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WŁADYSŁAW KOWALAK

CHARAKTER WIERZEŃ RELIGIJNYCH 
LUDÓW NOWEJ GWINEI

T r e ś ć .  W stęp; I. M agia a religia; II. W iara W byty  duchow e; 
III. Obrzędy kultow e; IV. F unkcje w ierzeń relig ijnych; Zakończenie.

W STĘPŁad kosmiczny, w którego istnienie Nowogwinejczycy wie­rzą, obejmuje dwie zasadnicze rzeczywistości: doświadczalną oraz pozadoświadczalną. Do rzeczywistości doświadczalnej za­licza się środowisko naturalne i jego ekonomiczne zasoby, przede wszystkim zwierzęta, oraz zamieszkujące świat istoty ludzkie. Do rzeczywistości natomiast pozadoświadczalnej na­leżą byty duchowe, nieosobowe, tajemnicze siły, jak również, chociaż nie zawsze, totemy. Pomiędzy tymi rzeczywistościami zachodzi potrójny związek: 1) człowiek w relacji do drugiego człowieka, którą określić można jako system społeczno-poli­tyczny; 2) człowiek w stosunku do środowiska naturalnego 1 jego zasobów, czyli system ekonomiczny; 3) człowiek wobec bytów duchowych, tajemniczych sił i totemów, czyli system re­ligijny. Systemy te, w swej strukturze różne, funkcjonalnie jed­nak nakładają się na siebie i są całkowicie zintegrowane. Sy­stemy bowiem ekonomiczne służą zarówno pra^nyn, jak i po­litycznym oraz religijnym celom. Systemy społeczno-polityczne s3 jednocześnie systemami religijnymi i ekonomicznymi, a pra­wa i obowiązki jednostki posiadaja charakter religijny, ekono­miczny i polityczny. Wierzenia zaś religijne uzasadniają i wy­jaśniają powstanie świata fizycznego oraz jego ekonomicznych zasobów, podają sposoby ich wykorzystania, a zarazem uzasad­niają istniejące struktury społeczno-polityczne. Dostarczają również środków do kontrolowama i utrzymania ładu kosmicz­nego przez odprawianie odpowiednich obrzędów rytualnych na cześć duchów i zmarłych przodków. Wierzenia zajmują więc szczególną rolę w poglądach tubylców na ład kosmiczny.
W ostatnich trzydziestu latach ukazało się wiele dzieł i ar-
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tykułów  z zakresu etnografii wysp M elanezji jako wynik badań 
terenow ych, ale koncen tru ją  się one przede wszystkim  na tra ­
dycy jnych  system ach ekonomicznych, społecznych i politycz­
nych oraz przem ianach kulturow ych, dokonujących się w tym 
rejonie św iata. Natom iast nie zajm ują się w ierzeniam i relig ij­
nym i, poza jedną pozycją, om awiającą wierzenia ośmiu plemion 
z Zach, i Wsch. H ighland oraz dwóch plem ion z wybrzeża i kil­
koma ogólnymi pracam i o religii 'Oceanii. 1 Celem artyku łu  
jest przynajm niej częściowe wypełnienie te j luki, przy tym  
w odniesieniu tylko do północno-wschodniej części Nowej 
Gwinei, gdzie au tor przebyw ał w r. ak. 1976/77. Pom inięta więc 
została południowo-wschodnia część wyspy, tzw. Papua, cała 
zachodnia część, tzw. Irian  Zachodni (dawn. Nowa Gwinea Ho­
lenderska) oraz przyległe wyspy.

I. MAGIA A RELIGIA

Problem  relacji religii do magii w zakresie porównawczej 
h istorii religii należy do zagadnień, które ciągle pozostają 
o tw arte  i nierozwiązane. Jedną z konsekw encji tego stanu jest 
brak  określonej koncepcji ry tuałów  magicznych. W śród wielu 
prób odróżnienia magii od religii na uwagę zasługuje pogląd 
przyjm ow any przez większość religiologów zachodnich, który 
określa religię jako w iarę w isto ty  nadprzyrodzone, magię na­
tom iast ogranicza do techniki związanej z tą w iarą lub też do 
całkowicie m echanicznej p rak tyk i ry tua lne j, obliczonej na auto­
m atyczne urzeczyw istnianie zam ierzonych rezultatów . Badając 
jednak w ierzenia religijne Nowogwinejczyków trzeba poczynić 
pew ne dość istotne zastrzeżenia naw et wobec te j opinii. „Re­
ligia” jest pojęciem  uform ow anym  przez uczonych europejskich 
i nie zawsze jego treść da się zastosować do innych  regionów, 
a zwłaszcza do Nowej Gwinei. W yspiarze posługują się takim i 
pojęciam i, jak  m ity, totem y, bóstw a, herosy kulturow e, zmarli, 
przodkowe, duchy, ale nie znają kolektyw nego pojęcia ,,reli- 
g ia” 2 Dlatego, w przeciw ieństw ie do św iata zachodniego, reli- 
gia ich nie może być uw ażana za sam oistny w ytw ór kulturow y,

1 Gods, Ghosts and Men in Melanesia (red. P. L a w r e n c e  — M. J- 
M e g g i t t ) ,  M elbourne 1965; H. N e v e r m a n n  — E. A. W o r m s  ■ 
H. P e t r i ,  Les religions du Pacifique et d 'A ustralie, Paris 1972 (tłum- 
niem.: Die Religionen der Südsee und Australiens, S tu ttg a rt i960); J- 
G u i a r  t, Les religions de l’Oceanie, Paris 1962.

2 Por. T. D a  j c z e r, Doświadczenie religijne św iata w  religiach po~ 
zachrześcijańskich, STY 15 (1977) n r 2 s. 137—167.
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odnoszący się do transcendentnej rzeczywistości kosmosu. S ta ­
nowi bowiem jeden z aspektów  integralnego porządku kosm icz­
nego, w którego istn ienie W yspiarze wierzą.

P rzy  takim  ujęciu zagadnienia w zastosow aniu do Nowej 
G w inei nie da się w ogóle utrzym ać opinii odróżniających 
magię od religii. Żadna z trzech klasycznych teorii p rzy jm u ją­
cych to rozróżnienie nie w yjaśnia w pełni w ierzeń relig ijnych 
W yspiarzy. W edług E. B. T y l o r a  religia jest w iarą w by ty  
duchow e wyższego rzędu, które człowiek s tara  się zjednać so­
bie czynnościam i obrzędów ry tualnych , uzależniając swe dzia­
łanie od ich woli. B yty  duchowe ('bóstwa, duchy i inne isto ty  
należące do transcendentnego porządku kosmicznego) mogą 
człowiekowi pomagać lub m u szkodzić, jeżeli uznają ,to za sto­
sowne. 3 Magia natom iast, według J. G. F r a z e r  a, nie ma nic 
wspólnego z religią, bo stanow i przekonanie, że człowiek sam, 
bez pomocy bytów  duchow ych i niezależnie od nich, może 
w pływ ać na nieosobowe tajem nicze siły oraz kontrolow ać je 
przez stosowanie odpow iedniej techniki ry tualnej. Odwołując 
się do założeń E. B. Tylora o błędnym  kojarzeniu  idei, J . G. 
F razer tw ierdzi, że magia jest pseudowiedzą, opierającą się na 
praw ie podobieństwa i naśladow nictw a. Człowiek pierw otny  
usiłu je  opanować bieg procesów przyrody dla celów prak tycz­
nych i czyni to bezpośrednio, za pomocą zaklęć i obrzędów 
ry tualnych , zm uszając w iatr, zw ierzęta i rośliny do słuchania 
jego woli. Dopiero później, gdy przekona się o ograniczonym  
zasięgu swej w ładzy m agicznej, zwraca się z prośbą lub w yzw a­
niem  do istot wyższych (demonów, duchów przodków, bogów). 
W tym  rozgraniczeniu między bezpośrednim  opanow aniem  
przyrody a zjednaniem  sobie sił wyższych widzi J . G. F razer 
zasadniczą różnicę m iędzy magią a religią. Magia, utrzym ująca, 
że człowiek może ujarzm ić przyrodę, o ile będzie znał rządzące 
nią magiczne praw a, jest w tym  względzie podobna do nauki. 
Religia zaś, jako w yznanie ludzkiej słabości i bezradności 
w pew nych spraw ach, wynosi człowieka ponad poziom magii 
i u trzym uje  swą niezależnoć na rów ni z nauką, wobec k tórej 
magia ulega. 4

Teoria ta, p rzy jm ująca magię i religię za dwie różne rzeczy-

R

3 E. B. T y 1 o r , Primitive Culture. Researches into the Development 
o j Mythology, Philosophy, Religion, Language, Art and Custom, London 
1891; tenże, Researches into the Early History of Mankind and the 
Development of Civilization, London 1865.

4 J. G. F r a z e r ,  The Golden Bough. A  Study in Magic and Reli­
gion, t. 1—12, London s1911—1915 (tł. pol.: Złota gałąź, Warszawa 1962).
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wistości, s ta ła  się punktem  w yjścia dla wielu nowoczesnych 
badań. P rzynajm niej jednak z dwóch powodów nie może m ieć 
zastosow ania do Nowej Gwinei. Wiele plem ion, szczególnie 
z wybrzeża (prowincja M adang), odprawia obrzędy kultow e n ie  
w zam iarze zyskania sobie przychylności bytów  duchow ych, 
lecz z w yraźną intencją, żeby autom atycznie działały one we­
dług  woli człowieka. 5 Chodzi więc nie o uzależnienie efektów  
odpraw ianych obrzędów od woli duchów, lecz o w ym uszenie 
od nich zam ierzonych przez człowieka skutków . Ponadto tech­
niki ry tualne, k tóre według określeń E. B. Tylora i J. G. F ra -  
zera należałoby uznać za czysto magiczne, w rzeczywistości są 
p rak tykam i religijnym i, gdyż uw ażane są przez W yspiarzy za 
pochodzące od duchów  i przodków, a dane zostały człowiekowi 
dla jego dobra.

B. M a l i n o w s k i ,  k tó ry  przeprow adził badania na W y­
spach K iriw ina (Trobrianda), dopatru je  się różnicy m iędzy m a­
gią a religią w celach, jakie tkw ią w każdej czynności ry tu a l­
nej. Magia nosi charak ter indyw idualistyczny, a religia raczej 
społeczny. Obrzędy relig ijne są celem sam ym  w sobie i n ie 
m ają  innego ściśle określonego celu, m agia natom iast posługuje 
się techniką ry tua lną  jako środkiem  do osiągnęcia celów  ze­
w nętrznych, k tóre  są jednoznaczne i ściśle określone (zapew­
nienie obfitych zbiorów, rozm nażania się świń, dobrych łowów 
i połowów, powodzenie w walce itp.). Magia jest sztuką p rak ­
tyczną, składającą się z  czynnośści w iodących do określonego 
celu, religia zaś to zespół sam oistnych aktów . Magia posiada 
przepisaną, ograniczoną sżtukę: zaklęcia, obrzęd i napięcia 
uczuciowe, a religia ze swym i złożonymi w ierzeniam i (panteon 
duchów d demonów, totem y, duchy opiekuńcze, przodkowie) 
nie posiada takiej prostej techniki i dlatego je j jedność w i­
doczna jest raczej w funkcji, jaką spełnia. M agia to specyficzna 
sztuka służąca specyficznym  celom, stąd  też zawsze znajdu je  
się w rękach specjalistów , religia natom iast jest sp raw ą wszyst­
kich biorących w niej udział. 6

T akie  określenie magii przez B. M alinowskiego i odróżnienie 
jej od religii spraw ia, że niem al żadnego aspektu  życia W yspia­
rzy nie można by zakw alifikow ać jako religijnego. Każda bo-

s Por. P. L a w r e n c e ,  The Ngaing of the Rai Coast. W: Gods 
Ghosts and Men, dz. cyt., s. 208.

