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ZMIANY RELAC]I: MIT — RYTUAL
W AUSTRALIJSKICH CEREMONIACH OGNIA

Tekst ten stanowi gtos w dyskusji nad poziomem i mecha-
nizmami zmiennosci mitu w obrebie kultur oralnych. Dyskusja
ta, obecna w antropologii od niemal samych jej narodzin, na-
brata pod koniec XX wieku tempa, ze wzgledu na intensyfika-
cje badan nad oralnoscig i narastanie wyrafinowania metodo-
logicznego, pozwalajacego przedrzeé sie przez ,zaklety krag”
spordéw o pierwszenstwo mitu badz rytualu w ksztattowaniu
systemoéw religijnych. Chce zatem wréci¢ do nierozwigzywal-
nego, rzecz jasna, problemu relacji: mit a rytual, ale niejako
egzemplarycznie, na przyktadzie ceremonii inicjacyjnych Abo-
rygendw australijskich.

Jako punkt wyjécia proponuje rozwazenie ostatnich pro-
pozycji Jacka Goody'ego, ktéry zetknawszy sie z zaskakujaca
zmiennoécia podstawowego dla afrykanskiej kultury LoDagaa
mitu inicjacyjnego i fundacyjnego Bagre!, wykorzystal doro-
bek analiz oralnosci do badann nad mitem. W swoich wnio-
skach ostatecznie odrzuca dorobek antropologii mitu sprzed
przelomu oralnego:

1 GOODVY 1972.
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W praktyce opowiadajacy przytaczaja rdézne ustepy ze zmienng
dokladnoscia. Zapamietuja pewien zbidr watkéw i metode dekla-
macji. Zmian nie prébuje sie ukrywaé — przeciwnie, sq one po-
zadane (a mit pozostaje ,tym samym”), nawet jesli wigza sie z re-
zygnacja z jakiego$ motywu. Te rézne warianty sa swiadectwem
tworczych talentdw, ktdére nie mieszcza sie¢ w koncepcji mitu jako
ustabilizowanego tekstu?.

Zdaniem Goody’ego oznacza to koniecznos$¢ zmiany podej-
$cia do mitu. Nie mozna rozpatrywaé go jako ukladu zamknie-
tego, skoniczonego wytworu, kiedy wersja spisana przez an-
tropologa (zazwyczaj przypadkowo) jest przezen traktowana
w kategoriach kanonicznosci, charakterystycznej dla kultur pi-
$miennych. Mitu nie nalezy takze traktowa¢ jako uniwersalnej
idei, przekladalnej na konkretne narracje, a ktéra w istocie
méwi o kondycji ludzkiej nie wigzac sie w zaden sposéb z sy-
tuacjg i wymogami danego konkretnego wykonania (perfor-
mansu). Nie wolno takze, $ladami C. Lévi-Straussa traktowad
mitu jako wigzki narracji, z ktérych mozna wypreparowac stala
strukture i zasady transformacji. ,Schematy opowiesci nigdy
nie sg tak sztywne, jak mozna sadzi¢ na podstawie znajomodci
jednego z wariantéw”>.

Goody proponuje wiec odrzuci¢ owe ramy konstrukcyjne
i skoncentrowacd sie na jednostce wykonujacej mit, ktérej przy-
pisuje zdolnos$¢ do catkowitego przeksztalcenia pamietanych
tres$ci. Mit, w ujeciu Goody'ego, jest ptynnym ukladem luz-
nych skojarzen niekoniecznie zwigzanych z modelem $wiata,
rytuatem, czy swymi poprzednimi wersjami. W konsekwen-
cji kazda préba skonstruowania z rozmaitych mitéw spdjnego
zbioru idei stanowigcego model $wiata ,jest wysoce niebez-
pieczna i zwodnicza”. Zaciekle zwalczajac determinizm struk-
tur myslenia, postulowany przez Lévi-Straussa czy Proppa, po-
pada w druga skrajno$é, odrzucajac wszelkie struktury,

2 GOODY 2012, 102.
3 Ibidem, 23.
* Ibidem, 153.
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ktére dyscyplinowalyby pamieé indywidualng. Uznaje, ze prze-
kaz kulturowy w wersji oralnej jest niekonczgcym sie tancu-
chem przekazu od jednostki do jednostki i, jak w grze w ,po-
midor”, za kazdym razem podlega daleko idgcym przeksztal-
ceniom, gdyz calo$¢ pamietanego materiatu bedzie podlegad
aktualizacji tak, by zgodna byta z realiami otaczajacej prze-
kazicieli rzeczywistosci, a przede wszystkim ze ,swobodnymi
aktami twérczej wyobrazni”. Nie istnieje struktura, gdyz ele-
menty kluczowe w jednej wersji, moga catkowicie zniknaé
w kolejnej’. W konsekwencji ,nie sposéb wiec powiedzieé, co
sklada sie na trwalg, gtebokq strukture mitu”’.

Radykalne tezy Goody'ego wywolaly krytyke zardwno
w odniesieniu do jego bazy faktograficznej, jak i przyjetych roz-
wigzann metodologicznych. W. Ong, ktéry zwykle przyjmowat
tezy Goody'ego jako ilustrujace jego wlasne teorie, polemizuje
z nim w odniesieniu do transformacji mitu, stwierdzajac, ze in-
wencja nie polega na wynajdywaniu nowych elementéw mitu,
lecz na przetasowaniu istniejacych formut i motywéw3. Popiera
tym samym znane stanowisko A. Lorda’. Natomiast tendencje
do zdecydowanego rozrdzniania literatury oralnej i pisemnej
skrytykowata R. Finnegan. Jej zdaniem Goody nadwaloryzuje
tradycje piSmienna, przypisujac jej wyjatkowe cechy, nie wyste-
pujace w literaturze oralnej, tak jak skomplikowanie, wyrafino-
wanie czy glebia refleksji'®. Dla niej wyréznikiem oralnoéci jest
improwizacja!!, tworzenie w performansie, a nie szczegélne
cechy tresci czy formy. Oznacza to, ze Goody mylil sie, w ob-
rebie kultur oralnych mozna bowiem spotka¢ literature o sto-

5 Ibidem, 34.

6 GOODY 2011, 51.

7 GOODY 2012, 103.

8 ONG 2011, 68. Warto tez zwrdci¢ uwage na zastosowanie tej koncepcji
oralnosci mitu dla analizy spoteczenstwa wczesnogreckiego w: HAVELOCK
2007, 170-178.

9 LORD 2010, 96.

10 FINNEGAN 1992, 6.

11 FINNEGAN 1977, 73-87.
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sunkowo niewielkiej zmiennosci tresciowej przy kolejnych wy-
konaniach. M. Orbell pokazuje na przyktadzie polinezyjskich
piesni mitosnych, jakie sa mechanizmy ich podtrzymywania:

Sugeruje, ze poeci we wszystkich tradycjach oralnych w wiek-
szym stopniu positkuja sie tradycyjnymi motywami i wyrazeniami
niz poeci w tradycjach postugujacych sie pismem; ze to zjawisko
jest konsekwencja wiekszej stabilnosci wzorcé6w mysélenia ludzi
zyjacych w spotecznosciach oralnych oraz efektu jezyka poetyc-
kiego o powtarzalnej melodyce; oraz ze to musi wywotywaé bli-
skie zwiqzki idei i jezyka'2.

Konwencjonalizacja nawet nowych piesni wiaze sie z uzy-
ciem znaczen wigzanych z cechami krajobrazu i ciatami niebie-
skimi do charakterystyki terazniejszej sytuacji. Natomiast przy-
czyny ogromnego zrdznicowania tresciowego réznych wersji
Bagre ttumaczy Alexis Tengan. LoDagaa (Dagara) sq spole-
czenstwem segmentarnym, w ktérym gtéwna role odgrywaja
rody i rozszerzone rodziny. Mit i inicjacje Bagre zrodzily sie
w sytuacji, w ktérej z powodu migracji nie dato sie podtrzymy-
waé tradycyjnego dla tego obszaru kultu ziemi (baga). Kom-
pleks Bagre zastapit wiec kult ziemi bazujac na dotychczaso-
wym religijnym modelu $wiata i koncentrujac sie na zagrodzie,
domostwie jako miejscu osadzenia symboliki:

Jak sie okazalo, mit bagr nie powstat z jaki$ specyficznych danych
narracyjnych majacych reprezentowaé wspdlne doswiadczenie.
Sktadat sie z réznych zrddel narracyjnych, niezaleznych od sie-
bie, ale w duzym stopniu odnoszacych sie do charakteru i funkcji
réznych domostw jako instytucji. Przez lata, zadna z tych narracji
nie zostala ogtoszona jako wersja ortodoksyjna, ani nie pretendo-
wata do pozycji wspélnego wariantu dla calego spoleczenstwa's.

Dywersyfikacja spoteczenstwa i brak wladzy centralnej spo-
wodowaly zatem, ze zabrakto tendencji unifikacyjnych dla nar-

12 ORBELL 1990, 185 n.
13 TENGAN 2006, 38.
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racji zrodzonych w wyniku tych samych procesdéw, ale zréz-
nicowanych zZrédlowo i tresciowo. Z tego wiec powodu, a nie
z przyczyny stabosci przekazu oralnego, Goody zetknat sie z tak
bardzo réznorodnymi wersjami, a nastepnie przyjat takaq dy-
wersyfikacje za standard w kulturach tradycyjnych.

