ludzi-Kangurdw, ktérzy poszczuli go na ludzi-
Wanpina, i ze ludzie ci byli duchami. Wykonywany woéwczas
obrzed prawdopodobnie jest odegraniem powotania do zycia
takiego demonicznego Dingo, kiedy drzenie aktora ma sym-
bolizowaé jego wyczerpanie po uzyciu duzej ilosci krwi. Pie-
$ni potwierdzaja te interpretacje, méwigc o drzeniu, skrapianiu
krwig oraz uzywaniu obrzedowych pateczek ilin.

4 Uluru-Kata Tjuta knowledge for tourist guides, 2009, 77; Uluru-Kata
Tjuta National Park Knowledge Handbook 2012.
45 ROHEIM 1945, 146.
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Podsumowanie

Przeprowadzona analiza kompleksu mityczno-rytualnego
Pitjantjatjara wskazuje, ze powigzania miedzy narracjami mi-
tycznymi, dzialaniami obrzedowymi, $piewanymi piesniami
i elementami krajobrazu sa charakterystyczng cecha tradycji
aborygenskich. Mity sa prébami zamkniecia w narracji wyda-
rzen rozgrywajacych sie w Czasie Snu (Dreaming). Narracje
moga byé mniej lub bardziej szczegdtowe, obfite w tresci ta-
jemne lub ich pozbawione, udramatyzowane badz pozbawione
wartkiej akcji. Idee, symbole i postaci w nich wystepujace moga
powtarzaé sie w piesniach i by¢ odgrywane w ramach drama-
tow obrzedowych. Nie ma tendencji do pelnego odegrania ja-
kiegos zespolu mitéw ze wzgledu na to, ze sa one $cidle powia-
zane z konkretnym miejscem, terenem lub cecha krajobrazu.
Cze$é szlakéow wedréwek przodkéw przekracza granice ple-
mienne, a nawet jezykowe i niemozliwe byloby zebranie ,wta-
Scicieli” poszczegdlnych obrzeddw nalezacych do danego kom-
pleksu®.

W konsekwencji o spdjnosci kompleksu mityczno-obrzedo-
wego decyduja ,elementy state” w postaci z jednej strony li-
sty miejsc odwiedzanych przez przodkéw oraz topografia tych
miejsc*’, z drugiej zespotu tajemnych piesni, w ktérych poja-
wiaja sie nawigzania do dziatan przodkéw (zwykle w pierwszej
osobie, tak jakby wykonawcy pieéni przyjmowali perspektywe
przodkdéw). Syntagme mitu ksztattuje z reguly przemieszczenie
przestrzenne. Piedni sg fragmentarycznymi, zwykle zakamuflo-

%6 T.G.H. Strehlow pos$wiecil dwadziescia pie¢ lat na zbieranie rozproszonych
w réznych grupach i miedzy wieloma cztonkami starszyzny fragmentéw piesni
i mitéw Aranda, by méc przedstawi¢ w miare pelne ich wersje. STREHLOW
1971, XII-XV, XVIII-XX.

4T Np. Spencer i Gillen wskazujg, ze nawet w sytuacji szybkiej destrukcji
kultury Aranda i ich modelu $wiata miejsca pobytu przodkdéw totemicznych
sa dokladnie zapamietywane: ,Nazwy miejsc obozowania [przodkéw Achilpa]
przekazane jednemu z nas w 1926 roku byty praktycznie identyczne z nazwami,
ktére wskazywano nam w czasie ceremonii Engwura w 1896”. SPENCER, GIL-
LEN 1927, 373.
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wanymi odwolaniami do przebiegu mitu i wykonywanych ob-
rzeddéw, natomiast adepci sq ich usilnie uczeni w ramach pro-
cedur inicjacyjnych, zapamietujac nie tylko same stowa i melo-
die piedni, ale tez konteksty symboliczne i topograficzne. Jedne
i drugie nie sq niezmienne (krajobraz pozostaje ten sam, ale
interpretacja jego cech szczegdlnych moze ulec zmianie).

Scisty zwigzek piesni, mitéw, obrzedéw i topografii jest przez
Aborygendw postrzegany jako konsekwencja procedury ,two-
rzenia kraju” (making country), kiedy przodkowie w ramach
Snu przemierzali pozbawiony cech charakterystycznych teren,
przetwarzajac go w zrdznicowany krajobraz. Poszczegdlnym
miejscom swojej aktywnodci przekazywali stwdrcza moc, czy-
nigc je zrddlem zycia i wilgoci. Wraz z transformacja krajo-
brazu i wyposazeniem go w zycie wigzali z danymi miejscami
zespolty obrzeddw, parafernaliéw i symboli shuzacych podtrzy-
mywaniu wydatkowanej mocy.

Na zakonczenie stwierdzi¢ trzeba, ze zgodnie z teza Réhe-
ima bardzo trudne jest wyprowadzenie sieci znaczen z jednego
z tych powigzanych ze soba elementéw, procedura badawcza
powinna ujmowad analize synchroniczng piesni, mitéw, rytu-
atéw i topografii. Taka analiza nie moze zwykle obejs$¢ sie bez
egzegezy symboliki i znaczenn dokonywanej przez aborygen-
skich informatoréw, pozwalajacej ustawi¢ pewne zdarzenia w
ich ramach kulturowych, a przede wszystkim nada¢ mitowi
charakter narracji.
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“MAKING COUNTRY” PRINCIPLE AS THE RULE
IN TRANSLATING MYTHIC CONTENTS INTO RITUAL
BEHAVIORS IN ABORIGINAL TRADITIONS

Abstract

The analysis of Australian mythical and ceremonial scenarios pro-
ves that for Aboriginal myth, ritual, song and landscape relate to each
other, eventually creating a context of intermingling metaphorical
constructs, based on the “creation of country” principle. During oral
transmission the songs and features of the landscape are subject to
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small changes; however, they are not immutable (the landscape re-
mains the same, but the interpretation of specific characteristics are
subject to change). The syntagmatic order of the myth is arranged
mainly around spatial displacements. In accordance with Réheim’s
thesis it is very difficult to understand the complex network of me-
anings when analyzing only one of its elements; therefore, research
should combine analysis of myth, ritual, song and landscape. An ap-
propriate procedure should incorporate synchronous analysis as well
as exegesis of material from Aboriginal informants, which allow us
to set certain events within their cultural framework and, above all,
give the myth a narrative character.

Keywords: Australian Aborigines, myth, ritual, ritual songs, Pitjan-
tjatjara, metaphorization, making country

Stowa kluczowe: Aborygeni australijscy, mit, rytuat, pie$ni obrze-
dowe, Pitjantjatjara, metaforyzacja, tworzenie kraju