9 B. M a l in o w s k i ,  Argonauts of the Western Pacific, London 1922 
(tł. pol.: Argonauci Zachodniego Pacyfiku, Warszawa 1967); tenże, Ma­
gie, Science and Religion, New York 1026 (tł. poi.: Magia, nauka i reU- 
gia. W: Szkice z teorii kultury, Warszawa 1958 s. 389—466).
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wiem ich czynność rytualna ma na celu specyficzne, praktyczne, 
ściśle określone zadanie do spełnienia. Odnosi się to także do 
dziedziny mitologicznej, w której każdy mit ma na celu w y­
jaśnienie lub uzasadnienie konkretnego faktu z życia Wyspia­
rzy na ziemi i w zaświatach. Region Melanezji jest ogromnie 
zróżnicowany zarówno pod względem językowym, rasowym, 
jak i kulturowym. Mityczne tradycje, wierzenia religijne, oby­
czaje, praktyki magiczno-religijne oraz psycho-religijne prze­
życia, wyrażane w sztuce, śpiewach i tańcach, są do tego stop­
nia niejednorodne, że trzeba być bardzo ostrożnym w uogólnia­
niu charakteru wierzeń religijnych, występujących na różnych 
wyspach rozległych wód Pacyfiku. To, oo jest prawdziwe 
i może mieć zastosowanie na Wyspach Kiriwina, nie zawsze 
jest prawdziwe na innych wyspach, oddzielonych od siebie ba­
rierą morza, języka i przestrzeni. 7

E. D u r k  h e  im  za podstawę rozróżnienia magii od religii 
przyjął charakter wierzeń religijnych oraz odprawianych obrzę­
dów. Według niego religia posiada charakter par excellence ko­
lektywny i społeczny. Wskazując na społeczną naturę i pocho­
dzenie różnych zjawisk, w sposób pośredni autor wywodzi je 
z religii. Przy tym definiuje religię, wychodząc od cechy wspól­
nej wszystkim znanym wierzeniom religijnym, tj. podziału 
świata na dwie przeciwstawne dziedziny: sacrum i profanum. 
Jest to cechą charakterystyczną myśli religijnej, która dzieli 
rzeczywistość kosmosu na dwie całkowicie wykluczające się na­
wzajem i opozycyjne części, obejmujące całość zjawisk. W y­
obrażenia, które wyrażają naturę rzeczy świętych i ich wza­
jemne relacje, są wierzeniami religijnymi. Jednakże na religię 
składają się nie tylko wyobrażenia i wierzenia jako wyraz sta­
nów świadomościowych, lecz cała sfera określonych sposobów 
działania, tj. rytuałów i obrzędów. Wierzenia religijne symboli­
zują spójność porządku społecznego, a obrzędy umacniają go. 
Magia natomist, według E. Durkheima, ma charakter indywi­
dualistyczny i separatystyczny. Nie łączy ludzi we wspólnotę, 
°hoć może być uprawiana przez dużą grupę. Wierzenia religij­
ne są zawsze wspólne dla określonej zbiorowości, są rzeczą gru- 
Py, a nie jednostek. Nie istnieje Kościół magiczny, podczas gdy 
religia, jako fenomen kolektywny, jest nieodłączna od Kościoła. 
Dlatego E. Durkheim definiuje religię jako spójny system wie­
rzeń i praktyk odnoszący się do rzeczy świętych, tzn. wydzie­
lonych i zakazanych, które łączą wszystkich wierzących i prak-

’  Por. w. H o w e l l s ,  The Pacific Islanders, New  York 1973; Peoples 
Cultures of the Pacific  (red. A . P. V a y d a ) ,  New  York 1968.
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tyku jących  w jedną wspólnotę m oralną, zwaną kościołem. Re­
ligia zatem  jest fenom enem  społecznym  zarówno w swej gene­
zie, jak  i ze względu na swoje oddziaływanie. Stanow i też fe­
nom en społeczny w tym  rozum ieniu, że Bóg jest w yobrażeniem  
społeczeństwa. Je j społeczna rola polega na tym , że leży u po­
czątków  wszelkiej ludzkiej cywilizacji. Magia zaś ma charak ter 
w ybitn ie aspołeczny i jednostkow y, bo opiera się na indyw i­
dualnej relacja w ystępującej pom iędzy w ykonującym  obrzędy 
a jego zw olennikam i oraz, w przeciw ieństw ie do religii, nie 
form uje zgrom adzeń lub kościołów. 8 9

Teorii E. D urkheim a również nie można bez zastrzeżeń od­
nieść do wierzeń W yspiarzy. Byłoby bowiem  rzeczą trudną, 
a naw et wręcz niemożliwą wyróżnić obie kategorie pojęć na 
podstaw ie społecznej, czyli na podstawie liczby osób ściśle 
zw iązanych z w ierzeniem  i z ry tuałem . Zakładając pew ne zróż­
nicow anie liczbowe poszczególnych grup oraz mitów i ry tu a ­
łów, wszyscy członkowie w spólnoty w irtualn ie  akceptu ją wszel­
kiego rodzaju w ierzenia te j w spólnoty jako jednej całości 
i w  ten  sposób tworzą jeden  spójny  system  w ierzeń i praktyk- 
P rzy  tym  wszystkie w ierzenia W yspiarzy w ypływ ają ze wspól­
nych założeń i podstaw  in te lek tualnych , czyli ze w spólnej, zbio­
row ej m entalności, choćby to by ły  działania magiczne, a więc, 
według określeń E. D urkheim a, separatystyczne. Zresztą liczbę 
osób biorących udział w czynnościach ry tu a ln y ch  determ inuję 
okoliczności, dom agające się większej lub m niejszej liczby osób, 
aby dany ry tu a ł był skuteczny, charak ter zaś wierzeń relig ij­
nych i obrzędów nie odgryw a w tym  w ypadku żadnej roli-

Chociaż przy  om aw ianiu w yobrażeń re lig ijnych  nie można 
przeciw staw iać magii religii, to jednak nie da się pom ijać do­
robku wyżej wspom nianych uczonych. Za Ę. B. Tylorem  i J- G- 
F razerem  trzeba przyjąć in te lek tualny  i poznawczy charakter 
w ierzeń religijnych, tłum aczących zjaw iska św iata i porządku 
kosmicznego. W raz z B. M alinowskim  należy podkreślić rolę 
tych w ierzeń w określonym  środow isku geograficznym  i eko­
nomicznym. Zasługą E. D urkheim a jest zwrócenie uwagi na 
funkcję w yobrażeń relig ijnych w życiu społecznym  i politycz­
nym. Tym  niem niej w  odniesieniu do Nowej G winei nie można 
mówić o magii i religii jako dwóch odrębnych rzeczywistos- 
ciach kulturow ych, poniew aż pom iędzy tym i dwoma zjawiska-

8 E. D u r k h e i m ,  Les form es élém entaires de la vie religieuse, Pa­
r is  1912 s. 65. .

9 Por. P. L a w r e n c e ,  Religion and Magic. W: Anthropology 1 
Papua N ew  Guinea  (red. I. H o g b i n), M elbourne 1973 s. 203 n-
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m i istn ieje  śc isły  zw iązek nie ty lko  gen etyczn y, lecz rów nież 
treściow y. Zachodzą one na siebie, w zajem nie się przenikają  
i do tego stopnia się w arunkują, że m ogą być ro zp atryw an e ty lko  
łącznie. N iem ożliw ą rzeczą jest określić, gdzie koń czy się m agia, 
a zaczyna religia. D latego przez w ierzenia re lig ijn e  będziem y 
rozum ieli dom niem ane w yobrażenia W ysp iarzy  o nadnaturalnej 
rzeczyw istości kosmosu. P ozw oli to uniknąć przenoszenia do. 
ich  re lig ijn ych  w yobrażeń  treści w yp raco w an ych  w  in n ych  k u l­
turach, tj. uw zględnić jed yn ie  w ierzenia uform ow ane przez nich 
sam ych, w  ich w łasnym  środow isku k u ltu ro w ym  i społecznym .

II. WIARA W BYTY DUCHOWE

W yobrażenia N o w o gw in ejczykó w  o nadnaturalnej rzeczyw is­
tości kosmosu, aczkolw iek  różnią się w  szczegółach, są jednak 
pod dwom a w zględam i jednolite: w szystkie  społeczności w ierzą 
w  tego samego m niej w ięcej rodzaju b y ty  duchow e oraz u w a­
żają, że rzeczyw istość nadnaturalna jest ściśle złączona ze św ia ­
tem  fizyczn ym , a n aw et może stanow ić jego integralną część, 
ś w ia t  pozaem piryczny jest tylko  w  ograniczonym  sensie nad­
naturalny. P rzed staw icie le  tego św iata  —  bogow ie, duchy, 
przodkow ie, dem ony, totem y —  m ieszkają na ziem i w śród ludzi 
lub w  pobliżu ich osiedli i mogą bezpośrednio ingerow ać w  ich 
życie oraz postępow anie. N aw et te duchy, które ż y ją  poza z ie­
mią (np. bóstw a niebiańskie plem ion M ae i K ya k a ) n ie są u w a­
żane za transcendentne. R óżnice zachodzą jedyn ie w  odniesie­
niu do liczb y i znaczenia autonom icznych b ytó w  duchow ych, 
m iejsca ich p rzebyw an ia, n atury zm arłych  oraz w ystępow an ia 
lub niew ystępow ania totem ów. B y ty  duchow e, w  któ rych  
istnienie W yspiarze w ierzą, dzielą się na cztery  grupy: b y ty  
duchow e, którym  p rzyp isu je  się w łaściw ości stw órcze lub opie­
kuńcze (bóstwa, herosy kulturow e); b y ty  duchow e bez w łaści­
wości stw órczych  lub opiekuńczych (dem ony, w iedźm y, prze­
chery); d u ch y  ży ją cy ch  (dusze) i zm arłych  oraz totem y i ta jem ­
nicze siły.

1. 'N iektórym  bóstw om  p rzyp isu je  się w łaściw ości zarów no 
stw órcze, ja k  i opiekuńcze, tzn. że są one odpow iedzialne za 
c a ły  kosmos lub p rzyn ajm n iej za pew ne jego działy. B óstw a 
t'e żyją  w  pobliżu osiedli ludzkich , w śród ludzi oraz bezpośred­
nio w p ły w a ją  na porządek i ład  p a n u ją cy  w  kosm osie. Inne bó­
stwa są ty lko  opiekuńcze, tj. nie b ra ły  udziału w  stw arzan iu  
kosmosu, jednak opieku ją  się nim  i o d g ryw a ją  pow ażną rolę 
w  życiu  ludzkim . Istn ieją rów n ież d u ch y, k tó re  są ty lk o  stw ó r-
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cze — określa się je jako herosy kulturowe: stworzyły świat, 
ale go opuściły i odpoczywają w błogiej bezczynności, nie trosz­
cząc się więcej o jego losy. Występują jednak różnice co do 
liczby i znaczenia tych bytów duchowych. Ludność Mae i Kya- 
ka (Zach. Highland) przyjmuje istnienie większej liczby bóstw. 
Przy tym Mae przypisują im znaczenie stwórcze, Kyaka zaś 
nie zwracają na to uwagi, a właściwości opiekuńcze wiążą tylko 
z jedynym bóstwem. Ludność okolic Kainantu (Wsch. High­
land) wierzy w większą liczbę bóstw stwórczych, podczas gdy 
Siane uznają tylko jedno bóstwo, którego główną funkcją i za­
daniem jest troska o zmarłych. Chimbu oraz Gahuku Gama, 
najbliżsi sąsiedzi Kainantu, mają nie dość wyraźnie sprecyzo­
wane wyobrażenia o tych bytach duchowych lub wręcz nie 
wierzą w nie. Ludność wybrzeża od rzeki Fly aż do prowincji 
Sepik wierzy w byty stwórcze i opiekuńcze, które podzieliły 
się swą władzą z pomniejszymi bóstwami. W prowincji Madang 
na Wybrzeżu Rai ludność wierzy w dwa ważne byty stwór­
cze — Kilibob i Manup, natomiast w Zatoce Astrolabe przyj­
muje się cały panteon bóstw. W życiu praktycznym największa 
rola przypada bóstwom opiekuńczym, które przedstawia się 
w rzeźbach i maskach oraz do których odprawia się obrzędy 
rytualne.10 Natomiast herosy kulturowe, które nie troszczą się 
o świat i ludzi, nie pełnią w praktycznym życiu Wyspiarzy zbyt 
wielkiej funkcji oraz nie mają swych „podobizn”.