W obliczu konfliktu miedzy badaczami mitu, warto prze-
$ledzi¢, jakimi drogami podaza zmiennos$¢ tradycji oralnych
w kompleksie kultur aborygenskich, funkcjonowanie mitu
u ktérych traktowaé bede jako konstrukcje prototypowa
(w sensie koncepcji politetycznych!4). Od razu trzeba stwier-
dzié¢, ze spdr o ich nature rozgrywa sie takze miedzy abory-
genologami, ktdrzy, wyzwoliwszy sie z ewolucjonistycznej tezy
o odwiecznej niezmiennodci kultur australijskich, natrafili na
kolejny punkt sporny. Przedmiotem sporu jest natura zmien-
noéci, pradéw religijnych i nowych idei, ktére pojawiaty sie
w badanych przez nich spotecznosciach. Poniewaz nie mozna
tak zarysowanego problemu przesledzi¢ w calym bogactwie
przejawédw, za przyktad poshuzy kompleks mityczno-rytualny
,ceremonii ognia” (jak proponujq nazwaé tego typu ryty inicja-
cyjne B. Spencer i F.J. Gillen'). Jest to zesp6} zrytualizowanych
dziatan i zwigzanych z nimi przekazéw mitycznych, powtarza-
jacych sie w réznych australijskich kregach kulturowych jako
cze$¢ kompleksdw inicjacyjnych, zwigzanych z bogata mitolo-
giaq inicjacji. Najbardziej charakterystyczne jest dla nich uzycie
wysokich pochodni skonstruowanych z owinietych tatwopal-
nymi lisémi tyczek, ale ogien pojawia sie jako symbol rytualny
takze w innych formach.

Czolowi aborygenolodzy potowy ubiegtego wieku jak R.M.
Berndt i M. Meggitt interpretujg zwigqzek mitéw i obrzeddéw
ognia jako efekt dyfuzji rytuatu, ktéry w wyniku przyjecia przez
dana spoleczno$é, zyskuje uzasadnienie przez ,wymyslony” pdz-

4 Aplikacja tej teorii do definiowania religii pozwala wygasi¢ spory metodo-
logiczne. Vide SALER 2000.

15 SPENCER, GILLEN 1904b, 375-392. Termin ten przyjeli takze pézniejsi
badacze tradycji aborygenskich.
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niej mit. Dlatego Meggitt nazywa mity racjonalizacja [ratio-
nale] dla rytualu, nie przywiazujac do nich specjalnej wagi.
Meggitt zastanawiajac sie nad pochodzeniem kompleksu ini-
cjacyjnego Gadjari u Warlpiri (ktérego jednym z segmentow
jest ceremonia ognia) wskazuje, ze jest on przeksztalceniem
cyklu mityczno-rytualnego Kunapipi z péiocno-wschodniej
Ziemi Arnhema'S. Kult ten natozyt sie na wczeéniej zapozy-
czony od Aranda kompleks ceremonii totemicznych typu En-
gwury, zwany tu Gumbaldja, i tracgc swoje dotychczasowe
orgiastyczne elementy (Kurangala), oraz zwigzek z mitologig
Wielkiej Matki, zostal powigzany z para meskich przodkéw
zwanych Mamandabari. Dlatego tez znany jest jako Mamand-
barari-maliara, Mamandabari-bualirba, Mamndabari-nga-
lungu, co generalnie oznacza ,Inicjacja Mamandabari” badz
,Ceremonia Mamandabari’!”. W efekcie dziatania obrzedowe,
ktére na Ziemi Arnhema sg wyjasniane mitem demonicznej
kanibalki i/lub jej cérek, u Warlpiri staja sie konsekwencja
dziatann mitycznych przodkéw Mamandabari. Frangoise Dus-
sart uwaza, ze stanowigca ich czes$é¢ ceremonia ognia Jardi-
wanpa zostata przejeta przez Warlpiri od Mudbara dopiero
w pierwszych dekadach XX wieku, jednak dowodem na to ma
by¢ narracja mityczna, uznana przez nig za opis rzeczywistych
zdarzen'8. Zdaniem Berndta i Stannera kompleks Kunapipi jest
péZnym importem na Ziemi Arnhema, a rytual zostal wpro-
wadzony jako reakcja na nacisk kolonizacyjny biatych?®, for-
sujgc nowa forme boskoéci — Matke Plodnosci w miejsce we-
zoksztaltnego boga przyrody.

Patrzac z takich pozycji, dyfuzji ulega przede wszystkim ry-
tual, natomiast w momencie, kiedy zostanie przyjety w danej
spotecznosci, musi ona ,wymysli¢” mit, ktéry bytby wyjasnie-

16 Kult Kunapipi zostalgruntownie zbadany przez Berndta (BERNDT 1951),
ktéry takze traktowal go jako zapozyczany, wedrowny kult.

1" MEGGITT 19664, 175; MEGGITT 1966¢, 31-32.

18 DUSSART 2000, 32.

19 Dyskusja problemu w: HIATT 2005, 54-56; CLENDINNEN 2005, 410-431.
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niem rytualu w kategoriach wlasnej kultury. Moim zdaniem
takie stanowisko jest nie do utrzymania po przeprowadzeniu
poréwnawczej analizy kompleksu mitéw i obrzedéw zwigza-
nych z ogniem. Nalezy uzna¢ genetyczne powigzania mitu i ry-
tuatlu za wtérne wobec uksztalttowanych multikulturowo pre-
ferencji do okreslonych senséw symbolicznych i relacji me-
taforycznych, przenoszonych przez narracje mityczne. Innymi
stowy w Australii, podobnie jak w obu Amerykach, widzianych
oczami Lévi-Straussa, nastapito ujednolicenie obrazu swiata, co
sprawia, ze nowy zestaw symboliczny, czy to obrzedowy czy mi-
tyczny, bedzie wchlaniany do istniejacego modelu dzieki produ-
kowaniu odpowiednich analogizacji. W takim przypadku trzeba
odczytywadé dane mityczno-rytualne w kontekscie owego ca-
losciowego obrazu $wiata, $ledzac ewentualne transformacje
motywow.

E. Koligowi?’ zawdzieczamy rozpracowanie sposobéw, w ja-
ki ulegaja przeniesieniu i rozprzestrzenieniu nowo powstajace
inicjacyjne kompleksy mityczno-rytualne. Jego wnioski doty-
cza modernizujacych sie mieszkancéw Kimberley, poniewaz
jednak sa zgodne z opracowaniem Mpyersa dotyczacym pu-
stynnych Pintubi?! i analizami rytuatu Warlpiri autorstwa Dus-
sart®’, mozna przyjaé ich zasadno$é w skali ogélnoaustralij-
skiej. Kolig wskazuje na stopniowe przemieszczanie sie grup
plemiennych/jezgkowych, zwykle z obszaréw pustynnych na
bardziej zdatne do Zycia tereny przybrzezne. Migracji towa-
rzyszy eksport pustynnych ideologii pod postacia zinstytucjo-
nalizowanych 16z kultowych. Zwigzane sa one z wedrownymi
przodkami totemicznymi okresu Snu, zatem — teoretycznie —
praktyki ich tajemnego kultu przekazywane sq w linii klanowo-
rodzinnej. Jednak przejécie Sciezki inicjacyjnej jest Zrédlem
prestizu, dlatego cztonkowie réznych klanéw bardzo chetnie

20 KOLIG 1981.
21 MYERS 1986, 127-158.
22 DUSSART 2000, 148-176.
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uczestnicza w ,nie swoich” ceremoniach niejako kolekcjonujac
wtajemniczenia. Sposdb dziedziczenia tradycji nie jest ani jed-
norodny ani nawet bezsporny. Mozliwe sa manipulacje, zwlasz-
cza w przypadku zawilego skrzyzowania filiacji matry- i pa-
trylinearnej®’. W tym celu np. modyfikuje sie materie mitéw
oraz multiplikuje rytuaty, wigzac je z kolejnymi miejscami na
szlaku mitycznych przodkéw. W efekcie np. mit cztowieka-
Agamy Siatkowej Tjati, Kantju lub Lingka, ktdéry nie jest w sta-
nie odkopaé rzuconego zbyt silnie bumerangu i umiera z zalu,
pojawia sie jako miejscowa opowie$é¢ w Atila (Mt. Connor)?,
Katatjuta (Olgas)®® oraz — niezaleznie — w dwéch miejscach
wokét Uluru®. W istocie za$ jest ona transformacja ogélno-
australijskiego motywu zwigzanego z wedréwka Ksiezyca na
niebo (sierp = bumerang) i jego znikaniem na trzy dni no-
wiu?’.

Kolig opisuje réwniez szczegdtowo proces ,zuzywania sie”
tradycji inicjacyjnych i pojawiania sie zapotrzebowania na no-
we. Szybkos¢ zmian rytuatdéw jest oznaka nowych czaséw, sta-
nowigc przede wszystkim prdbe zainteresowania wygasajaca
tradycja mtodych pokolert Aborygendéw. Tym niemniej mecha-
nizm jest jasny i niezalezny od tempa przemian charaktery-
stycznego dla wspdtczesnosci. Nowy kompleks inicjacyjny zwy-
kle jest rekombinacja poprzednich mitéw i rytuatéw?. Nie jest
wiec nowym ruchem religijnym sensu stricto, jak przyjmo-
wali Petri i Worms analizujacy Kurangare, czy Berndt w od-
niesieniu do Kunapipi. Wspdlistnieje ze swoimi poprzednikami
w obrebie tego samego modelu $wiata i w ramach dotychczaso-

25 KOLIG 1981, 43; MYERS 1986, 135-149. Dobrze wyjasnia to R. Layton na
przyktadzie koncepcji ngura - posiadtosci (estate) u Pitjantjatjara (LAYTON
2001, 39-49).

24 LAVTON 2001, 10.

25 HARNEY 1963, 39.

26 MOUNTFORD 1976, 426.

2T SZVJEWSKI 2014b, 293-294.

