MUZEUM HISTORII POLSKI

Edmund Plazinski, Eugeniusz
Sakowicz, Wladyslaw Kowalak

Biuletyn
misjologiczno-religioznawczy

Collectanea Theologica 55/3, 153-167

1985

Artykut zostat zdigitalizowany i opracowany do udostepnienia
w internecie przez Muzeum Historii Polski w ramach

prac podejmowanych na rzecz zapewnienia otwartego,
powszechnego i trwatego dostepu do polskiego dorobku
naukowego i kulturalnego. Artykut jest umieszczony w kolekcji
cyfrowej bazhum.muzhp.pl, gromadzacej zawartosc polskich
czasopism humanistycznych i spotecznych.

Tekst jest udostepniony do wykorzystania w ramach
dozwolonego uzytku.



Collectanea Theologica
55 (1985) fasc. III

BIULETYN MISJOLOGICZNO-RELIGIOZNAWCZY

ZawartoSé: I. INFORMACJE. 450 lat Ko$ciola w Indonezji. II. OPRACDOWA-
NIA. Symbolika inicjacji chtopcéw u ludu Ndembu w Zambii *.

I. INFORMACJE

450 lat KoSciola w Indonezji

Dla przecietnego Europejczyka historia Indonezji rozpoczyna sie dnia
17 sierpnia 1945 r., kiedy to dwéch rodzimych politykéw Achmed Sukarno
i Mohammed Hatta oglosilo niepodleglo$é tego kraju, ktérg jednak faktycz-
nie uzyskano dopiero cztery lata poéiniej. Z Indii Holenderskich powstalo
panstwo, ktére swa konstytucje oparto na wierze w Boga (pantjasila — wiara
w jednego Boga, internacjonalizm, jedno$é Indonezji, demokracja, sprawiedli-
wos¢é spoleczna). Dla KoSciola katolickiego w Indonezji rozpoczgl sie wtedy
nowy okres rozwoju; uwolnil sie od wiezé6w kolonialnych, a jego udzial
w chrzescijansko-indonezyjskiej kulturze stawat sie coraz bardziej widoczny.

Indonezja, kraj 13 tysiecy wysp i wysepek, z ktérych 3 tysigce jest za-
mieszkalych, moze sie szczycié tysigcletnig historig, przepelniong wedréwkami
ludéw i rozkwitajagcymi kulturami, czesto w swej duchowej glebi przewyz-
szajacymi to, co Europejczykom wydaje sie donioste i wielkie w ich wilasnej
przeszlosci. Wiele struktur rozpadtlo sie i zginelo, niektére przetrwaty do dzis.
Kraj ten o powierzchni 1,9 min km? polozony po obu stronach réwnika jest
i dla dzisiejszego etnologa przegladem wszystkich mozliwych stopni rozwojo-
wych kultury. W interiorze Borneo, Sumatry i Celebesu zyjg jeszcze dzi$§ ludy,
ktére znajdujg sie na etapie przechodzenia ze zbieractwa i lowiectwa do kul-
tury uprawy ziemi. Z drugiej jednak strony mozna znalezé przyklady bar-
dzo wysokiego rozwoju kultury i cywilizacji wspoélczesnej, jak na Jawie czy
na Matych Wyspach Sundajskich.

Indonezja to pomost laczacy dwa kontynenty: Azje i Australie. Mozna ja
geograficznie podzieli¢ na cztery regiony: Wielkie Wyspy Sundajskie (Borneo,
Sumatra, Celebes, Jawa), Male Wyspy Sundajskie (Bali, Lombok, Sumba,
Sumbawa, Flores, Timor), Moluki oraz Irian Barat (zachodnia cze$¢ Nowej
Gwinei). Hinduizm i buddyzm pojawily sie¢ juz przed Narodzeniem Chrystu-
sa. Pod wplywem tych dwoéch religii powstalo panstwo Madjapahit (1222—
1525), ktérego teren pokrywal sie z obecnym panstwem indonezyjskim. Od
XIII w. zaczal szerzyé sie islam, poczatkowo biernie, nieco pézniej propago-
wany ogniem i mieczem. W roku 1586 mahometanie zatozyli drugie panstwo
Matarem, ktérego kres nadszedl w roku 1830. Przyklady $ladéw przedislam-
ikic}]lo r?{oina znalezé dzi§ w kulturze hinduskiej na wyspie Bali i w zachodnim

ombok.

Moze sie wydaé, ze w tym okresie historii nie bylo miejsca na chrzesci-
janstwo. Myli sie jednak ten, kto uwaza, ze Koéciét w Indonezji jest reliktem
czaséw kolonialnych. Indonezja liczy ponad 144 miliony mieszkancéw, z czego
88,7% ludnosci to mahometanie, 7,5% stanowia chrzeécijanie, 2,8% hindusi,
a 1% animisci i wyznawey innych religii. Cztery miliony katolikéw jest zor-

* Redaktorem niniejszego biuletynu jest ks. Wiadystaw Kowalak SVD,
Warszawa.
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ganizowanych w 34 diecezjach (wlgcznie z diecezjg Dili-Timor Wschodni, kté-
ra nie nalezy do Konferencji Episkopatu Indonezji). Kosci6él katolicki w In-
donezji jest Kosciotem ludu. Katolicy czujg sie odpowiedzialni za kraj i Ko-
§ciét. Przyczynili sie do powstania panstwa indonezyjskiego przez szkoly
o wysokim poziomie nauczania, przez wklad do rozwoju rzemiosita i rolni-
ctwa, rozwoj przemystu oraz spolteczne zaangazowanie. Je§li uznaé wspdlzy-
cie miedzy rasami i religiami za probierz tolerancji, to wktad chrzescijan-
stwa jest w tej dziedzinie niezaprzeczalny.

Wieki XIII i XIV daty poczgtek pracy misyjnej na Dalekim Wschodzie.
Sporadycznie misjonarze docierali réwniez na wyspy indonezyjskie. Znany
jest franciszkanin Odorich von Pordenone. W 1512 r. Portugalczycy
odkryli Moluki i zalozyli pierwsze kolonie na wyspach Terante i Amboina.
Rok 1534, a wiec przed 450 laty, jest rokiem przybycia pierwszych misjo-
narzy z Portugalii. Nieco péZniej (1546) przybyl sw. Franciszek Ksa-
wery, nie pracowal jednak zbyt dlugo. Wyksztalcil pierwszych katechistéw
i postaral sie o tlumaczenie modlitw na jezyk malajski. Wedlug przekazoéw
mial réwniez pojawié sie na wyspie Timor. Pewne jest, iz portugalskie osie-
dla handlowe powstaly w 1550 r. na wyspie Timor i Solor, péZniej réwniez
na wyspach Andora, Lomblem i we wschodniej cze$ci wyspy Flores. Punktem
centralnym zZycia katolickiego stala sie wyspa Solor w obecnej diecezji La-
rantuka, Sztormowa pogoda zatrzymatla tu w 1556 r. portugalski okret. Kapi-
tan tego statku jako pierwszy katechizowal i nawrdcit na wiare katolicka
radze Lohalonga oraz wielkg liczbe jego podwladnych. Niediugo potem przy-
byl pierwszy kaplan. Byl nim dominikanin Antonio de Taveira. On-
i jego towarzysze przynie$li chrzescijatistwo na wyspe Flores, AndoreiPulau-
-Ende. Kronika podaje, ze w 1567 r. liczba katolikdéw wynosila 25 tys. w sa-
mej tylko misji Solor-Flores. Na Flores powstalo 18 stacji misyjnych, na
Nonor pie¢, a na Andora dwie.

Po czterdziestu latach dzialalnodci misyjnej liczba katolikéw podwoila sie.
Poézniej jednak nadszed! upadek misji. Krwawe powstania zdziesigtkowaty
chrzedcijan, RadZowie mahometanscy obawiali sie utraty swych wplywow,
piraci i handlarze niewolnikami napadali na wspélnoty katolickie, Czternastu
ksiezy i wiernych poniosto $mieré meczensks. Jednakze gléwng przyczyng
upadku kwitngcych misji katolickich stali sie chrzescijanie: w 1613 r. wyla-
dowali na wyspie Solor kalwini holenderscy. Zniszczyli osiedla portugalskie
i przepedzili misjonarzy katolickich. Katolicy ratowali sie ucieczkg. Wraz
z o. Augustinho da Magdalena OP przenie§li sig do Larantuka.
W 1646 r. przyjal chrzest radza Larantuki. Otrzymat imie Constantino. Tarcia
miedzy holenderskg Kompania Wschodnia, Panstwowym Towarzystwem Ko-
lonialnym i Portugalig zmusily Portugalczykéw do wycofania sie na wschodni
Timor, skad ksieza odwiedzali, niestety coraz rzadziej, jedyng katolicka pa-
rafie w Larantuka, Zainteresowanie sie Portugalii Indonezjg malato, Mialo to
decydujagcy wplyw na prace misying. W 1811 r, pracowalo na Timorze juz
tylko trzech misjonarzy. Mniej wiecej co trzy do pieciu lat jeden z nich
moégl odwiedzi¢ Flores. Mimo to Larantuka pozostala miastem katolickim.
Oparcie swoje znalazla wiara katolicka w tamtejszych katolickich radzach
oraz w Confrerio (Bractwie Ré6zancowym).

