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WPROWADZENIE

W niniejszym opracowaniu chcemy odpowiedzie¢ na pytanie, czy indianscy
nauczyciele, przywodcy organizacji indianskich oraz szefowie comunidades nati-
vas stanowig wspolczesng (nowozytna) elite analizowanych przez nas dwoch ludow
zamieszkujacych szeroko rozumiana Amazonie. Jesli tak, to czym si¢ ona charakte-
ryzuje, jedli nie, to dlaczego i czym w istocie rzeczy jest. Odpowiedz na powyzsze
pytania uzyskamy, poréwnujac dwa rézne ludy i dwie rézne sytuacje; rozpatrzymy:
(a) przypadek Indian Efiepa znad rzeki Cuchivero zamieszkujacych Amazonig¢ wene-
zuelska (szkota i nauczyciele), (b) przypadek Indian Matsigenka znad rzeki Urubamba
w Amazonii peruwianskiej (organizacje indianskie i ich przywdédcy)'.

Bedziemy si¢ starali uchwyci¢ i zanalizowa¢ zjawisko funkcjonowania elit, szkoly
i organizacji indianskich w jego realnym, nie za$ postulowanym ksztalcie. Oznacza
to, iz nie poprzestaniemy na opisie deklaracji nauczycieli i przywddcéw organizacji
indianskich. Bezposrednio nie beda nas tez interesowa¢ programy rozwojowe i eduka-
cyjne najrézniejszych agend rzagdowych Wenezueli i Peru. Naszym zamierzeniem jest
konfrontacja dwdch powyzszych zjawisk z rzeczywista praktyka spoleczng zwigzang
z funkcjonowaniem szkoly i organizacji u dwéch wspomnianych ludéw indianskich.
Dzigki temu chcemy pokazaé réznice istniejace pomiedzy tym, ,jak by¢ powinno”
(przekonania i deklaracje), a tym, ,jak jest” (zachowania i postawy). Postaramy
sie osiagna¢ to poprzez (a) skonfrontowanie wizji szkoly i organizacji indianskich
postulowanych przez programy panstwowe z ich faktyczng realizacja i (b) analize
sytuacji z codziennego zycia, w ktérych uwidacznia si¢, naszym zdaniem, prawdziwe
znaczenie rozpatrywanych zdarzen. Zanim jednak sie tym zajmiemy, przedstawimy
instrumentarium teoretyczne, ktorego bedziemy uzywac w naszych rozwazaniach.

! Badania terenowe, bedace podstawa tego tekstu, przeprowadzilismy w ramach dwoch projektow:
Kultury pierwotne we wspélczesnym Swiecie (grant KBN w latach 2001-2003) oraz Indianie wobec szkoly
(grant MNiSW w latach 2006-2008). Wszystkie dane osobowe oraz nazwy osad wystepujace w tekscie
zostaly zmienione.
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Wielu antropologéw uzywa do$¢ bezrefleksyjnie rozmaitych terminéw sadzac, ze
ich znaczenie jest uniwersalne. Piszg wiec o tradycji, etnicznosci czy tozsamosci, nie
precyzujac, co tak naprawde maja na mysli. Naszym zdaniem taka postawa raczej
utrudnia niz ulatwia rzetelne rozpoznanie przedmiotu badan. Aby tego uniknac,
zajmiemy si¢ w tym miejscu doprecyzowaniem kluczowych pojeé, ktorych bedziemy
uzywacé w dalszej czesci artykulu. Beda to nastepujace pojecia: spofeczeristwo typu
pierwotnego i nowozZytnego, elita, prestiz, autorytet oraz instytucja. Od razu nalezy
dodag, ze zostaly one skonstruowane specjalnie do analizy spotecznosci, z ktérymi
pracujemy (Efiepa i Matsigenka). Nie oznacza to, iz nie da si¢ ich wykorzysta¢ przy
rozwazaniach dotyczacych innych ludéw Amazonii Indianskiej (np. Piro, Waorani czy
Jivaro). Wprost przeciwnie. Sadzimy, Ze kategoria spoleczenstwa typu pierwotnego
moze pomoc w wyjasnieniu wielu aspektdw ich zycia.

Spoleczenistwo typu pierwotnego i nowozytnego

Na poczatek zatézmy, ze spoleczenstwa mozna podzieli¢ na dwa typy: pierwotne
i nowozytne’. Wbrew obiegowej opinii nie sadzimy, aby réznily sie one od siebie
wylacznie ,,czynnikami powierzchniowymi” w rodzaju wierzen, rytualéw czy sposobu
zdobienia ciala, a szerzej rzecz ujmujac — aby ich odmiennos¢ polegata na odmiennej
tresci. Wedtug konkurencyjnej hipotezy, przez nas podtrzymywanej, réznica siega
znacznie glebiej i dotyczy nie tylko tresci, ale przede wszystkim formy. Spoteczenstwo
pierwotne wydaje si¢ by¢ inaczej skonstruowane niz nowozytne, a réznica miedzy
nimi sytuuje si¢ w polu struktury. Sprébujmy owa réznice przyblizy¢ na przykla-
dzie organizacji spolecznej i popatrze¢ na nig skrétowo z dwdch punktéw widzenia:
zewngtrznego, tj. badacza (tutaj skupimy si¢ na mozliwych do wyrdznienia przez
niego elementach analizy), i wewnetrznego, tj. tubylca (tu zajmiemy sie¢ podstawa,
na ktdrej opiera si¢ tozsamos¢ grupy)’.

Zacznijmy od spoleczenstwa nowozytnego. Podczas jego analizy do$¢ tatwo
mozna wyrdznic status spoleczny (miejsce w sieci relacji spolecznych), role spoteczng
(przepisy roli i jej wykonanie) oraz instytucje spoteczng (zespdt statusow i rol spo-
tecznych powolywany do realizacji jakiejs funkeji). Poréwnujac powyzsze do teatru,
mozna powiedzie¢, ze ludzie to aktorzy odgrywajacy role, np. ojca, pracownika czy
antropologa. Kazda rola ma swoj gotowy scenariusz, ktdry aktor moze co najwyzej

2 ‘W kwestii sporu o to, czy kategoria spoleczetistwo pierwotne oddaje pewne cechy rzeczywistoéci,
czy jest tylko wytworem kolonializmu zob. np. Hallpike 1992; Kuper 1988. My opowiadamy sie za
pierwszym rozwigzaniem.

* Nie zapominajmy jednak, ze odmienno$¢ spoleczenstwa pierwotnego nie sprowadza si¢ wylacznie
do wymiaru relacji pomiedzy jednostka a grupa spoleczng (organizacji spotecznej). Doda¢ mozna, ze
istnieja jeszcze przynajmniej dwa wymiary formalne, w ktorych wida¢ inne zorganizowanie struktu-
ralne: 1) relacji pomiedzy cztowiekiem a srodowiskiem naturalnym oraz 2) relacji pomiedzy wiedza
a dziataniami. Ich charakterystyke pozostawiamy na inng okazje.
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modyfikowac, ale bez jego diametralnej zmiany, jesli chce unikna¢ spotecznej krytyki.
Organizacje spofeczng mozna takze przyréwnac¢ do domu zamieszkiwanego przez
»aktorow”. Konstrukcja tego domu jest w miar¢ niezmienna, a wigkszo$¢ przeksztat-
cen dotyczy jego uzytkownikéw. To oni w cyklu swojego zycia zmieniajg pokoje,
ktore zamieszkuja — czlowiek przechodzi przez pokdj dziecinny, zawodowy, rodzi-
cielski itp. Na podstawie wypowiedzi i zachowan ,,aktor6w” badacz jest w stanie
odtworzy¢ zasady odgrywanego przez nich scenariusza, by pézniej zrekonstruowac
na tej podstawie hipotetyczng konstrukcje domu. Istotne sg tu przede wszystkim
wypowiedzi — kazdy ,,aktor” potrafi przeciez uzasadni¢, dlaczego postepuje tak, a nie
inaczej, z czego socjolog odtwarza ideacyjng strukture przekonaniowa, ktéra lezy
u podstaw realnie dziejacych sie wydarzen spolecznych. Innymi stowy, w spoleczen-
stwie nowozytnym relacje spoleczne s3 w duzym stopniu wyznaczane przez tatwe
do wyabstrahowania reguty (np. kodeksy zachowania), a kazdy cztowiek patrzy na
swoje zycie w grupie z punktu widzenia tychze spotecznych regul, tj. pojmuje druga
osobe poprzez pryzmat roli, ktéra ona wykonuje np. pracownika czy nauczyciela.
Rzec by mozna, ze jego perspektywa jest socjocentryczna, albowiem zaposredniczona
jest przez owe reguty (Durkheim 2006; Hallpike 1988).

Z kolei swojg grupowa tozsamos¢ cztowiek buduje na podstawie dwdch elemen-
tow: 1) wspdlnego przekonania, ktére przypisuje wartos¢ pozytywna wybranym
cze$ciom kultury grupy (najczesciej okresla sie je mianem tradycji etnicznej, ktora
zwykle odwoluje si¢ do takich wyrdznikéw jak jezyk, historia, obyczaje, wierzenia
czy sposoby ubierania si¢ i zdobienia ciala), 2) $wiadomej i od$wietnej realizacji
zachowan odnoszacych sie do owej tradycji etnicznej (najczgsciej okresla si¢ je mia-
nem zachowan etnicznych) (Wielka encyklopedia 2000). Obydwa te elementy, wedlug
czlonkow grupy, stanowig o jej odrebnosci i dlatego tez sa przedmiotem réznora-
kich strategii podejmowanych przez ludzi ja tworzacych (konserwatywnych badz
liberalnych). Jest to tozsamos¢ etniczna, i w odréznieniu od tozsamosci opartej na
wspdlnocie politycznej (Amerykanie, Kanadyjczycy, Australijczycy), oparta jest na
wspdlnocie kulturowej. Tak wiec podstawa formowania si¢ tozsamosci grupowej
w spoleczenstwie nowozytnym sg wiezi etniczne, ktore wraz z panstwem wspoltworza
wspdlnote wyobrazong wyzszego rzedu zwang narodem.