28 Jak w wizji Topsy, Aborygenki z plemienia Warlpiri. DUSSART 2000, 148-
176.
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wej symboliki. Moze staé sie wzmocnieniem, dodatkowa forma
inicjacji, kolejnym poziomem wtajemniczenia. Moze wreszcie
sta¢ sie odrebnym obrzedem, wykonywanym w trakcie stan-
dardowych inicjacji i zapewne taki byl casus obrzeddéw ognia.

Najbardziej rzucajacym sie w oczy parafernalium religij-
nym w ceremoniach ognia spotecznosci cetnralnej Australii,
jak Warlpiri, Ngalia, Pitjantjatjara, Warramunga i Aranda, sa
wysokie, czesto ponad dwumetrowe pochodnie, réznorodnie
nazywane (witi, wanmanmiri, arachitta i in.). Wykonane sa
z wysokiej tyczki, oplecionej ulistnionymi gateziami bogatego
w olejki eteryczne eukaliptusa i zwigzane pnaczem hoi (ngaly-
ipi). Po wyschnieciu lisci catos$é staje sie niezwykle tatwopalna.
Spencer i Gillen sugestywnie opisuja ich uzycie u Warramunga:

Kiedy wszystko byto gotowe, kazdy z dwunastu mezczyzn unidst
wanmanmirri; rozpalono ognie i zanurzono w nich konce po-
chodni, az na dobre sie zajety. Widowisko rozpoczal jeden z mez-
czyzn trzymajacych uchwyt pochodni, ktdry, ztapawszy ja niczym
bagnet, wbil plonagcy koniec w grupe tubylcéw, w $rodku ktérej
stal mezczyzna, z ktérym rok wczesdniej powaznie sie pokidcil.
Odciaggnieta miotaczami oszczepdédw i patkami, pochodnia unio-
sla sie do géry. Stato sie to znakiem do rozpoczecia ogdlnego
starcia. Wszystkie wanmanmirri ptonely jasnym blaskiem, mez-
czyzni kucali i podskakiwali co chwila dziko pokrzykujac, pto-
nace pochodnie spadaty na ich gltowy i ciata, rozrzucajgc wokoto
plonace iskry, az cate powietrze sie nimi wypeknito, a ptonace li-
Scie i galazki oswietlaly dziwaczne, bielejace sylwetki walczacych.
Dym, ptonace pochodnie, fontanny iskier sypigce sie na wszyst-
kie strony i masa tariczacych, wrzeszczacych mezczyzn, o gro-
teskowo pomazanych cialach tworzyty w sumie dzika i okrutng

scene, ktorej w pelni nie da sie opisa¢®.

Pytani przez badaczy o sens takich dziatan, Aborygeni z pu-
styni widzg w nich przede wszystkim $rodek roztadowywania
napie¢ i w te strone podazaly dotychczasowe proby interpreta-

29 SPENCER, GILLEN 1904b, 390 n.
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cji ceremonii ognia®. Ograniczenie sie do egzegetycznej ptasz-
czyzny interpretacji symbolu rytualnego stanowi blad z punktu
widzenia postturnerowskiej analizy symbolicznej’!, konieczne
jest bowiem takze rozpatrzenie poziomu operacyjnego i pozy-
cyjnego. Wynika z tego, ze nalezy rozpatrzyé miejsce witi w mi-
tach fundacyjnych ceremonii, oraz zbadaé inne uzycia ognia
w kontekscie inicjacyjnym.

Spotecznosci pustynne, takie jak Warlpiri i Ngalia, przypi-
suja wprowadzenie ceremonii Jardiwanpa grupie przodkow
towarzyszacych Teczowemu Wezowi Jarapiri®? i poganiajacych
go, kiedy Waz odmawiat dalszej wedrdwki. Najaktywniejsi
w tym dziataniu byli Wanbanbiri czyli ludzie-Galaséwki’?, od-
prawiajacy w tym celu na niektérych postojach ceremonie og-
nia, ktéra odtad stanowi wtasnos$é¢ klanu Galaséwki (Wangarla).
Jej kulminacjg byt ryt, w ktérym przybrany bialym i czerwo-
nym puchem Jarapiri toczyl sie po ziemi, a ludzie-Galaséwki
tanczyli z pochodniami witi w rekach w dwéch réwnoleglych
rzedach po jego bokach. Jarapiri wit sie miedzy nimi, przypa-
lany pochodniami, az w koncu zrzucit poparzona i pokryta ba-
blami skére. Idac dalej na péinoc, przodkowie musieli zostawic¢
wbite w ziemie pochodnie, gdyz ich lidcie zbytnio wyschty i opa-
dly. Pozostaly po nich proste pnie pustynnych drzew rzewni®.
Tym samym wedrdéwka przodkéw Warlpiri ustanawia obrzed,
zwany z powodu uzycia pochodni ceremonia ognia — Jardi-

50 PETERSON 1970.

31 Krytyczng analize tekstu Petersona z pozycji symbolicznych przeprowadza
John Morton (MORTON 2011).

32 Jarapiri (Yaribiri, VYaripiri, Yarripiri, Yarripirri — od yarri ,ataku-
jacy/grozacy” + piri ,szybko”) to najwiekszy jadowity waz [Pseudechis austra-
lis], zwany wezem mulga. W Australii rozne mityczne weze zazwyczaj ciaza
w strone symboliki Teczowego Weza, traktowanego jako wlasciciel i dawca
wszelkich zrodetl wody.

35 Australijskie galaséwki (Apiomorpha sp.) sq owadami pasozytujgcymi na
Jkrwawigcych” eukaliptusach (Eucalyptus terminalis), a gromadzace sie w ich
galasach soki majq czerwong barwe (MOUNTFORD 1968, 11).

5% Rzewnia albo kazauryna (Casuarina decaisneana) ma na prostym pniu
pek lidci, przypominajacy ogon emu i jest bardzo tatwopalna.



Zmiany relacji... 193

wanpa, analogicznie do wedréwek klanu Kuny Workowatej
(Achilpa) u Aranda, ktérych zadaniem byto wprowadzenie ce-
remonii Engwury (arandyjskiego obrzedu ognia).

Fundacyjny mit Jarapiri dowodzi, ze dzialania obrzedowe,
w ktérych wykorzystuje sie ogien, a w zasadzie deszcz ognisty,
sq rytualizacja relacji miedzy Jarapiri, a przodkami-Galaséwka-
mi, dazacymi do stabilizacji mozliwych zagrozen ze strony ak-
watycznych mocy Teczowego Weza. W micie ludzie-Galaséwki
ustawiajq sie z pochodniami witi w dwdch rzedach w celu uto-
rowania szlaku, ktérym modglby poruszaé sie Jarapiri. Gala-
séwki skojarzone sa z jednej strony z ,krwawigcym” eukalip-
tusem, z drugiej strony — poprzez biate galasy — z wzorem
obrzedowym symbolizujacym gwiazdy. Sq wiec ,ziemskimi” od-
powiednikami gwiazd. Szczegélowa analiza®® wskazuje, ze Ja-
rapiri, ograniczony dwoma rzedami ludzi-Galaséwek, ma sta-
nowi¢ obraz Drogi Mlecznej, widzianej na niebie potudniowej
pétkuli jako podwdjny rzad gwiazd, rozdzielonych ciemnym
pasmem.

Otrzymujemy wiec jeden z kluczy metaforycznych, ktérego,
rzecz jasna, nie mozna traktowaé jako j e d y n e g o klucza
(co jest najczestszym bledem analiz mitoznawczych). Rzeczy-
wisto$¢ uktadéw obrzedowo-mitycznych opiera sie na zwielo-
krotnionych skojarzeniach metaforycznych, tworzacych osta-
tecznie palimpsest symboli. Dla ceremonii ognia réwnie istotne
sg kody spoteczne, dotyczace relacji ptciowych (mezezyzni vs.
kobiety) czy klanowych podziatéw wewnatrzplemiennych, sys-
tem zmiany por roku (pora sucha vs. deszczowa), zwlaszcza zas
inicjacyjna chirurgia rytualna.

Tym niemniej podazanie tym tropem wydaje sie plodne.
Tanice witi maja wplynaé na stan $wiata, zapewniajac zycio-
dajna moc inicjowanym adeptom. Otrzymaja ja, o ile spadnie
na nich ognisty deszcz, bedacy odtworzeniem jakiegos zdarze-
nia Czasu Snu. Istotnie, takie zdarzenie opisuja mity Warlpiri

35 SZYJEWSKI 2014a, 29-41.
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(pojawiaja sie tez u innych plemion, choé nie w tak bezposred-
nim skojarzeniu) dotyczace pary Ngarga, Inicjowanych Mez-
czyzn, odpowiedzialnych za wprowadzenie obrzezania w kraju
Warlpiri:
Niektérzy Warlbiri méwig, ze Ngarga przyszli z kraju Mudbara
i Ze zostali stworzeni, gdyz (nieznani) przodkowie Mudbara pokro-
ili Mlecznag Droge na kawalki, by stworzy¢ pojedyncze gwiazdy na
nocnym niebie; istoty Czasu Snu sg niektérymi z tych gwiazd. Inni
wierzyli, ze to sami Ngarga pocieli Droge Mleczng, podrdzujac
przez kraj Mudbara, postugujac sie w tym celu swoimi dtugimi
deskami obrzedowymi [jarandalba]®.