Holandia i Portugalia podpisaly w 1859 r. uklad, na mocy ktérego Portu-
galia definitywnie odstapila Holandii swoje posiadlo$ci kolonialne na wyspach
indonezyjskich, Holandia natomiast zostala zobowigzana do zapewnienia
opieki duszpasterskiej 9 tys. katolikéw na Flores. W dniu 4 sierpnia 1860 r.
przybyl ksiadz diecezjalny Jan Pieter Sanders i objal parafie Larantuka.
Trzy lata pbzZniej przybyl jezuita Georg Metz na Wschodni Flores. W ten
sposdb rozpoczela sig praca misyjna jezuitow, ktoéra trwata do 1913 r. w ca-
lym Nusa Tenggara, Do 1888 r. do parafii Larantuka nalezeli nawet katolicy
z Celebes, Zachodniej Nowej Gwinei i Molukow.
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Praca misyjna jezuitéw na Zachodnim Timorze zaczela sie w 1884 r.
w Atapupu na wybrzezu péinocnym. We wschodnich zakgtkach terenu misyj-
nego powstaly szkoly katolickie i wspélnoty podstawowe. Siostry franciszkan-
ki z Heythuyzen zatozyly w 1879 r. w Larantuka pierwszg szkole dla dziew-
czat, a w 1892 r. przybyly do Maumere siostry tillburskie. W ciggu kilku lat
Koscidl w Nusa Tenggara stat sie osrodkiem katolicyzmu indonezyjskiego.
Z ogblnej liczby 25 tys. katolikbw, w Nusa Tenggara mieszkalo 20 tys.
(1900 r.). Wikariusz apostolski E. S. Luypen SJ rezydowat w Batawii (dzi-
siejsza Jakarta), majac do dyspozycji 62 kaplanéw. W 1902 r, zostala zalozo-
na prefektura apostolska niderlandzko-nowogwinejska i wysp Kei. Trzy lata
poéZniej Borneo, a w 1911 r. Sumatra zostaly podniesione do rangi prefek-
tury. W tych dwoéch ostatnich pracowali kapucyni, niemniej tereny pracy
misyjnej jezuitdw rozciggaly sie na przestrzeni przeszio 2 tys. km od Jawy
po Timor, czuli sie przepracowani, dlatego zakres ich dzialalnoSeci musiat
ograniczy¢ sie do sze$ciu stacji misyjnych na wschodzie wyspy Flores i do
dwoéch stacji na wyspie Timor. Dzialalo tu 12 ksiezy i 6 braci. Aby ulzyé
ich pracy i pozwoli¢ skoncentrowaé swe wysitki na Jawie i Celebes, zaczeto
zastanawia¢ sie nad mozliwo$ciag przekazania najbardziej owocnego terenu
misyjnego innemu zgromadzeniu misyjnemu.

W 1909 r. ojeiec C. van Hemel, misjonarz werbista z Nowej Gwinei,
odby!l podr6z naukows przez tereny Poludniowowschodniej Azji, by zapoznaé
sie z metodami uprawy ryzu na tych terenach. Na Jawie spotkal sie z je-
zuitami, ktérzy wskazali na mozliwo$é przekazania cze$ci terenéw misyj-
nych Zgromadzeniu Slowa Bozego. Tres¢ rozmowy zostala przekazana
o. N. Blume, administratorowi (p6zniejszemu przelozonemu generalnemu)
zgromadzenia ksiezy werbistow. Ten skontaktowat sie z biskupem E. S. Luy-
penem SJ z Batawii. Do bardziej konkretnych ustalen doszlo w czasie
podrézy do Europy tego biskupa w 1910 r. Wyznaczono tereny przyszlej pra-
cy misyjnej werbistéw. Mialy to by¢ Male Wyspy Sundajskie z wyjatkiem
wyspy Flores.

Poczatek pracy werbistdw nie byt latwy. Trudnosci wylanialy sie przede
wszystkim z ustawy rzgdowej holendersko-indyjskiej z 1855 r., wedtug kto6-
rej kazdy misjonarz i katecheta musial uzyskaé osobiste zezwolenie rzgdo-
we do wykonywania swej pracy. Ustawa ta miala na celu unikniecie ,,po-
dwoéjnej” ewangelizacji. Chodzilo o to, by misjonarze katoliccy i ewangelicey
nie pracowali na tym samym trenie i nie dochodzilo do wzajemnych ani-
mozji i taré na tle wyznaniowym. Oznaczalo to, iz dla misjonarzy katolickich
otwarty byl teren nalezgcy do jezuitéw, tzn. Flores, Solor, Andora i Lom-
blem oraz okreg Belu na Timorze. Wyspy Bali, Lombok i Sumba byly dla
katolickich misji zamkniete. Praca zatem werbistéw koncentrowala sie na
Timorze. Rownoczeénie jednak prefekt apostolski P. Noyen SVD nie usta-
wal w wysitkach, by réwniez Flores zostalo wilgczone do misji werbistow-
skich. Przemawialy za tym wzgledy historyczne, geograficzne, a przede
wszystkim metodyka misyjna, wedlug ktérej Flores byla bazg wypadows dla
misjonarzy, mieszkalo wszak tutaj juz 30 tys. katolikéw. W dniu 20 lipca
1914 r. Flores zostalo przekazane werbistom. W umowie zaznaczono daty
przekazywania poszczegblnych stacji. Oprbéez wschodniej czeSci wyspy, juz
katolickiej, wigczono takze tereny zachodnie, jeszcze niekatolickie. Prefekt
apostolski zamieszkat w 1915 r. w Ndona na S$rodkowym Flores. Tutaj tez
do dzi$ znajduje sie siedziba arcybiskupéw Ende.

Pierwsza wojna $wiatowa przyniosta zast6j w pracy misyjnej. Wpraw-
dzie Holandia zachowala neutralno$é, jednakzie lgczno$é z ojczyzng zostala
zerwana. Z Niemiec oraz z monarchii austro-wegierskiej misjonarze nie
mogli wyjezdzaé na misje do Indonezji, tymczasem liczba misjonarzy holen-
derskich byla nie wystarczajgca, by zapelni¢ luki personalne. Tylko w jed-
nym jedynym wypadku, w roku 1916, udalo sie¢ trzem misjonarzom (jeden
Szwajcar i dwoéch Holendréw) dotrzeé do misji na Flores. Wielkg pomocg
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w pracy ewangelizacyjnej bylo sze§¢ Si6str Shuzebniczek Ducha Swigtego ze
Steylu. One to przejely prace si6str tillburskich, ktére na skutek trudnosci
wojennych musiaty zasili¢ misje na Sumatrze. Wojna przerwala takze pomoc
finansowg dla misji. Misjonarze zostali niemal bez $rodkéw do Zycia. Podczas
epidemii grypy, jaka wybuchia na Flores w listopadzie 1918 r., zgineli wszy-
scy trzej ksieza i jedyny brat misyjny w Larantuka.