Przejdzmy teraz do spoleczenstwa pierwotnego. W jego analizie nie da si¢ sen-
sownie uzywa¢ elementéw znanych ze §wiata nowozytnego, trudno bowiem je wyod-
rebni¢. O ile jeszcze status spoleczny z trudem mozna odnalez¢ (z trudem, gdyz
brak jednoznacznych zasad go okreslajacych: status bazuje na miejscu w sieci relacji
miedzyludzkich, ktére wyznaczane sa emocjonalnie), o tyle juz o wyodrebnieniu
w nowozytny sposoéb pojmowanej roli spolecznej nalezy zapomnie¢. W ogoéle nie
istniejg tzw. przepisy roli, a wida¢ tylko jej wykonanie lub - méwiac jezykiem etno-
grafii — obserwowa¢ mozna tylko zachowania, za$ ich stowne uzasadnienia w ogoéle
sie nie pojawiaja, a gdy juz post factum badacz o nie spyta, nie taczg si¢ z zachowa-
niami w sensowng calo$¢, na podstawie ktorej mozna by wnioskowac¢ o istnieniu
jakiego$ ideacyjnego scenariusza bedacego ich podstawa. Z kolei jesli chodzi o insty-
tucje, to nader trudno jest powiedzie¢, gdzie one ,zaczynaja si¢’, a gdzie ,,konczg’,
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oraz do czego zostaly stworzone, jakie pelnig funkcje. Wprawdzie antropolog stwier-
dza, ze organizacja spoleczna opiera si¢ na wi¢zach pokrewienstwa, ale juz powazne
klopoty sprawia mu proba dookreslenia, jakie sg zasady rzadzace tym ,,gmachem”
Okazuje sie, ze przekonania nie idg w parze z zachowaniami, za$§ 6w metaforyczny
»gmach” organizacji spolecznej ciagle jakby oscylowal pomiedzy réznymi ksztal-
tami (np. pokrewienstwo u Jivaro lub system polityczny u Kaczin i Szan, zob. Taylor
1983; Leach 1954). Jest raczej tak, ze kazdy czlowiek postrzega swiat spoleczny ze
swojego punktu widzenia, tj. patrzy na druga osobe przez pryzmat taczacych go
z nig indywidualnych i konkretnych wigzi. Jego perspektywa jest egocentryczna, tzn.
definiujac swoja sytuacje, bedzie odnosit si¢ do konkretnych oséb i wiezi z nimi.
Podejrzewamy wrecz, ze cos takiego, jak ,,gmach” instytucji spotecznej w spoleczen-
stwie pierwotnym po prostu nie istnieje i stad si¢ biorg metodologiczne problemy
w trakcie prob jego odtworzenia®.

Jesli zas chodzi o konstruowang przez jednostke tozsamo$¢ grupowa, to opiera
sie ona praktyce budowania ,,wspdlnego ciala’, ktore tworzone jest poprzez wspolne
zamieszkiwanie tej samej przestrzeni, spozywanie tego samego pokarmu i napo-
jow, wymiane plynéw ustrojowych, uczestnictwo w tych samych sytuacjach i dzia-
taniach. Budowanie ,ciala” poszczegélnych czlonkéw grupy réwnoczesnie buduje
»wspolne cialo” calej grupy, wyznacza jej granice i okresla jej odrebnos¢. Wiasciwie
wszystkie dzialania podejmowane w zyciu codziennym (zdobywanie pozywienia,
chowanie dzieci, zdobywanie prestizu spolecznego itp.) i od$wietnym (rytuaty ini-
cjacji, wyprawy wojenne, obrzedy pogrzebowe itp.) stuza budowaniu, wzmacnianiu,
rozszerzaniu i chronieniu ,wspodlnego ciata” Jest to toZsamos¢ pierwotna, oparta na
wspolnocie zachowan realizowanych bez odniesienn do jakiego$ wspolnego planu
przekonaniowego w rodzaju pogladéw o wiasnej etnicznosci, ktérej mozna by broni¢
lub ktérg mozna by utraci¢. Podstawa formowania si¢ tozsamosci grupowej w spo-
teczenstwie pierwotnym jest praktyka budowania wspolnego ciala (Seeger, Matta,
Viveiros de Castro 1987; Vilaca 2000).

Pojecie elity i instytucji

Zajmijmy sie teraz pojeciem elity, ktora stanowi¢ dla nas bedzie grupa ludzi z pre-
stizem opartym na nowoZytnej instytucji. Prestiz to wartos$¢, przyporzadkowywana
pewnym ludziom przez pozostalych cztonkow tej samej spotecznosci. Uwazamy takze
za konieczne odrdznienie prestizu od autorytetu. Ten drugi termin oznacza, ze jed-
nostka na mocy swojego prestizu jest w stanie oddziatywac w systematyczny sposob
na innych czlonkow swojej grupy, przy czym oddzialywanie to: 1) jest na tyle dlugie
i skuteczne, aby mozna bylo realizowa¢ dtugofalowe przedsiewzigcia dla osiagniecia

* W zwiazku z powyzszym musimy uprzedzi¢, ze nasze hipotezy formulujemy przede wszystkim
na podstawie obserwacji codziennych wydarzen, tj. zachowan i wypowiedzi zaistnialych w naturalnym
kontekscie spotecznym. Wedtug nas bledna strategia badawcza jest opieranie wnioskéw na odpowie-
dziach uzyskanych w tzw. wywiadach etnograficznych, kreujacych sztuczna sytuacje¢, w ktorej zaréwno
badacz, jak i respondent zachowuja si¢ i mysla w sposéb odbiegajacy od normalnego.
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pozytywnie ocenianych celéw spotecznych, 2) dokonuje si¢ poza wigzami pokre-
wienstwa, 3) nie wymaga fizycznej obecnosci osoby obdarzonej autorytetem. Innymi
stowy, czlowiek obdarzony autorytetem wplywa na innych ludzi w sposéb zaposred-
niczony (w sensie nadanym temu pojeciu przez Lwa S. Wygotskiego), oddzialuje na
nich bardziej jako uwewnetrzniony przez nich zespdt przekonan tyczacych statusu
i roli osoby z autorytetem, mniej zas jako konkretny czlowiek z krwi i kosci (Csordas
2001; Whitehouse 2000; 2004).

Przejdzmy teraz do sprecyzowania, na czym polega réznica pojmowania prestizu
w analizowanych dwdch typach spoleczenstw. W spoteczeristwie typu pierwotnego
prestiz opiera sig na osobie, a jego kryterium stanowi skutecznos¢ dziatan podejmo-
wanych przez jednostke. Przyktadowo, jezeli kto$ skutecznie poluje - cieszy si¢ pre-
stizem dobrego lowcy; jezeli zabija wrogéw — jest znany jako dobry wojownik; jezeli
skutecznie leczy - posiada prestiz ,,cztowieka wiedzy” (i’yan u Efiepa, seripigari
u Matsigenka). Taki prestiz moze by¢ kumulowany wylacznie przez jednostke i to
tylko w obrebie jej zycia. Po jej $mierci znika, a dzieci takiego czlowieka swdj prestiz
konstruujg od nowa. Prestiz nie ma takze przelozenia na autorytet. Co wiecej, naszym
zdaniem, trudno w ogdle méwic o obecnosci jakiegokolwiek autorytetu w takim typie
spoleczenstw, za$ obraz szamandw pelnigcych role przywddcze, nalezy najprawdo-
podobniej do galerii euroamerykanskich stereotypéw na temat ludéw indianskich,
nie majacych wigkszego pokrycia w rzeczywistosci. Struktury polityczne w rodzaju
wodzostw to cecha spoteczenstw innego typu (przedpanstwowych oraz plemiennych
w rozumieniu Neila L. Whiteheada 2006).

Jesli natomiast przyjrzymy sie prestizowi w spoleczeristwie typu nowozytnego, to
okaze sie, Ze opiera sie on na nowozytnej instytucji, a jego kryterium stanowi miejsce
zajmowane w strukturze spotecznej. Miejsce takie zwykle ,,przeklada si¢” na posiada-
nie wladzy (a wigc w mysl definicji Weberowskiej jest to moznos¢ osiagania swoich
celéw pomimo oporu ze strony innych cztonkéw grupy) oraz mozliwos¢ dyspono-
wania zasobami pozadanymi przez czlonkéw danej spolecznosci (np. pieniedzmi,
ziemig, dostepem do wyksztalcenia). Przykltadowo, wlasciciel przedsiebiorstwa moze
zwalnia¢ badz zatrudnia¢ pracownikoéw, ustala¢ ich wynagrodzenie oraz czas pracy,
za$ nauczyciel decyduje o $wiadectwie koncowym ucznia, a podczas lekeji dysponuje
takze jego ciatem i umystem. W obu przypadkach prestiz przedsigbiorcy i nauczy-
ciela nie wynika z ich przymiotéw osobistych, lecz opiera si¢ na zajmowanych przez
nich miejscach w strukturach spolecznych przedsiebiorstwa i szkoly. W spoleczen-
stwie nowozytnym, procz poszczegdlnych jednostek, prestiz kumulowa¢ moze takze
grupa spoteczna, a potomkowie cztonkéw takiej grupy, juz z racji swego urodzenia,
dysponujg znacznym kapitatem kulturowym, by uzy¢ znanego wyrazenia Pierrea
Bourdieu. Prestiz moze si¢ takze wigza¢ z autorytetem. Czesto zdarza sie tak, ze osoby
o wysokim prestizu - takie jak papiez czy prezydent — oddziatuja na ludzi takze, bedac
fizycznie daleko od nich (Csordas 2001; Whitehouse 2000; 2004).