Mówiąc o bóstwach stwórczych, należy wyjaśnić też pojęcie 
stworzenia w wierzeniach Wyspiarzy. Tylko niektóre społecz­
ności wierzą, że bóstwa te stworzyły świat aktem swej woli 
lub myśli. Większość utrzymuje, że ich bóstwa nie „stworzyły’ 
świata, lecz miały szczęście przyczynić się do „zaistnienia’ 
wszystkich „pierwszych rzeczy” (zwanych'w języku neomala- 
nezyjskim — mama bilong ol samting)-, one to „przyniosły” luk 
„wyłuskały” już gotowe rzeczy, zrobione gdzieś na krańcach 
świata. Chimbu zaś i Gahuku Gama w ogóle nie są zaintereso­
wane problemem sposobu stworzenia przez bóstwa. Społecz­
ności te są nastawione praktycznie i wystarcza im przekonanie, 
że o dobra kulturowe oraz struktury społeczne i religijne tro­
szczą się bóstwa i ludzie.

Herosy kulturowe stworzyły struktury i zwyczaje społeczne. 
To one ustanowiły małżeństwo, normy moralne, podzieliły

10 Por. J. G u i a r t, Oceanie Art. Masks and Sculptures from 
Guinea, Milano 1968; H. K e 1 m, Kunst vom Sepik, t. 1—3, Berlin 19° > 
C. A. V a le n t i n e ,  Masks and Men in Melanesian Society, Kansa 
1961.
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ludzkość na linie genealogiczne, k lany  i g rupy  językowe. Bó­
stw a nauczyły człowieka, według jakich zasad w ykonyw ać 
rzeźby, maski, bębny, flety . Od nich pierw si ludzie dowiedzieli 
się, jak  w ykonyw ać tańce sakralne, śpiewać, przeprowadzać 
in ic jację , cerem onie w ym iany, odprawiać obrzędy pogrzebowe, 
ja k  wzmacniać siłę rozrodczą człowieka, jak  hodować świnie, 
upraw iać rośliny, czynić ogrody bardziej w ydajnym i. Rów­
nież od bóstw  stw órczych pochodzi sposób budow y domów, 
lodzi, robienia strzał i wędek, technika połowu ryb, sposób roz­
palan ia  ognia. Istn ieją  także m ity  w yjaśniające istnienie do­
bra  i zła na  świecie, m ądrości i g łupoty ludzkiej, kanibalizm u 
i  m orderstw a. 11

2. B yty duchowe, które według w ierzeń W yspiarzy nie peł­
n ią  funkcji stw órczych lub opiekuńczych, uchodzą za szkodliwe 
d la  człowieka, a naw et mogące spowodować śmierć. W yraz 
„duchy” (tambarari) u M elanezyjćzyków nie ma jednolitego 
znaczenia. Wywodzi się z języka Tolai, gdzie oznacza wyłącznie 
dusze osób niedawno zm arłych, k tóre są uważane za duchy złe 
i szkodliwe. W w ielu jednak rejonach Nowej Gwinei używa się 
tego pojęcia na określenie wszelkiego rodzaju duchów złych, 
uwodzących ludzi i pow odujących różne choroby oraz śm ierć. 
W prow incji Sepik nazwa ta oznacza przodków. Demony (ma- 
■salai) są to sam oistne duchy złe, k tóre nigdy nie m iały łączności 
z  duszą ludzką. Zam ieszkują one łąki lub przebyw ają w buszu 
i Usiłują różnym i sposobami szkodzić człowiekowi. Ich działal­
ność kojarzy  się szczególnie z klęskam i i nieszczęściami żywio­
łowym i, chorobam i, przypadkam i tajem niczej śm ierci i samo­
bójstw am i. B yw ają zw ykle przedstaw iane w postaci węża prze­
bywającego w w irach wodnych, rzekach i moczarach. Mogą też 
przyjąć  postać zw ierząt i ludzi.

M ieszkańcy w ybrzeży, szczególnie w okolicach M adang, są 
przekonani, że n iektóre żyjące osoby, zarówno kobiety, jak  
1 mężczyźni, mogą być w iedźm am i (sangum a).12 Osobom tym  
Przypisuje się posiadanie specjalnej siły duchow ej, mogącej 
zabić człowieka, spowodować ciężkie obrażenia, choroby i wszel­
kiego rodzaju nieszczęścia. Mogą one zmieniać swój wygląd, 
fruw ać jak ptaki, pływ ać jak  węże. Działają zwłaszcza nocą 
"W buszu, stąd w niektórych  okolicach byw ają nazyw ane ludźm i

11 Por. R. P o i g n a n t ,  Oceanie Mythology, London 1967; R. B. 
D ix o n ,  Oceanie Mythology, Boston 1916.

12 Por. L. B. G l ic k ,  Sanguma. W: Encyclopaedia of Papua and
Guinea (red. P. R y a n ), t. 2, Melbourne 1972 s. 1029 n.; R. M. 

B e r n d t ,  Excess and Restraint, Chicago 1962 s. 223—228.
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buszu (man bilong bus) lub czarow nikam i (man bilong poisin). 
O soby podejrzane lub uznane za czarow ników  doznają w ielu  
przykrości ze strony sw oich  w spółplem ieńców , b yw a ją  prześla­
dowane, a nieraz —  choć ob iektyw n ie  niew inne —  zabijan e, 
a b y  zapobiec ich dalszej rzekom o d estru kcyjn ej działalności. 
Istnieje też w iara w  b yt duchow y, o kreślan y jako głupi, ale  
jednocześnie sp rytn y  oszust (man bilong lub trikman). W  pro­
w in cji M adang duchy takie nazyw an e są gnek. Nie czynią 
one k rzy w d y  ludziom , ale często p łatają  im  złośliw e figle. Są 
niedostrzegalne, chyba że zm ieniają się w  szczura, hałas lub 
płom ień. Siedzą w  buszu i w zdychają, rzucają  na dół ze stro­
m ych w zniesień kam ykam i, podszczypują ludzi, zam ieniają rę­
baczom  siek iery, staw iają  k ło d y  pod nogi. O cenia się je  jako  
personifikację  dow cipkującego człow ieka lub też jako sym bol 
hum oru czy  n iew łaściw ego zachow ania się.

3. Osobną grupę b ytó w  duchow ych, w edług w yobrażeń  W y ­
sp iarzy, tw orzą duchy ludzi ży w y c h  (dusze) oraz zm arłych . No- 
w o g w in e jczycy  na ogół interesują się nie pochodzeniem  duszy 
lu d zkiej (devil bilong man), ale je j działalnością. K ie d y  p ierw ­
szy człow iek został stw orzony, zostało mu w lan e życie  przez 
tchnienie, krew , ślinę albo człow iek  o żyw ił się przez w odę, 
prom ienie słoneczne lub zielone liście. Ż ycie  (istota życia) jest 
p rzekazyw an e z  pokolenia w  pokolenie i n igd y nie może zagi­
nąć. D uszę ludzką p ojm u je  się jako sam oistny b yt d uchow y, 
ż y ją c y  w  ludzkim  ciele  (w w ątrobie) bądź też poza nim. 13 Nie 
jest ona bytem  bezcielesnym , niem aterialnym , lecz raczej sta­
now i duchow ą kopię człow ieka, tzn. ma odm ienną form ę ciała. 
M oże m ówić, chodzić i to o w iele  spraw niej niż ciało, może 
n aw et p rzyjąć  różne fo rm y ciała ludzkiego c z y  zw ierzęcego. 
Chociaż istn ieją  różne pojęcia na określenie duszy m ieszkającej 
w  cie le  (np. tchnienie, cień, obraz, duch), to jednak ogół W y­
sp iarzy w ierzy , że człow iek ma tylko  jedną duszę. Cień czło­
w ieka czy  obraz odbity w  w odzie lub lustrze uw ażan y jest za 
jego duszę. W  czasie snu człow ieka dusza może opuścić ciało 
i w y jść  na spacer po wiosce, w  buszu, może naw et udać się do 
bardziej o d ległych  m iejscow ości. G d y  podczas takiej w ędrów ki 
spotka inne, podobnie specerujące dusze lub d uch y przodków , 
może z  nim i om ówić niektóre w ażne sp raw y życiow e. W yspia­
rze są przekonani, że w  czasie snu człow ieka dusza otrzym uje 
w iadom ości dotyczące przyszłości, natchnienie do tw orzenia no­
w y ch  śp iew ó w  i tańców, bud ow y dom ów, rzeźb y m asek. W e

13 Por. H. F i s c h e r ,  Studien über Seelenvorstellungen in Ozeanien, 
München 1965.
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śnie można rów nież rozpoznać w łaściw ego zabójcę, złodzieja, 
cudzołożnika lub czarow nika. S n y są uznaw ane za zjaw iska 
realne, naturalne, podobne do zjaw isk  życia codziennego, 
a działalność d u szy  we śnie niczym  nie różni się od d zia ła l­
ności człow ieka na jaw ie. Poniew aż są inspirow ane przez duchy 
zm arłych  przodków , n ależy je  realizow ać i postępow ać w edług 
ich w skazów ek. P raw d a ta jest w yrażona pow iedzeniem : śn iący 
człow iek nie kłam ie, gd yż to jest praw da (driman i no giaman, 
em  i samting tru). U trata przytom ności (man i dai) jest zna­
kiem , że dusza człow ieka opuściła ciało, a z ły  duch lub czarow ­
nik nie pozw ala je j w rócić. Z łe  duchy lub dem ony mogą spra­
wić, że ludzie m ają z łe  sny, krzyczą  we śnie, p rzeżyw ają  som - 
nabulizm , stają się lunatykam i. 14

Dane etnologiczne, ciągle jeszcze niekom pletne i zbyt ogólni­
kow e, sugerują, że W yspiarze odróżniają dwa rodzaje duchów  
ludzi zm arłych: d u ch y ludzi niedawno zm arłych oraz duchy lu ­
dzi daw niej zm arłych  (duchy przodków , przodkowie). M iesz­
kań cy gór przypisują  obu rodzajom  duchów  różne funkcje. 
N atom iast m ieszkańcy w ybrzeża  koncentrują się raczej na du­
chach niedawno zm arłych  osób, a w ręcz ignorują duchy przod­
ków. W iara w  reinkarnację  jest słaba zarów no u W ysp iarzy  gór 
jak  i w ybrzeża. T ylk o  nieliczne dane dotyczące Siane, K y a k a  
i Iatm il św iadczą o je j istnieniu.

D uchy niedaw no zm arłych  osób (tambaran) budzą żyw e  za­
interesow ane ludności nie tylko  regionów  górskich, ale i w y ­
brzeża. W edług podań m itycznych  człow iek nie m iał um ierać, 
popełnił jednak jakiś błąd, za któ ry  został ukarany pozbaw ie­
niem życia w iecznego i odtąd musi um ierać. G d y człow iek 
umiera, dusza jego opuszcza ciało, w ychodzi przez usta lub 
przez ciem iączko. K rew n i um ierającego mogą zatrzym ać w y ­
chodzącą duszę, a jeśli ju ż w yszła, zm usić ją  do pow rotu. 
W  tym  celu n ależy odpraw ić odpowiednie obrzędy rytualn e. 
N iektóre z tych  obrzędów odpraw ia się po to, ab y odpędzić złe 
duchy, które starają się porw ać lub pożreć duszę. Po śm ierci 
człow ieka dusza ży je  przez pew ien czas w  pobliżu sw ego domu 
lub w ioski i m oże naw et w yrządzać krzyw d ę  sw ym  ży ją cy m  
krew nym . Później jednak idzie do buszu i tam siedzi lub wisi 
na drzew ie, szczególnie na fikusie. W iele plem ion nie troszczy 
się w ięcej o dusze w ierząc, że ży ją  one w  buszu, zadow olone 
i szczęśliw e. W edług w ierzeń Chim bu dusza siedzi na grobie,

14 Por. M. J. M e g g i t t ,  Dream Interpretation among the Mae Enga 
of New Guinea, Southwestern Journal of Anthropology 18 (1962) s.. 
216—229.