Lata 1919—1930 charakteryzujg sie dynamicznym rozwojem dzialtalnosci
misyjnej. Liczba katolik6w wzrosia z 46394 do 169699. W 1920 r. opuscili
Flores jezuici. Na ich miejsce przybylo 36 nowych misjonarzy-werbistéw. Nie-
ktoérzy z nich pracowali juz w Afryce, ktérg ze wzgledéw politycznych mu-
sieli opuscié. Byli to doswiadczeni misjonarze, ktérzy mogli wnie§¢ wiele
innowacji na nowym miejscu pracy. Powstawaly nowe stacje misyjne, szko-
ty, rozpoczeto budowe urzadzen socjalnych. Na ten réwniez czas przypada
zalozenie szkoly zawodowej w Ende, ktéra rozrosla sie do centralnego o$rod-
ka i miala nastepujgce dzialy: drukarnie, introligatornie, warsztat $lusarski,
kuznie oraz warsztaty: stolarski, krawiecki i szewski. Warsztaty szkolne po-
wstaly rowniez w Larantuka, Maumere i Halilulik na Timorze. Na planta-
cjach misyjnych odbywaty sie kursy z zakresu agrotechniki. W szkolach dla
dziewczat siostry misyjne staraly sie tak ukierunkowaé formacje, by podniesé¢
standard samodzielnosci zyciowej kobiet oraz ich prestiz w spoleczenstwie.
W 1925 r. powstala w Ndao pierwsza ,szkola wyréwnawcza”. W ten sposéb
droga do szkolnictwa wyzszego zostala przetarta. W Nela zbudowano pierw-
szy szpital misyjny. W jego zasiegu mieszkalo okolo stu tysiecy ludnosci. Zu-
pelnie nowe horyzonty otwarly sie przez zalozenie drukarni misyjnej. Dru-
kowano w niej nie tylko modlitewniki, $piewniki, katechizmy i podreczniki,
Jecz rowniez dwa czasopisma. W ten to sposéb starano sie przyblizyé ludnosci
lokalnej $wiat zachodni i wprowadzi¢ ja w arkana nowoczesnych Srodkow
przekazu. Rok 1929 jest znamienny dla misji indonezyjskiej, gdyz powtérnie
otwarto misje na Sumba. Okres ten slusznie jest uwazany za czas ugrunto-
wania sie mlodego Kosciola w Nusa Tenggara. Polozono podwaliny pod caty
przyszly rozwéj Kosciola w Indonezji. Dnia 12 marca 1922 r. prefektura
apostolska zostala podniesiona do rangi wikariatu apostolskiego, a pierwszym
biskupem tej misji zostal A. Verstraelen SVD.

Swiatowy kryzys ekonomiczny znalazl swéj rezonans réwniez w misjach.
Znéw misjonarze zostali bez pomocy finansowej. Mimo to misje rozwijaty
sie dalej, nawet po wprowadzeniu w zycie nowej regulacji dotyczacej prze-
plywu dewiz wprowadzonej w Niemczech przez rzgd narodowosocjalistyczny,
ktéra zatrzymala pomoc finansowg z Niemiec. W tej ciezkiej sytuacji po-
wstaly pierwsze stacje misyjne na wyspach Lombok i Bali, w centrum kul-
tury hinduskiej. Byt to rok 1935. Wikariuszem apostolskim zostat bp H. Le-
ven SVD. Przewodzil on najwiekszej, mlodej wspélnocie liczgcej 265 tys.
katolikbw. Zaczeto zastanawiaé sie nad podzialem tego terenu. Dnia 25 maja
1936 r. powstal wikariat apostolski Holenderskiego Timoru. Rok pézniej
o. J. Pessers zostal konsekrowany na biskupa nowej diecezji misyjnej.

Druga wojna $wiatowa pozostawila w Nusa Tenggara krwawe §lady.
W dniu 10 maja 1940 r. niemieckie oddzialy wojskowe wkroczyly do Kroéle-
stwa Niderlandow. Juz dzielt péZniej rzgd Indii Holenderskich interesowat
wszystkich misjonarzy pochodzenia niemieckiego i austriackiego. Dwa lata
pézniej wylgdowaly na Timorze i Floresie wojska japonskie, a misjonarze
dostali sie do niewoli. Pozostat tylko bp H. Leven, o$miu ksiezy, szesciu
braci i 40 siéstr. W sierpniu 1942 r. biskup ten wyswiecil potajemnie dwéch
diakonéw. Pracy jednak ksiezom przez to nie ubylo. Na przykiad w Laran-
tuka na jednego misjonarza przypadalo 80 tys. katolikéw. Japonczycy zabro-
nili nauczania religii i upanstwowili wszystkie szkoly misyjne. Z pomocy
jednak nauczycieli katolickich zrezygnowaé nie mogli. To oni wlasnie nara-
lillajac hswe zycie stali sie podporg opuszczonych parafii i wspélnot kato-
ickich.
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W listopadzie 1945 r. nastgpil powrét na wyspe Timor internowanych
przez Japonczykéw misjonarzy. Cztery tygodnie pédzniej powrdeili misjona-
rze na Flores. Wojna jednak pochloneta wiele ofiar. Na skutek bombardowan
i z wycienczenia stracilo zycie 29 misjonarzy. Ciezkie lata wojny wykazaly
jednak, ze Kosciét w Nusa Tenggara stoi na solidnych podstawach i do dzi$
rozwija sie systematycznie. Z waziniejszych wydarzen mozna odnotowaé: ery-
gowanie prefektury apostolskiej Denpasar z wyspami Bali i Lombok (1950);
podzial wikariatu Malych Wysp Sundajskich na wikariaty apostolskie Ende,
Ruteng i Larantuka (1951); przekazanie wysp Sumba i Sumbawa (dzi§ die-
cezja Weetebula) redempiorystom (1857); powstanie nonmalnej hierarchii ko-
Scielnej: Ende zostaje arcybiskupstwem, a prefektura Denpasar biskupstwem;
erygowanie diecezji Kupang na wyspie Timor (1967).

Koscié! w Nusa Tenggara z 1,5 min wiernych stanowi 41% wszystkich
w ogéle katolikoéw mieszkajgcych w diecezjach nalezgcych do Konferencji
Episkopatu Indonezji. Jesliby doliczyé diecezje Dili w dawnym Timorze Por-
tugalskim, to procent ten wzroslby do 46,2%. Z tysigca seminarzystow XKo-
Sciola indonezyjskiego az 500 studiuje w Ledalero w Wyiszej Szkole Filozo-
ficzno-Teologicznej, prowadzonej przez werbistow., Ko$ciél w Nusa Tenggara
wyksztalcil juz 300 rodzimych ksiezy, z ktérych o$miu zostalo biskupami.
Ksieza pochodzgcy z Flores pracujg dzi§ nie tylko w réinych zakatkach
Indonezji, lecz takze poza granicami swego kraju, swiadomi odpowiedzialno-
dci misyjnej Kosciola powszechnego.

Ko$§ciél Indonezyjski w liczbach

Biskupstwo Ludnosé Katolicy
Ende 642 905 527 228
Atambua 324 508 301 117
Denpasar 4 067 000 11353
Kupang 716 000 55 457
Larantuka 257 687 208 249
Ruteng 403 158 364 891
Weetebula 915 000 36 348
Jakarta 41720 255 192 180
Bandung 17 383 000 50570
Bogor 7 422 000 18 332
Medan 9 505 000 293 701
Padang 3944 000 31968
Palembang 5868 000 43187
Pangkal-Pinang 1116234 19 365
Sibolga 1 468 000 109 875
Tanjungkarang 4773 000 66 398
Merauke 130 000 93 452
Agats 54 398 25984
Jayapura 240 000 53573
Manokwari-Sorong 225 000 18 793
Pontianak 1600 000 70875
Banjarmasin 3 007 000 27 624
Ketapang 275 000 25 302
Samarinda 1132000 43 240
Sintang 402 974 50 700

Sanggav 340 000 106 878
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Semarang 17 180 000 321 004
Malang 12630174 58 613
Prwokerto 12 389 798 45190
Surabaya 18 030 000 105 065
Ujung Pandang 7767 000 102 593
Amboina 1440 000 80 520
Manado 3 368 000 103 120
Dili 565 098 345279
Ogbdlem 144 302 189 4008 022

Edmund Plazinski, St. Augustin k. Bonn

II. OPRACOWANIA

Symbolika inicjacji chlopcow u ludu Ndembu w Zambii

Poznanie kultur ludéw niecywilizowanych prowadzi do pelniejszego po-
znania wlasnej Kultury. Ludy, ktére w etnologii okre§lane sg jako pierwotne,
posiadajg niezmiernie bogate Zycie duchowe. Religie plemienne to nie kon-
glomerat bezsensownych stwierdzen, przekonan, praktyk i obrzedéw. W zyciu
wielu plemion sacrum jest nierozdzielnie sprzeione z profanum. Ogromnym
szacunkiem i czcig obdarza sie duchy przodkéw. Kazde wydarzenie majgce
swe Zrédlo w tradycji posiada religijny sens. Afrykanie traktujg swoje
istnienie jako emanacje tego, co Swiete i tajemnicze. Sg oni przedluzeniem
nie tylko egzystencji wlasnej plemiennej grupy, lecz takze egzystencji du-
chéw i istot bozych, ktoére konstytuujg ich wlasne plemie oraz etniczng
wspdinote 1.