Tym samym horyzontalny uktad mitu Weza zostaje prze-
lozony na wertykalng akcje przodkéw w odniesieniu do Drogi
Mlecznej. Poszukiwane zdarzenie byto wiec rodzajem chirurgii
rytualnej, w wyniku ktérego Mleczna Droga ulegta rozpadowi.
Wywolali je Ngarga, patroni inicjacji, swoimi poteznymi para-
fernaliami. Mit gtosi, ze widok spadajacego z nieba ognia skto-
nit Ngarga do urzadzenia obrzezania mlodziezy. Jak wynika
z jego dalszej czedci, ceremonie inicjacyjne, w ktérych pojawia
sie taniec ognia, saodtw or ze nie m tej katastrofy:

[-..] w Waluwangu, miejscu, gdzie brakuje drewna na opal, mez-
czyzni wymykali sie z towarzystwa kobiet, by odegraé ceremonie
odtwarzajace pierwotne pociecie Drogi Mlecznej. Dzisiejsi Warl-
biri nie znaja szczegdtéw tych ceremonii, poza tym, ze aktorzy
mieli na sobie ozdoby z biatego puchu przedstawiajace gwiazdy
i kolysali sie w obrzedowy sposdb, by uwolnié duchy-zarodki®’.

To natomiast, co wiadomo wspdtczesnym Warlpiri to fakt,
ze Ngarga wedrujac po kraju zapoczatkowali uzycie symboli
inicjacyjnych, a przede wszystkim pochodni witi:

[-..] mtodzi ludzie uzyli pnacza do przywigzania lisci do trzyme-

trowych tyczek. Kazdy przygotowat dwie tyczki. Po udekorowa-
niu wzorem Snu Gwiazd, przywiazywat je sobie do kostek, tak ze

36 MEGGITT 1966d, 124.
37 Ibidem.
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obie tyczki ciggnely sie wzdhuz ciala tworzac lisciasty baldachim
nad glowa. O zmroku, kiedy byli gotowi, weszli na grunt ceremo-
nialny, gdzie wszyscy sie zebrali. Utrzymujac tyczki w pionie tan-
czyli zywo skaczac obok ognia. Starcy uderzali w tyczki kijkami
i skandowali do rytmu, podczas gdy pozostali uderzali o ziemie
tarczami i $piewali o wedréwkach grupy®.

Nalezy wiec wyobrazi¢ sobie witi jako narzedzia umozli-
wiajace manipulowanie uktadami niebieskimi, a ich podpalenie
jako rodzaj katastrofy kosmicznej, w wyniku ktdrej co$ stato
sie z Droga Mleczna. Zatem kiedy$ przodkowie rozbili Droge
Mleczna (Yiwarra ,Droga’/ ,$ciezka”) na male kawalki, ktdre
przeistoczyty sie w gwiazdy i zostaly przez nich umieszczone
na niebie przy uzyciu witi. Te, ktére spadly na ziemie, zmienity
sie w $wiete miejsca®®. W konsekwencji to samo okreslenie
Yiwarra oznacza Droge Mleczng, jak i $ciezki Snu (songlines),
odtwarzajace droge przodkéw od jednego $wietego miejsca do
drugiego. Mit Ngarga wyjasnia, w jaki sposdb uktad niebianski
przeklada sie na dzialania przodkéw w zwigzku z obrzezaniem
jednego z chtopcéw:

Podczas gdy obrzezywano wpatrujacego sie w sznurkowy krzyz
chlopca, starucha (ktéra miata byé siostra jego babki ze strony
ojca), ktéra mieszka na Mlecznej Drodze, pilnowala, by nie stata
mu sie zadna krzywda. Ale, mimo jej uwagi, chtopiec nagle zmarl,
nie mogac wytrzymacé bélu przypalenia napletka pochodnig. Na-
tychmiast starucha zemscita sie na obu rzezakach, magicznie ich
zabijajac. Rzezacy, chlopiec i sznurkowy krzyz wzniesli sie na
Droge Mleczng, gdzie dolaczyli do staruchy. Od tej pory wszy-
scy oni pilnuja kazdego obrzezania i powoduja, Ze operacje sa
przeprowadzane czysto i skutecznie®.
Jak nietrudno zauwazy¢, ogient w rytuatach pustynnych po-
jawia sie na poziomie kosmologicznym jako reprezentacja ka-

38 Ibidem, 127.

39 http://www.aboriginalartstore.com.au/aboriginal-art-culture/yiwarra-1.php
[dostep: 24.05.2012]; MEGGITT 1966d, 124.

40 Ibidem, 128.
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tastrofy kosmicznej zwigzanej z Droga Mleczng, a z drugiej
strony, na poziomie ontogenezy, jako symbol obrzezania. Je-
$li wiec dokonamy charakterystycznego dla Warlpiri korelujg-
cego przeniesienia:

obrzezywany (wzglednie subincyzowany) penis : narzedzie
obrzezania :: ,przecieta” Mleczna Droga : pochodnia witi
(wzglednie sakralna deska jermalindji)

nie dziwi nas ani uwiklanie podstawowych obrzeddéw ini-
cjacyjnych w symbolike astralng ani uzycie witi w ich obre-
bie. Zatem w mitach pochodnia (choé juz nie wielkosci witi)
staje sie narzedziem chirurgii: niegdys mtodych ludzi obrzezy-
wano z uzyciem plongcych pochodni. Ekwiwalencja: ptonaca
na koncu pochodnia = krwawiacy po obrzezaniu penis, pod-
trzymuje przekonanie, ze ogien tamuje uplyw krwi u obrze-
zywanych adeptéw, podobnie jak zmniejsza wpltyw ,zeniskiego
pierwiastka”. I odwrotnie, uptyw krwi tamuje rozwdj ognia.
Konsekwencjg tych przekonan jest ,okadzanie”, czyli poopera-
cyjne zanurzenie inicjowanych w dymie z ptonacych lidci i ga-
tezi, dokonywane przez kobiety badz inicjujacych hierofantéw.
Inng forma realizacji takiego kompleksu jest zrytualizowane
uzywanie pochodni w inicjacjach plemion pustynnych. Odbywa
sie to na kilka sposobdw i w réznych fazach inicjacji:

— calonocne podtrzymywanie ptonacej pochodni symbolizu-
jacej zycie adepta przez jego klasyfikacyjna matke i teSciowa
oraz samego adepta (jej zgasniecie oznaczatoby jego $mieré),

— walka na ogniste pociski z kory, miedzy kobietami i mez-
czyznami lub inicjowanymi i inicjujgcymi,

— ognisty deszcz” wzbijany przez impersonatoréw przodkow
tanczacych z wigzkami ptongcych krzewdw przywigzanymi do
stawéw i bioder lub trzymanymi w rekach,

- uzycie opisanych uprzednio wysokich pochodni witi/wan-
manmiri/arachitta.
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Z dzialaniami tego typu wiaza sie tradycje mityczne, ktére
ewidentnie nie sa wymyslanymi ad hoc uzasadnieniami rytu-
atu, lecz w réznych wersjach kraza po omawianym obszarze.
Jednym z nich jest omdéwiony wyzej mit o wedrdéwce jednej
z postaci Teczowego Weza przez krajobraz sakralny i opa-
nowania jego mocy akwatycznych przez uzycie ognia. Kolej-
nym jest mit pierwszego rozpalenia ognia, analizowany do-
tad jedynie w odniesieniu do Ziemi Arnhema przez K. Mad-
docka*'. W tradycjach pustynnych z reguty dotyczy pary boha-
terdw, jak Ngarga, Mamandabari, ludzie-Jastrzebie czy bracia-
Scynki*?, ktérzy rozpalaja pierwszy ogien wspoétdzialajac ze
soba. Jednak ogien wymyka sie im spod kontroli, powodujac
pozar buszu, traktowany jako katastrofa kosmiczna i jeden lub
obaj bracia ging spaleni. Przyczyna ich $mierci jest zwykle nie-
przestrzeganie tabu pokarmowego, wymaganego od $wiezo ini-
cjowanych. Rozpetany zywiot moze byé powstrzymany jedynie
przez uptyw krwi z ramienia. Jedna z konsekwencji pozaru jest
rozmieszczenie ciemnych plam po przypaleniu i osmaleniu réz-
nicujacych gatunki zwierzece. Jednoczednie bohaterowie mitu
pierwszego rozpalenia ognia sg takze odpowiedzialni za wpro-
wadzenie ceremonii inicjacyjnych (przede wszystkim obrzeza-
nia).

Szeroko rozpowszechniony na obszarze pustyni jest mit ob-
rzezujacych kobiet, takich jak Unthippa/Nddpa u Aranda czy
Gadjari u Warlpiri. Zgodnie z nim, grupa wojowniczych kobiet
wedrowala po terytorium danego plemienia, tanczac z tarczami
i miotaczami oszczepdéw w dloniach, a wiec z zakazanym ko-
bietom oprzyrzadowaniem meskim®*’. Mit niekiedy przypisuje
im wyjsciowy hermafrodytyzm, stad tez ich meskie cechy: ,nie-

“ MADDOCK 1970, 174-199.

%2 Jaszezurka (Tiliqua multifasciata), charakteryzujaca sie malymi (a wiec
rudymentarnymi, bliskimi proporcjom embrionalnym) wymiarami konczyn
i ogona w stosunku do tulowia, o charakterystycznym blekitnym jezyku.

43 Vide SZYJEWSKI 2014aq, 29-41, gdzie znajduje sie analiza ceremonii Kur-
diji u Warlpiri.
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dhugo po rozpoczeciu wedrdéwki ich organy uleglty modyfikacji
i byly takie jak u innych kobiet”*4, Kobiety po drodze porywaly
podlegajacych inicjacji chlopcéw i obrzezywaly ich, uzywajac
jako narzedzia chirurgicznego ptonacej pochodni, co z reguly
konczyto sie $miercig operowanego. Mit ten zatem kontami-
nuje z inng tradycja opowiadajacq o zastapieniu $mierciono-
$nego uzycia do obrzezania lub subincyzji pochodni lub wia-
snych zebow przez krzemienny néz, ktéry w Australii stanowi
Jrealne” narzedzie chirurgii rytualnej, przy czym inicjatorami
stosowania ,starej”, destrukcyjnej techniki wcale nie musiaty
by¢ kobiety®>.