Pozostaje nam jeszcze zdefiniowac nowozytng instytucje, ktora stanowi struktura
spoteczna (a wiec zespot statusow i rol spotecznych), swiadomie powotywana do petnie-
nia jednoznacznej funkcji. Od instytucji nie-nowozytnych réznic si¢ bedzie ona tym,
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ze 1) najczesciej mozna wskazac kto, kiedy i w jakim celu powotal ja do zycia oraz
2) nie ma wiekszych trudnosci we wskazaniu na funkcje, jaka spelnia. Na przykiad
wiadomo dos$¢ dobrze, kiedy powstal model nowozytnej szkoly (wiek XIX), z czyich
inspiracji (mysliciele o$wieceniowi) i przy wsparciu jakich sit spotecznych (elity ksztat-
tujacych si¢ panstw narodowych). Najmniejszego problemu nie stanowi tez pokazanie
realizowanej przez nig funkgji, tj. edukacji. Nie oznacza to, rzecz jasna, ze instytucja
nowozytna nie moze pelnic jakichs funkcji drugorzednych. Zwykle tak si¢ dzieje, ale
ich realizacja jest niemozliwa przy zaniechaniu wypelniania funkeji podstawowej; np.
szkola poprzez ukryte programy nauczania najczesciej reprodukuje strukture spo-
teczna, ale nie moze tego robic¢ bez prowadzenia zaje¢ dydaktycznych. Z kolei ,,insty-
tucje” nie-nowozytne charakteryzowac sie beda tym, ze 1) nie wiadomo kto, kiedy
i w jakim celu powotal je do zycia oraz 2) nie mozna jednoznacznie wskaza¢ funkeji
przez nie realizowanych. Przyktadowo, do dzi$ antropolodzy spieraja sie o to, czy sys-
tem moiet i klanéw charakterystyczny dla ludéw z rodziny jezykowej gé (wschodnia
Brazylia) zwigzany byt z mechanizmem zawierania malzenstw, przywodztwem wojen-
nym i rytualnym, czy onomastyka i nadawaniem imion (Lea 1992; 1995; Seeger 1989)

Podsumowujac, spolecznosci Indian Efiepa i Matsigenka traktowaé bedziemy
jako przyktady spoleczenstwa typu pierwotnego, natomiast spoleczenstwo narodowe
Peru i Wenezueli jako przyklady spoleczenstwa typu nowozytnego.

NAUCZYCIEL INDIANSKI U E'NEPA (PANARE)
Sytuacja spoleczno-kulturowa E’liepa poludniowych

Z punktu widzenia wenezuelskiego spoleczenstwa narodowego, mianem Efiepa
(nazwa metyska to Panare) okresla si¢ jeden z ludéw indianskich zamieszkujacych
w dorzeczu srodkowego Orinoko. Wedle tej zwyczajowej optyki etnograficznej,
powielanej w opracowaniach struktury etnicznej Wenezueli, Eiepd dzielg si¢ na trzy
grupy regionalne: srodkowych, zachodnich oraz poludniowych. Jesli jednak spojrze¢
na te charakterystyke od strony samych Indian, wtedy okaze sig, ze lud zwany Efiepa
nie istnieje (samo stowo nie denotuje grupy etnicznej, lecz po prostu ludzi), zas toz-
samo$¢ grupowa wyznaczana jest przez nich na poziomie grupy lokalnej za pomocg
kryterium pokrewienstwa i praktyki budowania wspélnego ,,ciata”. Cztonkowie tego
samego, zdawaloby sie, ludu sg postrzegani przez swoich ,,pobratymcéw” jako osoby
réwnie obce, jak inni Indianie zamieszkujgcy ten obszar (Piaroa czy Yekuana). Stad
tez méwienie o E’fiepa jako o pewnej calosci jest uproszczeniem, ktére stosujemy na
potrzeby niniejszego tekstu. Nasza analiza dotyczy¢ bedzie wylacznie potudniowej
grupy regionalnej Indian Efiepa zamieszkujacy dorzecza rzek Cuchivero i Guaniamo
(Henley 1982; 1988; Dumont 1978; Villalon 2007).

E’fiepa poludniowi licza ok. 1500 oséb. Jest to grupa pozostajaca w duzej izolacji
geograficznej i kulturowej od spoteczenstwa narodowego. Wprawdzie bezposredni
kontakt z przedstawicielami §wiata wenezuelskiego istnieje od lat 1950., lecz dotyczyt
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on gléwnie miejscowej ludnosci kreolskiej zajmujacej si¢ hodowla bydta oraz dwdch
katolickich placéwek misyjnych (jedna dziala do dzi$, druga zostala zlikwidowana
w latach 1980.). Efiepa nie majg prawa wlasnosci do zamieszkiwanych przez nich
terenow (poza nielicznymi wyjatkami). Wprawdzie konstytucja z 2000 roku nadata
Indianom pewne uprawnienia w tym wzgledzie, jednak w praktyce Eepa uzyt-
kujg jedynie terytorium panstwowe, na ktérym bez przeszkod moga dziata¢ agendy
panstwa (np. CODESUR w latach 1970., czy Misién Piar dzisiaj’). Osady zaktadane
przez poszczegolne grupy lokalne sg stosunkowo nietrwatle i przecietnie istnieja po
kilkanascie lat. Zamieszkiwanie w jednym miejscu uzaleznione jest od czynnikéw
spolecznych (istotnos¢ wiezéw emocjonalnych aczacych cztonkéw osady) i gospo-
darczych (zasobno$¢ srodowiska naturalnego). W latach 1990. istnialo pie¢ wigkszych
osad: San Fernando, San Felipe, San Pedro, Las Cabritas i El Tigre. Pomimo dzia-
talnosci prozelitycznej zgromadzenia misyjnego Misioneras de Maria Inmaculada
y Santa Catalina de Siena (Misjonarki Maryi Niepokalanej i Swietej Katarzyny ze
Sieny) religia chrzescijanska nie odgrywa zadnej roli w zyciu E’fiepd, nie ma ani
konwertytow, ani indianskich kaptanéw i budynkéw koscielnych. Szkolnictwo funk-
cjonuje od ponad 30 lat. Szkoty dziatajace na ich terytorium obejmujg pierwsze dwa
etapy edukacji podstawowej, pozostate etapy moga by¢ realizowane przez Indian
wylacznie w szkotach w osadach metyskich®. Nauczycielami najpierw byty siostry
zakonne, pozniej sami Eiepd. Administracja oswiaty lezy w gestii Nucleo Educa-
cion Rural - Panare czyli Oddzialu Edukacji Wiejskiej Panare. Jest to jednostka
o$wiatowa przeznaczona wylacznie do zarzadzania wszystkimi szkotami wsrod
E’fiepa. Jej prowadzenie, az do poczatku wieku XXI lezalo de facto w gestii organi-
zacji Fé y Alegria i dopiero od roku 2003 przechodzi w rece samych Indian’. Poziom

> CODESUR (la Comision para El Desarollo del Sur de Venezuela, Komisja ds. Rozwoju Poludnia
Wenezueli) czy Mision Piar (jeden z programéw boliwarianskich ds. ekologicznego rozwoju osad gor-
niczych) to przyktady agend panstwowych, za pomoca ktérych rzady wenezuelskie mniej wigcej od
lat 1960. probuja zrealizowaé ,,skok cywilizacyjny” najmniej rozwinigtych infrastrukturalnie i demo-
graficznie regionéw kraju (stan Amazonas, stan Bolivar). Skok ten ma polega¢ przede wszystkim na ich
industrializacji i urbanizacji. W praktyce dziatania tego typu instytucji ograniczaja si¢ do poszukiwania
zt6z bogactw naturalnych, ich eksploatacji oraz dziatalnoéci propagandowej na rzecz rozwoju regionéw,
w ktorych prowadzone sg prace wydobywcze.

¢ ‘W Wenezueli istniejg cztery stopnie edukacji: educacion prescolar (przedszkolna trwajaca 1 rok), edu-
cacion bdsica (podstawowa trwajaca 9 lat i realizowana w trzech trzyletnich cyklach: klasy 1-3, klasy 4-6,
Klasy 7-9), educacién media diversificada y profesional ($rednia trwajaca 2 lub 3 lata) oraz educacién
superior (uniwersytecka trwajaca zwykle 5 lat). Te cztery stopnie realizowane s3 w czterech, nieco inaczej
zorganizowanych, cyklach oswiatowych; 1) educacién preprimaria (obejmuje edukacje przedszkolna),
2) educacién primaria (obejmuje dwa pierwsze cykle edukacji podstawowej, tj. klasy 1-6), 3) educacién
secundaria (obejmuje ostatni cykl edukacji podstawowej oraz edukacje srednia), 4) educacion superior.

7 Fé y Alegria (Wiara i Rado$¢) to miedzynarodowa organizacja pozarzadowa zrzeszajaca szkoly
o profilu katolickim. Jej celem jest rozw6j i edukacja grup uposéledzonych spotecznie, gtéwnie ubogich.
Zalozyt ja jezuita José Marfa Vélaz w 1955 roku w Wenezueli, skad rozprzestrzenila si¢ na Hiszpanie
oraz cze$¢ krajow Ameryki Poludniowej i Srodkowej. W Wenezueli jest jedng z najprezniej dzialajacych
organizacji edukacyjnych z wlasnym pionem wydawniczym i szkoleniowym. Jednym z obszaréw jej
dzialalnosci jest edukacja grup indianskich w kraju.
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umiejetnosci czytania i pisania jest bardzo niski. Pierwsza organizacja tubylcza
— Asamblea del Pueblo Eiepd — majaca w zamierzeniu chroni¢ interesy wszystkich
Efiepa w relacjach ze spoleczenstwem narodowym powstata dopiero w roku 2001
i na razie nie wykazuje sie znaczaca aktywnoscig polityczng. Wsrod Efiepd nie da si¢
zauwazy¢ zadnej wladzy politycznej. Istnieje tylko narzucona z zewnatrz rola spo-
teczna capitdn (tj. osoby, ktora przedstawiciele spoleczenstwa narodowego traktujg
jako przywoddce osady), ale jest ona fasadowa i nie ma przelozen na zycie codzienne.
Na obszarze zamieszkiwanym przez Indian nie dzialaja na duza skale¢ zadne nowo-
zytne podmioty gospodarcze i polityczne. Podstawy zdobywania pozywienia opieraja
sie na kopieniactwie, fowiectwie i zbieractwie. Ponadto Efiepa okazjonalnie wykonuja
prace najemne dla okolicznych hodowcéw bydta, zwanych llaneros.