Streszczeniem najwainiejszych praw rzgdzacych wspéinotg plemienng
jest rytuat2 Rytual odzwierciedla dynamike Zycia danego Iudu. Obejmuje
calo§é zycia — od narodzin az po $mieré. Najwazniejsze etapy w zyciu czlo-
wieka znajdujg swodj wyraz w rytualnych przedstawieniach. W przypadku mez-
czyzn takim etapem jest obrzezanie. Obrzezanie jest inicjacjg, tzn. wtajem-
niczeniem w mesko$é. Rytual inicjacyjny wprowadza dang osobe w nowe
zycie, ktérego ramy S$ciSle okreslone sg przez spoleczenstwo. Inicjacja ozna-
cza poczgtek innego bytowego statusu. Osoba inicjowana jest inng osobg, do-
konala sie w niej wewnetrzna przemiana. Inicjacja posiada charakter perso-
nalistyczny, ale jednoczes$nie i spoleczny.

W matrylinearnej spoleczno$ci Ndembu, ktéra zamieszkuje w péinocno-
-zachodniej, Zambii (dawniej pélnocna Rodezja) ceremonie obrzezania prze-
pelnione sg wieloma symbolami wyrazajgcymi bogactwo ZzZycia spotecznego,
kulturowego, duchowego. Victor W. Turner, uczony reprezentujacy spole-

1M, Halpern, Changing Connections to Multiple Worlds, w: H. Kit-
chen (wyd), Africa: From Mystery to Maze. Critical Choices for Americans,
Lexington 1976, t. XI, 10, 14—17.

2 Definicja i podziat rytuatéw por. V. Turner, Symbols in African

Ritual, w: J. L. Dolgin — D. S. Kemnitzer — Schneider
(wyd.), Anthropology. A Reader in the Study of Symbols, New York 1977,
183—184; zob. tez V. Turner — E. Turner, Image and Pilgrimage in

Christian Culture. Anthropological Perspectives, New York 1978, 243—244.
Wedlug Ndembu rytual odslania to co zakryte i nieznane; zob. V. Turner,
Ndembu Divination. Its Symbolism and Techniques, Manchester 1969, 3. Teo-
rie rytuatu V. Turnera omawia R. A. Segal, Victor Turner’s Theory of Ri-
tual, Zygon. Journal of Religion and Science 18 (1983) nr 3, 327—335.
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czno-strukturalistyczng tradycje brytyjskiej szkoly antropologii, przepro-
wadzil w latach 1950—1954 (z przerwami) u ludu Ndembu dwu i péiroczne
badania terenowe3, W literaturze etnologicznej uchodzi za najlepszego, jes$li
nie za jedynego znawce tegoz ludu.

Matrylineat jest spoleczng zasadg pokrewienstwa, w ktorej central-
ng role peini kobieta-matka, po jej linii idzie dziedziczenie wiasno$ci. Zna-
czgca funkcja matki wyplywa z oczywistego faktu, jakim jest rodzenie po-
tomstwa. Z tego tytulu posiada najwieksze prawa do swego potomstwa.

Wirilokalno$§é jest zwyczajem zamieszkiwania kobiety i dzieci w ro-
dzinie meza. Mezczyzna po zaslubinach osiada ze swojg zong we wlasnej
wiosce. W kontekscie tych dwu zasad — rzec mozina wzajemnie wykluczajg-
cych sie — jawi sie wiele dramatycznych napieé. Kobieta bowiem, od kté-
rej zalezy spoleczna struktura wiosek, niejednokrotnie udaje sie do wioski
swojego meza. Powstaje wiec wylom w matrylinearnej zasadzie. Mimo tego
lud Ndembu generalnie okreslany jest jako lud matrylinearny, chociaz wiri-
lokalna zasada roéci sobie pretensje do réwnoprawno$ci, a nie podporzgdko-
wania, Ow gleboki konflikt znajduje swo6j wyraz przede wszystkim w rytual-
nych, symbolicznych przedstawieniach 4.

1. Symbol rytualny w ujeciu V. W. Turnera

Symbol jest najmniejszg jednostka rytualu. W calosciowym obrzedowym
kontek$cie pelni on role zasadniczego, elementarnego skladnika. V. Turner
obserwowal symbole w czasie rytualnych obrzedéw. Symbole te przybieraly
postaé przedmiotéw, rzeczy, cech (np. kolory). Byly gestami, dzialaniami. Wy-
razaly sie w relacjach oraz zdarzeniach®. Te jednostki, czgsteczki rytualne-
go zachowania, moZzemy nazwaé za V. Turnerem ,molekulami”. Molekuly te
kryjag w sobie tradycyjng plemienng wiedzg odnoszaca sie do spolecznego
i naturalnego zycia. Jednakie nie sg wylgcznie ,magazynami”. Takie ujecie
problemu wskazywaloby na ich statycznosé, biernosé.

Symbole rytualne mozemy nazwaé ,silowniami”. Molekuly sg bardzo zy-
we, kryja sie w nich autorytatywne stwierdzenia o spoleczenstwie, naturze,
kosmosie, najogbélniej moéwigc — o czlowieku. Molekuly te istniejg dzieki
prawnym uwarunkowaniom. Zanegowanie, lekcewazenie symbolu oznaczaloby
zanegowanie, ignorowanie tradycji. W spoleczenstwie plemiennym byloby to
kolosalne zlo. Symbolizm u ludu Ndembu jest paradoksalny. W rytualnym
symbolizmie probuje sie przedstawié socjo-moralny porzgdek, na ktéry skia-
da sie matrylinearne pochodzenie, a zarazem wirilokalne malzenstwoS.

Rytualne symbole opisywane przez V. Turnera posiadajg nastepujgce wia-
Sciwosci:

1) Wiasciwosci zageszczania (kondensacji); pojedynczy symbol jest nasy-
cony zaréwno informujgcymi, jak i emocjonalnymi znaczeniami. Symboliczny
no$nik reprezentuje rézne idee, relacje pomiedzy rzeczami czy tez dzialania-
mi. W rytuatach uzywa sie symboli o tych wtasciwosciach, azeby w skroécie
wyrazié zbyt dlugie stwierdzenie odnoszace sie do zycia.

3 Bibliografia prac V. Turnera: V. Turner, The Ritual Process, Struc-
ture and Anti-Structure, Chicago 1977, 208; tenze, Dramas, Fields and
Metaphors in Human Society, Ithaca 1974, 2, 58—59; tenze, Revelation and
Divination in Ndembu Ritual, Ithaca 1975, 2.

¢ O zasadzie matrylinii i wirilokalno$Sci zob. V. Turner, The Ritual
Process..., 12, 81—82; tenze, The Forest of Symbols. Aspects of Ndembu
Ritual, Ithaca 1967, 2—6, 24—25.

5V. Turner, The Forest of Symbols.., 13; V. Turner — E. Tur-
ner, dz. cyt., 244—245; E. Z. Vogt, Tortillas for the Gods. A Symbolic
Analysis of Zinacanteco Rituals, Cambridge 1976, 8.

§E Z Vogt, dz. cyt, 8, 12,
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2) Zjednoczenie réznych odniesien. Chodzi o rzeczy istotowo rézine, tak
bardzo do siebie niepodobne, Ze ich poréwnywanie jest niemozliwe. Te nie-
sprowadzalne do siebie znaczenia sg zjednoczone przez analogie lub koja-
rzenia.

3) Polaryzacja znaczenia. Zjednoczenie dwéch przeciwnych znaczen. Zna-
czenia te sg czesto ogniskowane w przeciwstawnych semantycznych biegu-
nach. W jednym biegunie znaczenia gromadza sie komponenty natury mo-
ralnej i spotecznej (tzw. ideologiczny lub normatywny biegun symbolicznego
znaczenia), w drugim za$ odniesieniu do zjawisk czy procesé6w emocjonal-
nych (tzw. zmystowy biegun symbolicznego znaczenia, tzn. odnoszgcy sie do
zmyslow) 7.

Symbole rytualne rozpatrywame przez V. Turnera sg rzeczywisto$cig
zywa, dynamiczng. Szczegblnie wainy jest w obrzedach tzw. symbol domi-
nujacy, ktéry ogniskuje w sobie sens kazdego podporzgdkowanego mu sym-
bolu. Symbol dominujacy jest streszczeniem danego rytualu.

