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Problem relacji piciowych w mitach australijskich
- zasada matrioszki

Andrzej Szyjewski

Instytut Religioznawstwa UJ

The Issue of Sex Relations in Australian Myths - the “Matryoshka
Principle”

Abstract

This paper discusses the ambiguity of sex identity within Aboriginal mythology. Male/female rela-
tions are the main point of the well-known Wawilag Sisters myth from Arnhem Land, based on a
series of equivalent mythical unions: the penis in the vagina (male in female) = the serpent in the
hut (male in female) = Wawilag sisters pregnancy (male in female) = Wawilag sisters devoured by
the serpent (female in male) = subincised penis (female in male). The effect of such equivalencies
may be compared to a “matryoshka” doll: the male (child) is in the female (sisters) which is in the
male (serpent), which in a way also renders the male symbols female (this is why the serpent is
called “pregnant”). The basis of such a construction may be understood as the creation of a series
of transformations male>female>male>female etc., which eventually leads to realisation of the
exchange of female with male blood; their equipoise is necessary for initiation ceremonies.

Keywords: Australian Aborigines, mythology, Fertility Mother, Rainbow Serpent, gender rela-
tions, bull-roarer, initiation, gender symbols

Stowa kluczowe: Aborygeni australijscy, mitologia, Matka Ptodnosci, Teczowy Waz, relacje picio-
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Jednym z najczgsciej analizowanych w kontekscie relacji ptciowych mitéw austra-
lijskich jest mit o siostrach Wawilak potknigtych przez Teczowego Weza. W skrocie
mit ze wschodniej Ziemi Arnhema przedstawia si¢ nastgpujaco. Dwie siostry w petni
swej kobiecosci (jedna dopiero urodzita dziecko badz byta w trakcie porodu, druga
przechodzita menstruacj¢) wedruja, polujac i zbierajac zywnos¢. Kiedy zatrzymuja
si¢ w swietym miejscu Muruwul i budujg szatas, okazuje sie, ze nie mogg przyrzadzic
positku, gdyz pieczone zwierzeta i bulwy wyskakuja z kociotka i zywe powracaja do
jeziora. Dzieje si¢ tak, gdyz ich krew kala §wigto$¢ wody, zamieszkanej przez Tg-
czowego Weza Yurlunggura, ktéry wypetza ze swego billaboongu i — pociagajac za
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soba wody — wsadza feb do szatasu. Nastgpnie, mimo magicznych prob uspokojenia
go $wigtymi pieSniami (co oznacza opanowanie tajemnej wiedzy maraiin), siostry
iich syn zostaja potkniete, zwymiotowane i znéw potknigte. Caty mit jest podstawg
symboliczna dla niezwykle rozbudowanego kompleksu rytuatow, obejmujacych tak-
Ze ceremonie inicjacyjne.

Poczynajac od zasadniczej niezgodnosci migdzy tekstami podanymi przez Wil-
liama Lloyda Warnera! i przez Ronalda M. Berndta®, rézne wersje mitu Wawilak
zdradzaja znamienne wahania co do pici Yurlunggura, czego skutkiem jest m.in.
mnozenie Teczowych Wezy obecnych w micie. Dla Warnera Yurlunggur jest obra-
zem Wielkiego Zaptadniajacego Ojca (Bapa Indi), a jego atrybuty i aktywno$¢ (grom
— glos, blyskawica — rozdwojony jezyk (matawirr), tecza — ciato, wtadza nad monsu-
nami i wodami) czynig go zoomorficzng postacia Gromowladcy. Dla Berndta Wielki
Waz (vindi bépi) Julunggul ma pteé zenska®, ewentualnie w micie obecne sa dwa
weze Julunggul, meski 1 zenski. Czasami zas wezy jest wigcej, istotng rolg odgrywa
np. posuwajacy sie $ladami pierwszego weza Julunggul jego krewniak Lu ‘ningu®.