Nauczyciel i szkola indianiska w oczach przedstawicieli
spoleczenstwa wenezuelskiego

Obraz nauczyciela i szkoly indianskiej konstruowany przez Wenezuelczykow
determinujg dwa zalozenia. Wedle pierwszego, funkcja nauczyciela $cisle taczy sie
z funkcja szkoly. Wedlug drugiego, nauczyciel i szkola indianska sg, a przynajmniej
powinny by¢, tacy sami jak w spofeczenstwie wenezuelskim.

Po co jest szkota panstwowa w Wenezueli? Przede wszystkim uwaza si¢, ze ma
ona wyksztalci¢ odpowiedni typ czlowieka: zdrowego, wyedukowanego, krytycz-
nego wobec $wiata, o rozwinietej osobowosci, a wigc takiego, ktdry jest wladny
uczestniczy¢ w spoteczenstwie narodowym. Z kolei ludzi petnigcych role spoteczne
nauczycieli traktuje si¢ jako depozytariuszy pewnej wiedzy czasowo niedostepnej dla
innych czlonkéw spoleczenstwa i stanowiacych zhierarchizowana elite (profesorowie
akademiccy na jej szczycie, nauczyciele wiejscy na jej dole). Ich zadanie polega na
przekazywaniu tejze wiedzy, a precyzyjniej méwigc, na wyksztalcaniu w wychowanku
szeregu umiejetnosci formalnych, ktére przeobrazaja go w pozadany typ czlowieka.
Najwazniejsze z tych ,,narzedzi poznawczych” to umiejetno$¢ pisania i rachowania.
Posiadanie tych umiejetnosci jest pewnym dobrem, ktérego nie mozna nikogo pozba-
wia¢, albowiem ich wlasciwe wykorzystanie umozliwia ludziom nie tylko rozwdj ich
osobowosci, ale takze awans spoleczny i poprawe warunkoéw zycia, np. wyksztalcenie
daje wieksza szans¢ na dobrze platng prace, dzigki ktdrej ich stopa zyciowa stoi na
wyzszym poziomie, a to prowadzi¢ moze do podjgcia dziatan majacych na celu pod-
niesienie statusu spofecznego (kariera spoteczna od chlopa do przedsi¢gbiorcy). Takie
ujecie bierze sie z zalozenia, ze umiejetnos¢ pisania i rachowania wplywaja pozytyw-
nie na rozwdj poznawczy jednostki, a co za tym idzie, na wzrost jej swiadomosci,
dzieki czemu zwigkszaja sie mozliwosci jej udzialu w systemie gospodarki panistwowej
oraz w strukturach panstwa narodowego. Tym samym dochodzimy do odpowiedzi na
pytanie o to, dlaczego szkota ma ksztaltowa¢ taki, a nie inny typ cztowieka. Otz jego
uformowanie jest tylko niezbednym krokiem do realizacji dwoch innych, nadrzed-
nych celéw: 1) postepu cywilizacyjnego (oznaczajacego gléwnie rozwdj gospodarczy
kraju) oraz 2) tworzenia tozsamosci narodowej (budowanie abstrakcyjnej wiezi spo-
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tecznej pomiedzy ludzmi, tzw. wspdlnoty wyobrazonej, opartej na historii Wenezueli
i instytucjach panstwowych). W praktyce obie funkcje scisle wiazg sie ze soba: dobry
obywatel jest rownoczes$nie dobrym pracownikiem. Na marginesie dopowiedzmy, ze
oprocz powyzszych oficjalnych celéw szkolnictwa istnieja takze cele ukryte, realizo-
wane poprzez tzw. ukryty program nauczania (hidden curriculum), jednak ta kwestig
nie bedziemy si¢ tutaj zajmowac, gdyz dotyczy ona zagadnien innego typu.

Jesli teraz popatrzymy na oficjalny model edukacji dwukulturowej realizowany
w Wenezueli, to okaze sie, ze funkcje przypisywane nauczycielowi indianskiemu
i szkole indianskiej s3 podobne do opisanych wyzej (zob. Programa... 1988; Régi-
men... 1998; Villalon 1994). Przede wszystkim dziecko indianskie winno rozwijac
sie poprzez nabycie szkolnej wiedzy koniecznej do bycia obywatelem wenezuelskim
i wystarczajacej do uczestniczenia w zyciu spoleczenstwa narodowego. Program
szkolny edukacji dwukulturowej mozna sprowadzi¢ do realizacji dwoch celéw: 1) uta-
twiania Indianom przyswajania sobie zdobyczy cywilizacji nowozytnej; 2) pomagania
w budowaniu przypisywanej Indianom tozsamosci etnicznej. Jesli chodzi o cel pierw-
szy, to ma by¢ on osiggany poprzez uczenie jezyka hiszpanskiego, przekazywanie
wiedzy naukowej w rodzaju matematyki czy nauk przyrodniczych, wprowadzanie
higieny oraz wdrazanie wiedzy o instytucjach panstwowych, konstytucji, prawach
i obowiazkach obywatela itp. Programy oficjalne przekonuja, ze dzigki nabyciu wiedzy
umozliwiajacej uczestniczenie w gospodarce rynkowej i kontaktowanie si¢ z reszta
spoleczenstwa wenezuelskiego, Indianin bedzie wltadny decydowa¢ o swym losie
i wybiera¢ miejsce oraz sposob zycia, jakie mu najbardziej odpowiadaja. Cel drugi
winien by¢ realizowany poprzez pozytywne waloryzowanie ,kultury indianskiej”,
a nastepnie pokazywanie Indianom sposobow jej ochrony (tworzenie doméw kultury,
produkeje pamigtek ,etnicznych” dla turystéw itp.). Te ,,kulture”, okreslang zwykle
mianem etnicznos$ci, sprowadza si¢ do dwoch elementéw: jezyka etnicznego oraz
wybranych czeéci kultury materialnej (wyroby rekodzielnicze, stroje, instrumenty)
i obrzedowej (tanice, muzyka, deportes indigenas ,tubylcze sporty”)® . One to powo-
duja, ze rézne grupy lokalne méwiagce podobnym jezykiem, zamieszkujace to samo
terytorium i posiadajace podobne artefakty kulturowe sg uznawane przez administra-
cje panstwowy za jedng grupe etniczng, jeden lud indianski. Dlatego tez te wlasnie
elementy winny by¢ przedmiotem programu nauczania procz, rzecz jasna, korpusu
»wiedzy cywilizujacej”. Na nich opiera¢ si¢ ma wyobrazana tozsamos¢ etniczna grupy

8 Oczywidcie z antropologicznego punktu widzenia ta strategia folkloryzacji kultury ma niewiele
wspolnego z realnym odzwierciedleniem réznic i podobienstw kulturowych pomig¢dzy grupami lokal-
nymi. Dodatkowo, w przypadku spoleczenstw pierwotnych prowadzi ona do demontazu dotychczasowej
kultury, albowiem niszczy praktyke budowania wspolnego ciata. Przykladowo w utworzonym w El Tigre
»domu kultury”, ktorego zadaniem jest ,,zachowanie i chronienie kultury Panare”, dzieci indianskie
wykonuja przedmioty uznane przez zakonnice za kwintesencj¢ ,,kultury panarskiej’, tj. wyroby ple-
cionkarskie. Prowadzi to do sytuacji, w ktdrej dzieci wyplataja sita i kosze, ktére nikomu nie stuza i do
nikogo nie nalezg. Tym samym nastepuje dekontekstualizacja praktyki codziennej, w ktdrej sita i kosze
wykonuje si¢ z krewnymi i dla krewnych, a czynnoé¢ plecenia wykonana poza kontekstem sytuacyjnym
dezorganizuje dotychczasowy sposob budowania $wiata.
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indianskiej, ktéra stanowi¢ bedzie o jej odrebnosci w ramach spoleczenstwa naro-
dowego. Na potrzeby takiego podejscia ukuto nawet termin ,,obywatel indianski”
(el ciudadano indigena), ktory z jednej strony jest Wenezuelczykiem, z drugiej za$
Indianinem $wiadomym swojej odrebnosci kulturowej. W zamierzeniu programoéow
o$wiatowych agentem owych zmian oraz animatorem i obroncg tak skonstruowa-
nej etniczno$ci ma by¢ indianski nauczyciel. To on stanie si¢ pierwszg elita swiezo
upodmiotowionych politycznie i spolecznie ludéw indianskich Wenezueli. Jego zada-
nie polega nie tylko na inicjowaniu dziatan, np. gospodarczych czy politycznych,
wlaczajacych Indian w nurt gléwnego zycia spoleczenstwa wenezuelskiego, ale takze
na uczeniu jezyka etnicznego oraz propagowaniu sfolkloryzowanej kultury indian-
skiej (zob. Programa... 1988; Régimen... 1998; Moreno 2000; Mosonyi, Rengifo 1982;
Mosonyi 1998; 2008; Mosonyi, Mosonyi 2000; Vega 2000; Villa 2000; Villalon 1994).

Powyzszy obraz przynalezy bardziej do porzadku ideologicznego niz rzeczywi-
stego. Praktyka wydaje si¢ by¢ mniej §wietlana. Juz na pierwszy rzut oka wida¢, ze
szkota jako instytucja dziata wérdd Efiepa potudniowych do$¢ przypadkowo, a jej
funkcjonowanie jest uzaleznione przede wszystkim od postawy nauczyciela. Zajecia
szkolne moga odbywa¢ sie regularnie (San Pedro), z przerwami (San Fernando),
badz wcale (San Felipe). A jesli przyjrze¢ si¢ chocby pobieznie realizacji powyzszego
programu, wtedy okaze sie, ze zamierzone cele, przynajmniej w przypadku Efiepa
poludniowych, nie s osiggane.