2. Opis inicjacji

Inicjacja mukanda wystepuje raz na kilka lat w okresie bezdeszczowym,
trwa od kilku tygodni do trzech-czterech miesiecy8. W czasie tego rytu cala
spoleczno$é wiosek oddaje cze$é swoim przodkom. Obrzezanie dokonuje sig
tylko w obecnosci oséb plci meskiej, zawsze w miejscu odosobnionym 9. Pod-
miotem inicjacji sg nieobrzezani chlopcy w okresie poprzedzajgcym pokwi-
tanie. Z racji, ze mukanda ma miejsce raz na kilka lat w grupie neofitow
mozna spotka¢ chlopcéw w wieku od sze$ciu do dwunastu lat, a nawet do
lat czternastu czy siedemnastu. Chlopcy ci pochodzg z réznych wiosek, nie
stanowia $ciSle okreflonych grup wiekowych. Jeden z nowicjuszy, najstarszy
i najbardziej rozwiniety, bedzie pelnil szczegélng funkcje: jako pierwszy do-
stgpi obrzezania. Okre$la sie go stowem kombanji, co oznacza walczacy-przy-
wodea lub nazywa sie go nowicjuszem-seniorem 19, Przed rozpoczeciem obrze-
du majg miejsce rozliczne przygotowania. Wyznacza sie funkcje osobom,
ktére bedg czuwaé nad sprawnym przebiegiem inicjacji. Powinni to byé mez-
czyZzni obdarzeni wielkim szacunkiem przez mieszkancéw okolicznych wio-
sek. Kierownik ‘inicjacji czuwa nad calym rytem. Starszy obrzezywacz
dokonuje zabiegu. Tzw. mgz nowicjuszy sprawuje piecze nad neofitami w cza-
sie separacji .

W inicjacji mukanda wyrdznia sie trzy podstawowe fazy: kwing’ija (cau-
sing to enter), kung'ula (seclusion) oraz kwidisha (rites of return). Pierwszy
etap inicjacji zwigzany jest z najwazniejsza czynno$cig calego rytu — obrze-

7V. Turner, The Forest of Symbols.., 28; tenze, The Ritual Pro-
cess.., 52; tenze, Symbols in African Ritual.., 184; tenze, Dramas,
Fields and Metaphors.., 55; V. Turner — E. Turner, dz. cyt., 246—
247. E. Z. Vogt, dz cyt, 10, ukazujgc wilasciwosci rytualnych symboli
méwi o nastepujgcych cechach: 1) zageszczenie (kondensacja), 2) stopniowa-
nie (gradualnos$é), 3) zlgczenie ich, scalanie w jednej ,,ramie”.

8 V. Turner, The Forest of Symbols..., 152—153.

9V. Turner, Schism and Continuity in an African Society. A Study
of Ndembu Village Life, Manchester 1968, 173; zob. L. H. Gray, Circum-
cision. Introductory, w: J. Hastings (wyd), Encyclopaedia of Religion
and Ethics, III 664—667.

V. Turner, The Forest of Symbols.., 5, 181, 186—187.

1 Tamze, 160—161.
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zaniem. Faza kwing’ija odpowiadataby zatem okresowi marginalnemu wyroéz-
nionemu przez A. van Gennepa. Kungula i kwidisha wskazane przez
Ndembu to faza separacji i faza powrotu 12

Faza marginalna

Starszyzna ludu musi wyrazié zgode na rozpoczecie inicjacyjnych ob-
rzedow. Zgode te potwierdzi¢ majg kobiety. Starszy obrzezywacz wybiera po-
mocnikéw, ktorzy wespol z nim dokonywaé¢ beda operacyjnej czynnosci. Kaz-
dy z nich przed wzieciem na swoje barki tak odpowiedzialnego wobec wspédl-
noty zywych i zmarlych zadania zanosi modly we wiasnej wiosce do swoich
przodkéw proszgc o ich pomoc i wsparcie. Zanim rozpoczng sie zasadnicze
obrzedy inicjacyjne w wybranej wsi gromadzi sie pokarm i uprzednio uwa-
rzone piwo. Rodzicom i rodzinie neofitéw wyznacza sie obozowisko, w ktérym
przebywaé¢ bedg podczas calego obrzedu. Ta przygotowawcza cze$é ceremonii
trwa réiny okres. Dzienn przed obrzezaniem gromadzi sie wzmacniajacy lek
ku-kolisha. Szczegblnej pieczy duchéw powierza sie obozowisko, w ktérym
przebywa¢ bedg rodzice i najblizsi krewni neofitoéw. Calo$¢ obrzeddw przy-
gotowaweczych koficzy nocny taniecis,

Kiedy powyiszej sekwencji wydarzen stanie sie zado$é nastepuje naj-
wazniejszy dzien w zyciu chlopcéw — dzien obrzezania. Pierwszg czynnoscig
w tym dniu jest rytualne obmycie cial chlopcéw lekiem ku-kolisha. Nastep-
nie ma miejsce uroczysty posilek neofitéw, po ktérym przechodzg procesjo-
nalnie do miejsca obrzezania. Do tego ukrytego w buszu miejsca prowadzi
Sciezka, na ktérej ustawiona jest tzw. brama mukoleku 4, Po przej$ciu bra-
my chlopcy stajg w poblizu miejsca ich wilasnej rytualnej $mierci. Reszta
0s6b, szczegblnie matki chlopcow, ktéra wespdt z neofitami szta procesjonal-
nie tanczac w rytm bebnéw zostaje wyproszona przez jednego z neofitéw
zwanego hieng. Matki neofitéw powinny udaé sie do obozowiska, w ktérym
plonie Swiety ogien mukandae, by tam oplakiwaé rytualng $mieré swoich sy-
néw. W czasie, kiedy matki ubolewajg, chlopcy sg obrzezywani. Akt obrze-
zania konczy sie ryfualnym obmyciem, a obrzezanym neofitom podaje sie do
spozycia lek nfunda’, W dniu obrzezania, ci ktérzy majg dokonywaé opera-
cji, $piewaja tzw. pie$n lwa:

Jestem lwem, ktéry pozera na $ciezce.

Ty $pisz na swoich plecach, ty patrzysz w niebo.

Gniazdo marabuta bociana, gdzie czarny jastrzagb sklada jaja.
Nora namba, gdzie (niejadowita) jaszczurka skiada jaja.

Matko nowicjusza, ty urggalas mi.

Przywiedz do mnie swoje dziecko, bym mogl (je) zmaltretowaé 18

12 A, van Gennep wskazal na trzy stadia wystepujagce w kazdym
rycie przej$cia. Najwazniejszg z nich jest faza marginalna, w czasie ktérej
nastepuje ontyczna przemiana danej jednostki. Z. Sokolewicz w swoich
opracowaniach faze te okresSla jako faze marginesows. Nalezaloby zatem pod-
daé weryfikacji i glebszej refleksji powyzsze réine okreslenia; zob. A. van
Gennep, Obrzedy przejicia, w: Z. Sokolewicz (red.), Etnologia. Wy-
bér tekstow, Warszawa 1969, 123.

B8 Y, Turner, The Forest of Symbols..., 185—187.

14 Wyraz mukoleku pochodzi od stowa kukola co oznacza byé zdrowym
i silnym; V. Turner, Revelation and Divination in Ndembu Ritual, Ithaca
1975, 79—80.

15V, Turner, The Forest of Symbols..., 185, 207, 215.

18 Tamsze, 190. Pie$n ta jest brzemienna w symboliczne treéci, ktére zosta-
ng ukazane nizej.
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Faza separacji

W fazie separacji (kung’ula) mozina za V. Turnerem wskazaé nastgpujgce
etapy: 1) budowa chaty dla obrzezywanych chlopcéw; 2) czas dochodzenia do
zdrowia, w ktérym gojg sie ich rany, trwajacy od dwéch do czterech mie-
siecy; 3) ryty chikula z ubranymi w maski tancerzami makishi; 4) pouczenie
i ksztalcenie neofitow 17,

Miejsce separacji neofitéw bywa otoczone plotem, ktéry oddziela bardzo
wyraznie wspoélnote neofitéw od pozostatych wspélplemiencéw. Plot ten ma
réwniez wyznaczaé granice ich obecnej Zyciowej przestrzeni 8, Wszyscy obrze-
zani chlopcy zamieszkujg w specjalnie zbudowanej chacie pelnigcej funkcje
bezpiecznego schronienia przed ciekawskimi oczami oraz przed wrogimi za-
miarami czarownic. Faza separacji to okres rekonwalescencji. Przez caly ten
czas nowo obrzezanym ma towarzyszy¢ pien drzewa nkala. Neofita siada na
tym pniu, odpoczywajgc czy tez spoziywajgc posilek. Stojgc za$ powinien jed-
na noge opiera¢ o ten kawatek drewna. Nocg podczas snu ma na nim klasé
swoja glowe. Istnieje szczegblne tabu dotyczgce rozstawania sie z tym
pniem. Dwa dni po obrzezaniu zabiera sie nowicjuszy nad rzeke, gdzie maja
obmy¢ swoje ciala. Na ich operowane narzgdy naklada sie magiczne leki.