Roéwnie skomplikowane sg relacje taczace na Ziemi Arnhema Tegczowego Weza
z Boginig-Matka. Jak zauwaza Berndt, na pétnocnym wschodzie (a wigc wsrod Yol-
ngu) obie postacie taczone sa w jednym okresleniu Kunapipi, ktére zreszta ma da-
leko szerszy sens. Na $rodkowej Ziemi Arnhema pojawia si¢ okres$lenie Kalwadi
(u Murinmbata) i Kadjari (Gadjeri), na okreslenie Matki, podczas gdy Teczowy Waz
wystepuje w dwoch formach: meskiej (Kunmanggur) i zenskiej (Kukpi). Niemniej
jednak Stanner uwaza, ze niezaleznie od jednoznacznie zenskiej plci Kukpi ,,iden-
tyfikuje sie ja z o b u plciami czarnego weza™. Na zachodzie natomiast dominuje
Yingarna jako nazwa Matki i Ngalyod jako nazwa Weza, z tym Ze oboje traktowani
juz to biseksualnie, juz to jako swoje hipostazy, z wyrazna zenska konotacja Ngalyod
(co nie oznacza, ze nie ma innych, tradycyjnie meskich postaci Teczowego Weza,
takich jak Yirawadbad). Nawet wsrod samych Yolngu nie ma w tej sprawie jasnosci.

Berndt uwaza, ze niezaleznie od stanu obecnego schemat: stwdrcza para = Bo-
gini-Matka (tono) + Teczowy Waz (penis) jest wyjsciowa matryca wszelkich trans-
formacji. Jezeli wigc przylozy¢ ja do mitu Wawilak, to siostry reprezentuja w nim
Boginig-Matke, ktdrej sa hipostazami, a Julunggul, nawet jesli ma pte¢ zenska, to
umieszczany jest po stronie fallicznej, np. ,,jego wejscie do szatasu jest jak penis
wchodzacy w pochwe”, zgodnie z interpretacja samych informatoréw®. Takze akt

' 'W.L. Warner, A Black Civilization: A Study of an Australian Tribe, New York 1958.
2 RM. Berndt, Kunapipi: A Study of an Australian Aboriginal Religious Cult, Melbourne 1951.
3 ,Pyton Skalny w przedstawianej w zarysie wersji jest zenski (informatorzy nazywali go jindi 'ba:
pi wielki/'waz, a nie jindi’ba: pa wielki/ojciec: prawdopodobnie Warner pomylil oba te terminy)”;
R.M. Berndt, Kunapipi..., s. 24. U Yolngu zaimek trzeciej osoby liczby pojedynczej nie rozrdznia ro-
dzaju: mgayi znaczy ,,on/ona”: 1. Keen, Knowledge and Secrecy in an Aboriginal Religion; Yolngu of
North-East Arnhem Land, Oxford 1994, s. 44 [wszystkie cytaty, o ile nie podaj¢ inaczej, w przekladzie
autora — A.Sz.].

4 R.M. Berndt, Kunapipi, s. 35-36. Wedlug Berndta w pewnych wersjach mowi sigo parze Te-
czowych Wezy, zenskim Julunggul i me¢skim Lu ‘ningu.

> W.E.H. Stanner, On Aboriginal Religion, ,,Oceania Monographs” 1966, nr 11, s. 126.

¢ R.M. Berndt, Kunapipi, s. 25. To wyjasnienie emiczne przeoczyt Hiatt, zarzucajac Berndtowi
arbitralno$¢ w przydzielaniu Julunggul do sfery meskiej. Por. L.R. Hiatt, High Gods [w:] Aboriginal
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polknigcia sidstr jest przez nich odnoszony do stosunku, dlatego siostry zostaja ob-
$linione: §lina i sperma okreslane sg przez Yolngu tak samo (ngal). Co wiecej ngal to
takze biala glinka, ktéra smaruje si¢ wykonawcow roli sidstr w obrzedach Djungga-
won 1 Kunapipi, symbolizujaca $ling Yurlunggura.