170 W ŁADYSŁAW  KOW ALAK [12]gdzie jest pochowane ciało, lufo przebywa w pobliżu grobu. Ludność zaś wybrzeża wierzy, że dusza idzie do miejsca wiecz­nego spoczynku i zamieszkuje wodospady, jeziora, szczyty gór­skie, dno morskie, groty i tam żyje szczęśliwie wraz ze swymi współplemieńcami wcześniej zmarłymi. Wyspiarze bardzo się boją tych miejsc i zbliżają się do nich rzadko, tylko w razie konieczności, np. gdy trzeba zebrać owoce lub przygotować coś do jedzenia. W miejscach wiecznego życia dusz nie przebywają bóstwa stwarzające, które mieszkają w innych miejscach. Grzmoty, błyskawice lub trzęsienia ziemi są znakiem, że dusza przybyła już do miejsca swoich przodków.Co pewien czas dusze pozostające w miejscach wiecznego spoczynku mogą je opuścić, aby odwiedzić znajome dusze prze­bywające w buszu lub w wiosce. Przybierają wtedy postać świe­tlika, zwierzęcia lub ptaka. W obrzędach pogrzebowych wzywa się duchy zmarłych, aby przybyły i były obecne w maskach lub w głosie instrumentów muzycznych. Różnorakie stopnie tych obrzędów są korelatywne do różnych stopni desocjalizacji zmarłej osoby, przez które przechodzi dusza opuszczająca świat żywych i przenosząca się do miejsca przebywania zmar­łych przodków. Dusze zwykłych śmiertelników bywają na ogół po pewnym czasie zapomniane. Dusze zaś sławnych przywód­ców plemiennych, dzielnych wojowników, ludzi bogatych, cza­rowników mogą stać się duchami opiekuńczymi i pomagający­mi ludziom żyjącym albo też duchami złymi, których wszyscy się boją. 15Należy dodać, że według przekonań Wyspiarzy grzech (wina) popełniony przez człowieka nie powoduje żadnych skutków do­tyczących duszy i jej życia pozagrobowego. Ma on charakter materialistyczny i dotyczy raczej ciała. Innymi słowy, życie moralne człowieka nie ma żadnego wpływu na rzeczy ostatecz­ne. Tym niemniej istnieje ogólne przekonanie, że dobra ziem­skie, zdobyte przez człowieka za jego życia i rozdane innym przy jego śmierci, mogą przyczynić się do szczęśliwego życia duszy po śmierci.
15 W  n ie k tó rych  okolicach p ro w in c ji Sepîk w ys tę p u ją  w ierzen ia, 

iż każdy poszczególny cz łow iek  ma swojego opiekuńczego ducha, k tó ­
r y  jest nazyw any stróżem  (wasm an  lu b  m an luka u t). Dotychczasowe 
badan ia  n ie  pozw ala ją  usta lić , czy te duchy opiekuńcze należy uw a­
żać za samoistne b y ty  duchowe, czy też za przepostaciow anie  duszy 
lu d zk ie j. N ie  można p rzy  ty m  w yk luczać  m ożliwości, że duchy te są 
in d y w id u a ln y m i to tem am i. S łynne rzeźby znad Sepiku  przedstaw ia ją  
czasami ducha opiekuczego z ty łu , za p lecam i f ig u rk i lu d zk ie j, co mo­
g ło b y  p o tw ie rd z ić  tę ewentualność.
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Przodkowie (tumbuna) są to wybitne jednostki, które zmarły 
już dawno i stały się sławne przez swoje wyjątkowe zdolności 
lub czyny, np. są to wybitni łowcy, wojownicy lub czarownicy. 
Dali oni początek klanom i lineażom. Tradycja przodków za­
warta jest w mitach i genealogiach, a także w kamieniach, 
maskach, rzeźbach i specjalnych domach (słynne haus tambu- 
ran w prowincji Sepik). Niektóre plemiona nadają dzieciom 
imiona sławnych przodków celem ich uczczenia. Szczególną 
okazją odwoływania się do przodków jest inicjacja, obrzędy 
wymiany, ślub, a także obrzędy dla zwiększenia urodzajności 
oraz wyznaczania granic pól i ogrodów. 16 Duchy niedawno 
zmarłych są uważane raczej za niebezpieczne i szkodliwe, na­
tomiast przodkowie uchodzą za duchy opiekuńcze, troszczące 
się o dobrobyt i pomyślność swych żyjących potomków, szcze­
gólnie ze swego klanu, chociaż nie zawsze. Nie wspomagają 
bowiem swych potomków wtedy, kiedy ci nie składają im ofiar 
lub zaniedbują się w uroczystych obchodach tradycyjnych 
świąt.

4. Czwartą wreszcie grupę bytów duchowych stanowią to­
temy i tajemnicze siły. Wierzenia religijne oraz sposób życia 
Wyspiarzy są ściśle złączone z naturą, przede wszystkim zaś ze 
zwierzętami, i dlatego relację człowieka do natury tłumaczy 
się tam pojęciami społecznymi i religijnymi wzajemnej za­
leżności i współpracy. Totemy (pisin) można uznać za społecz- 
no-religijne zworniki, łączące człowieka z  naturą. Mogą być 
nimi zwierzęta, ptaki, ryby, gady, drzewa, rośliny lub zjawiska 
przyrody, mające specjalny związek z człowiekiem. Czasami 
totemy są uważane za przodków (tumbuna), dlatego totemów 
nie wolno łowić, zabijać lub niszczyć. Od czasu do czasu na­
leży im złożyć ofiarę, aby zjednać sobie ich opiekę i pomoc. 
Ogólną formę totemową stanowią totemy grupowe, tzn. każdy 
lineaż, klan lub nawet połowa rodu (moiet) jako grupa ma swój 
totem. Rzadkie są totemy indywidualne. Jedynie w prowincji 
Sepik występują przekonania, że poszczególne osoby mogą mieć 
swoje totemy. Totemy odnoszące się do życia seksualnego są 
nieznane. Niektórzy etnolodzy odróżniają dwa rodzaje tote­
mów: mogą one uchodzić za domniemanych przodków danej 
grupy patry- lub matrylinearnej albo też mogą być jedynie 
symbolem (herbem, emblematem), który obrała sobie dana gru-

,e Por. R. A. R a p p a p o r t, Pigs for the Ancestors. Ritual in the 
Ecology of a New Guinea People, New Haven 1972; Pigs Pearlshells 
and Women. Marriage in the New Guinea Highlands (red. R. M. G 1 a s- 
s e — M. J. M e g g it t) ,  New Jersey 1969.
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pa na skutek pew n ych  skojarzeń, ale bez żadnych pow iązań 
genealogicznych. T rad ycje  totem ow e są bardziej żyw e wśród 
ludności w ybrzeża niż u górali.

C h arakterystyczn ym  pojęciem  w  słow nictw ie n ow ogw inej­
skim  jest siła, jaką posiadają niektóre rzeczy  oraz osoby, np. 
p rzyw ó d cy, czarow nicy, zaklinacze deszczu. D yskusję  na ten 
tem at zapoczątkow ał R. H. C o d r i n g t o n  w  1891 r o k u .17' 
O kreślił on siłę term inem  mana, zaczerpniętym  ze słow nictw a 
W ysp Salom ona, gdzie nazyw ana jest mamana-a, m ena, ma- 
nanmanga. P ojęcie  mana lub raczej pawa, jak się ją  dziś na­
zyw a  w  ję zy k u  neom elanezyjskim , było  szeroko dyskutow ane 
i analizow ane przez etnologów , antropologów  i socjologów . 
O becnie jednak dyskusja ta nieco straciła na aktualności g łó w ­
nie z tego powodu, że tę tajem niczą siłę w  w ielu  przypadkach 
da się utożsam ić z bytam i duchow ym i, o k tó rych  b yła  w yżej 
m owa.

M ożna pow iedzieć, że pawa jest to dynam iczne zm aterializo­
w anie stosunku do b ytó w  d uchow ych w  ogólności lub do nie­
k tó rych  ich typ ó w  w  szczególności. T ym  niem niej słow a tego 
używ a się w  najrozm aitszych znaczeniach i odm ianach. Jest to 
pojęcie abstrakcyjn e i ogólne, a zarazem  konkretne. O bejm uje 
zespół obrzędów  m agicznych i re lig ijn ych , jak  rów nież zespół 
b ytó w  duchow ych oraz w szystkie  osoby i rzeczy  uczestniczące 
w  obrzędach. N adaje w artość religijną, m agiczną, a naw et spo­
łeczną rzeczom  i ludziom . P o zycja  społeczna jednostki jest uza­
leżniona od w ażności je j pawa. Bogactw o uw aża się za rezultat 
pawa: czło w iek  może ciężko pracow ać, lecz jeśli d u ch y nie w y ­
rażą zgody na korzystanie z pawa, n igdy nie stanie się boga­
tym . D la niektórych plem ion paw a oznaczą pieniądz.

W  zakres pojęcia pawa w chodzi szereg nieustalonych rzeczy­
wistości. K olejn o  i rów nocześnie jest ona jakością, substancją 
i aktyw nością. P rzed staw ia sobą jakość, tzn. rzecz, która ma 
pawa, lecz nie id en tyfik u je  się z tą rzeczą. Jest to moc, ciężar, 
ciepło, coś obce, niezatarte, oporne, nadzw yczajne. Pawa jest 
następnie substancją, rzeczą łatw ą do używ an ia, lecz rów nież 
niezależną. D latego mogą się nią posługiw ać tylko  te jednostki, 
które  ją  posiadają i to w  sam ym  akcie paw a, tzn. o odpow ied­
nich kw alifik a cja ch  w  czasie  spraw ow ania obrzędów. Pawa jest 
p rzekazyw aln a  i w yobrażana jako coś m aterialnego: s ły szy  się 
ją, widzi, jak  w ychodzi z rzeczy, spraw ia szm er, znika w  p °"

17 R. H. C o d r in g to n , The Melanesians. Studies in Their Anthro­
pology and Folklore, Oxford 18£>1.
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staci obłoków  lub płom ieni. Może uczynić człow ieka bogatym , 
ale może go rów nież zabić. Pawa oznacza w reszcie aktyw ność: 
jest siłą, przede w szystkim  siłą b ytó w  d uchow ych — • przod­
ków  i duchów przyrody. Nie w szystkie  jednak b y ty  duchow e 
ją posiadają, dlatego nie zaw sze są skutecznym i ducham i. P o ­
niew aż w szystkie  dem ony są ducham i, lecz nie w szystkie  du­
chy dem onam i, paw a nie utożsam ia się z  pojęciem  ducha. Są 
to określenie bliskie sobie, ale jednocześnie odmienne. Pawa 
istnieje i działa w  sposób niezależny, jest bezosobowa, podczas 
gdy duch jest osobowy. N iekoniecznie jest siłą zw iązaną z p e w ­
nym  duchem , bo może być siłą przedm iotu nie posiadającego 
charakteru  duchow ego (np. kam ienia). Pozostaje  jednak siłą 
duchow ą, nie działającą m echanicznie i pow odującą skutki na­
w et na odległość. Pawa jest siłą obrzędów, ale obrzędy nie 
ty lk o  są obdarzone pawa, bo mogą też nią zaw sze być. Istnieje 
nieskończona ilość pawa, ale w yd aje  się, że różnorakie je j ro­
dzaje są jedną i tą samą zlokalizow an ą siłą, rozdzieloną pom ię­
d zy ludzi, duchy, rzeczy, zdarzenia.

Pawa zatem  jest par excellen ce  siłą, praw d ziw ą skutecznoś­
cią rzeczy, która nie niszczy, lecz w zm acnia ich m echaniczne 
działanie. Spraw ia  np., że sieć napełnia się rybam i, że dom  zo­
stał solidnie zbudow any, że kanu dobrze p ły w a  po wodzie, pole 
jest urodzajne, lekarstw o działa skutecznie, strzała trafia  do 
celu. Rów nocześnie jednak pawa jest oddalona od w yd arzeń  
życia  powszedniego. O tacza się ją  takim  szacunkiem , że łatw o 
może stać się tabu. Praw dopodobnie każd y przedm iot stano­
w iący  tabu posiada pawa i w iele  przedm iotów  posiadających 
paw a, w  tym  także m iejsc i kam ieni, ob jętych  jest tabu. Przede 
w szystkim  pawa oznacza duchow e działanie na odległość, od­
b yw ające  się m ięd zy ży w y m i istotam i i n ieożyw ionym i rze­
czami. Jest czym ś w  rodzaju eteru, niew ażkiego, udzielającego 
się i sam odzielnie się rozprzestrzeniającego. Stanow i w ew n ętrz­
ny i sp ecjaln y św iat, w  którym  w szystko odbyw a się tak, ja k b y  
tylko pawa w  nim  w ystępow ała. W  tych  działaniach i oddzia­
ływ aniach  nie uczestniczą żadne inne siły  poza paw a. W szystko 
odbyw a się w  zam kniętym  kręgu, w  którym  w szystko jest pawa 
i k tó ry  sam pow inien być pawa.