Popatrzmy najpierw, jak wyglada przyswajanie zdobyczy cywilizacji nowozytne;j
i ich potencjalne oddziatywanie na losy zyciowe uczniéw. Po pierwsze, szkola nie
uczy skutecznie. Wprawdzie nie prowadziliémy oceny nauczania na szeroka skale, ale
jednak nasze wycinkowe badania jednoznacznie pokazuja, iz umiejetnosci uczniow
sa duzo ponizej poziomu okreslonego przez standardowe testy UNESCO w zakresie
czytania/pisania i rachowania. Malo tego, wyglada na to, ze szkola w wydatny spo-
sob wspomaga zaniechanie dalszej nauki. Wéréd Efiepa potudniowych jest tylko
jedna osoba, ktora rozpoczeta edukacje na poziomie uniwersyteckim. Szkote $rednia
ukoniczyto osiem 0séb. Uczniowie zwykle przerywaja edukacje na poziomie 5-6 klasy
szkoly podstawowej. Po drugie, nie zauwazyli$my, aby wiedza szkolna poprawiata
jako$¢ zycia (z punktu widzenia Wenezuelczyka warunki mieszkalne, Zzywieniowe
i higieniczne wérdd Efiepa nie ulegly zmianie) lub tez powodowata awans spoteczny
(E’fiepa nie przenoszg sie do osad metyskich i nie podejmuja dlugotrwalej nie-indian-
skiej dziatalnosci zawodowej). Innymi stowy, E'fiepa zyja tak, jak zyli do tej pory,
pomimo ponad 30 lat edukacji panstwowej.

Jesli z kolei przyjrzymy si¢ procesowi budowania etnicznosci E'fiepa, to najpierw
zauwazymy, iz przekaz szkolny jej dotyczacy powoduje wigcej zamieszania niz
pozytku. Umiejetnos¢ czytania i pisania w jezyku efiepd jest umiejetnoscia martwa,
tj. calkowicie niepraktyczng. Oprdécz dwoch podrecznikéw szkolnych nie ma zadne;j
literatury w tym jezyku, a poniewaz zaréwno dzieci, jak i doroéli nie wiedza do czego
mogliby uzywac jezyka pisanego efepa, wigc go nie uzywajg. Patrzac z nowozytnego
punktu widzenia, sens jego istnienia jest dla Indian w najlepszym razie nader nie-
jasny i w calosci zamyka sie w obszarze ideologii. Nie da sie tez zauwazy¢ procesu
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formowania sie elity — nie wida¢, aby nauczyciel byt sitg w jaki$ sposob konsolidujaca
wspdlnoty, zas tozsamos$¢ grupowa Efiepa w dalszym ciggu jest konstytuowana na
modle spoleczenstwa pierwotnego, a wigc poprzez zachowania zogniskowane wokoét
budowania wspolnego ,ciala”. ,Wytwoércami” rzekomej etnicznoéci Eiepd sa ciagle
nie-E’fiepa: antropolodzy, dziatacze spoleczni, zakonnice. Sami Indianie w swym
codziennym Zyciu nie traktujg sposobdw ubierania si¢, rekodzielnictwa czy piesni
jako wyznacznikow swej tozsamosci. A jesli w ich wypowiedziach pojawiaja si¢ ele-
menty retoryki zwigzanej z etnicznoscia, to raczej na zasadzie ,,pustego” semantycznie
zapozyczenia z dyskursu latynoskiego, o czym zaswiadcza chocby praktyka dotyczaca
»~domu kultury” w El Tigre. Tak okreslany budynek zostal postawiony pod wptywem
misji katolickiej po to, aby ,,chroni¢ dobra kultury E’fiepd” (stowa Indian powtarzane
za zakonnicami). W praktyce jednak ,,ochrona débr kultury” ze strony indianskie;
sprowadza si¢ do wypowiadanego w obecnosci ludzi z zewnatrz (misjonarze, antro-
polodzy) odpowiedniego postulatu oraz moznosci zas§wiadczenia faktem posiadania
odpowiedniego budynku, ze taka ochrona istnieje, chociaz realne dzialania podejmo-
wane s3 zawsze, a pdzniej kontrolowane przez zakonnice i dotyczg zazwyczaj dzieci,
ktére stawiajg mniejszy opor wobec narzucanych im czynnosci w rodzaju rzemiosta
artystycznego (artesania).

Tymczasem przedstawiciele administracji o$§wiatowej wing za dotychczasowe
niepowodzenia programu edukacji dwukulturowej obarczaja samych Efiepa. Wedle
nich przyczyny tkwig w: 1) ogélnym niedouczeniu indianskich nauczycieli, ktorych
wiedza nie przekracza poziomu edukacji podstawowej, a czesto jest jeszcze mniejsza,
2) bardzo stabym przygotowaniu pedagogicznym nauczycieli, ktorzy po prostu nie
wiedzg jak uczy¢ (jedyna stosowana metoda to repetycja), 3) w tradycyjnych wzo-
rach zachowan E’fiepa, ktorzy unikaja sytuacji publicznego o$mieszenia, a za takie sa
przez nich uznawane sytuacje szkolne, gdy dziecko btednie odpowiada, czyta czy tez
pisze w obecnosci innych. W praktyce wiec nauczyciel w oczach Wenezuelczykow
jest tylko kandydatem do bycia elitag w swojej grupie, ktéry z wlasnej winy nie dorést
jeszcze do odgrywania owej roli. Natomiast naszym zdaniem przyczyna jest raczej
zawarta w ukrytym programie funkcjonowania szkoly, ktérej podskérne funkcje
dotyczg demontazu dotychczasowej struktury kultury indianskiej, lecz tej kwestii
nie bedziemy tutaj rozwijac¢ (zob. np. prace analizujace wplyw szkoly na reprodukcje
spoteczng i kulturowg Indian Waorani i Jivaro: Rival 1996; 2002; Taylor 1981).

Wyglada wigc na to, Ze przynajmniej do tej pory educacion intercultural bilingiie
wsérod Eepa potudniowych nie prowadzi ani do ich wiaczania si¢ w obreb spote-
czenstwa wenezuelskiego, ani tez nie wytwarza ich tozsamosci etnicznej.

Nauczyciel i szkola indianska w praktyce Zycia codziennego

W tym miejscu chcemy zaproponowac robocze wnioski, jakie wysnuli$my obser-
wujac indianska codziennos¢. Z racji szczupto$ci miejsca ograniczymy sie do pokaza-
nia dwoch sytuacji, ktore bedziemy analizowac jako przyktady tego, jak Efiepa moga
pojmowac role spoleczng nauczyciela oraz szkote.
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Przypatrzmy si¢ najpierw domniemanej elitarnosci nauczyciela. W 1999 roku
Indianie z trzech wspdlnot (San Fernando, San Felipe, San Pedro) wpadli na pomyst
utworzenia wspolnego poletka, na ktérym ich czlonkowie uprawialiby banany
i maniok, aby pdzniej sprzedawac je na targu w miescie. W ten sposob mieszkancy
trzech osad uzyskaliby gotéwke na zakup narzedzi, lekarstw, amunicji i naczyn meta-
lowych. Perswazyjnos¢ trzech inicjatoréw catego przedsiewziecia (Patricio i Manuel
z San Fernando, Elias z San Felipe; zaden z nich nie jest nauczycielem) spowodowala,
ze jego pierwsza cze$¢ zakonczyla si¢ sukcesem. Po udanych zbiorach pojawit si¢
problem transportu plodéw rolnych na targ. Jedynym mozliwym sposobem jest droga
wodna, 5-6 godzin podrozy todzig motorowa w dot rzeka Cuchivero. Takiej fodzi nikt
z Indian nie posiada, za$ okoliczni metysi, ktérzy posiadali odpowiednie fodzie zadali,
wedlug Indian, zbyt wysokie ceny za ich wynajem, by transport ptodéw rolnych byt
oplacalny. Wtedy inicjatorzy wymyslili kupno silnika. Niestety, przekraczato to ich
mozliwosci finansowe, wigc zwrdcili si¢ do nas z prosba o pomoc. Dwa lata p6zniej
przekazaliémy im pienigdze oraz informacje, w ktérym miescie wystarcza one na
kupno silnika. Na zebraniu z naszym udzialem Indianie uzgodnili, ze pojedzie po
niego Juan Gregorio oraz przedstawiciele trzech wspdlnot. Dlaczego akurat on? Juan
Gregorio jest od 4 lat nauczycielem w San Felipe, ale to nie dlatego spolecznos¢ prze-
kazala mu calg sume i obdarzyla misjg zakupu. Szkota w San Felipe praktycznie nie
funkcjonuje, lekcje odbywaja si¢ 4-5 razy w miesigcu, a niektére dzieci nie potrafig sie
nawet podpisa¢, nie méwigc juz o ukonczeniu poszczegolnych grados. Stowem, Juan
Gregorio zupelnie nie spelnia kryteriéw bycia nauczycielem, procz faktu pobierania
pensji. Sadzimy, ze o jego wyborze zadecydowaly dwa fakty. Po pierwsze to, ze kiedys
byt kierowcg w misji katolickiej, a wiec w odczuciu pozostalych Efiepa jest obyty
ze $wiatem zewnetrznym oraz zna si¢ na silnikach. Po drugie to, ze Juan Gregorio
nie mieszka w poblizu zadnej ze wspdlnot, a wigc jest uwazany za osobe neutralna.
Jaki byt cigg dalszy wydarzen? Juan Gregorio sprawdzil cen¢ silnika w najblizszym
miescie, stwierdzil, ze pieniedzy na jego kupno nie starcza, po czym sprawe zarzucil.
Po roku okazalo sie, ze ilo$¢ gotéwki zmniejszyta sie o polowe, za to w tym okresie
wielu Eiepa bralo udzial w urzadzanych przez niego fiestach.