Otrzymujemy wiec seri¢ ekwiwalentnych mitycznych zjednoczen: penis w po-
chwie (meskie w zenskim) = waz wslizguje si¢ do szatasu (meskie w zenskim) =
siostry Wawilak sa w ciazy i rodza chtopcow (meskie w zenskim) = penis podlega su-
bincyzji (zenskie w meskim) = siostry Wawilak zostaja potkniete przez weza (zenskie
w meskim). Odpowiada temu wiele dziatan obrzgdowych typu: mezczyzni wchodza
na sakralny grunt taneczny (nonggaru) utozsamiany z fonem Kunapipi; adepci (walg
lub wari) zostaja wprowadzeni do szatasu (murlk); stupy yermalinji, reprezentujace
Teczowego Weza, zostaja wprowadzone do rowdw kanala itd.” W rezultacie otrzy-
mujemy rodzaj matrioszki, Julunggur po polknigciu Wawilak jest ,,w ciazy” i porusza
si¢ niezgrabnie jak cigzarna kobieta, Wawilak zas mialy w swoich tonach dzieci.
,Potkniecie, ktore oznacza stosunek, moze takze symbolizowac «powrot Wawilak do
tona Matki»”®. Dodatkowo, przez polkniecie, przemieszczeniu ulega sakralna ,,wie-
dza” maraiin, zrazu dysponuja nig siostry (kobiety), potem dostaje si¢ (wraz z nimi)
do brzucha Yurlunggura (meskiego), aby mogl nig dysponowaé, z ar a z e m jednak
pozostajac wiedza siostr.

Zwro¢my uwage na role przelewu krwi w micie, staje si¢ ona bowiem moto-
rem akcji, a w konsekwencji istotnym symbolem rytualnym. Najpierw starsza siostra
krwawi z powodu porodu, potem dotacza do niej mtodsza, ktéra z wysitku dostaje
okres (w innej wersji siostry obmyly dziecko w wodzie, by sptukac z niego zapach
krwi). Sptywajaca krew niepokoi Yurlunggura, ktory w odpowiedzi gryzie siostry
W nos, puszczajac im krew, a nastgpnie potyka. Kiedy go poproszono, by oddat
siostry, odpowiedzial: ,,Nie moge odda¢ tych dwoch. Staty sie bowiem moja mara-
iin, moja sakralna wiedza”. W akcie przebtagania jednak naciat sobie zyle i spuscit
w ofierze swa krew. Inna wersja podaje, ze na kamieniu pozostata krew po ugryzieniu
siostr w gtowy: kiedy juz sporzadzono pamiatki po Wezu i jego glosie, mezczyzni
spytali, co zrobi¢ z krwia Wawilak. Wtedy wstat przodek o imieniu Nga:#i ,,Termit”,
a wigc ten, ktory pobudzit Wawilak do zycia po wypluciu, i grotem oszczepu na-
cial sobie ramie, méwiac: ,, Teraz zrobiliémy podobnie do tych dwoch kobiet™. Taka
krwia, razem z czerwong ochra, smaruje si¢ inicjowanych w Kunapipi, na znak, ze
zostali potknigci przez Weza. Warner podaje: ,,Kiedy mezczyzni Wongar spojrzeli
uwaznie na kamien i znalezli krew z gléw dwoch kobiet i chtopca. «Co z nia zro-
bimy?» [...] Zrobili dwa kubki z kory papierowca, zebrali w nie krew i poszli na

Religions in Australia; an Anthology of Recent Writings, M. Charlesworth, F. Dussart, H. Morphy (eds.),
Burlington 2005, s. 54.

7 R.M. Berndt, C.H. Berndt, Man, Land & Myth in North Australia; the Gunwinggu people, East
Lansing 1970, s. 141-142. Poréwnaj seksualne okreslenia poszczegdlnych obszaréw gruntu tanecznego
w inicjacjach typu Bora w potudniowo-wschodniej Australii. A. Szyjewski, Religie Australii, Krakow
1998, s. 186—-187.

8 R.M. Bernt, Kunapipi, s. 31.

> Ibidem, s. 36.
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grunt ceremonialny. « Wezmy puch ptasi i ozdobmy sie. Jak to zrobicie, pojde i zrani¢
Yurlunggura»”'°.