III. OBRZĘDY KULTOWE

W iara w  b y ty  d uchow e nasuwa z kolei zagadnienie obrzędów 
kultow ych, tj. czynności, przez które W yspiarze starają się na­
w iązać przyjazn e stosunki z bóstw am i i ducham i, aby d zia ła ły  na
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ich korzyść. R ytuał spraw ow ania obrzędów, często odpraw iany 
z zachowaniem  tabu  dla wzmocnienia ich skuteczności, może 
przybrać różne formy. Bywa w ykonyw any d la  bytów  ducho­
w ych i uchodzi za substy tu t spotkania się z nimi tw arzą 
w tw arz. Podkreśla w tedy i zaw iera ideę przebłagania przez 
m odlitw y i ofiary oraz natarczyw ie błagalnej prośby, czy też 
w ręcz targow ania się o przychylność duchów, aby wymusić 
od nich udzielenie dóbr m aterialnych. Może to rów nież być ry ­
tuał odpraw iany dla tajem niczych sił, regulow any czynnościami 
o charakterze  magicznym. Obrzędy te, według przekonań W y­
spiarzy, są obdarzone siłą (pawa), gdyż zostały ustanowione 
przez by ty  duchowe. Noszą nieraz charak tef obrzędów czaro­
dziejskich, służących do zabijania ludzi lub w yrządzania im 
szkody (poisiri). Chociaż niekiedy dom agają się współdziałania 
bytów  duchowych, zasadniczo jednak działają w sposób ma­
giczny. Rzadko przy  tym  spotyka się obrzędy dla bóstw  stw a­
rzających i totem owych. Większość obrzędów jest odpraw iana 
dla bóstw  opiekuńczych, duchów przodków, tajem niczych sił 
oraz dla uspokojenia i oddalenia duchów złych. W szystkie 
tę obrzędy m ają jedną cechę wspólną: nie są zinstytucjonalizo­
wane, pomimo że można przytoczyć pew ne przykłady wskazu­
jące na zaczątki z instytucjonalizacji. Zasadniczo jednak nie m a 
kapłanów  i św iątyń. K ażdy mężczyzna i niektóre kobiety wie­
dzą, w jak i sposób odpraw iać obrzędy, choć są między nimi 
m niej lub więcej w yspecjalizow ani w tym  zakresie. Obrzędy 
byw ają  odpraw iane na polach, w ogrodach, dom ach mężczyzn 
(haus boi) i na cm entarzach. Tylko w nielicznych przypadkach 
dom y mężczyzn przem ienione zostały na św iątynie. N iektóre 
jednak społeczności m ają specjalne m iejsca lub domy, gdzie 
przechow uje się rzeźby, maski, święte flety , kam ienie, czaszki 
lub kości zm arłych. Miejsca te d la  dzieci i kobiet zw ykle s ta ­
nowią tabu. Insty tucja  kapłanów  w ystępuje sporadycznie wśród 
plem ion góralskich (np. u Huli). Na ogół każdy inicjow any męż­
czyzna może pełnić funkcję kapłana, a w niektórych obrzę­
dach m agicznych naw et k o b ie ta .18

Bliższa analiza tekstów  religijno-m agicznych oraz śpiew ów  
w ykazuje, że większość z nich posiada ch arak te r m odlitw y i to 
przebłagalnej lub błagalnej, n ie  zaś dziękczynnej. N iektóre for­
m uły sugeru ją m odlitw ę dziękczynną, w rzeczywistości jednak 
jest to raczej schlebianie bóstwom dla przypodobania się in1 
niż ich uw ielbienie. Inne form uły charak teryzu ją  się stanow -

18 Por. C. V. T u r n e r ,  T h e  S inasina  S to n e  B o w l C ult, P ract- 
A nthrop. 17 (1970) n r 1 s. 28—32.
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czością czy wręcz napastliwością wo'bec bytów duchowych, aby 
wymusić na nich spełnienie żądanej prośby. Wiele formuł mo­
dlitewnych polega jedynie na wydawaniu nieartykułowanych 
dźwięków, przekręcaniu słów znanych, których właściwego 
sensu trudno się domyślić. Zaklęcia magiczne bywają zw ykle 
otoczone tajemnicą i są przekazywane z pokolenia na pokolenie 
tej samej linii rodowej. Zaklęcia jednej linii, jeśli mają, być 
użyte w innej linii, muszą być wykupione.

Najbardziej powszechną formą ofiary jest zabijanie św iń .101 
Ofiarowywane bywają również inne zwierzęta (kapule), nie­
które ptaki, rośliny (jam), żywność, orzechy betelowe oraz ty­
toń. Wydaje się, że sens składania ofiar polega na tyrę, iż mają 
one stanowić pokarm dla przodków i duchów. Natomiast zabi­
janie świń posiada również znaczenie oczyszczające oraz odna­
wiające życie i udzielające sił żywotnych. 20 Posiłki, spożywane 
zwykle po złożeniu ofiar, są oznaką oraz symbolem jedności 
i łączności żyjących członków klanu ze zmarłymi, którzy oży­
wiają w ten sposób swoją z nimi przyjaźń, utrwalają pokój 
i wzmacniają prestiż grupy. Dlatego obrzęd ofiarny to nie tylko 
widowisko rozrywkowe, festiwal (singsing), lecz przede wszyst­
kim komunikowanie się ze zmarłymi, reprezentowanymi przez 
maski, rzeźby i sakralne instrumenty muzyczne (flety).

'Obrzędy kultowe mające na celu dobro jednostki luib społecz­
ności (papait) odgrywają dużą w życiu Wyspiarzy rolę, szcze­
gólnie w takich okolicznościach, jak nagłe i nieprzewidziane 
zmiany, nieszczęścia losowe lub zagrażające niebezpieczeństwa. 
Najważniejsze formy obrzędowe występują przy czynnościach 
związanych z  życiem społecznym i ekonomicznym, tj. przy 
uprawie ogrodu, łowieniu ryb, polowaniu, budowie kanu, 
uzdrawianiu, przy zabiegach zmierzających do zmienienia po­
gody, w zalotach, dla wzmożenia płodności, prestiżu i dobro­
bytu, skracaniu sobie długiej i niebezpiecznej drogi, odniesienia 
sukcesu w potyczkach wojennych. Używa się w tym celu od­
powiednich roślin lub korzeni drzew, ziemi, wody, specjalnych 
kamieni, starych dzieł sztuki tradycyjnej, czaszek, piszczeli, 
Prochów zmarłych i innych reliktów ludzkich. Do najczęstszych 
technik towarzyszących sprawowaniu obrzędów należy mó-

19 Por. A. P. V a y d a  —  A. L e e d s  —  D. S m i t h ,  The Place o f  
Pigs in Melanesian Subsistence, Washington 1961; L. J. L u z b e t a k ,  
The Socio-Religious Significance of a New Guinea Pig Festival, Anthr. 
Quart. 2 (1954) s. 59— 80. 102— 128.

20 Por. E. M a n t o v a n i ,  A  Fundamental Melanesian Religion, Point 
6 (1977) s. 154— 165.
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w ienie szeptem , dm uchanie, głębokie oddychanie, kołysanie, 
zam iatanie, w ycieranie, czyszczenie, cm okanie, kłanianie się, 
schylanie, chow anie się, zakopyw an ie, m ycie się, kąpanie itp.

W  przytoczonych przyk ład ach  uczestnicy ograniczają się do 
jed n ej ty lko  czynności, m ianow icie naśladow anie tego, co pra­
gną osiągnąć. O czyw iście nie chodzi p rzy  tym  o zw y k łe  naśla­
dow nictw o, które b yłob y czym ś n egatyw n ym , jak o  pozbawione 
niepow tarzalnej szczerości i spontaniczności, stanow iącej istotę 
działania obrzędowego. W rytach  tych  dokonuje się zespole­
nie banalnych pow tórzeń z aktam i tw órczym i, ru tyn y  z o ry­
ginalnością, gd yż naśladow nictw o takie stanow i elem ent stru k ­
tu ry  relig ijn ej. Jeżeli określona społeczność może dokonać w y ­
boru techniki naśladow niczej, to nie zachodzi ju ż m echaniczne 
odzw ierciedlanie czegoś, co istn ieje  uprzednio w  przyrodzie. 
Zam iast biernej realizacji schem atu i dosłownego kopiow ania 
m odelu m am y do czynienia raczej z  typem  działania tw órcze­
go i dynam icznego, zarów no pod w zględem  fo rm y ja k  i treści. 
D ziałanie to nie ogranicza się do pow tórzenia jakiegoś zdarze­
nia, lecz ro zw ija jąc się spontanicznie w ytw arza  je  świadom ie 
na płaszczyźnie ku ltu ro w ej, tj. zm ierza do ukształtow ania okre­
ślonej sytu acji zgodnie z akceptow anym  ideałem , czy li do 
stw orzenia now ej rzeczyw istości.

Inna form a obrzędów , które można określić jako czarod ziej­
skie (poisiri), ma służyć do szkodzenia czło w ieko w i lub jego do­
brom. C zarow nik (man bilong m ekin  poisiri) stara się w yw ołać 
u kogoś chorobę lub zabić go. U siłuje spraw ić, że zachoruje 
Świnia, ogród nie obrodzi, nastąpią klęski żyw iołow e. W yspia­
rze w ierzą, że złe  spojrzenie, zła m yśl luib przekleństw o może 
w yrząd zić  nieobliczalne szkody. C zarow nik potrafi jednak rów ­
nież zapobiec temu przez w ypow iedzenie zaklęcia  nad ludzkim i 
substancjam i, jak  nad śliną, ekstrem entam i, resztkam i orzecha 
betelow ego czy papierosa. P rz y  w yko n yw an iu  tych  czynności 
posługuje się techniką im itacyjną, np. spalania, gotow ania, tłu­
czenia, bicia itp. N ie obce są, n iestety, przyp ad ki używ ania 
środków  tru ją cych  z  roślin i korzeni, które się m iesza z jedze­
niem przeznaczonym  dla upatrzonej ofiary. Jeśli ktoś zauw aży, 
że czar zaczyna działać, stara się zastosow ać p rzeciw czary albo 
też usiłuje przekupić czarow nika, aby w p łyn ął na zaham owanie 
szkodliw ego procesu.

W  odniesieniu do czarów , chorób i śm ierci stosuje się w róż­
by. L udzie p rzy  pom ocy duchów  lub tajem niczych sił próbują 
dojść p raw d y i w y k ry ć  tego, kto jest w in n y choroby, śm ierci, 
z łych  zbiorów  czy złej pogody. Z w y k łą  techniką w różby jest
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np. odw iedzanie cm entarzy, analizow anie snów, obserw acja 
zachow ania się zw ierząt, badanie ciała ludzkiego, a także różne 
m anipulacje z roślinam i, szczególnie z  gałązkam i bam busow ym i.

W czasie głodu lub klęsk żyw iołow ych , przed rozpoczęciem  
w a lk  czy  urodzeniem  się dziecka W yspiarze zw y k li w yznaw ać 
publicznie sw oje w iny, a n iekiedy w yzn ają  je  również sw ym  
przodkom . W yd aje  się, że takie oskarżanie się ma raczej cel 
społeczny niż charakter religijn ej spowiedzi.

T abu d otyczy szczególnie kobiet, totem ów  i zm arłych. Żaden 
d o rosły  m ężczyzna nie pow inien mieć kontaktów  z kobietą m ie­
siączku jącą  lub rodzącą dziecko. M usi też pow strzym ać się od 
stosunków  seksualn ych  przed rozpoczęciem  w ykon yw an ia 
obrzędów  rytu aln ych , polow aniem  oraz potyczkam i w o jen n y­
m i. Tabu stanow ią rów nież niektóre m iejsca, w ody, rzeki i gó­
r y , gd yż —  w edług w ierzeń W yspiarzy —  m ieszkają tam d uch y 
lu b  dem ony. N iem al każda społeczność ma sw oje tabu pokar­
m ow e, obejm ujące niektóre rośliny, ry b y  i zw ierzęta.