V. Turner zauwaza, Ze czas separacji nie jest czasem biernosci i bezczyn-
nos$ci. Po zagojeniu sie ran pozwala sie péjSé neofitom w glab buszu czy tez
nad rzeke na polow ryb. Caly czas towarzysza neofitom straznicy specjalnie
wyznaczeni na czas separacji. Szczegblnie tajemnicze w fazie separacji sag
ryty chikula, w ktérych wystepujg cienie przodkéw zwanych makishi. Ma-
kishi to zmarli ludzie wychodzacy z ziemi. MezZczyZni noszg chlopcéw na
plecach, a tanczgcy zmarli ludzie okladajg neofitéw palkami. Ojcowie pocie-
szaja chlopcéw dodajgc im tym samym animuszu i odwagi. Chlopcom podaje
sie lek, ktéry ma wzmocnié ich sily, wytrwalo§é i cierpliwo§é. Podczas tan-
ca jeden z duchéw $piewa pie$h o uzdrowieniu ran chlopcow 9.

W fazie separacji chlopcéw szczegbdlnie obowigzuje tabu. Dotyczy ono
gldwnie pokarméw. Pozwala sie jes¢ im tylko jeden rodzaj pozywienia. Neo-
fici karmieni sg z reki przez strézujgcych w chacie 20, Faza separacji jest
fazg, w czasie ktorej neofici ksztaltujg swg osobowosé, wyrabiajg zyciowe
postawy, zdobywajg umiejetnosci nieodzowne w Zyciu plemiennym. Inicjo-
wanych poucza sie o sztuce lowienia. Gléwnym celem odosobnienia jest nau-
czanie nowicjuszy szacunku wzgledem starszych, a tym samym wzgledem
tradycji. Muszg oni by¢é bezwzglednie postuszni autorytetowi starszych. Prze-
kazuje sie im pouczenia dotyczace zycia moralnego. Nade wszystko za$ za-
checa sie ich do odwagi, bowiem w przyszlo$ci w czasie polowan majg byé
dzielni jak lwy 2.

Faza powrotu

Glownym celem fazy powrotu (kwidisha) jest “publiczne zatwierdzenie
nowego spolecznego statusu inicjowanych. W pierwszym dniu obrzedéw ma
miejsce tzw. wielka chikula. Skladajg sie na nia: ryty zwigzane z malym
miejscem golenia (katewu kanyanya), ukazanie sie symbolicznej postaci
nyakayowa, pierwsze wejscie, oczekiwanie w miejscu zwanym ifwotu, dru-
gie wej$cie oraz nocny taniec. W drugim dniu wystepuja ryty: spalenie cha-
ty, w ktérej przebywali neofici w odosobnieniu, koncowe oczyszczenie, wiel-
kie miejsce golenia (katewu keneni), przygotowywanie leku nfunda, przemo-

17 Tamze, 185, 223—224.

18 Tamze, 246.

13 Tamze, 227, 230—234, 236, 239—242,
2 Tamze, 227, 229.

21 Tamze, 236.
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wa instruktora chaty, trzecie wej$cie, taniec wojenny (ku-tomboka) oraz za-
plata uiszczana przez rodzicow osobom odpowiedzialnym za przebieg ob-
rzedu 22

Wezesnym rankiem w pierwszym dniu fazy powrotu zabiera sie neofitow
do kbuszu do tzw. matego miejsca golenia, gdzie myje si¢ ich tym samym
lekiem, ktéry zastosowano tuz po obrzezaniu. W miedzyczasie niszczy sie
brame mukoleku. Okolo potudnia czuwajacy nad przebiegiem inicjacji wznie-
ca nowe ognisko przy $ciezce, ktérg prowadzono chlopcéw do miejsca obrze-
zania. W tym dniu przestaje obowigzywaé¢ zasada rozdzialu kobiet i mez-
czyzn szczegblnie wazna przed dokonaniem obrzezania. Po poludniu przy ogniu
mukanda ustawia sie plot, w ktérym zostawia sie otwartg przestrzen, przez
ktorg przechodzi¢ bedg chiopcy. W tym czasie (ryt katewu) ozdabia sie neofi-
tow przed ich pierwszym publicznym pokazaniem sie wspélplemieficom. Ciala
neofitbw maluje sie bialg i czerwong gling. Jednego z mezczyzn przebiera sig
w stréj kobiecy. Przedstawiaé ma on tzw. nyakayowa. Postaé ta pelni wazing
role w trakcie fazy powrotu 2.

W pierwszym dniu fazy powrotu podaje sie chlopcom do spozycia migso
z6lwia. Spozycie tegoz migsa ma wzméc w neofitach potencje seksualng. Te-
goz dnia chlopcy mimicznie na$ladujg stosunek seksualny. W tym celu po-
darowuje sie neofitom jaki§ owoc czy warzywo, w ktérym wykonano otwor.
Owoc ten ma byé symbolem kobiety 2¢. Starszy obrzezywacz dokonuje na-
stegpnie nacigcia na brwiach i pepkach chlopcéw. W miejscach tych zostanie
wtarty lek nfunda. Na nozu obrzezania podaje sie im do spozycia tenze sam
lek. Spozywajg rowniez odrobine popiotu z leku ku-kolisha. Po dokonaniu
tych czynno$ci zabiera sie nowicjuszy do miejsca zwanego ifwotu, gdzie beda
przebywaé az do zachodu stonica. W tym czasie triumfalnie zostang przenie-
sieni do obozowiska rodzicéw (tzw. drugie wejscie). Pierwszg cze§é fazy po-
wrotu konczy nocny taniec 5.

Wecezesnym rankiem nastepnego dnia podpala sie chate, w ktérej prze-
bywali chiopcy. Nikt nie chce widzieé plonacej chaty. Zobaczywszy plongcy
chate mozna by za kare popa$¢ w szalenstwo lub zarazi¢ sie tradem. O $wi-
cie réwniez zanosi sie chtopcéw nad rzeke, gdzie umyjg swoje ciala. Z tg
chwilg zaprzestaje sie ich diwigania. Moga juz oni samodzielnie udaé sie do
tzw. wielkiego miejsca golenia (katewu keneni), w ktérym strzyze sie ich wlo-
sy, czesze i namaszcza olejkiem. Na nowo wznieconym ogniu przygotowuje
sig wielki positek dla neofitéw, podczas kiérego giéwnym pokarmem sz kur-
czaki 2, Po przygotowaniu leku nfunda ma miejsce kohicowe przemoéwienie
instruktora chaty skierowane do neofitéw. W przemédwieniu tym zwraca on
uwage na osiggniecie dojrzatoSci przez chtopcéw. Uprzedza jednakie pod
grozbg kary przed zdradzeniem tajemnicy fazy separacji osocbom nieupowaz-
nionym, przede wszystkim za$§ kobietom.

Jednym z koncowych rytéw fazy powrotu jest tzw. trzecie wejscie, pole-
gajace na ostatnim, a zarazem ostatecznym ukazaniu sie neofitéw wspélple-
miencom. Podczas trzeciego wejscia chlopcy ponownie sg dzwigani przez star-
szych. Calo$é uroczystosci fazy powrotu konczy wojenny taniec ku-tomboka.
Oficjalne zakonczenie rytualu obrzezania nastepuje z chwilg rzucenia noza

22 Tamze, 186.

28 Nyakayowa to symbol kobiety. Tym terminem zastepuje sie wyraz ko-
bieta, ktéry jest tabu w fazie separacji. Nyakayowa to pierwsza kobieta
w zyciu inicjowanego, dla ktoérej musi on zostawié¢ swoje cierpienia, choroby,
nieszcze$cia, a nade wszystko impotencje (tamze, 251—253).

2¢ Tamze, 254.

25 Przez te symboliczne czynno$ci wrécié majg do neofitébw ich ciala
usmiercone w fazie marginalnej. Spozycie popiolu oznacza ozdrowienie neo-
fitéw po operacji, wskazuje na ich seksualng sprawno$é (tamze, 254—255).

2 Tamze, 256—257.
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na ziemie przed wodzem. Rodzice neofitéw muszg za$§ uisSci¢ zaplate w for-
mie dardéw czy pieniedzy dla starszego obrzezywacza, jego pomocnikéw, kie-
rownika inicjacji oraz instruktora chaty 27.