Zakonczenie mitu wyraznie wskazuje na istotna warto$¢ krwi, ktora przez utoz-
samienie krwi menstruacyjnej Wawilak, krwi pochodzacej z ugryzienia ich przez
Teczowego Weza, krwi ze zranienia Teczowego Weza (t¢ krew rozsmarowang na
ostrzach widczni pokazuja me¢zczyzni kobietom w czasie rytuatu obrzezania Djung-
gawon, mowiac, ze zabili Yurlunggura) z krwia z ramienia uzywang w czasie rytu-
atow staje si¢ operatorem transformacji meskie«—zenskie. Ta krew, zgodnie ze sto-
wami informatorow Warnera, zyskuje moc Yurlunggura, przesycona moca Wongar
(Czasu Snu) staje si¢ potgznym narzedziem zjednoczenia z Czasem Snu. Kobietom
nie wolno si¢ z nig kontaktowac, gdyz ma w sobie ,,meska” istote sakralnosci.

Sprobujmy przyjrze¢ si¢ wymianom migdzyplciowym wystepujacym w kom-
pleksie Wawilak:

Mit Rytuat
Mityczna krew zenska = dar kobiet | krew Rytualna krew meska = dar me¢zczyzn
dla me¢zczyzn dla kobiet
Pora sucha > pora deszczowa sezon Pora deszczowa > pora sucha
Utrata zywnosci = $mier¢ zwierzyna Odnowienie poglowia zwierzyny =
zycie

W tym kontekscie zrozumiate stajg si¢ wahania dotyczace przynaleznos$ci
plciowej bohaterow mitéw. Istota mitu jest wykreowanie serii transformacji
meskie>zenskie>meskie itd.!!, tak by w rezultacie mozna byto przyja¢ za realna wy-
miang krwi zenskiej na meska, jako ze dla Aborygendw w istocie sa one tym samym.
Mechanizm takich dziatan zostal wykazany przez Lévi-Straussa w analizie mitu Edy-
pa'?. Lévi-Strauss wskazuje w niej na zakodowana na rézne sposoby paradoksalng
zasade zakazanego matzenstwa z kuzynem matrylinearnym.

Chcac zrozumie¢ paradoksalny charakter schematu: meskie w zenskim = zen-
skie w meskim, odwotajmy si¢ do kolejnego paradoksu wyraznie obecnego w micie
Wawilak: zaptadniajacy jest zaptadnianym, tak jak polykajacy jest potykanym. Yur-
lunggur polyka siostry, ktére same mialy w swych tonach dzieci, przedtem wsadza
teb do wnetrza szatasu sidstr, stanowiacego pierwowzor szatasu, w ktorym przebywa-
ja inicjowani me¢zczyzni. W konteks$cie potykania przywotajmy koncepcje ngangwi
w plemieniu Wik-Munkan z pélwyspu York. Terminem tym okresla si¢ Teczowego
Weza zyjacego w zbiornikach wodnych, jak 1 ostry bol zotadka, gdyz ,,Teczowy Waz

10 'W.L. Warner, 4 Black Civilization..., s. 269.

" Wskazuje na to np. B. Shore, ktory twierdzi, ze mit Murngin ,,sugeruje transformacj¢ poprzez

powtarzanie”; zob. B. Shore, Culture in Mind; Cognition, Culture and the Problem of Meaning, Oxford—
—New York 1996, s. 228.

12" Do tego samego tekstu Lévi-Straussa odnidst si¢ Knight. Jego zdaniem, analogicznie do uktadu

mitemoéw w micie Edypa, przekaz Yolngu opiera si¢ na przecenianiu wigzéw pokrewienstwa (incest +
krew) jako na sposobie sprowadzenia deszczu. C. Knight, Lévi-Strauss and the Dragon: Mythologiques
Reconsidered in the Light of an Australian Aboriginal Myth, ,Man” 1983, nr 18, s. 26.
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moze wpetznaé do czyjegos zotadka i zjes¢ wnetrznoéci”!'®. Termin nganwi oznacza
tez bolesne menstruacje, migsne pokarmy oraz zaginionych krewnych, a co wazniej-
sze:

W czasie inicjacji (takze okreslanej jako nganwi) mowi sig, ze inicjowani me¢zczyzni znajda
si¢ w brzuchu weza tuk iimpanang (tuk = ,,waz”; i:-mpanang = ,,brzuch lub cigza”). W czasie
ceremonii inicjacyjnych mezczyzni uzurpuja sobie reprodukcyjne moce kobiet i glosza, ze to
oni rodza, a nie kobiety'.