IV . FU N K C JE  W IER ZEŃ  R E L IG IJN Y C H

D o w łaściw ego zrozum ienia religii N ow ogw in ejczyków  nie 
w y sta rc z y  rozpatryw ać ją tylko  jako fenom enu kulturow ego. 
K on ieczn e jest rów nież rozpatrzenie je j w  kontekście całego 
porządku kosm icznego oraz pow iązania ze strukturam i społecz­
nym i i ekonom icznym i. W  sw oich w ierzeniach re lig ijn ych  W y ­
spiarze nie przeprow adzają na ogół teoretycznej re flek sji nad 
w łasn ym  środow iskiem  naturalnym . 21 P ojm u ją  je  jako rzeczy­
w istość samo przez się zrozum iałą, której nie trzeba się zbytnio 
obaw iać, za w yjątkiem  niektórych okoliczności, np. p rzy  w y ­
buchu w ulkanu, trzęsieniu ziemi itp. Te społeczności, które 
m ało lub w  ogóle nie interesują się bytam i duchow ym i stw ór­
czym i (K yaka, Chim bu, G ahuku Gama), w ierzą, że ziem ia i je j 
bogactw a istn ia ły  zaw sze i nie zastanaw iają się nad problem em  
jej początków . D latego plem iona te nie m ają m itów  w y ja śn ia ­
ją cych  pow stanie św iata ani też obrzędów rytu aln ych , które 
za p ew n ia łyb y  jego dalszą egzysten cję. N aw et te społeczności, 
b tóre w ierzą w  herosów  ku ltu row ych  (Huli, Mae, Siane, A ra - 
pesh, H gaing, Garia), m ają bardzo słabo rozw iniętą ideę stw o­
rzenia św iata  i natury.

N atom iast W yspiarze głęboko zastanaw iają się nad niektó-

21 Por. R. A. R a p p a p o r t ,  R itua l R egu la tion  o f E n v iro n m en ta l R e­
la tio n s  am ong N ew  G uinea People, E thno logy  6 (1967) s. 17—30.
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rym i szczegółam i swego środow iska, takim i jak  góry, rzeki, 
wodospady, w iry  wodne, m okradła, w ertepy, w ysp y, groty, 
drzew a, rośliny i zw ierzęta. W  tym  zakresie istnieje w iele  mi­
tów  i opowiadań w yja śn ia ją cych  ich powstanie, rodzaj bóstw, 
które tam m ieszkają, oraz dlaczego m iejsca te w  niektórych 
przypadkach stanow ią tabu, jaka jest fu n kcja  skał, roślin 
i zw ierząt w  obrzędach itp. W yspiarze rzadko k ied y  p rzejaw iają  
filozoficzną zadum ę, ale  za to bardzo często w idać u nich lęk 
i przerażenie. R ozróżniają m iejsca dobre i złe, z których  ludzie 
bądź mogą odnieść pożytek, bądź też muszą ich unikać. Do 
n iektórych m iejsc nie wchodzą, gdyż lękają  się ich, a jeśli w ejść 
tam muszą, odm awiają zaklęcia m agiczne i składają ofiarę, 
aby zjednać sobie przebyw ające  tam duchy lub uzyskać od 
nich inform acje co do niew yjaśnionego zdarzenia. Do innych 
zaś wchodzą chętnie, gdyż tam m ieszkają dobre duchy i życzli­
w e tajem nicze siły , które mogą przyw rócić zdrow ie, wzm ocnić 
siłę, p rzyczyn ić się do w iększej płodności. D latego też istnieją 
obrzędy przebłagalne oraz obrzędy gw aran tujące w łaściw e w y ­
korzystanie tych  m iejsc. To, co M. E l i a d e  stw ierdza o m iej­
scach św iętych  w  odniesieniu do E uropy i Indii, ma rów nież 
zastosow anie na N ow ej G w inei. 22 Jednakże w  przeciw ieństw ie 
do E uropy czy  Indii W yspiarze N ow ej G w inei patrzą na św iat 
nie oczym a filozofów  lub poetów , lecz p ra k tyk ó w  i u żytko w ­
ników. Zachodzi jeden ty lko  godny uw agi w yjątek : gigantyczne 
szczyty  górskie, potężne grzm oty i b łyskaw ice, obfite tropikal­
ne opady mogą w p raw ić W ysp ia rzy  w  zadum ę i przyw ieść im 
na m yśl re lig ijn y  sens życia, przy ch w ilow ym  przynajm niej 
zanom nieniu o pragm atyzm ie.

Podobnie m ało interesują się W yspiarze pochodzeniem  czło­
w ieka, chociaż newne inform acje na ten tem at zaw iera ich 
m itologia. N iektóre społeczności w ierzą w  odw ieczne istnie­
nie człow ieka. N iekied y m ity m ówią, że człow iek został stw o­
rzony przez w szechpotężne m yślenie Boga albo że Bóg ulepił 
człow ieka z g lin y  czy  w yrzeźb ił z drzew a i o żyw ił go przez 
w lan ie krw i, tchnienie w  niego ducha, udzielenie ś lin y  lub 
p rzy  pom ocy bóstwa stw arzającego. D okonało ono aktu  oży­
w ienia człow ieka przez samo w ydanie rozkazu lub w y la n ie  w o­
dy na jeeo figu rę z drzew a czy  gliny. Inne w yobrażenia do­
tyczą m etam orfozy człow ieka ze zw ierząt lub roślin, szczegól­
nie z barobusu. Dość pow szechna iest m itologiczna idea, któ­
rą można b y  nazw ać „teorią w yło w ien ia ” : ptak m orski nurko-

22 M. E l ia d e ,  Sacrum, mit, historia, Warszawa 1974.
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w ał kilka razy  w wodzie m orskiej i w yłow ił z  niej isto tę ludz­
ką, względnie sam się w nią przem ienił. B adania etnologiczne 
w ykazały istn ienie m itów , według k tórych  bogowie uczynili 
człowieka z drzew a,23 z m ułu ziem i,24 z dojrzałego owocu 25 lub 
z krw i. N iektóre m ity  głoszą, że na początku był tylko jeden 
lub k ilku  mężczyzn, ale nie było kobiety, k tó ra  została u fo r­
m ow ana dopiero później, np. przez odcięcie palca mężczyzny 
i przem ienienie go w kobietę. Jeszcze inne m ity  podają, że 
pierw sze kobiety pow stały  z orzecha kokosowego lub tuby  
bam busu. Enga w ierzą, że mężczyźni i kobiety  istn iały  zaw ­
sze jako by ty  niebieskie, k tó re  później zeszły na ziemię i roz­
poczęły życie ludzkie.26

Bardzo w ażną funkcję  pełni religia w działalności ekonom i­
cznej i społecznej W yspiarzy, k tó ra  jest główną troską ich ży­
cia i nie może być uw ażana za zrozum iałą sam a przez się. B rak 
stabilności w tej dziedzinie prow adzi często do napięć i niepo­
kojów, s tąd  należy stabilność tę  stale u trw alać i wzmacniać. 
Np. zapew nienie urodzaju  i pom yślności w zbiorach przez ob­
rzędy ry tu a ln e  oparte na m itach sta je  się problem em  na m ia­
rę egzystencji ludzkiej. Istn ie ją  w ierzenia głoszące, że syste­
m y ekonom iczno-społeczne pow stały dzięki działaniu jednego 
lub dwóch bytów  duchow ych (okolice K ainan tu , Wsch. H igh­
land, zatoka A strolabe).27 W edług innych w ierzeń s tru k tu ry  
ekonomiczne stanow ią skutek  działalności większej liczby by­
tów  stw órczych (Huli, Mae, Hgaing, okolice Bagasin, A ra- 
pesh). N iektóre plem iona zagadnieniu tem u poświęcają niew ie­
le uwagi lub w ręcz je  ignorują (Siane, Chim bu, G ahuku Gam a, 
K yaka, Tangu, Lesu, Toam baita).28

Głów nym i potrzebam i w system ach społeczno-ekonom icz­
nych, k tó re  m ają być zaspokojone przez obrzędy ry tua lne , są: 
obfite urodzaje, płodność zw ierząt, skuteczność w w ykonyw a­
niu rzeczy oraz ogólny dobrobyt społeczności. W szystkim  e ta -

28 P. E. W i l l i a m s ,  Papuans of the Trans-Ely, Oxford 1936.
24 H. A u f e n a n g e r ,  Customs Beliefs and Material Culture in the  

Highlands of New Guinea, Anthropos 58 (1963) s. 187—208.
25 G. L a n d  t m a n n, The Kiwai Papuans of British New Guinea, 

London 1927.
28 Por. H. S t r a u s s  — H. T i s c h n e r ,  Die Mi K ultur der Hagen- 

berg Stämme in Östlichen Zentral Neu Guinea, Ham burg 1962 s. 47 n.; 
L- M. M c G r e g o r ,  Learning from  Wape Mythology, Pract. Anthr. 16 
(1969) n r 5 s. 202 n.

27 Por. R. A. R a  p p a  p o r t ,  Ritual in the Ecology of a New Guinea 
People, Columbia 1966; I. H o g b i n ,  A Guadalcanal Society, New York 
1964.

28 Por. Gods, Ghosts and Men, dz. cyt., s. 12.
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pom życia ludzkiego towarzyszą odpowiednie obrzędy ry tu a l­
ne. Ponieważ życie to jest zagrożone przez różnego rodzaju 
b y ty  duchow e i tajem nicze siły lub strzeżone przez nie, d la te ­
go praktykow ane są różne zaklęcia i obrzędy dla chronienia 
życia czy jego wzmocnienia: dla wzbudzenia miłości, udziele­
nia sił dziecku, sprow adzenia deszczu, uzyskania dobrych zbio­
rów, uleczenia z chorób, właściwego w ykonania rzeźb itp. M a­
ją  one jednocześnie charak ter indyw idualny  i społeczny, celem 
bowiem ich jest ochrona zarówno poszczególnej jednostki, jak 
i całej grupy klanow ej. Odnośne obrzędy ry tu a ln e  można usy­
stem atyzow ać w  trzech grupach: obrzędy odpraw iane na cześć 
bytów  stw órczych i opiekuńczych, zaw ierające ideę prośby, 
targow ania się z ducham i lub wręcz wym uszania od nich speł­
nienia prośby (Huli, K um a); obrzędy r eligijno-m agiczne (u 
A rapesh, zatoka A strolabe, okolice Bagasin); obrzędy na cześć 
zm arłych przodków, w ystępujące u wszystkich społeczności.

Na czoło w ysuw ają się obrzędy za zm arłych: cerem onie ża­
łobne, ofiary z gotow anych pokarm ów , z orzechów betelowych, 
z ty toniu  oraz ofiary składane przy okazji tzw. kultów  m ę­
skich.29 Już  J. G. F razer określił je  jako centralną tajem nicę 
społeczeństw a pierw otnego.30 Są to obrzędy inicjacyjne, połą­
czone z ry tua lnym i tańcam i, w ym ianą świń, w arzyw  i różnego 
rodzaju kosztowności. Można jednak dostrzec różnicę po­
między obrzędam i odpraw ianym i przez W yspiarzy z gór a 
m ieszkańcam i wybrzeża. Górale wierzą, że większe korzyści 
ekonomiczne odniosą przez złożenie ofiar duchom daw niej 
zm arłych, czyli przodkom, tubylcy natom iast z  wybrzeża uw a­
żają, że niedawno zm arli są bardziej życzliwi ludziom i mogą 
w ięcej pomóc. P rzy  tym  górale są bardziej .liberalni przy skła­
daniu  ofiar i decyzję o ich przyjęciu czy odrzuceniu pozosta­
w iają przodkom, plem iona zaś z wybrzeża s tarają  się w ym u­
sić na niedawno zm arłych spełnienie prośby. Em ocjonalny cha­
rak te r obrzędów na cześć zm arłych odpowiada charakterow i 
stosunków  m iędzyludzkich tych  dwóch grup W yspiarzy. W ry ­
tuale górali w ystępują m om enty targow ania się ze zm arłym i, 
a naw et przekupyw ania ich, podczas gdy plemiona z wybrzeża 
stosują zasadę wzajemności wym iany: do, u t des. Istn ieje też 
szeroki zestaw  obrzędów w ym uszających od przodków np. opa­
dy deszczu lub pogodę słoneczną.