Tak wiec Juan Gregorio w powyzszej sytuacji nie postapil tak, jakby mozna bylo
oczekiwa¢ od nauczyciela. Jego znajomos¢ czytania i pisania, dlugotrwaly pobyt
w $wiecie zewnetrznym (edukacja szkolna, stuzba wojskowa, praca w misji) nijak nie
przelozyly si¢ na odmienne zachowanie. Postapit tak, jak prawdopodobnie uczynitby
kazdy inny Eiepa na jego miejscu. Oddajac to metaforycznie, dzialal tak, jakby upo-
lowal wyjatkowo duze zwierze, po czym wykorzystal je na ,,tradycyjna” modte - roz-
dajac dobra wéréd krewnych, ktérych zachowanie takze byto mocno ,tradycyjne”
— korzystali z jego daréw, rownoczesnie na boku komentujac jego postepowanie. Dla
Juana Gregorio nie liczyt si¢ interes trzech wspdlnot indianskich znad Cuchivero,
ktore dzieki sukcesowi powyzszej inicjatywy moglyby uzyskaé wyzszy stopien auto-
nomii gospodarczej, a przez to i politycznej. Nie mial tez na uwadze swojego indywi-
dualnego dobra jako przysztego dysponenta silnika. Inaczej méwigc, nie interesowaly
go przyszle korzysci ani wspélnoty, ani tez jego samego. Liczyly sie za to pienigdze ,,tu
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i teraz” i to, jakie dobra mozna za nie naby¢. Widzimy wiec, ze istnieje do$¢ zasad-
nicza roznica pomiedzy rzeczywistym zachowaniem Juana Gregorio a przypisywa-
nym mu przez programy edukacji dwukulturowej ,,pakietem” nauczycielskich postaw
i wartosci. Z punktu widzenia E’fiepa Juan Gregorio postapit w normalny sposéb. To
dla przedstawicieli spoteczenstwa wenezuelskiego jego postepowanie moze wyda¢
sie dziwne i mocno odbiegajace od ich wyobrazenia elity. W najgorszym razie beda
ujmowac te sytuacje jako przyklad wykorzystywania swojego statusu spotecznego dla
wlasnych korzysci. Sadzimy, ze takie rozumienie sprawy falszuje jej obraz. W oczach
E’fiepa nauczyciel nie posiada prestizu z racji petnionej roli spotecznej. Gdyby tak
byto, wtedy pienigdze otrzymalby Natalio z San Pedro, ktéry najsumienniej wypelnia
swoje szkolne obowigzki. Tymczasem Juan Gregorio czy Natalio, to tacy sami ludzie,
jak wszyscy inni. Owszem, moga posiadac prestiz, ale ze wzgledu na swa osobista
historie — w opisywanym przypadku byla to spoleczna ,kariera” kierowcy. Inaczej
mowiac, takie budowanie prestizu pasuje do modelu spoleczenstwa pierwotnego.
Obserwujac zachowania dnia codziennego Indian E'fiepa nie znajdujemy kryteriow,
wedtug ktérych mozna by orzec, iz nauczyciel w jaki$ sposéb odroéznia si¢ od pozo-
statych cztonkéw wspdlnoty. Chyba tylko faktem prowadzenia lekgji, a i to nie zawsze
ma miejsce. Jego zachowanie, ubior, sposéb méwienia, pozostale rodzaje aktywnosci,
nie s na tyle odmienne, aby méwic o jego elitarnosci.

Jesli wiec Efiepa nie postrzegaja nauczyciela jako cztonka elity, to czym jest dla
nich ta rola spoleczna? I czy w ogdle jest to dla nich rola spoleczna? Wydaje nam
sie, ze odpowiedz jest negatywna. Przypatrzmy si¢ opisanej ponizej sytuacji. Jak
juz wspominali$my, podlegta Juanowi Gregorio szkota w San Felipe z perspektywy
spoleczenstwa narodowego funkcjonuje zle. By¢ moze z tego powodu niektdrzy
mieszkancy tej osady wyrazali swe niezadowolenie. Nie podobat im sig¢ fakt, ze Juan
Gregorio pobieral pensje nauczycielska, a w zamian za to nic osadzie nie dawal, nie
uczyl dzieci, nie aktywizowal dziatalnosci rodzicow w sprawach szkoty itp. Nasze
bezposrednie pytania o proby rozwigzania problemu zaowocowaly opowiesciami
o zebraniach, na ktérych opiekunowie dzieci (los representantes del los nifios) zwracali
sie do nauczyciela ze skargg, a ten przyrzekal poprawe. I nic si¢ nie zmienialo. Na tej
podstawie skfonni byliémy uwaza¢ Juana Gregorio za osobe nieuczciwg. Nasza opinia
zmienila si¢ dopiero wtedy, gdy znacznie pdzniej dowiedzielismy sie, jak wygladaty
owe spotkania. Okazalo si¢, ze zebrania takie odbywaly sie 1-2 razy w roku. W mie-
dzyczasie ci sami ludzie, ktérzy oficjalnie przedstawiali Juanowi Gregorio swoje zale,
spotykali si¢ z nim w sytuacjach pozaszkolnych, chodzili razem na polowania, bawili
sie na fiestach, gawedzili i zartowali, ale nie poruszali sprawy jego nauczycielskich
obowigzkow. Innymi stowy, obie strony konfliktu zachowywaty sie w sposdéb typowy
dla Eiepa — unikaly glosnego, publicznego i bezposredniego wypowiadania swoich
pretensji do niego. Takie postgpowanie jest bowiem mozliwe dopiero w kontekscie
praktyki latynoskiej, pozaindianskiej, a wiec w trakcie zebran, podczas ktérych spo-
tykaja si¢ ze sobg role spoleczne opiekunéw dzieci (los representantes del los nifios)
i nauczyciela (el maestro). Jednakze dokonywane wowczas ustalenia nie przekladaja sie
na codzienne zycie. Jest zupelnie tak, jakby Efiepa w pewnych sytuacjach (np. réznego
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typu zebrania, wywiady etnograficzne, pobyt w miescie) przywdziewal kostium roli
spolecznej, znany mu z obserwacji zachowan Wenezuelczykéw, po czym, gdy dana
sytuacja si¢ konczy, zdejmowat go i wracal do codziennego zycia.

Roboczy wniosek, jaki stad wyciggamy, to teza, iz taka ,zamiana skory” jest
w ogole mozliwa i ze Indianin jest w stanie zachowywac¢ sie raz na sposob Efepa,
a raz na modle wenezuelska. Co wiecej, nie widzimy zadnych oznak, ktore by suge-
rowaly, ze pociaga to za sobg jakie$ przeksztalcenia poznawcze lub - co gorsza - jakis
rodzaj umystowej schizofrenii. Bynajmniej. Wydaje nam sie, ze taka strategia jest
jak najbardziej na miejscu i nie kidci sie ze sposobami postgpowania w spoleczen-
stwie pierwotnym. Malo tego. Sadzimy, ze ,,bycie nauczycielem” zostalo tak zaadap-
towane przez kulture E'fiepa, by nie powodowalo konfliktéw poznawczych. Wydaje
nam sig, ze z ich wlasnego punktu widzenia nauczyciel Efiepd to taki sam cztowiek
jak inni. Roézni si¢ tylko tym, ze zdobywa $rodki do zycia takze poprzez nawiazy-
wanie relacji wzajemnosci z przedstawicielami spoleczenstwa wenezuelskiego. On
wykonuje pewne czynno$ci wymagane przez obcych (prowadzi lekcje, ubiera si¢
na sposob metyski, przestrzega zasad higieny), oni regularnie dostarczaja mu pie-
niadze. Dodatkowa zaletg tej relacji moze by¢ ewentualny prestiz wobec niektérych
cztonkow wlasnej grupy, ptynacy z utrzymywania kontaktow ze $wiatem zewngtrz-
nym. Wyraznie zaznaczmy, ze 6w prestiz nie wynika z zajmowania pozycji spolecz-
nej nauczyciela, lecz z indywidualnych przymiotow jednostki potrafigcej skutecznie
negocjowac z obcymi. Metaforycznie rzecz ujmujgc, nauczyciela mozna przyréwnac
do mysliwego, ktéry winien posiada¢ okreslone umiejetnosci, aby upolowa¢ poza-
dana przez siebie zwierzyne, ktéra w tym przypadku jest panstwowa pensja. Aby tego
dokona¢, musi zachowywa¢ sie w okreslony sposéb. I wlasnie to zachowanie, tak
podobne do znanej z naszego $wiata roli spotecznej nauczyciela, sprawia, ze skfonni
jestesmy postrzega¢ go jako kogo$, kto juz uwewnetrznit §wiat nowozytnych wartosci
w rodzaju narodu i panstwa, rozwoju i postepu. Nasze podejrzenia, ze jest tak, jak
to powyzej przedstawiamy, wzmacnia jeszcze analiza historii zycia poszczegélnych
nauczycieli. Okazuje sig, Ze kazdy z nich jest synem i’yana®. Czy to przypadek? Czy
istnieje jakis psychologiczny zwigzek pomiedzy sytuacja syna ojca cieszacego si¢ pre-
stizem a checig tegoz syna, aby zyska¢ podobne uznanie? W trzech indywidualnych
przypadkach, ktére znamy (Natalio, Juan Gregorio, David), kariera i’yana okazywata
sie dla nastepcow z roznych wzgledow za trudna. Czy moze wiec by¢ tak, ze wybierali

° I'yan (dosl. ten, ktéry pomnaza) to ideal bycia w $wiecie dla Indian Efiepd. I'yan to ten, kto
tworzy przestrzen do dobrego, bezpiecznego zycia. Potrafi nie tylko skutecznie budowa¢ ciala swych
dzieci i aranzowa¢ ich malzenstwa tak, by zyly w jego wspodlnocie, ale takze nawigzywac i utrzymywa¢
bezpieczne relacje z réznymi klasami Obcych zyjacych poza $wiatem wspdlnoty (inni Indianie, Biali,
byty nadprzyrodzone, zmarli, duchy itp.). Pozyskuje od nich dobra koniecznie do reprodukcji wspdlnoty
i chroni ja przed ich szkodliwym wplywem. W tym samym czasie jego umiej¢tne dziatania pozwalaja
niwelowac konflikty, stany agresji i akty przemocy, jakie w sposéb nieunikniony, wedtug ontologii Efiepa,
musza sie pojawi¢ w duzej grupie ludzi zyjacych ze soba. I'van jest wiec rownoczesnie osoba, ktora
zarzadza odtwarzaniem grupy, jak i zapewnia jej czlonkom poczucie bezpieczenstwa. Jest kim$ na ksztatt
szamana i nieformalnego przywodcy. Bycie i’yanem oznacza cztowieczenistwo najwyzszego stopnia.