Z kolei inicjacja sprawia, ze mg¢zczyzni dysponuja specjalnymi mocami, interpre-
towanymi jako niewidzialne dziecko-nganwi w brzuchu, ktére dziata jako inkub — na
polecenie nosiciela moze przysparzaé bolu, a nawet zabijaé wrogow.

W tym momencie mamy explicité wylozona ekwiwalencje kobiecej mocy dawa-
nia zycia i meskiej mocy sakralnej, zwiazanej z posiadaniem odpowiednich (,,we-
zowych”) mocy. Z kolei w micie Wawilak wspomniana jest sakralna wiedza jako
,,forma” krwi menstruacyjnej. Kiedy mianowicie siostry probuja powstrzymac¢ Weza,
a razem z nim przybor wod'’, $piewaja piesni pelne mocy maraiin.

Ona [starsza siostra] $piewata ,,zewnetrzne” [= ogodlnodostegpne] piesni, kiedy obrzezujemy
miodych ludzi. Kiedy skonczyta, zaspiewata wszystkie piesni [cyklu rytualnego] Djungguan
i Gunabibi. Caly czas probowata zatrzymac deszcz, ale nie mogla — zaspiewata wigc ,,we-
wnetrzne” piesni Djungguan — a-a-a kak-ye!; $piewata piesni, w ktorych si¢ wymienia nazwy
podsekeji i kiedy mezezyzni siedzg w kregu, i po raz pierwszy wymieniata wszystkie nazwy
klanowe.

Mtodsza siostra $piewata podobnie jak wspdtczesni przywddcey kultowi, z towarzyszeniem pa-
teczek. Ta mloda dziewczyna powiedziata:

— Teraz bgdziemy to robié na sposéb Yiritja.

Ale deszcz nie przestawat padac i robit si¢ coraz gestszy. Probowaty wige $piewac cos$ bardziej
,wewnetrznego” [= ,,tajemnego”]. | wyspiewaty Yurlunggura i krew menstruacyjna, tak samo
jak kiedy chtopcy noca sprowadzaja Yurlunggura do kregu'®.

Niestety, gwattowny taniec i produkowana moc wywotaly u mtodszej siostry
menstruacje, ostatecznie wiec Waz zostal przez krew przyciagnigty. Piesni Spiewane
przez siostry dotyczyly jednak obrzedow, w czasie ktdrych przelewa si¢ meska krew
upuszczang z ramienia.

Warto przyjrze¢ si¢ kolejnemu mitowi, ktory o d w r a ¢ a wykazywane przez
nas ekwiwalencje, stanowiac potwierdzenie wyprowadzonych hipotez, jest tatwo
uchwytna wariacja na temat loséw siostr Wawilak. Jak przystato na Australi¢ central-
na, jego bohaterami nie sa siostry, lecz para braci, Jaszczurek-Muchotowek.

13 D. McKnight, The Wik-mungkan concept Nganwi. a Study of Mystical Power and Sickness in an
Australian Tribe, ,,Bijdragen tot de Taal-, Land- en Volkenkunde” 1981, nr 137/1, s. 93-94.
4 Ibidem, s. 94.

15

Yolngu nazywaja menstruujaca kobiete ,kobieta wiosenng”, wiazac wyplywajace z niej ptyny
(krew) z narastajacymi wiosennymi wodami.
16 'W. Lloyd Warner, 4 Black Civilization..., s. 239.
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Synowie Lungardy, ludzie-Jaszczurki (mit Luritja)!’

Dwaj me¢zczyzni, synowie Jaszczurki-Muchotowki, obozowali w jaskini Wolookalunga. Usty-
szeli mlodego kangura, krzyczacego ,,Khah!” z torby swej matki Malloo. Rankiem dwaj bracia
zabrali oszczepy i poszli na potudnie, $cigajac kangury. Podrézowali i nocowali. W nocy zndéw
ustyszeli mtodego kangura krzyczacego z torby swej matki. Rankiem bracia ruszyli w dalsza
drogg.