Badacze wierzeń relig ijnych W yspiarzy w ykazują, że zacho-

29 Por. M. R. A l l e n ,  Male Cults and Secret Initiations in  Melanesia, 
M elbourne 1967.

30 J. G. F r  a z e r, dz. cyt., s. 278.
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dzi rów nież ko relacja  m iędzy typem  system u społecznego a 
jego w ierzeniam i. P o k ryw a  się to z tw ierdzeniem  E. D u rk- 
heim a, iż rzeczyw istością, która znalazła sw ój w y ra z  w  w y o ­
brażeniach re lig ijn y ch  i m itologiach, a jednocześnie stanow i 
ob iektyw n ą i uniw ersalną przyczyn ę doznań relig ijn ych , jest 
społeczeństw o. D urkheim  n azyw a społeczeństw o przedm iotem  
relig ii, a je j istotę upatru je  w  „idei społeczeństw a” .31 W ierze­
nia relig ijn e  W ysp iarzy  są przyporządkow ane trzem  p rzeciw ­
staw nym  sobie dychotom iom : ciało —  dusza, ż y w y  —  zm arły , 
m ęski —  żeński. Na płaszczyźnie społecznej religia  słu ży  do za ­
pew nienia dobra społeczności: odpraw iane obrzędy sk ierow a­
ne są do zm arłych , aby uśw ietnić narodziny dziecka, in ic jację , 
ś lu b y, pogrzeby. U roczystości połączone z  w ym ian ą p o żyw ie­
nia oraz m askow ym i tańcam i ku  czci zm arłych  i przodków  
(tzw. tańce tum buna) należą do g łó w n ych  obrzędów  W ysp ia­
rzy. Zasadniczym  celem  tych  rytu a łó w  jest uproszenie zm ar­
ły ch  i przodków , a b y  dali siłę dzieciom , m łodzieży odw agę, 
płodność kobietom , a zm arłych p rzy ję li do sw ego grona. W e­
w n ętrzna ich fu n k cja  jest jeszcze głębsza: dają one siłę ż y ­
ciow ą grupie oraz u trw ala ją  p ozycję  społeczną i znaczenie k la ­
nu. R y tu a ł w ym ian y jest przejaw em  m aterialnej i  społecz­
nej s iły  klanu, a jednocześnie uzależnia jedną grupę od dru­
giej. L id er k la n o w y lub w io sko w y zysk u je  na autorytecie, je ­
żeli dzieli się dobram i z  inną grupą.

W ierzenia re lig ijn e  W ysp iarzy  w  zasadniczy sposób w p ły ­
w ają  na spójność i stałość ładu społecznego przez fo rm u ło w a­
nie p raw  m oralnych i nakłanianie w spólnoty do przestrzega­
nia ich, chociaż w p ły w  ten nie u w szystk ich  plem ion m a ten  
sam stopień nasilenia. W  okolicach K ain an tu  istnieją m ity  re ­
gu lu jące  sam okontrolę człow ieka oraz jego w łaściw e zach o w a­
nie i postępow anie. W edług w ierzeń  H uli stróżem  m oralności 
jest bóstw o D atagaliw abe. M ieszkańcy w yb rzeża  nie łączą za ­
sadniczo w ierzeń re lig ijn y ch  z m oralnością, choć niektóre p le­
miona (Nakani, Manus) uw ażają, że b y ty  duchow e in teresu ją  
się m oralnością człow ieka. W  w ierzeniach  Busam a i G aria d u ­
chy karzą za takie w ykroczenia, jak  cudzołóstw o, kazirodztw o 
i m orderstw o.32 Trudno natom iast dopatrzeć się re la cji m ięd zy 
religią  a m oralnością u plem ion K aok a i N gaing. P lem iona te 
są przekonane, że dobre prow adzenie się jest problem em  społe-

31 E. D u r k h e i m ,  Elementary Forms of the Religious Life, G lencoe 
1947 s. 421.

32 Por. P. L a w r e n c e ,  Cargo Cult and Religous Beliefs among the 
Garia, Intern. Archives of Ethnography 47 (1954) s. 1—20.
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cznym  czysto ludzkim  i w ykroczenia przeciwko niem u mogą 
być karane w yłącznie sankcjam i świeckimi. Istn ieje jednak 
ogólne przekonanie, że duchy i przodkowie tylko w tedy za­
reagują na odpraw iany ry tuał, jeżeli będą przestrzegane p ra ­
wa i przepisy klanow e.33 Tańce sakralne, śpiew y i ofiary p rzy­
czynią się do uzyskania dzięki in terw encji przodków dóbr m a­
teria lnych  o charakterze społecznym , jeżeli ludzie będą żyli 
jak  bracia, będą w yznaw ali swoje w iny oraz zachowywali tra ­
dycje, m oralne i społeczne praw o klanu.

Sztuka nowogwinejska jest rów nież związana z w ierzeniam i 
relig ijnym i i społeczno-religijnym i s truk tu ram i.34 W zasadzie 
nie istn ieje sztuka świecka. Maski i rzeźby przedstaw iają by­
ty  duchowe, przede w szystkim  duchy  niedawno zm arłych oraz 
przodków, a n ieraz również totem y. Maski i rzeźby to nie ty l­
ko zwykłe po rtre ty  przodków, lecz także ich wcielenia, które 
rep rezen tu ją  siłę przodków. Z m askam i, rzeźbam i i sak ra lny ­
mi fletam i zw iązanych jest w iele tabu. Nie są one dostępne dla 
kobiet oraz niew tajem niczonych i należy je  trzym ać w ta jem ­
nicy przed nimi. Proces rzeźbienia m asek często jest złączo­
ny z odpraw ianiem  obrzędów kultow ych. N iektóre  rzeźby, 
szczególnie przedstaw iające by ty  totem owe, uchodzą ze em ble­
m aty, symbole, znaki klanow e, k tóre  nie zostały wym yślone 
przez ludzi, lecz pochodzą od sam ych totem ów. Dla W yspia­
rzy nie stanow i to żadnej trudności przejąć śpiew y lub tańce 
sakralne od innych szczepów, ale jest rzeczą niem ożliwą na­
śladow anie rzeźb, masek, malowideł, klanow ych sym boli lub 
zaklęć m agicznych innego klanu, gdyż posiadają one charak ­
te r głęboko re lig ijny  i noszą cechy należące wyłącznie do da­
nej g rupy  klanow ej.

W yobrażenia relig ijne W yspiarzy stanow ią in teg ra lny  skład­
nik ich epistemologii. M ity i działalność ry tua lna , jak  wspom ­
niano, są w pew nym  stopniu przejaw em  rozum ienia przez W y­
spiarzy n a tu ry  kosmosu oraz szukaniem  sposobów do wyko­
rzystania jego bogactw  ku pożytkow i człowieka. Z ogólnego 
zaś pojęcia kosmosu, zarówno doświadczalnego, jak  i pozaem- 
pirycznego, w ynika, że religia ma oharak ter ściśle p raktyczny 
i m aterialistyczny. Jest ona raczej technologią zbaw ienia czło-

33 N. d e  G r o o t ,  C hristian M orality in  Papua N ew  Guinea, V er­
bum  18 (1977) s. 208—222.

34 Por. G. K o c h ,  K u ltu r  der Abelam , Berlin 1968; C. A. S c h m i t z ,  
W antoat: A r t and Religion of the N ortheast New  Guinea Papuans, The 
H ague 1963; P. W i r z ,  K u n st und  K u lt des Sepik-G ebietes, A m sterdam  
1959; S. C h a u v e t ,  A rt de la N ouvelle Guinee, P aris  1930.
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wieka niż duchową siłą, m ającą służyć tem u celowi.35 Jeżeli 
chodzi o relację  religii do wiedzy, należy w w ierzeniach W y­
spiarzy rozróżnić dwa system y poznawcze: wiedzę techniiczo- 
-em piryczną oraz sakralną, objaw ioną przez przodków, k tórzy  
otrzym ali ją  od bóstw  i herosów  kultu row ych  przy  stw orzeniu 
św iata. Trzeba jednak pam iętać, że takie rozróżnienie jest 
oparte na kategoriach zachodniego system u epistem ologiczne- 
go. W edług pojęć zachodnich wiedza jest rezu ltatem  badań 
i wysiłków człowieka, zm ierzających do poznania rzeczyw i­
stości i zjaw isk św iata. W yspiarze natom iast, szczególnie z  w y­
brzeża, wierzą, że także wiedza em piryczna została objaw io­
na ludziom przez by ty  duchowe. Od czasów stw orzenia by ty  
te żyją stale w śród ludzi i objaw iają się im we snach, w izjach 
lub innych nadzw yczajnych doświadczeniach. Ukazały one 
człowiekowi sens i cel k u ltu ry  oraz określiły  p raktyczne środ­
ki i narzędzia do korzystania z jej bogactw, a ponadto spo­
sób produkow ania i w ykonyw ania tych  narzędzi. Dały rów ­
nież człowiekowi coś ważniejszego: ezoteryczną wiedzę, m ito­
logię oraz form y ry tualne , aby wszelkie jego przedsięwzięcia 
były skuteczne.

W yspiarze posiadają rzeczywiście znaczny zasób wiedzy 
praktycznej, bez k tó rej życie ich byłoby w pow ażnym  stop­
niu u trudnione lub w ręcz niemożliwie. P o trafią  znaleźć odpo­
wiedni gatunek ziemi pod odpowiednie rośliny; um iejętn ie w y­
korzystu ją zasady technologiczne budow y kanu, na k tórych  
odbyw ają długie re jsy  morskie; znają  właściwości lecznicze 
ziół i skrzętnie z nich korzystają; w ykonują  ręcznie według 
ścisłych praw  akustycznych potężne bębny (garam uty), za po­
mocą których przesyłają  sygnały na dalekie odległości. Ich 
znajomość praw  na tu ry  może w praw ić Europejczyka w zdu­
mienie. Jednakże sami W yspiarze nie uw ażają tej znajom ości 
za wiedzę w ścisłym  tego słowa znaczeniu. Technologia w yko­
nyw ania rzeczy, przedm iotów , narzędzi jest sam a w sobie kw e­
stią zdolności i w praw y, k tó rą  można nabyć drogą doświadcze­
nia lub nauczyć się od ludzi starszych. Jes t to zatem  wiedza 
techniczna, n ierefleksy jna i ograniczona. Dopiero w ierzenia re ­
ligijne nadają  jej w artość i sens. Doświadczenie z in te rp re to ­
wane według kategorii m itologicznych sta je  się isto tą „praw ­
dziwej w iedzy” 36 Jeżeli człowiek pragnie  mieć efekty  w ja ­
kiejkolw iek działalności, musi odpraw ić odpowiednie obrzędy,

35 Por. H. N e v e r m a n n ,  art. cyt., s. 100—134.
30 Por. P. L a w r e n c e ,  Politics and ’True K now ledge’, New G uinea 

2 (1967) n r 1 s. 34—49.
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pochodzące od bóstw z czasów stworzenia i przez nich ściśle 
określone, w przeciwnym bowiem przypadku cała jego dzia­
łalność pozostanie nieskuteczna i bezowocna.

Trudno więc zgodzić się z opinią, że Wyspiarze są nielogicz­
ni i mniej inteligentni niż ludzie Zachodu. Na takiej ocenie 
zaważył pogląd L. L é v  y - B  r u h la ,  według którego czło­
wiek pierwotny nie myśli logicznie i nie uznaje zasady do­
statecznej racji, dlatego jego mentalność należy określić jako 
prelogiczną.37 Wyspiarze nie mają filozofii typu intelektuali- 
stycznego, ale w swojej praktycznej działalności postępują 
bardzo logicznie oraz dochodzą do konkluzji poprawnych w  
świetle własnych przekonań religijnych. Jeżeli przesłanki są 
inne, inne też muszą być wnioski. Jest to rozumowanie od­
mienne niż na Zachodzie, co nie znaczy, że jest ono nielogicz­
ne.