Innym, obecnym w catej Australii, watkiem jest mit ludo-
zerczego potwora“®, z ktérym czesto lacza sie obrzedy inicja-
cyjne. Schemat podstawowy opiera sie na zagrozeniu, wywoly-
wanym przez demonicznego kanibala, zwabiajacego mezczyzn
obietnicg stosunku ze swymi cérkami i zabijajacego ich noca.
Ciata lub ich istotne czesci zostaja niekiedy upieczone i po-
dane cérkom potwora albo zjedzone na surowo przez samego
kanibala. Jedna z przysztych ofiar orientuje sie w sytuacji i za-
bija kanibala. Aspekt seksualny wymusza opozycje pkci, jednak
kanibal moze byé réwnie dobrze meski, analogicznie za$ jego
zabdjcy (choé o wiele rzadziej) moga by¢ kobietami. Ponie-
waz potknieci mtodziericy niekiedy powracaja do zycia, mit ma
oczywiste przetozenie na obrzedowos¢ inicjacyjng, ktéra postu-
guje sie metaforg pochlaniania i wymiotowania. Posta¢ Kuna-
pipi/Mutjinggi bytaby charakterystyczna dla Ziemi Arnhema
preferujacej bostwa zenskie, zad Daramuluna na potudniowym

4 SPENCER, GILLEN 1927, 344.

45 Wedtug péinocnych Aranda obrzezanie krzemiennym nozem wynalezli
przodkowie-Jastrzebie Lakabara w miejsce dwdch innych ceremonii. Pierw-
sza polegala na przepaleniu napletka tlaca sie kora. Druga polega¢ miata na
catkowitym odcieciu meskich narzadéw plciowych. Obrzezanie krzemiennym
nozem wprowadzono jako latwiejszy i bardziej mitosierny zamiennik tamtych
obrzeddéw. Mity poludniowych i zachodnich Aranda zawieraja podobne stwier-
dzenia”. STREHLOW 1971, 398.

46 Szczegbdlowa analiza w: SZYJEWSKI 2014b, 199-235.
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wschodzie, zdominowanym przez meskie sity sakralne, ale spo-
tykamy zardéwno zenskiego kanibala na potudniowym wscho-
dzie, jak meskiego na pémocy.

Przyjrzyjmy sie dwém konkretnym mitom, w ktérych na-
stepuje polaczenie omodwionych tu elementéw. Pierwszy po-
chodzi z tradycji Aranda. Jego bohaterami sg ci sami ludzie-
Jastrzebie, ktéorym na zachodzie przypisywane jest pierwsze
rozpalenie ognia i wywotanie kosmicznego pozaru:

Na gérze Urtéra mezczyzni-Lakabara [Male Jastrzebie] wzle-
cieli w powietrze. Utrzymywali sie¢ w locie, podobnie jak towa-
rzyszacy im ludzie-Ljintjiljia i ludzie-Ulbmiirunta [inne formy ja-
strzebi]. Lecieli, a maly pies biegt pod nimi w dole; ciggle plo-
szyl przepidrki rudogardle [Coturnix pectoralis] zyjace w trawie,
a nad nim ludzie-Jastrzebie Lakabara gwizdali na niego jak ludzie.
Lakabara chwytali bowiem unoszace sie w gére przepiérki, odry-
wali im gltowy i skubali w powietrzu. Dzieki temu mogli je zjadaé
nie przerywajac lotu, a psu zrzucali gtowy.

Lecac tak w powietrzu ustyszeli uderzenia tarczy brzmiace tak,
jakby kobiety odprawiaty swdj taniec nddperama miedzy Tailit-
nama i Erkwakera*’. Slyszac tanczace kobiety ludzie-Jastrzebie
wyladowali na gruncie ceremonialnym [ptila]. Czekajac na ptila
wymalowali sobie glinka na czotach pasy na znak wielkiego gnie-
wu8. Byli strasznie wiciekli. Posmarowali swoje noze krwia [z na-
cietych ramion] i weglem. Potem poszli pieszo, jak ludzie. Szli
na zachdéd rozwscieczeni. Potem rozkruszyli glinke i namalowali
wiecej biatych paséw z wéciektosci. Pomalowali sie tez weglem.
Poszli dalej.

Naprzeciw nich wybiegta kobieta, otoczona dymem. W siedzi-
bie kobiet w Tailitnama byto wiele zdeformowanych kobiet, ktore
mialy we zwyczaju przychodzi¢, by zmieniaé chlopcéw w mez-
czyzn za pomoca [ptonacej] kory. Zabili wiec te kobiete. Zabili jg

4T Kobiety tanczyly uderzajac tarczami o grunt ceremonialny pula. Opisane
miejsce nalezato do ludzi-Walabii, ktérzy przygotowywali sie do obrzezania
chtopcow (STREHLOW 1971).

%8 Pasy z glinki byty znakiem gniewu na nieobrzezanych chtopcéw (STREH-
LOW 1971).
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od razu i pocieli nozami na kawatki bez hatasu. Zabili ja na szczy-
cie wzgdrza, poniewaz szta otoczona dymem, aby parzy¢ chlop-
cOw ogniem swojej [ptonacej] kory.

Mit koniczy sie przejeciem przez ludzi-Jastrzebi prerogatyw
kobiet i bezpiecznym obrzezaniem nozami chtopcdéw-Walabii.
Jastrzebie wedruja z ceremonii na ceremonie propagujac swéj
sposdb obrzezania. Tym samym otrzymujemy mityczne wyja-
dnienie, skad bierze sie wzajemne obrzucanie ptongcymi ka-
walkami kory przez kobiety i mezczyzn w czasie Engwury.
Ma swéj poczatek w zmaganiach o wladciwe obrzezanie, kiedy
kobiecy ogienn zostaje powstrzymany i zastapiony przez me-
ski przelew krwi z uzyciem krzemiennych nozy lalira, takich
samych, jakich uzywa sie w czasie Lartna (ceremonii obrzeza-
nia). Ten sam antagonizm odpowiada za obrzedowe odgrywa-
nie roli kobiet Unthippa przez kobiety z tarczami i miotaczami
oszczepdw, ktdre wstepuja na tajemny dotad grunt obrzeza-
nia Apulla i zrywaja z pochodni Arachitta galazki, zostawiajac
gote konstrukcje. Impersonatorki Unthippa usituja tez porwacd
obrzezywanego chlopca, ale — w przeciwienstwie do mitycz-
nych Unthippa — zostaja powstrzymane a chltopiec odebrany,
by natychmiast potem zostaé obrzezanym?®.

Drugi mit funkcjonowat u zyjacych pomiedzy Warlpiri
i Aranda Warramunga. Dotyczy zatozyciela ceremonii ognia
Nathagura, Teczowego Weza Wollunqui (wspolcz. pisownia
Warlungka), zapewne paralelnego do Jarapiri. ,Uwazaja go za
wielkq bestie, byt tak potezny, ze gdyby stangl na ogonie, glowa
siegalby nieba”>’. Wylonit sie w Czasie Snu Wongar/Wingari
z billabongu Thapauerlu i zaczal powoli wyciggaé sie na cala
dhugosé¢ ku wschodowi. W ten sposdb jego ciato zajeto caty dy-
stans 150 mil, od Thapauerlu do Ununfumurra w kraju War-

49 Przy czym mityczne Unthippa, niosty na ramionach chtopcéw, dla kté-
rych byly Anua czyli klasyfikacyjnymi zonami, podczas gdy w rytuale imper-
sonatorki Unthippa sa Mura, a wiec klasyfikacyjnymi te$ciowymi porywanych
chlopcow.

50 SPENCER, GILLEN 1904b, 127.
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ramunga. Ostatecznie poderwat sie w goére siegajac nieba, by
zanurkowa¢ pod ziemie i wréci¢ do wody Thapauerlu gdzie
zyje do dzisiaj®'. Zgodnie z mitem, w miejscu zwanym Parra-
pakina Wollunqua spotkal dwéch ludzi-Jastrzebi szukajacych
termitéw. Bracia najpierw zobaczyli wznoszgca sie z pobliskie-
go wzgdrza potezng kolumne. Byt to Wollunqua, ktéry podnidst
sie ze szczytu wzgdrza, by sie rozejrzeé¢ i zobaczyé, w ktdra
strone i8¢. Przerazeni ludzie-Jastrzebie rozpalili pierwszy na
Swiecie ogien, pocierajac o siebie dwie pateczki. Poniewaz nie
zaprzestali krzesania, nawet gdy ptomienie podniosty sie wy-
soko, ogien wyrwat sie spod ich kontroli i wielki pozar zaczat
pustoszy¢ okolice, ranigc miedzy innymi mezczyzne-Ksiezyca,
ktéry w tym czasie spotkat sie nieopodal z kobietg-Bandikotem.
Ksiezyc zdotat przywrdécié do zycia poparzona partnerke krwia
z ramienia, po czym oboje odeszli na niebo®. Na ile mozna
przypuszczad, ten sam ogien stat sie przyczyna zrzucenia skoéry
przez Wollunque, a ostatecznie powrotu do zZrédla Thapauerlu.
W tym wypadku mit wedréwki Wollunqui taczy sie z mitem
pierwszego rozpalenia ognia, przypisywanego ludziom-Jastrze-
biom. Zestaw ten rézni sie od mitéw Warlpiri, choé pozornie
mozna tu znalezé daleko idaca synergie. W micie wedréwki
Mamandabari ogien rozpalajg ludzie-Ogienn Djamala, a Dwaj
Mezczyzni musza schronié sie przed nim w wykopanym dole,
ktéry staje sie pierwszym ngangguru (nangkuru) — dotem ob-
rzedowym, do ktérego wchodza adepci inicjacji. W micie War-
ramunga nie ma dotu, gdyz bracia-Jastrzebie uciekajg, zagte-
biwszy sie w ziemie. Natomiast ofiara pozaru pada kochanka
Ksiezyca, a w miejsce ucieczki do dotu, pojawia sie odrodzenie
(dzieki sakralnej krwi rytualnej) i odejscie na niebo. Motyw
ascencji Ksiezyca powtarza sie u Wollunki, jako ze Waz takze
zostaje poparzony i staje pionowo, wznoszac sie do nieba.
Tym samym nietrudno ustali¢, ze mity ognia rzadko sa
scenariuszami rytualnymi, cho¢ i takie sie pojawiaja: np. mit