W trawie mezczyzni zobaczyli kangurzyce strzygaca uszami. Starszy brat podkradt sig¢ blisko.
Przebit oszczepem matke-kangurzyce. Kijem zabit mtode w torbie.

Bracia wypatroszyli kangurzyce. Wyptyngto wiele thuszezu. Jeden z braci powiedziat:

— Ach, jak tu duzo thuszczu. Malloo nie powinna by¢ w takim stanie!

Bracia byli zawstydzeni, byli przerazeni. Taka Malloo [tak tlusta — A.S.] nalezata do starszego
czlowieka, ich ojca.

Dwojka mezcezyzn rozpalita ogien. Upiekli kangurzyce i jej mate. Zdrapali z niej wlosy, potem
zakopali je razem z wngtrznosciami w piasku. Bracia poéwiartowali zdobycz i zawrécili z mig-
sem do obozu starego czlowieka.

Starzec Lungarda czekal na nich w obozie. Czul, ze stalo si¢ cos ztego. Zaczat si¢ domyslac,
ze jego synowie zabili Malloo czerwonego kangura. Stary cztowiek wyspiewat miejsce, gdzie
zostaly zakopane w piasku wnetrznosci kangurzycy i jej matego.

Dwaj bracia, obciazeni migsem kangura, rozbili obdz. Starszy z nich wyszedl z obozu i zo-
baczyl ogien. Potem ujrzal potezne kigby dymu. Zblizat si¢ do nich pozar buszu. Ogien wy-
buchnat w miejscu, gdzie zakopano wngtrznosci kanguréw. Ogien dotart blisko obozu braci.
Przestraszyli si¢ i uciekli. Biegli, dzwigajac kangurze migso, do obozu starego cztowieka.
Plomien biegt w $lad za nimi. Scieli krzewy i prébowali go sthumié¢. Ogien przygast na chwile.
Znoéw bracia uciekli. W innym miejscu wykopali dla siebie dwie jamy. Zobaczyli, ze pozar
dalej podaza ich sladem. Wtedy starszy brat chwycil za kamien. Uderzeniem utracit koncowke
miotacza oszczepow i zrobil ostrze. Obaj bracia nacigli sobie zyly na przedramieniu pod tok-
ciem. Podniesli rece i w ten sposob probowali zatrzymac pozar fontannami swojej krwi. Ogien
przygast na chwilg i bracia znow zaczgli uciekac.

Wykopali sobie dwie kolejne dziury. Byli zmegczeni. Potem wstali i poszli do miejsca zwanego
Peparta, gdzie jest strumien.

O — powiedzieli — nie chcemy wigcej nosi¢ oszczepow. Ogien idzie naszym §ladem. — W tym
miejscu zostawili oszczepy 1 miotacze.

Pobiegli na zachdd i zatrzymali si¢ w miejscu Tarrawarra, gdzie s rzadowe odwierty, na za-
chdd od Haast Bluff. Znéw otworzyli sobie zyly i probowali wyptywem krwi z ramion po-
wstrzymac¢ pozar. I zndw uciekli z ogniem depczacym im po pigtach.

Bracia byli stabi. Stracili zbyt wiele krwi. Zatrzymali si¢ przy moczarach Tjalleetballee, za gora
Lebig. Rano obudzili si¢, a pozar niemal ich doganial. Ujrzeli drugi ogien ciagnacy z Wolooka-
lunga, miejsca starego cztowieka. Ogien byt wszegdzie wokoto. Wykopali jame swoimi kijami-
-kopaczkami. Mtodszy brat potozy? si¢ na dnie pierwszy, a starszy na nim. Bracia obsypali si¢
piaskiem, a ogien przeszedt i zaptonat nad nimi. Kiedy pozar si¢ skonczyt, zabit braci ukrytych
pod piaskiem. To miejsce jest ich Snem. Stoi tam wielkie wzgorze. Nie ma wody.