Szczególna predylekcja Wyspiarzy do wiedzy sakralnej mo­
że sugerować, że ich myślenie charakteryzuje się mistycyz­
mem. Tymczasem myślenie tych ludzi, choć przesiąknięte mo­
tywami religijnymi, nacechowane jest pragmatyzmem. Prag­
matyzm ten widoczny jest zwłaszcza w przestrzennym i cza­
sowym pojmowaniu kosmosu. Rzeczywistość bowiem nadna­
turalna łączy się jak najściślej z rzeczywistością naturalną, przy 
czym punktem centralnym obu rzeczywistości jest czło­
wiek. Jego relacja do innych ludzi tworzy systemy społeczno- 
-polityczne, natomiast jego relacja do bytów duchowych sta­
nowi istotę religii. Pragmatyzm Wyspiarzy przejawia się w  
tym, że przez wypełnianie swoich obowiązków dążą do zjedna­
nia sobie drugiego człowieka, aby on również odwzajemnia! 
się innym. Podobnie przez wykonywanie obrzędów rytualnych 
starają się wpłynąć na byty duchowe, aby m yślały o nich i ob­
darzały ich dobrami materialnymi. Pracę uważają za czynność 
składającą się zarówno z elementów techniki świeckiej, jak 
i obrzędowej, mających tę samą wartość ze względu na ich 
pochodzenie od bytów duchowych.

Jeśli chodzi o czasowe wymiary kosmosu, to jest on, we­
dług Wyspiarzy, statyczny i niezmienny. Nie istnieje pojęcie 
tradycji i historii w sensie zachodnim, nie mierzy się też cza­
su datami i zdarzeniami, które dokonały się w przeszłości. 
Mierzenie czasu odbywa się w dwojaki sposób: przez czas eko­
logiczny lub przez czas kosmiczny. Czas ekologiczny to następ­
stwo pór roku w cyklu jednorocznym, w którym wyznaczane

37 L. L é v y - B r u h l ,  Les fonctions mentales dans les sociétés infé­
rieures, Paris 1910.



[27] W IE R Z E N IA  L U D Û W  N . G W IN E I 185są dni na uroczystości i rytuały. Czas kosmiczny stanowi odpo­wiednik ogólnie przyjętego czasokresu istnienia kosmosu. Ma on ograniczony zakres użytkowy i nie sięga daleko w przesz­łość. Każda nowa generacja zapomina o swoich antenatach. Czas nie płynie, bo okres od zaistnienia rzeczywistości ziem­skiej jest bezczasowy. Po zaistnieniu środowiska naturalnego (opisywanego przez mity) wyłoniły się z niego przypadkowo rośliny, zwierzęta, rytuały, a nawet byty ludzkie. Mity opisu­ją powstanie wszelkich przejawów kultury przeszłości w taki sposób, jak wyglądają one obecnie. Nie istnieje idea ulepsza­nia rzeczywistości przez eksperymentowanie. Zdarzenia prze­szłości są zdarzeniami teraźniejszości i będą zdarzeniami jutra. Relacja między człowiekiem a bytami duchowymi (religia) w całokształcie kosmosu ma ustaloną i niezmienną formę, naj­lepszą ze wszystkich możliwych i nie wykazuje żadnych ten­dencji do ulepszenia świata w przyszłości.■Wiedza zatem, w przekonaniu Wyspiarzy, jest tak samo sta­tyczna i ograniczona, jak ład kosmiczny, na którym się opie­ra. Może być zgłębiona i poszerzona tylko na skutek specjal­nej interwencji i objawienia się bytów duchowych, zamieszku­jących świat naturalny. Religia całkowicie zaspokaja wszelkie intelektualne potrzeby, gdyż funkcjonuje w strukturach spo­łeczno-ekonomicznych jako czynnik zapewniający ich operaty­wność oraz skuteczność. Na skutek ciągłego powtarzania się wydarzeń i czynności, związanych z życiem ekonomicznym i społecznym w cyklu rocznym, niemal każde zjawisko jest tłu­maczone w kategoriach religijnych i podporządkowane religii. Cały świat widzialny — roczne dojrzewanie roślin i owoców, płodność świń, narodziny dziecka, a nawet śmierć — dowodzi,, że religia nie ma charakteru mistycznego, lecz opiera się na zasadach doświadczalnych i sprawdzalnych. Nie ma potrzeby,, a nawet możliwości, uciekania się do wiedzy abstrakcyjnej i tłumaczenia nią zjawisk świata. Gdy zachodzi możliwość wy­boru między rozumowaniem intelektualnym a interpretacją re- ligijno-magiczną, Wyspiarze decydują się na tę drugą możli­wość, która wypływa z ich światopoglądu i determinuje roz­wiązywanie problemów życiowych. Nawet w czasach obec­nych, choć życie religijne straciło nieco ze swych barwnych obrzędów i rytuałów, myślenie jednak nadal pozostaje trady­cyjne. Współczesne systemy edukacyjne nie zmieniły, jak do­tąd, istoty ,.prawdziwej wiedzy” Wyspiarzy, a zjawiska kul­tury oraz cywilizacji współczesnej są tłumaczone przez nich Według tradycyjnych religijno-magicznych doświadczeń.
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Z A K O Ń C Z E N IE

T rad ycyjn e  w ierzenia religijne N ow ogw in ejczyków  są ściśle 
pow iązane z  w ierzeniam i, w yrażającym i społeczne potrzeby in­
tegracji oraz odzw ierciedlającym i stosunki pokrew ieństw a 
i organizację grupy rodow ej, lokalnej c zy  plem iennej. N orm y 
fun kcjon ujące w tych strukturach nie mogą być analizow ane 
w podobny sposób jak in stytu cje  i organizacje religijne rozw i­
nięte, gdyż w społeczeństw ach tych  nie ma spisanych reguł po­
stępow ania i społecznego zachow ania się, które b y ły b y  w pro­
wadzone w  życie  przez organa oficjalne. Jedność norm jest za­
pewniona przez jedność tra d ycji i w ierzeń relig ijn ych , które 
nie tw orzą zin stytu cjonalizow anych  zestaw ów  w ierzeniow ych. 
Jako typow o pierw otne nie posiadają w ydzielonego system u 
poglądów , praktyk  i in stytu cji społecznych, lecz są integralnie 
złączone z całością życia gru p y społecznej, w spółuczestniczą w 
każdej ich działalności w ytw ó rczej i artystyczn ej oraz stanowią 
niezbędny elem ent ich codziennej praktyki społecznej. W ierze­
nia te, bez w zględu na ich w ym ow ę i znaczenie oraz lokalne 
odrębności, w yrasta ją  ze wpólnego podłoża, jakim  jest zespół 
podstaw ow ych treści w ierzeń re lig ijn ych  społeczeństw a pier­
wotnego. W ysiłk i zm ierzające do utrzym ania ładu i porządku 
w  stosunkach społecznych oraz ze św iatem  nadnaturalnym  
zn ajd u ją  w yra z  w  szeregu różnych obrzędów ku lto w ych , w yko ­
n yw an ych  w  cyk lu  kalendarzow ym  bądź też p rzy  okazji w aż­
n iejszych  w yd arzeń  w  życiu  jednostki lub grupy.

W szelkie czynności życia społecznego i ekonom icznego są 
determ inow ane w ierzeniam i relig ijn ym i, w  których  można do­
patrzeć się podw ójnej funkcji. W ierzenia te pełnią funkcję 
w y jaśn ia jącą  c a ły  porządek kosm iczny i nadają mu obow iązu­
jącą moc. M ów ią o początkach św iata  fizyczn ego i zasobów eko­
nom icznych, o pochodzeniu człow ieka oraz system ów  społecz­
nych i politycznych. W yjaśn ia ją  istnienie dobra i zła na św ię­
cie oraz konieczność śm ierci i rodzaj życia pozagrobowego. 
W ierzenia relig ijn e  są w ięc filozofią życia pełniącą funkcję 
poznawczą. D ostarczają też W yspiarzom  odpowiednich środ­
ków , ab y św iat funkcjon ow ał w łaściw ie. T ylk o  w iedza re lig ij­
na jest w iedzą praw dziw ą, m ówiącą człow iekow i, jak  zapano­
w ać nad św iatem  p rzy  pom ocy odpraw ianych rytu ałów , gw a­
ra n tu ją cych  skuteczność w  działalności ekonom icznej, społecz­
nej i biologicznej. W yspiarze posiadają pew ien zasób w iedzy 
i zdolności praktyczn ych, lecz w iedzę tę tłum aczą zawsze w 
oparciu o w ierzenia relig ijn e  i obrzędy rytualne. Można .Ie



{29] W IE R Z E N IA  L U D Ó W  N . G W IN E I 187zatem uznać za technologię życia o charakterze zdecydowanie praktycznym.Wielu etnologów, antropologów i socjologów wyjaśnia wie­rzenia religijne Nowogwine jeżyków wyłącznie w punktu wi­dzenia socjologicznego i psychologicznego, uważając instytucje i rytuały religijne jedynie za symbol czy reakcję człowieka na jego psychiczne i społeczne potrzeby. Tego rodzaju ocena jest zbyt uproszczona i niekompletna. Wprawdzie niełatwo jest wykryć w wierzeniach i rytuałach Wyspiarzy elementy trans­cendencji, tym niemniej wierzenia te przejawiają egzysten­cjalną zależność człowieka od Tajemnicy, którą niekiedy nazy­wają Bogiem. Tradycyjne obrzędy rytualne można uznać za znak zależności człowieka od. tej Tajemnicy i stąd przyznać im ukrytą funkcję teologiczną.
N a t u r e  o f  t h e  N e w  G u i n e a - P e o p l e ’ s R e l i g i o u s  B e l i e f sSummaryM aterials presented in the article apply to the mainland of Northe­ast New Guinea taking no account of Papua and West Irian. In the first part of the article is described question of magic to religion re­lation with regard to New Guinea. Specialists in matters of religion in the West distinguish between magic and religion and they are of opi­nion that the two are two self-contained cultural realities. But it does not refer to New Guinea; none of three classic distinctions between the two, propounded by E. B. Tylor, J .  G . Frazer, B. M alinowski and E. Durkheim , can be consistently substantiated by the evidence availa­ble. Religion and magic show some differences, but the dominant fun ­ction of both is the same: they are a means of fostering socio-econo­mic welfare, so they can be considered together only.The second part of the article talks the beliefs in spirit-beings over, who can be classified into four groups: creative and/or regulative spirit-beings (deities, cultural heroes); autonomous spirit-beings who have no creative and/or regulative functions (demons — masalai, Pucks — sanguma, tricksters — man bilong trik); spirits of the living (souls — devil bilong man) and the dead (ancestors — tambaran, turn- fruna); totems (pisin) and occult forces (pawa).In the third part of the article mention is made of practices by which man assumes that he must maintain correct relationship with gods and spirits, so that they will autom atically employ themselves to his advan-
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tage. An efforts to secure the social and religious order as well as a good relationship with supernatural beings find its expression in a number of various rites performed either in the curse of calendar cycle or when the opportunity occurs in individual’s and group’s lifetime. Any social and economic action is determined by the religious beliefs, which perform threefold function, that was represented in the fourth part of the article.Religion serves to explain and validitate the total cosmic order; it tells men how the physical world, the economic resources as well man and his socio-political systems came into existence. It explains also why there is good and evil in the world, why man has to die and what happens to him after death. Religion is the philosophy of life, it has a cognitive function.Religion provides men with the techniques to keep the world ope­rating properly. Religious knowledge is real knowledge which tells men how to master the world by performing ritual which guarantees success in important economic, social and biological undertakings. All people have a considerable store of factual knowledge and practical skills, but this is not regarded as real knowledge. Furthermore this knowledge and the skills are not just secular, but they are penetrated with religious explanations and rituals. Religion is the technology of life, it has a predominant pragmatic function.Most anthropologists and sociologists try to explain religion in New Gu­inea as a cognitive and pragmatic system only. They may also try to ex­plain religion from a sociial and psychological point of view; they rec­kon that many religious institutions and rituals are only symbols or reactions of man’s psychological and social problems. All these attempts are very valid but they are also limited and therefore incomplete. Em­pirical sciences will have difficulties in discovering in beliefs and ri­tuals signals of transcendence. Nevertheless traditional religious beliefs reveal man’s existential dependence on a Mystery which some people call God and traditional rituals are also a sign of man’s commitment to this Mystery. Religion is the expression of the spirituality of life, it has a hidden theological function.
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