3. Symbolika obrzedu

W inicjacji mukanda zauwazamy bogactwo symboli. Wedlug V. Turnera
caly rytual symbolicznie ukazany jest w tzw. pie$ni lwa. Pie$n ta zawiera
trzy gtéwne watki, tematy. Pierwszy odnosi sie do rytualnego usmiercenia
chlopca w czasie operacji. Drugi watek zdradza antagonizm pomiedzy obrze-
zywaczem-lwem a matkg neofity. Trzeci za$ akcentuje gléwne zmiany w spo-
tecznym porzgdku przyniesione przez inicjacje mukanda. Cala pie$n odzwier-
ciedla antagonizm meZczyzn i kobiet. Lwem ,poZerajgcym” neofiie jest obrze-
zywacz, neofita za$ lezy na ziemi na plecach. Lew to symbol odwagi, mesko-
Sci, mySliwstwa i wodzostwa. Pomiedzy matkami neofitow a obrzezywaczem
zywiona jest wrogos$¢. Chlopcy dotychczas znajdowali sie w kobiecej sferze
zycia. Przez operacje jednakze zdecydowanie sie od niej odlgczajg. Inicjacja
mukanda catkowicie zmienia i odwraca porzgdek wyznaczony przez nature.
Dlatego tchoérzliwa jaszczurka wypedza z nory drapiezne stworzenie, a ja-
strzab sklada jaja w gnieidzie bociana. Syn wodza siaje sie réwny synowi
niewolnika. BojaZliwg jaszczurkg jest matka neofity, a skladane jaja to jej
synowie. Nora za$ zwierzecia zwanego mamba to obrzezanie i odizolowanie.
Cala piesn przede wszystkim odzwierciedla antagonizm mezczyzn wobec ma-
tek, antagonizm szczegdlnie kulturowo uwarunkowany w spolecznosci matry-
linearnej 2.

Bardzo wazng grupg symboli sg leki stosowane w czasie rytuatu. Kryja
w sobie magiczng moc i skutecznos$é, posiadajag znamienng wymowe. Lek
nfunda sklada sie z wielu komponentoéw: z popiotu spalonej chaty, w ktioérej
przebywali neofici po obrzezaniu (popi6él to symbol $mierci), z moczu, ktory
symbolizuje meskie cechy i funkcje plciowe. Nfunda jest symbolem meskoSci,
ktora stoi w opozycji do tego, co kobiece. Zakaz zblizania sie kobiety do tego
leku symbolizuje ukryty konflikt pomiedzy piciami. Inicjowanych naznacza
sie tym lekiem, by uchroni¢ ich przed impotencjg. Nfunda chroni tez przed
czarownicami wrogo ustosunkowanymi do ludu. Spozywanie nfunda to wcie-
lenie w siebie natury obrzedu mukanda ?%. Drewno, z ktbérego przygotowuje
sie magiczne leki, np. nfunda czy ku-kolisha, kryje w sobie znaczng moc.
Spozycie tych lekéw wzbudzi meskg sile, ktdéra szczegélnie jest potrzebna
w czasie polowania. Twarde, odporne na dzialanie termitéw drewno jest po-
réwnywane z meskim narzgdem rozrodczym w erekcji. Twardo$¢ jest sym-
bolem zdrowia i sily3, W czasie inicjacji mukandea symboliczna czynno$é
wyprostowania lub ustawienia czego§ pionowo posiada réwniez falliczne od-
niesienie 3,

Kosz uzywany do przenoszenia leku nfunda przesuwa sie przez tunel
utworzony z rozwartych nég obrzezywaczy. Lek ten nie moze dotkngé ziemi,
gdyz stracilby wtedy swojg skuteczno$é. Czynno$é przesuwania kosza pod no-
gami ma wplynagé na wzmocnienie narzgdéw rozrodczych mezczyzn, ktorzy
tworza 6w tunel. Tunel ten obok seksualnej potencji symbolizuje réwniez
sam ryt przejécia z chlopiecosci do meskos$ci. W trakcie obrzedéw wiesza sie
réwniez wspomniany kosz z lekiem na rozgalezionym drzewie. Wszelkie roz-

27 Tamze, 258—260.

8 Tamze, 190—193; zob. tenze, The Ritual Process.., 108.

2% V. Turner, The Forest of Symbols.., 190—193, 198—199, 201—202,
254; tenze, Schism and Continuity..., 27.

88 V. Turner, The Ritual Process.., 23—25, 65.

31 V., Turner, Revelation and Divination..., 58.
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galezienie czy to w naturze, czy w fizycznej strukturze (rozgalezione drzewo,
rozdwojenie S$ciezek, rozwarcie nég) to symbole plodnosci zaréwno ludzkiej,
jak i zwierzecej 2.

Kolejna grupa symboli odnosi sie bezposrednio do podmiotéw inicjacji —
neofitéw. Czynno$é¢ usuniecia napletka symbolizuje wyzwolenie meskosci spod
zenskiej dominacji. Pozbycie sie napletka oznacza osiggniecie statusu csoby
dojrzalej 3. Po dokonaniu obrzezania chlopcy nie mogg dotykaé ziemi. W tych
dniach sg przenoszeni przez str6z6w chaty. Podczas zabiegu obrzezania ini-
cjowani lezg na ziemi, co ma oznaczaté symboliczne uSmiercenie. Ziemia ozna-
cza wiec miejsce $mierci, zas ,by¢é wysoko, to mieé zycie i moc” 3% Szcze-
gbélnie wazny dla nowo obrzezanych jest pien drzewa mukula (nkele) sym-
bolizujgcy meski narzad rozrodezy. Tuz po dokonaniu obrzezania kazdy neo-
fita siada na pniu drzewa mukula. Drzewo to wydziela czerwong kleistg sub-
stancje (nawigzanie do krwi). Spoczecie na pniu tego drzewa ma spowodowaé
szybsze zagojenie sie ran. Drzewo mukula przedstawia moralng wspélnote
dojrzatych czlonkéw plemienia oraz symbolizuje krew wylang w czasie ope-
racji. Mukula jako symbol wigze porzgdek organiczny z porzgdkiem socjo-
-moralnym. Oznacza zasadniczg ich jednos$é, ktéra jest ponad konfliktami ma-
jacymi miejsce pomiedzy i wewngtrz tych symboli 35,

Nagos¢ neofitdéw poréwnuje sie z nagoscig niemowlgt. Nie posiadaé ubra-
nia oznacza by¢ bez zadnej wlasno$ci i bez statusu spolecznego. W trakcie
obrzedéw neofici muszg milczeé. Milczenie to znak szacunku wzgledem star-
szych 3. Okolice czola i skronie naznacza sie popiolem ze spalonych na-
pletkéw. Po dokonaniu tej symbolicznej czynno$ci wracajg do neofitéw ich
ciala uprzednio rytualnie u$miercone przez operacje . Wymalowanie iwarzy
i ciala neofitéw czerwong farbg wskazuje na nowsg, przemieniong osobe. Ko-
lor czerwony symbolizuje krew obrzezanych. Sama fizyczna operacja jest
symbolem zmiany spolecznego statusu mlodziefica. Podobnie zerwanie z do-
tychczasowym statusem i uzyskanie nowego jest wyrazone przez golenie glo-
wy. Obrzezani chlopcy otrzymujg nowe imiona. Dotychczas kazdy z nich czy
to syn wodza, czy przecietnej rodziny okre§lany byt mianem neofity. Zmia-
na imienia wskazuje na przemiane natury i osobowoc$ci danego czlowieka 3.

Symboliczng wymowe posiadajg tanice. Podkreslaja one jedno$é plemie-
nia, wzmacniajg solidarnos$é wspélnoty. Tance i $piew majg religijne znacze-
nie. Niektére rodzaje tanhicéw symbolizujg stosunek plciowy Tanice podkre-
§lajg misterium i tajemniczo$§¢ wydarzen. Szczegblnie waznym w czasie ini-
cjacii jest tandec ,,zmarlych” (makishi) wychodzacych z miejsca $mierci, tj.
z miejsca, w ktoérym obrzezywano chlopcédw 9.

Nieodlgcznym rekwizytem obrzedéw inicjacji sa maski uzywane szcze-
gbélnie podczas tancoéw. Okre$lone naturalne cechy nakazywane sa jako nie-
proporcjonalnie male lub duze, np. nos, glowa, fallus, W maskach réwniez
ukazywane sg elementy kultury materialnej, np. motyka, tuk, mozdzierz. Ma-
ski zatrzymujace normalne ksztally pokrywane sg innymi kolorami. Niektore

32 Tamze, 82; tenze, The Ritual Process..., 65, 91.

3 V. Turner, The Ritual Process.., 17; tenze, The Forest of Sym-
bols..., 192.

3¢ V. Turner, The Forest of Symbols..., 209.