Synowie Lungardy sg mtodziencami $wiezo po inicjacji, nie wolno im jes¢ thusz-
czu. Ich wystepek jest podwdjnie zly: zabijaja samice¢ z matym i zbierajg thuszcz.
Sciqgajq wigc na siebie zemstg sit sakralnych, podobnie jak siostry Wawilak. Zamiast
deszczowego Pytona Yurlunggura pojawia si¢ $cigajacy ich uparcie pozar. Siostry
Wawilak chronia si¢ w szalasie, bracia wykopuja sobie jamy w ziemi. Zwraca przy

17" R. Robinson, The Featherd Serpent, Sydney 1956, s. 77-78.
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tym uwagg epizod z porzuceniem oszczepdw 1 woomer (miotaczy), gdyz tym samym
zostawiaja swojg zasadg meskosci, dlatego tez przy kopaniu jam postuguja si¢ ko-
biecymi narz¢dziami — kijami-kopaczkami. Najwazniejszy jednak jest tu magiczny
sposob powstrzymania pozaru — przez puszczenie sobie krwi z zyl. Czynnos$¢, ktora
u Aborygenow centralnej Australii oznacza meska jedno$é i solidarnosé, shuzy wza-
jemnej pomocy na wypadek ostabnigcia, tutaj zostaje uzyta jako srodek magiczny do
zagaszenia ognia. W takich okolicznosciach nalezatoby uznac ja za ofiare ekspiacyjna,
jednak funkcjonalnie odpowiada ona odwrotno$ci krwi menstruacyjnej/poporodowe;j
siostr Wawilak: uptyw krwi siostr zwabia Weza (= powddz), upltyw krwi braci ma
powstrzymac¢ pozar (przeciwienstwo powodzi). Trudno o bardziej bezposredni dowod
na ekwiwalencje¢: meska krew z rany = zenska krew z narzadow ptciowych. Widzenie
Teczowego Weza w kategoriach odwrotnosci pozaru potwierdza Maddock: w potu-
dniowej Ziemi Arnhema bolung oznacza Teczowego Weza, a zar a z e m popioty:

Nie znam zadnego zwiazku znaczeniowego migdzy popiotami a teczowymi wezami, by wy-
jasni¢ uzycie jednego stowa na oznaczenie ich obu. Raczej chodzi tu o opozycje¢ znaczenia,
poniewaz popioly przywotuja na mysl to, co gorace i suche, a tgczowe weze — to, co chtodne
i mokre's.

W systemie matrioszki ekwiwalencja polykanego i potykajacego jest wywoly-
wana przez ciagle przeksztatcenia symboliczne. U ich podtoza tkwi podstawowa dla
catej Australii metafora, w mysl ktorej im bardziej tajne 1 oddzielone od ogdlnodo-
stgpnego zycia sa dane terminy, obrzedy i piesni, tym bardziejsawewngtrzne.
Jak pisze lan Keen:

Metafora wewngtrzne/zewngtrzne byla bardziej literalna na dwa sposoby. Meski ,,wewn¢trzny”
grunt ceremonialny, obejmujacy swigte drzewo, znajdowal si¢ z dala od ,,zewngtrznego”, ,,pub-
licznego” obozu, gdzie stato publiczne drzewo. Przestrzen ,,wewngtrznego” gruntu takze byta
podzielona na obszar taneczny i ,,wewnetrzng’ przestrzen szatasu, w ktérym przechowywano
$wigte przedmioty, poki mezczyzni nie uzyli ich w tancu®.

Dla Keena zatem grunt ceremonialny, na ktéorym przeprowadzane sa tajemne ob-
rzedy, stanowi najlepsza mozliwa egzemplifikacj¢ tego, co wewngetrzne. W badane;j
przez niego terminologii Yolngu ,,wewngtrzne” (djinma) jest najczesciej uzywanym
ekwiwalentem $wigto$ci (maraiin lub rangga). W tym kontekscie wszystko, co przy-
nalezy do sfery codziennosci (garma), jest obozowe, czyli zewngetrzne (warrangul).

Maraiin / Rangga Garma
tajemne, ukryte publiczne
$wigte: ceremonia, obrzed zwyczajne yarangu
wewngtrzne — djinma zewnetrzne — warrangul
wiasnos$é/czesé przodka — rangga przynalezne do obozu
duchowa forma — mali

18 K. Maddock, Metaphysics in a Mythical View of the World... [w:] Rainbow Serpent; a Chromatic
Piece, I.R. Buchler, K. Maddock [eds.], Hague—Paris 1978, s. 102.