5 Ibidem, 288; SPENCER, GILLEN 1904a, 398-399.
52 SPENCER, GILLEN 1904b, 242, 249, 626.
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Ngarga u Warlpiri, czy przekaz o zorganizowaniu przez przy-
woddce klanu Achilpa pierwszej ceremonii ognia Engwura
u Aranda®. Z reguly, jak to ustalit William Stanner, istniejq
zardwno obrzedy nieposiadajace swoich mitycznych odpowied-
nikéw (mytheless rite), jak i mity niezwigzane w sposdb Scisty
z rytuatami (riteless myth)®*. Mity moga odnosi¢ sie do symbo-
liki obrzedowej, gdyz wyrastaja z tego samego modelu $wiata
i sq oparte na tych samych kodach symbolicznych. W efekcie
powstal swoisty jezyk, za pomoca ktérego Aborygeni opisy-
wali procesy transformacji, tak $wiata, jak i cztowieka, oparty
na preferowaniu pewnych relacji, opisujacych zwigzek ognia
z przeksztalcaniem. Zmiany zachowan obrzedowych i narra-
cji mitycznych polegaly zwykle na permutacjach istniejacych
elementdéw. Jak zauwaza B. Tonkinson:

Nowo objawiony badz zapozyczony rytual, jesdli przeanalizowad
jego elementy sktadowe, bedzie miat odmienna od dotychczaso-
wej melodie, wzory na ciele, uklad stdéw, aranzacje towarzysza-
cych mu waning. Ale wszystkie inne sktadowe — uktad zajmowa-
nia miejsc, kroki taneczne, uktady przestrzenne, uzyte materiaty
i tak dalej — bedg znane, jako ze wystepowaly w innych rytuatach,
od dawna znanych Aborygenom. Innymi slowy, istnieje szereg
podstawowych komponentéw obrzedowych wspdlnych Pustyni
Zachodniej, a nawet obszarom poza nig, a kazdy ,nowy” rytuat
jest odmienng rekombinacjq znanych wezeséniej elementow™.

Dziatanie proceséw rekombinacji bedziemy egzemplifiko-
waé przez rozwazenie powigzan miedzy mitami i symbolami
rytualnymi inicjacji pustynnych a mitami i symbolami inicjacji
typu Bora z poludniowo-wschodniej Australii. Specyfika Bora
w obrebie australijskich meskich systemdw inicjacyjnych jest
brak operacji na narzadach ptciowych, takich jak obrzezanie
czy subincyzja. Jesli przyjaé obowiazujaca od lat 50. ubiegtego

55 SPENCER, GILLEN 1927, 364-370.
54 STANNER 1966, 81-136.
5 TONKINSON 1978, 112.
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wieku teze kolejnego naktadania sie na siebie wprowadzanych
procedur inicjacyjnych, oznaczatoby to, ze ceremonie Bora sta-
nowia najstarszy podklad, w ktérym kulminacja obrzedu, jego
rite de marge, byloby usuniecie zeba, pozbawienie wlosdw,
przebicie przegrody nosowej lub sen. Znacznie pdzniej (w cza-
sach historycznych) pojawi¢ sie miata nowa forma inicjacji,
w ktoérej role rytu ,progowego” odgrywaloby obrzezanie, a po-
przednie dzialania zredukowano do roli wstepnych rytuatéw
przygotowawczych. Kolejna innowacja doprowadzita do wyko-
nywania subincyzji, z tym ze wdwczas usuniecie zeba czy wto-
séw wypadto z zasiegu tajemnego systemu inicjacyjnego, po-
zostajac operacja o charakterze kosmetycznym i pozbawionag
swojej tajemnej mitologii. Wtasciwa inicjacja pustynna jest od-
tad trzystopniowa: pierwszym stopniem jest obrzezanie, dru-
gim subincyzja, trzecim cykl ceremonialny zwigzany z ogniem,
jak Engwura u Aranda.

Gdyby koncepcja powstawania mitdéw jako racjonalizacji ob-
rzedéw byta prawdziwa, wéwczas kazdy kolejny kompleks chi-
rurgiczny wymagalby kreacji nowych mitéw. Tymczasem w ce-
remoniach Bora mozna znalezé istotne analogie dla idei mi-
tycznych i dzialan obrzedowych obszaréw pustynnych.

Podstawowy mit fundacyjny Bory opiera sie na wariancie
mitu potwornego kanibala. Najwyzsza Istota, bég Baiame, we-
drowal po $wiecie razem ze swoim plemieniem, zwanym lu-
dem Baiamego. Na noc wszyscy gromadzili sie przy ognisku,
ktdre odtad stato sie symbolem bezpieczenistwa i jednosci. Ba-
iame spotykal sie z przodkami ludzi i widzac, ze brakuje im
wiedzy i mocy, postanowil naprawié ten problem i postat do
nich swego zaufanego wodza obrzedowego, Daramuluna (Dhu-
ramoolana w zapisie Mathewsa).

Dawno temu istniala olbrzymia i potezna istota, co$ pomiedzy
czarnym tubylcem a duchem, zwana Dhuramoolanem. Dhuramo-
olan byt jednym z ludu Baiamego. Jego glos budzit groze, gdyz
podobny byt do uderzenia gromu. W odpowiednim czasie Dhura-
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moolanowi przekazywano chlopcdédw, aby mdgl wzigé ich w gtab
buszu i pouczy¢ o prawach, tradycjach i zwyczajach spotecznodci
[...] Kiedy odprowadzat ich z powrotem do obozu, kazdy z chlop-
céw pozbawiony byt swojego gdérnego siekacza, widzialny znak
tego, ze zostali inicjowani przez Dhuramoolana. On sam udawat,
moéwigc Baiamemu, Ze zabija chlopcéw, éwiartuje, a nastepnie
pali w ogniu na popid}, nastepnie formuje z popiotéw ludzka po-
sta¢ i przywraca ich do zycia na nowo, ale bez jednego zeba. Za
kazdym razem, kiedy Dhuramoolan odprowadzat chlopcéw do
obozu, okazywato sie, ze brakuje kilku z nich, co ttumaczyt tym,
7e zachorowali i zmarli®®.

Daramulun naduzyt zaufania Baiamego, zjadajac czeé¢ kan-
dydatéw. Mit opisuje go jako dzikiego i niebezpiecznego, kiedy
wiec wyrywat chlopcom zeby, chwytat je gwaltownie wlasnymi
wystajacymi siekaczami, czasami wiec siegat za daleko i odgry-
zakt za duzo. Gwattownos$¢ i wsciektosé to cecha demonicznego
kanibala, nic wiec dziwnego, ze pojawia sie takze w bazuja-
cych na tym samym mitologemie mitach obrzezania, choéby
u Aranda. Obrzezanie (Lartna) byto wprowadzone przez wiel-
kiego wodza klanu Achilpa (Kuny Workowatej), ktéry miat
dwéch syndéw, zwanych Twanyirrika, odgrywajacych role po-
twordéw inicjacyjnych. Ich modus operandi polegat zrazu na
przepalaniu napletka ptonacymi kawatkami kory. Kiedy oka-
zalo sie to zbyt niebezpieczne, zmienili technike na odgryzanie
napletkéw zebami®’. Mit, w calkowitej zgodnoéci z mitologia
Bora, méwi, ze pewnego dnia:

[...] dwaj Twanyirrika odprawiali ceremonie obrzezania mlod-
szych mezcezyzn, $ciggnietych przez dwdch Tmalpunga. Nim skon-
czyli swoja robote, zapadt zmrok i tradycja gtosi, Ze spieszac sie
odgryzli moszne i penisa ostatniego obrzezywanego, ktéry probo-
wat uciec przed nimi. Litta quata impa illinga (trzgymali je razem),
teitchilla kakuka (odgryzli), kurkta turiga (za duzo). Pozostali

56 MATHEWS 1896, 297 n.
57 SPENCER, GILLEN 1927, 366 n.
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mezczyzni Achilpa przybiegli wolgjac: Wha! Wha! 1 zaatakowali
dwéch Twanyirrika na wpdt zabijajac ich.

Oznacza to, ze Achilpa, preferujacy odgryzanie napletkow,
sq widziani jako istoty gwaltowne i zabdjcze, reprezentujace
czas, kiedy zasady spoteczne dopiero sie ksztaltowaty. Nie to
jest jednak tu najwazniejsze, lecz fakt, ze zaréwno w mitycz-
nym modelu $wiata Aborygenéw z potudniowego wschodu, jak
i tych z pustyni centralnej, ogien skojarzony jest z transforma-
cja adeptdw inicjacji, niezwykle niebezpieczng, gdyz ci, ktérzy
sie z nim stykali, gineli. Mimo to ogient zapewnia zmartwych-
wstanie zabitych kandydatéw. W jednym z wariantéw mitu Da-
ramuluna jest to powiedziane explicité:

W gtebi buszu Dhurramulan miat ognisko lub piec ziemny, wy-
lozony zawsze rozgrzanymi kamieniami. W miejsce to przypro-
wadzano nowicjuszy, z gtlowami zakrytymi kocami, tak ze nie wi-
dzieli, co si¢ wokdé}t nich dzieje. Dhurramulan chwytal chlopca
i uderzat go mocno w tyt gltowy tak, ze wypadat mu jeden z przed-
nich gérnych siekaczy. Zab ten w wyniku czaréw Dhurramulana
zmienial sie w krysztal kwarcu gunabillang, $wiety kamien, uzy-
wany w ceremoniach inicjacji. Potem wrzucat chtopca do ognia
i opalat jego ciato z wloséw. Czasami w wyniku tego chlopiec
palil sie na popidl, ale bedac wielkim czarownikiem, potrafit za-
wsze przywrécié mu dawng postaé. Zywit tych mtodziencéw ro-
dzajem matych jaszczurek lesnych zwanych wallumbil, ktére mu-
sieli zjada¢ na surowo. Dawat im takze swoje odchody do jedzenia,
a kiedy byli spragnieni, pili jego uryne®.