POZORNE ELITY. NAUCZYCIELE I PRZYWODCY ORGANIZAC]I INDIANSKICH 37

inng droge, polegajaca na kontakcie z nieznanym, tj. ze $wiatem zewnetrznym, zas
jedynym sposobem kontaktu dopuszczanym przez strong wenezuelska byla droga
nauczyciela? Wydaje nam sig, Ze tak. Rzecz jasna, to tylko hipoteza, ktorej udowod-
nieniem zajmiemy sie w przysztosci.

Dodatkowo podejrzewamy, ze nie odnosi si¢ ona tylko do rozumienia roli spo-
tecznej nauczyciela, ale obejmuje takze tubylcze pojmowanie szkoly. Wydaje sig, ze
indianski punkt widzenia nie ma zadnych punktéw stycznych z naszym, nowozytnym
sposobem patrzenia na t¢ instytucje. Szkota jest raczej ,indianizowana’, tj. kulturowo
adaptowana, niz bezposrednio przyjmowana z calym dobrodziejstwem nowozyt-
nych wartosci. Na ten trop wskazuja nie tylko nasze doswiadczenia terenowe zdo-
byte wéréd Efiepa, Matsigenka i Waorani, lecz takze doniesienia badaczy z innych
czesci Amazonii (Aikman 1999; Gow 1991; Ferreira 1994; 1997; 1998; Rival 1996;
2002). Analogicznie do sygnalizowanego juz przypadku ,,domu kultury” w El Tigre,
sklonni jestesmy widzie¢ szkole jako sposéb dziatania majacy na celu zdobywanie
dobr ze $wiata bialych. Dzigki zaadaptowanym instytucjom nowozytnym (szkota,
enfermeria ,ambulatorium’, dom kultury) Indianie uzyskuja dostep do pozadanych
przez nich wybranych elementéw $wiata zewnetrznego (lekéw, narzedzi, naczyn,
sprzetu elektronicznego, transportu mechanicznego itp.). Aby jednak to osiagnac,
musza prawidlowo odpowiada¢ na zapotrzebowanie drugiej strony kontaktu kultu-
rowego, tj. spoleczenstwa wenezuelskiego. A poniewaz jego przedstawiciele intere-
sujg si¢ edukacja, religia, rozwojem regionalnym, kultura i etnicznoscia, dlatego tez
stosowane strategie nawigzujg do tych wlasnie obszaréw. Prawdopodobnie tutaj lezy
jedna z przyczyn latwosci zaadaptowania praktyki zebran (reufiones) i postugiwania
sie retoryka latynoska o okreslonej tresci (dyskurs gente civilizada ,ludzi cywilizowa-
nych”). To takze tlumaczy duza wage przywiazywana do fizycznej strony szkoty przy
zupelnym pomijaniu jej funkeji edukacyjnej. Szkota dla Eiepa to przede wszystkim
budynek, historia jego budowy i materialéw nan zuzytych, to ilos¢ dzieci uczacych si¢
na poziomie poszczegélnych grados, to podreczniki, zeszyty i otowki, to nauczyciel
indianski, to obecnos¢ boiska do pitki noznej i flagi narodowej. Wymiar edukacyjny
szkoly (rozwoj poznawczy dzieci, zdobywanie wiedzy) jest calkowicie ignorowany,
a moze nawet w ogole nie zauwazany. Innymi stowy, szkofa na pewno nie jest przez
nich pojmowana jako instytucja nowozytna. Ten watek rozwijamy ponizej, omawiajac
sytuacje Indian Matsigenka.

PRZYWODCA COMUNIDAD NATIVA U INDIAN MATSIGENKA
Sytuacja spoleczno-kulturowa Matsigenka znad dolnej i sSrodkowej Urubamby
Matsigenka to jeden z wigkszych ludéw amazonskiej czesci Peru (okolo 14 tys.
0sob). Méwia jezykiem z rodziny jezykowej arawak i wystepuja w postaci czterech

grup regionalnych. Podobnie jak Efiepa, jako calos¢ istnieja tylko z perspektywy
zewnetrznej, gldwnie etnograficznej. Oni sami wyraznie podkreslaja réznice miedzy
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swymi grupami regionalnymi tak w jezyku, jak i w kulturze materialnej czy spotecz-
nej. Zdecydowanie przyjmuja perspektywe miejsca zamieszkania, w szerszym, regio-
nalnym rozumieniu lub wezszym, grupy lokalnej. Ich poczucie tozsamosci oparte
jest na wspdlnocie zamieszkiwania konkretnego miejsca, realnych wigzach pokre-
wienstwa i codziennosci wzajemnego dbania o siebie. Ta plynnos¢ czy tez nieostro$¢
tozsamosciowych przestrzeni widoczna jest tez z zewnatrz. Matsigenka wraz z innymi
grupami tego regionu, takimi jak Caquinte (Kakinte), Nomatsiguenga, Ashéninka
i Ashaninka, tworza w rzeczywistosci gesta sie¢ powigzan spotecznych, rytualnych
i handlowych, calo$¢ zwana w etnografii Arawakami przedandyjskimi. Méwienie
wigc o Matsigenka jako wyraznie wyodrebnionym ludzie (i tak siebie postrzegajacym)
jest sporym uproszczeniem.

W artykule tym odniesiemy si¢ tylko do fragmentu wzmiankowanej sieci: Matsi-
genka dolnej i Srodkowej Urubamby. Jest ich okolo 10 tysiecy. State kontakty z misjo-
narzami nawiazali dopiero w poczatkach XX wieku. Mimo dziesigcioleci dziatalnosci
prozelitycznej prowadzonej tak przez misjonarzy katolickich, jak i protestanckich,
zdecydowana wigkszo$¢ tego ludu to tylko nominalni katolicy i/lub ewangelicy.
Wydaje si¢, ze Matsigenka zaadaptowali gléwnie zewnetrzne formy chrzescijan-
stwa, calkowicie ignorujac jego tres¢, albowiem nowe wierzenia i moralnos¢ nie
odgrywaja wiekszej roli w ich zyciu codziennym i obrzedowym. Matsigenka znad
rzeki Urubamba zyja w systemie ok. 20 comunidades nativas (wspolnot tubylczych).
W latach 1960-1970. mial bowiem miejsce, gléwnie pod egida protestanckich misjo-
narzy, proces koncentracji dawniej rozproszonych populacji lokalnych w statych osa-
dach, wzdluz gtéwnych rzek regionu. Dziatajg tu dwie tubylcze organizacje: Centro
de Comunidades Nativas Machiguenga (CECONAMA) i Consejo Machiguenga del
Rio Urubamba (COMARU), ale kazda comunidad posiada swe wybieralne wladze.
System edukacji panstwowej dziala tez od okolo 55lat na poziomie podstawo-
wym i §rednim (educacion primaria y secundaria). Z poczatku nauczycielami byli
misjonarze, potem Matsigenka, nastepnie pucalpinos (mieszkancy miasta Pucallpa,
duzego osrodka administracyjnego nad rzeka Ucayali) lub serranos (osoby przy-
byte z Andow). Praktykuje sie, gléwnie przez mezczyzn w srednim wieku, czytanie
Nowego Testamentu w jezyku matsigenka. Poziom umiejetnosci pisania jest dos¢
niski, teksty pisane w rodzaju dokumentéw urzgedowych zawieraja sporo bledow
ortograficznych i gramatycznych. Sama umiejetno$¢ nie ma praktycznego uzasadnie-
nia poza dzialalnoscig administracyjng organizacji indianskich. Na obszarze dolnej
i srodkowej Urubamby nie wystepuje zwarte, ,nowe” (dwudziestowieczne) osadnic-
two nieindianskie, zaznacza sie za to silnie obecnos¢ Compariia Pluspetrol zajmujace]
sie poszukiwaniem i eksploatacja gazu ziemnego w regionie dolnego biegu rzeki
Camisea. Podstawg gospodarki Matsigenka jest w dalszym ciagu kopieniactwo uzu-
pelniane myslistwem i zbieractwem. W diecie duzg role odgrywaja tez produkty kupo-
wane za pienigdze uzyskane z najemnej, okazjonalnej pracy, gtéwnie dla metysow
i Compania. Uprawa i hodowla nastawiona na zbyt wystepuje w niewielkim wymiarze
(problemy ze zbytem, dostepem do narzedzi metalowych, inflacjg i organizacjg pracy)
(Baksh 1984; Johnson 2003).



POZORNE ELITY. NAUCZYCIELE I PRZYWODCY ORGANIZAC]I INDIANSKICH 39

Comunidad nativa i jej przywodcy w oczach przedstawicieli
spoleczenstwa peruwianskiego

Czemu stuzy¢ miata comunidad nativa w Amazonii oraz jej indianscy przywodcy?
W epoce prezydentury generata Velasco Alvarado (koniec lat 1960.), gdy dopiero
powstawaly zreby programu rozwoju ekonomicznego, spotecznego i politycznego
Amazonii peruwianskiej, intelektualne dyskusje reformatordw krazyly gtéwnie wokaot
pojec: kolonialna marginalizacja tego regionu, wyzysk ekonomiczny jej tubylczych
mieszkancow oraz ich spoteczne zacofanie. Ludy indianskie tego obszaru postrze-
gano jako mniejszosci etniczne sktadajace si¢ z rozproszonych grup rodzin, charak-
teryzujace si¢ niklym stopniem upodmiotowienia, ktére nie byty w stanie sprostac¢
wyzwaniom spontanicznie rozwijajacej si¢ gospodarki kapitalistycznej. Marginali-
zacja Indian odbywala si¢ na dwa sposoby: poprzez utrat¢ najlepszych ziem, zamie-
nianych przez nieindianskich osadnikéw w pola uprawne lub pastwiska (frontera
demogrdfica), lub wyzysk ekonomiczny Indian, wykorzystywanie ich jako taniej sity
roboczej. Owi tani robotnicy zmuszani byli dodatkowo do nabywania produktéw
pochodzenia przemystowego od regatones, obwoznych kupcéw narzucajacych wyso-
kie ceny na sprzedawane dobra (frontera econdomica). Obraz wyzysku w Amazonii
dopelni¢ nalezy jeszcze rabunkowym wyrebem cennych gatunkéw drzew, nielegal-
nym wydobyciem szlachetnych metali i innych zasobéw naturalnych oraz szkodliwa
dziafalnoscig protestanckich misjonarzy pozbywajacych Indian wtasnej kultury, prze-
ksztalcajacych ich w ,,lumpenproletariat dzungli” (Chirif, Mora 1977).