3% V. Turner, Revelation and Divination.., 142—143; tenze, The Fo-
rest of Symbols..., 31; tenze, The Ritual Process.., 52; tenze, The Drums
of Affliction. A Study of Religious Processes among the Ndembu of Zambia,
Oxford 1968, 83—86.

38 V. Turner, Revelation and Divination..., 94—95.

37 V. Turner, The Forest of Symbols..,, 190—193.

¥ J S. Mbiti, Afrykanskie religie i filozofia, Warszawa 1981, 155;
V. Turner. The Forest of Symbols..., 152, 255.

3% J. 8. Mbiti, dz. cyt., 158.
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nacechowane sg potwornoscig. Skupienie si¢ na treSci masek uczy neofitéw
obserwacji zycia, rzeczywistoSci. Niektdore maski wiazg cechy dwéch plci,
inne posiadajg jednoczednie atrybuty zwierzece i ludzkie, jeszcze inne lgcza
cechy ludzkie z naturalnym krajobrazem, np. lgkg 4. Symbolami we wszyst-
kich fazach sg stowa, gesty, czynnosci, elementy natury, rzeczy, ich cechy,
np. kolory. Symbolizm 1Igczy sfere zycia duchowego =z zZyciem przyrody.
Wskazuje na ich organiczng jednosé.

4, Znaczenie religijno-spoleczne

Inicjacja mukanda odgrywa wazng role w duchowym 2zyciu spotecznosci
Ndembu. W spotecznym Zyciu zawsze obecne sg duchy, cienie przodkéw. Na-
lezy sie z nimi liczyé, bowiem wywieraja one na lud mistyczng sile, dziata-
nie. V. Turner zwraca uwage na akt modlitwy rozpoczynajgcy obrzedy. Przed
rozpoczeciem ceremonii w uswigconych miejscach w poszezegblnych wioskach
zanosi sie modlitwy do duchéw przodkéw. Duchy zmartych majg czuwaé nad
poprawnym i skutecznym przebiegiem rytualu inicjacyjnego. Dokonujacy ob-
rzezania proszg swoich przodkéw o asystowanie podczas spelniania ich trud-
nego i odpowiedzialnego zadania. Obecno$é cieni bedzie dla obrzezywaczy
wsparciem. Modlitwe zanosi réwniez wédz wioski. Prosi on o moc i odwage
dla neofitébw oraz o szybkie zagojenie sig¢ ich ran4!. Modlitwa kierowana do
duchéw zmarlych ma ustrzec inicjacje mukanda od wrogich, zlych knowan
czarownic, oséb uprawiajgcych czarng magie oraz od obecno$ci Europejczy-
kow. Ma bromé inicjowanych przed negatywnymi konsekwencjaml wyplywa-
jacymi z obecnosci meobrzezanych podczas rytu £,

Symbolika odnoszgca sie do osoby dosw1adcza3ace3 fazy marginalnej uka-
zuje duchowe tresci. Przekazuje na zewnatrz to, co jest tajemnicze, w pew-
nym sensie niewyrazalne. Podczas nauk majacych miejsce w fazie separacji
neofici poznaja istoty ponadnaturalne, poznajg imiona duchdéw. Zaznajamiajg
sie z plemienng teogonig i kosmogonia. Poznajg zycie religijne. USwiadamia-
ni sg, Ze ich wnetrze wypelnia mistyczna sila. Sila ta ma usposobi¢ ich do
wziecia na siebie nowych obowigzkdéw, przystugujacych osobie inicjowanej .
Neofici nawigzujag kontakt z cieniami zmarlych, wylanie krwi na ziemie
w czasie obrzezania wigZe inicjowanych z duchami przodkéw. Fizyczny boél
znoszony przez inicjowanych jest boélem nowo rodzacej sie osoby, a tym sa-
mym przygotowuje do licznych niedogodnos$ci i cierpien w zyciu. Obrzezanie
to jednocze$nie émieré i narodziny 4.

W idnicjacji mozna wskazaé trzy podstawowe aspekiy. Przygotowanie do
zycia w spolecznosci plemiennej, wtajemniczenie w obowigzki klanowe oraz
okreslenie miejsca danej jednostki w tejze spoleczno$ci. Drugi aspekt posia-
da wymiar seksualny: obrzezanie przygotowuje do rozrodczosci, daje podsta-
wy do zycia w malzenstwie. Trzeci za§ aspekt ma charakter religijny: kon-
takt z duchami przodkéw, samo przeobrazenie . W inicjacji mukanda od-
zwierciedla sie spoleczna dynamika ludu. Wszyscy sg w pelni §wiadomi, ze
obecno$é w plemieniu wielu nieobrzezanych chiopcé6w jest fizycznie i moral-
nie niekorzystna dla egzystencji wlasnej spoleczno$ci. Obawa przed nieszcze-
Sciem, postuszenstwo tradycji jednoczy caty lud ‘.

9 V. Turner, The Forest of Symbols..., 103—105.

4 Tenze, Revelatwn and Divination... 47 tenze, The Forest of Sym-
bols..., 187, 189.

42 TenZze, The Forest of Symbols..., 205—206.

4 Tamze, 96, 103, 108.

“4 J S, Mbiti, dz. cyt., 157.

#7Z TKomorowski, Wprowadzenie do socjologii Afryki, Warszawa
1978, 49—50.

4 V. Turner, The Forest of Symbols..., 269.
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Obrzed pozwala obserwatorowi skoncentrowaé sie na trzech spotecznych
pozycjach w plemieniu: mezczyzn-ojcoéw, kobiet-matek i dzieci. Mistyczna sku-
teczno$é rytualu przemienia chlopcoOw w pelnoprawnych czlonkéw meskiej
duchowej wspélnoty. Przebywanie wsréd kobiet i matek czynilo z chlopcow
istoty nieczyste i skazone. Tuz przed dokonaniem operacji przywigzanie neo-
fitbw do matek siega szczytu, by juz catkowicie, bezpowrotnie znikngé po
zabiegu. Pozbycie sie napletka oznacza wyzwolenie sie ze zniewiescialo$ci.
Z chwilg obrzezania chlopcy stajg sie uprawnieni, by w przysziosci bra¢ pei-
ny udzial w czynnos$ciach spolecznych i rytualnych wlasnego plemienia 4.

Pomiedzy uczestnikami-podmiotami inicjacji powstaja wiezi trwajace
przez cate zycie. Wspélne do$wiadczanie symbolicznej $mierci i narodzin,
dzielenie cierpienia, to gléwne czynniki zawigzujgce ich wspdlnote. Przy-
jaznie wtedy powstale nie stanowig jednak formalnego ugrupowania czy sy-
stemu wiekowego 4. Po przeprowadzeniu inicjacji zmienia sig nie tylko struk-
tura rodziny, lecz takze struktura spolecznosci plemiennej. Mukanda jest ry-
tualem podtrzymujgcym i oZywiajagcym plemienng tradycje %,

Neofita, ktory bedgc postuszny autorytetowi starszych, przyjal i zasymi-
lowal plemienne wartosci, posiadl umiejetnosci lowieckie i otrzymal seksual-
ne pouczenia, jest naprawde inng, nowg osobg. Inicjacja mukanda u$wieca
seksualng potencje neofity. Bedgc obrzezanym moze dostapié on wiajemni-
czenia w kult mysliwskich cieni. Najpelniej powyzsze prawdy oddaje stwier-
dzenie Ndembu: ,Polowanie i seks dla mezczyzn, seks i macierzynstwo dla
kobiet” 50,

Inicjacja mukanda jest niezmiernie waznym wydarzeniem nie tylko w Zy-
ciu jednostki, lecz takze w zyciu plemiennej wspélnoty. Neofita partycypuijac
w poszezegdlnych fazach tegoz rytu przejécia zdobywa doswiadczenia po-
przednich pokolen. Odtad przystugiwaé mu bedg pelne prawa w spoteczen-
stwie. Przez zachowywanie tabu w trakcie obrzedu uczy sie wyrzeczenia,
samozaparcia tak bardzo wymaganego w trudnym plemiennym zyciu. Wnik-
liwie obserwujgc symbole i doswiadczajgc ich ,,dzialania” poznaje bogactwo
duchowego i kulturowego zycia swojego ludu.

Eugeniusz Sakowicz, Lublin

41 Tamze, 265—268; tenze, Schism and Continuity.., 243—244.
48 Tenze, Dramas, Fields and Metaphors..., 200—201.

49 Tenze, The Forest of Symbols..., 184, 266.

5 Tagmze, T—8.