Zostaja tu skojarzone ze soba dwie transformacje inicja-
cyjne, wyrwanie zeba i usuniecie wtosdéw, a operatorem dzia-
tan jest Daramulun i jego ogien. W czasie ceremonii Engwura
u Aranda Spencer i Gillen obserwowali obrzed, ktérego zna-
czenia nikt im nie potrafil wyjasnié. Mial on miejsce w kon-
cowej fazie, kiedy $wiezo inicjowani mezczyzni (Illpongworra)

58 Ibidem, 372.
59 MATHEWS 1904, 343 n.
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przekraczaja strumien dzielacy ich od obozu kobiecego. Inicjo-
wani przybrani sa w zielone gatqzki Eremophili tak, jakby sami
byli pochodniami. Kobiety czekaja na nich przy dwéch wiel-
kich ogniskach, taricem i gestami zachecajac, by podeszli blizej.
Kiedy to nastgpi, prébujg z pomoca ptongcych wiechci trawy
podpali¢ przystroje adeptdw, ci zas bronig sie trzymanymi w re-
kach gatazkami. Ostatecznie uciekajq na swoja strone strumie-
nia i uktadajg sie na wale Parra, wzniesionym posrodku gruntu
obrzedowego. Dzialania te sq powtarzane kilkakrotnie, zawsze
w nocy. Koniczy je akcja odwetowa mezezyzn, ktérzy sami zapa-
laja wigzki gatazek i przekraczaja strumien tak, by okrazyé ko-
biety i rzucaja ptongcymi pociskami nad ich gtowami, one za$
broniq sie przed padajacym zarem zielonymi galeziami. Wéw-
czas odbywa sie taniec impersonatoréw zlych duchéw erun-
cha, odgrywajacych pieczenie mtodych ludzi w piecu ziemnym.

Na krétko przed pdinoca odbyta sie dziwna ceremonia, zwigzana
z pewnymi ludZzmi-Eruncha z Imanda. Brato w niej udziat czte-
rech aktordw, a ceremonia byta podzielona na dwie czeéci. Trzech
mezczyzn bralo udzial w pierwszej, wazniejszej scenie. Wyko-
pano wielka dziure, wystarczajaco duza, by wsadzi¢ do niej ludzkie
cialo. Jeden z mezczyzn potozy! sie w niej w rozciagnietej pozycji,
podczas gdy drugi kleczal miedzy jego nogami, a trzeci u wezgto-
wia. Ta dwdéjka miata byé¢ ludZzmi-Eruncha, piekacymi czlowieka
w piecu ziemnym, trzymali po dwa bumerangi imitujac oktada-
nie ciala rozzarzonymi weglami, podczas gdy on sam doskonale
nasladowat syczenie i skwierczenie zapiekanego miesa. Po kilku
minutach ta trdjka powstala i dotgczyta do widowni, wtedy z ciem-
nosci — gdyz ogien za walem Parra shuzyt jedynie do o$wietlania
gruntu ceremonialnego — wyszed} ozdobiony mezczyzna, ktéry
miat przedstawia¢ czlowieka Alchera z totemu zaby. Szed} zako-
sami weszac glosno, jakby wyczut zapach pieczeni, ale nie wie-
dzial skad dochodzi. Po minucie czy dwoéch dotgczyt do widowni

i to zakonczyto przedstawienie®.

60 SPENCER, GILLEN 1904b, 390-391.
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W tym przypadku motyw transformujacego ognia zostaje
przetozony na dwie formy syntagmy obrzedowej skutkujace
pieczeniem/ przyzeganiem/odymianiem adeptéw: walke na og-
niste pociski miedzy kobietami i mezczyznami oraz pieczenie
w piecu ziemnym. Dalej na pélocny zachdd, u Warlpiri, po-
jawia sie w obrzedach Gadjari mit, bedacy przeksztalceniem
tego samego motywu. Kobiety mialy za zte mezczyznom, ze
zabrali im syndéw i poddali ich operacji obrzezania i wtajem-
niczeniu w sekrety klanowe. Mezczyzni pobili protestujace bu-
merangami, po czym zostawili, by opiekowaly sie $wiezo ob-
rzezanymi chtopcami. Urazone Zony zmienily sie w potwory,
polknety chlopcédw, schowaly sie w jaskini i zwymiotowaty ich
resztki, zostawiajac je na nastepny posilek. Mezczyzni wytro-
pili je dzieki rojacym sie przy wejéciu do jaskini stadom much.
Podkradli sie do $piacych kanibalek, spetali je tatwopalnym
pnaczem maribi i rozpalili wielkie ognisko, w ktérym spto-
nely kobiety i ciala ich synéw. Pozbawieni zon i dzieci Wa-
langari nie wiedzieli w jaki sposéb mozna zachowa¢ ciggtosé
rodowa. Na szczescie jeden z nich miat sen, w ktérym po-
znal szczegdty ceremonii rezurekeyjnej. Rozpalili ognisko zto-
zone z resztek bumerangdw i ich wlasnej broni, sporzadzo-
nych wczedniej warkotek, oraz gniazd papuzek, skropili catoéé
krwia z ramienia i podpalili. Kiedy w niebo uniosty sie chmury
czarnego dymu, mtodszy brat wezwal duchy dzieci specjalnym
okrzykiem, ktoéry powtarzal tak dhugo, az wszystkie powrdcity
do zycia. Poniewaz oprdcz nich przybyly takze setki innych
duchéw-zarodkéw dzieci, Warlpiri stali sie bardzo licznym ple-
mieniem®’.

Z jednej strony mit thumaczy antagonizm sfery zenskiej
i meskiej, z drugiej wigze kompleks inicjacyjny z ideologia
rezurekcyjng za posrednictwem operatora w postaci ogniska.
Wyraznie widaé, ze mitologia i obrzedowosé Gadjari sa warian-
tem Engwury Aranda, zarazem jednak odwoluja sie do tych

61 MEGGITT 1966b, 294-300.
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samych idei, ktére wyraza Bora. Warto przypomnieé, ze mito-
logem obrzezujgcych kobiet wyraza ten sam antagonizm po-
przez zmiane sposobu przeprowadzania obrzezania: mityczne
kobiety Unthippa porywaja chlopcéw, unoszac ich na barkach,
po czym obrzezuja przyzegajgc im napletki, ich mescy wrogo-
wie zabijaja kobiety i odcinajg napletki krzemiennymi nozami.
Skonfrontujmy to z opisem dzialan w czasie Bory:

Mezczyzni [zebrani] w Walloonggurra zapalaja potem kawalki
wysuszonej kory, uprzednio wyciete i przygotowane, po czym ru-
szaja przez mrok w strone obozu kobiet, machajac swymi po-
chodniami podskakujac i $piewajac. Kiedy docieraja do obozu
kobiet, mezczyzni zaangazowani w roli straznikéw nowicjuszy od-
krywajg ich i pomagaja stangé na nogi, po czym kazdy chtopiec
zostaje posadowiony na barkach swojego straznika i z powrotem
zarzuca mu sie koc na gtowe. Mezczyzni powracaja do swego
obozu, otaczajac straznikéw trzymajacych chltopcéw ,na barana”.
Matki i siostry chlopcéw przerazliwie krzycza i ciskajg za mez-
czyznami plongcymi glowniami wyciaqganymi z ogniska obozo-
wego®2,

Jeszcze bardziej znamienny jest opis sposobu usuwania wto-
séw z ciat inicjowanych w Bora. W zaleznoéci od plemienia,
opalanie badz wyrywanie wloséw stanowi albo drugi etap ini-
cjacyjnego przeksztalcenia adeptdéw, zas na obszarach, gdzie
nie wyrywa sie zeba, jest samodzielng operacja inicjacyjna.
Rzadko pojawia sie wymagajace duzej cierpliwosci wyrywanie
wloséw®. Najczesciej operujacy wspomagali sie ogniem lub
nozem. Zgodnie z opisem Mathewsa odbywalo sie to nastepu-
jaco:

Weczesnym rankiem, w tajemnicy przed kobietami, kandydata na
inicjacje zabiera sie¢ z obozu mezczyzn. Grupa obcych mezezyzn