1 1. Keen, Knowledge and Secrecy ..., s. 194.
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Taka metaforyzacja budzi interesujace z naszego punktu widzenia konsekwencje,
ceremonialny bowiem grunt jest ,,wewngtrzny” w stosunku do gtownego obozu, za-
razem jednak w jego obrebie mamy szatas inicjacyjny (nota bene stanowiacy odpo-
wiednik szalasu wzniesionego przez siostry Wawilak), w nim za$ ukrytych adeptow.
Szatas jest dla tanczacych wewngtrzny, co znaczy, ze w nim kryje si¢ najwigksza ta-
jemnica. Jednak w istocie sa w nim adepci, na razie bedacy ,,zewngtrznym” wtrgtem
w sakralny grunt (dlatego nie wolno im wyglada¢ z szatasu). Z ich perspektywy sa
oni w takim razie na zewnatrz tego, co wewnetrzne, dopiero gdy zostang wyprowa-
dzenina ze wn atr z szalasu, zostang wlaczeni w obreb przestrzeniwewn ¢t -
rz n e j, jako ze caly grunt jest nazywany tonem badz brzuchem Yurlunggura albo
tez tonem Matki Ptodnosci (Kunapipi). Kiedy za$ kobiety odprawiaja swoje obrzg-
dy, wowczas meski grunt taneczny staje si¢ zewnetrzny w stosunku do ich wartosci
sakralnych.

W przytoczonym wczesniej cytacie Wik Munkan z pétwyspu York uzywaja okre-
$lenia tanya, co Ursula McConnell thumaczy jako ,,ukryte” [hidden] badz ,,wewnatrz
[inside]*. W kontekscie metafory wewnetrzne/zewnetrzne mozna zrozumie¢ poda-
ne przez nig terminy: pu’a tantya (,,ukryta w pochwie” lub ,,we wnetrzu pochwy”),
ikuntya tantya (,,ukryta w penisie” badz ,,wewnatrz penisa”) jako tajemna, sakralng
istot¢ meskoscei 1 zenskosci, manifestowang przez ,,réznoptciowe” warkotki.

W konsekwencji nie da si¢ utrzymaé zasady skojarzenia meskoSci z tajemnym
sacrum. Mowiac stowami Tony Swaina:

Jesli moje analizy sa prawidlowe, mozemy przerobi¢ jego [Lévi-Straussa] terminologie bez
wpadania w tak tatwe falszywe dychotomie, jak meskie : zenskie :: sakralne : S$wieckie. Praw-
dziwa opozycja lezy nie migdzy mezczyznami i kobietami, ale migdzy ontogenetyczng rola
ciata, wyrazang istotowo przez kobiety, a terytorium’?!.

Podstawowa dla Australii zasada jest charakterystyczne odniesienie meskiej mocy
sakralnej do zenskiej mocy rozrodczej, petnig bowiem te same funkcje: ,,tworza te-
rytorium”, wyposazajq dotad jatlowy, martwy i pozbawiony cech szczegdlnych kra-
jobraz w zréznicowane terytorium wypekione zyciodajnymi zbiornikami wodnymi,
gdzie mozliwe jest rozmnazanie si¢ i zycie. W celu za$ podtrzymania sit plodnosci
1 wegetacji niezbgdne sa zrytualizowane dziatania obrzgdowe. Tym samym meska
moc sakralna oparta na przywotywaniu i aktualizacji twérczych aktow przodkow
totemicznych i kobieca moc zyciodajna, oparta na wcielaniu duchow-zarodkow be-
dacych emanacjami tychze przodkow, spotykaja si¢ w dziataniu — nadawaniu teryto-
rium niezbednej do zycia mocy.

2 U. McConnell, Myths of the Wikmunkan and Wiknatara Tribes, ,,Oceania” 1935-1936, nr 6, s. 71.

2L T. Swain, A Place for Strangers, Towards a History of Australian Aboriginal Being, Cambridge
1993, s. 44.
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