62 MIATHEWS 1899-1890, 68.

65 Cf. MATHEWS 1898a, 245. Wyrywanie wlosoéw stanowi gtéwng opera-
cje inicjacyjna u takich plemion jak Ngarrindjeri i Boandik (wsp. zapis Buan-
dig) z zachodniego wybrzeza Wiktorii. MATHEWS 1898b, 336; R. BERNDT, C.
BERNDT, STANTON 1993, 175.
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prowadzi go, z narzuconym na gtowe kocem, w bezludne miejsce
poza zasiegiem wzroku. Uprzednio rozpalono tam ogieni, obok
ktérego zgromadzono wigzki suchej kory, zbieranej na wiosne
z gérnych galezi pewnych lesnych drzew. Jeden z mezczyzn pod-
chodzi do mtodzienca i chwyta wlosy z jednej strony gtowy, pod-
czas gdy inny stopniowo odcina je przyzegajac Zarzacaq si¢ po-
chodnia z wczedniej wspomnianej kory. Robi to bardzo powoli,
co zabiera sporo czasu, trzeba bowiem mieé zar wystarczajacy do
przepalenia wtosdéw, ale taki, by nie oparzyé skéry chtopca. Po-
tem w ten sam sposdb odcina sie wltosy z drugiej strony gltowy.
Zostawia sie przy tym na szczycie gtowy nietkniety pas kreconych
wloséw szerokoéci okoto dwdch cali. Obie strony gtowy, z ktd-
rych usunieto wtosy, smaruje sie biatg glinka zmieszang z ziemia.
Opala sie takze wlosy pod pachami i lonowe, a jesli u ktéregos
z mtodziericdw pojawily sie zaczatki brody, dzieli ona ich los.
Nalezy przy tym wyjadnié¢, ze wtoséw z gtowy nie opala sie cat-
kowicie, tak jak tych rosnacych na innych czesciach ciata. Ope-
rator dzieli je na mate kosmyki lub loki, ktére rozktada poziomo
i przyktadajac zar tuz przy cebulkach przepala jeden po drugim.
Catosé zawija sie nastepnie w zielone lidcie, przewigzane mocno
sznurkiem z futra oposa. Zawinigtko przywiazuje sie do zasuszo-
nego ogona dingo i zawiesza na naszyjniku, ktéry powinien nosié¢
gunguba, czyli wuj matki chtopca®.

Opis dostarcza nam bardzo istotnego wsparcia dla hipo-
tezy o uksztaltowaniu mitu pierwotnego przepalania napletka
pod wplywem inicjacyjnego usuwania wtoséw. Chodzi bowiem
o uzycie tej samej techniki postugiwania sie ogniem do obu
tych dzialann. Warto dodaé, ze na obszarze Wiktorii nie opala
sie wtosdw, lecz o d cina krzemiennym ostrzem, istnieje wiec
tradycja zastepowania narzedzi: pochodnia — néz%. Co wiecej,
sposdb postepowania z odcietymi wtosami bardzo przypomina
sposOb postepowania z usunietym napletkiem, jako ze oddaje
sie go na przechowanie stronie matki, a wiec samej matce, sio-

64 MATHEWS 1904, 323 n.
65 MATHEWS 1898b, 329.
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strze inicjowanego lub wujowi®. Innymi slowy otrzymujemy
ekwiwalencje: wlosy = napletek, ktéra implikuje uzycie ogni-
stej pochodni jako operatora. Metafora operacji inicjacyjnej
jako ‘odgryzania’ przeksztalca sie w metafore ‘przepalania’ za
posrednictwem akcji obrzedowej dotyczacej wlosdw, a przed-
miot operacji ulega przeniesieniu z zeba/wtoséw na napletek.
Tym samym wlosy zyskuja konotacje przedmiotu chirurgii ry-
tualnej i przechwytujac czesé jego pola semantycznego. Prze-
konuje nas o tym wiele dalszych tropéw. W jezyku Yaurorka,
sasiadéw Dieri para znaczy ,wtosy”®’ co odpowiada pustyn-
nemu parra - ,penis’, a zarazem wal ziemny ceremonii ognia
Engwura. Poza tym, promienie stoneczne sa w Australii repre-
zentowane przez sznurki z ludzkich wloséw. Zapewne dlatego
w inicjacjach pustynnych adepci powinni mieé specjalng fry-
zure (Aranda — imampa, Pitjantjatjara — pukuti), zakonczonag
kokiem z pidr emu, futra oposa lub ludzkich wloséw. W koki
wpina sie ozdoby, pidra, a w czasie inicjacji sakralne konstruk-
cje, jak mate wanigi u Pitjantjatjara®. W mitach to wtasnie
w taki przystrdj zlodzieje ognia wpinaja ptonaca pochodnie.
Wreszcie, mit Engwury zwigzany z centrum Bandikota Ilba-
lintjia moéwi, ze wladciciel tej ceremonii Lintjilbmara narazit sie
nieznanej z imienia ztej istocie, ktéra rozpalita wielki ogien,
przed ktérym schronit sie na niebo. Jego piekne, dhugie, jasne
wlosy rozsypaly sie po niebiosach w postaci Drogi Mlecznej°
(,wlosy splywaja na niebo niczym rzeka”).

W konsekwencji trzeba zauwazy¢, ze mity inicjacyjne nie
stanowig spdjnego ciggu nastepujacych po sobie narracji. Ma-
my do czynienia z zestawem watkdéw, symboli i idei, ktére moz-

66 SPENCER, GILLEN 1904b, 250; SPENCER, GILLEN 1927, 206.

57 HOWITT 1904, 780.

% MOUNTFORD 1976, 81-83.

69 Warto wspomnieé, ze u Karadjeri z Kimberley Bagadjimbiri, przodkowie
odpowiedzialni tak za katastroficzne wprowadzenie Drogi Mlecznej na niebo,
jak i kamiennego noza dimari do obrzezania, identyfikowani z Obtokami Ma-
gellana, dysponowali niezwykle obfitymi wtosami. Te nadwyzke wlosdéw prze-
kazuja zwierzetom jako szczegdlne formy siersci. Vide PIDDINGTON 1932,
47-51. Cf. SZYJEWSKI 2014b, 277-279.
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na porzadkowacd jedynie zgodnie z zasadami przeksztalcen oraz
skupiajgcych sie w takie lanicuchy syntagmatyczne jak:

— demoniczny kanibal — usuwa wlosy — piecze w piecu
ziemnym — zjada — adeptdéw; [wariant: zostaja wydobyci z jego
brzucha przez pare mysliwych],

- demoniczny kanibal/duch opiekun inicjacji — usuwa sie-
kacz — potyka/pali — wydala w nowej postaci — adeptow,

— demoniczny kanibal/duch opiekun inicjacji — pali napletki
— zabija — adeptdw,

— [para] reformator[éw] inicjacji/starszyzna — odcina na-
pletki — pozostawia przy zyciu w nowej postaci — adeptéw.

Elementy innych syntagm, jak mitu pierwszego rozpalenia
ognia czy wedréwki stwdrczej pary przodkow, zostaja do nich
wlaczone i wyposazone w sensy skojarzone z procedurami ini-
cjacyjnymi. Stanowigce cze$é inicjacji ceremonie ognia wigza
symbolike ran inicjacyjnych z ogniem, Droga Mleczng, Te-
czowym Wezem, postacia demonicznego kanibala, oraz opozy-
cja meskie/zenskie. Ta metaforyka pojawia sie niezaleznie od
zmian obrzedowodci i tredci mitéw. Aborygeniski model $wiata
oparty jest na opozycjach: woda/ogien i pora sucha/pora desz-
czowa, a przejscie miedzy nimi wymaga mitu katastrofy ko-
smicznej. Tresé¢ mitdw inicjacyjnych zaklada transformacje,
przeksztalcenie ciat adeptdw, najczesciej w formie destrukcji
i regeneracji.

Przesledzone dotad przypadki poshlugiwania sie ogniem
w czasie Bory wskazujg na daleko idace paralele z ceremo-
niami ognia ludéw pustynnych, od Warlpiri po Aranda i Ptjan-
tjatjara. Oznacza to wspdlnote symboliki — sensy nadawane
obecnosci ognia w takich aktach jak rozpalenie Ognia Ba-
iamego, przerzucanie sie ognistymi pochodniami przez mez-
czyzn i kobiety, czy przypiekanie oraz pdzniejsze odymianie
adeptéw, odpowiadaja rozpatrywanym wyzej kompleksom
symbolicznym generowanym przez wielopoziomowe metafo-
ryzacje obracajgcym sie wokoét takich zdarzen jak obrzezanie,
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subincyzja, koncowe wtajemniczenia. Stad wniosek, ze nowe
przekazy mityczne, tak jak obrzedy, nie sa dowolnie kreowane.
Stanowiag permutacje poprzednich, a czerpiac z ,magazynu”
wspdlnej australijskiej symboliki, $cisle wigza sie z catoksztalt-
tem istniejacego mitycznego modelu $wiata.
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VARIABILITY IN MYTH-RITUAL CONTENT IN THE AUSTRALIAN
ABORIGINAL FIRE CEREMONIES

Summary

The paper’s aim is to reconsider mechanisms of change in mythi-
cal content within Australian Aboriginal traditions. Despite Jack Go-
ody’s claim, myths do not change arbitrarily as the “free-floating use
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of the creative imagination”. An overview of the mythical and ritual-
complexes related to fire ceremonies in Australia shows that the con-
tent volatility is strongly limited due to the requirements of the syn-
tagm, as well as to dominant trends of metaphorization, and to the
model of the world in the form of a cosmological system. Fire ce-
remonies, being a common part of initiation rituals, tend to combine
symbolic wounds, fire, Milky Way, Rainbow Serpent, demonic canni-
bal and male/female opposition within mythic narratives. Such ima-
gery appears unchangeable regardless of changes in mythical content
or variability in rites. An indigenous Australian model of the world is
based on oppositions between water/fire and dry season/rainy season,
and switching between them requires the myth of cosmic catastrophe.
Lastly, all the initiation narrative variants assume the bodily transfor-
mations of numerous initiands, mostly in the form of destruction and
regeneration.

Keywords: Australian Aborigines, initiation, fire ceremonies,
myth, mythic metaphor, mythic transformation, orality, ritual.

Stowa kluczowe: Aborygeni Australijscy, inicjacja, ceremonie og-
nia, metafora mityczna, mit, oralnoé¢, rytuat, transformacja mityczna.