Odpowiedzig na t¢ sytuacje bylo ustanowienie w polowie lat 1970. La Ley de
Comunidades Nativas y de Promocion Agropecuaria de las Regiones de Selva y Ceja
de la Selva. Nowe prawo zainicjowalo catkowicie nowa epoke. Jego celem byta kon-
solidacja zycia spolecznego rozproszonych grup rodzinnych i nadania im postaci
podmiotéw prawnych — comunidades nativas — posiadajacych wlasne, wybieralne
wladze oraz akt wspolnotowej wlasnoséci uzytkowanego terytorium. Wiadze wspol-
noty (przewodniczacy, wiceprzewodniczacy, sekretarz, skarbnik, czlonkowie zarzadu)
administrowaly nig, m.in. poprzez sporzadzanie dokumentow: aktow zawarcia zwigz-
kow malzenskich, narodzin i zgondéw, dowoddw tozsamosci. Z kolei zgromadzenie
wspolnoty (asamblea comunal) miato tagodzi¢ konflikty wewnatrz wspolnoty, orzekaé
w zakresie wykroczen przewidzianych kodeksem cywilnym oraz regulowa¢ stosunki
z innymi wspdlnotami. Przed §wiatem zewnetrznym, gtéwnie w relacjach z panstwem,
w imieniu wspolnot wystepowaly organizacje ponadlokalne zrzeszajace wszystkich
Matsigenka lub grupy ich wspélnot. W rozumieniu prawodawcy, obok wiasnosci
ziemskiej i autonomii administracyjnej nastepnym waznym wyrazem upodmioto-
wienia spolecznosci indianskich byta edukacja. Jej funkecje byly jasno sprecyzowane:
wzrost wiedzy Indian o otaczajacym ich nieindianskim $wiecie, zrozumienie przy-
czyn i mechanizméw swego wyalienowania oraz powstanie elit indianskich. Elity to
grupy osob, ktore mialy dysponowac wiedza dotyczaca tego, do czego stuza powotane
instytucje, jakie zadania maja pelnic i jak nalezy owe zadania realizowac. Ich zadanie
to kreowanie wlasnej (tubylczej) wizji emancypacyjnej, odlegtej od tu i teraz, oraz
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aktywizacja cztonkow wspoélnoty do skutecznych dziatan na jej rzecz. Proces ten miat
prowadzi¢ do wzrostu prestizu elit tak we wlasnej spotecznosci, jak i na zewnatrz.
Ostatni wazny obszar wymagajacy pomocy ze strony panstwa to poprawa i ochrona
zdrowia Indian, tak w rozumieniu kondycji pojedynczych oséb, jak i catych popu-
lacji. By moc ja zrealizowad, powolano stalg opieke medyczna w postaci lokalnych
osrodkow zdrowia, prowadzonych przez sanitariuszy i pielegniarki, oraz programy
upowszechniania higieny, swiadomego macierzynstwa oraz zdrowego odzywiania
sie. W zalozeniu, wspolnoty jako podmioty prawne mogly liczy¢ na pomoc panstwa
w zakresie owego szeroko rozumianego rozwoju ekonomiczno-spolecznego. Panstwo
tinansowalo osrodki promocji rolnictwa i hodowli, rozwoju rekodzieta artystycznego,
domy kultury i ochrone zdrowia. Doplacalo tez, by podwyzszy¢ konkurencyjnosé¢, do
produktéw rolnych wspdlnot, udzielalo bezzwrotnych pozyczek i kredytéw, oferowato
pomoc techniczng i logistyczng (Chirif et al. 1991).

W ten oto sposob nastapi¢ miat kres marginalizacji i podporzadkowania Indian.
Otrzymujac narzedzia prawne, instytucjonalne i intelektualne stawali si¢ panami
swego losu, a ich zycie ekonomiczne i spoteczne optymalizowalo sie i racjonalizo-
walo w nowoczesnym rozumieniu tych stéw. Ta droga, zgodnie z ideg prawodawcy,
powstawaly przestanki szeroko rozumianego rozwoju, a wspolnoty tubylcze Amazonii
mialy szanse zaja¢ w tym procesie godne miejsce (zob. Chirif, Mora 1977).

Ow obraz odlegly jest jednak od realiéw, ktére mozna obserwowacé dzis, po blisko
40 latach intensywnego oddzialywania panstwa, ksiezy i pastoréw. Zacznijmy od roli
organizacji w zyciu wspolnoty. Juz nawet po krétkim pobycie i obserwacji tego, co
dzieje si¢ wokot (wspdlnoty Flor de Palma, El Progreso, La Batea), jest oczywiste, iz
codzienne zycie comunidad bazuje na mechanizmach wzajemnosci wynikajacych
z wiezéw krwi, a nie na obowigzkach i przywilejach wynikajacych z zajmowanego
miejsca w hierarchii organizacji. I tak na przykfad, przygladajac sie czterem znanym
nam przypadkom konfliktéw rozgrywajacych si¢ wewnatrz comunidad, zauwazylismy,
ze rozwigzano je gtéwnie przy aktywnym udziale 0s6b odgrywajacych kluczowa role
w systemie wiezi krewniaczych kazdej ze zantagonizowanych parentel, anizeli waz-
nych 0séb z organizacji. Podobnie dzieje si¢, gdy mamy do czynienia z konfliktami
ogarniajacymi dwie lub wigcej wspolnot. Ewidentnie sg to spory miedzy poszczegol-
nymi rodzinami podstawowymi lub parentelami, a nie migedzy wspoélnotami. Nie jest
jednak tak, ze organizacja jest calkowicie nieobecna w zyciu Matsigenka. Pojawia si¢
ona przede wszystkim w tych kontekstach czy tez aspektach zycia wspolnoty, ktore
dotycza zewnetrznosci, gdy w gre wchodzi relacja Matsigenka ze §wiatem nieindian-
skim - agendami rzagdowymi i pozarzadowymi, przybyszami itp. Wazne sg tu jej dwie
formy: jako kanal, poprzez ktdry zawlaszcza si¢ dobra ptynace ze $wiata zewnetrznego
i jako sposdb na wyrazenie calosci: ,my-wspolnota’, ewentualnie ,,my-Matsigenka”

Nie mniej ciekawie wyglada problem edukacji. Mimo tego, Zze ma ona juz ponad
potwieczna tradycje, data jednak do$¢ mierne wyniki, jesli chodzi o upodmiotowienie
spolecznosci indianskich i kreowanie elit. Wydaje sie¢ bowiem, ze pomimo diugo-
trwalej edukacji Matsigenka nie dysponuja ani wigksza, ani lepsza wiedza o $wiecie
i jego mechanizmach. Wypytujac o to, skad biorg si¢ dobra przemystowe, pieniadze,
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technologie, dlaczego ulegaja zmianie ceny produktéw i surowcow itd., wida¢ bardzo
wyraznie, ze sposob widzenia $wiata Matsigenka (a co za tym idzie, sposob dzialania
w nim) oparty jest na tradycyjnych kategoriach, ktére z kategoriami serwowanymi
w szkole maja niewiele wspdlnego. I jeszcze trzy uwagi dotyczace wyalienowania.
Po pierwsze, mamy odczucie, ze Matsigenka bardzo dobrze radza sobie w relacjach
ze $wiatem zewnetrznym. Dzialajg jako w pelni aktywne podmioty i osiagajg sta-
wiane sobie cele. Wydaje sie tez, ze oni sami nigdy nie czuli si¢ uprzedmiotowieni
czy wyalienowani. Obecnos¢ formalnej edukacji lub jej brak niewiele tu zmienia. Lud
ten ,wie” bowiem, jak dawac sobie rade w relacjach ze $wiatem zewnetrznym, jak sku-
tecznie uzyskiwac od niego to, co mu niezbedne w wymiarze materialnym, spotecz-
nym czy symbolicznym. Sposoby te Matsigenka wypracowywali catymi stuleciami,
w trakcie bezposrednich lub posrednich, sporadycznych lub okresowo dlugotrwatych
i intensywnych kontaktéw, najpierw z indianska cywilizacja Andéw, pdzniej ze spo-
teczenstwem kolonialnym i narodowym Peru. Jak sprobujemy pokaza¢, pojawiajacy
sie wspolczesnie dyskurs wyalienowania tak pojedynczych oséb, jak i catego ludu,
jest w stanie zaistnie¢ tylko w obecnosci kogos z zewnatrz i nie opisuje realnego
braku podmiotowosci. Nalezy traktowac go raczej jako strategie za pomoca ktorej
Matsigenka funkcjonujg w §wiecie nieindianskim. Trzeci watek to $wiadomos¢ elit.
Tu takze mamy sporo watpliwosci. Wyraznie wida¢ bowiem, ze przywddcy organiza-
cji czy tubylczy urzednicy administracyjni nie bardzo wiedza, do czego maja stuzy¢
powolane instytucje. Pytani o to, recytuja jedynie opanowane na pamie¢ fragmenty
statutéw organizacyjnych lub innych oficjalnych dokumentéw, zaréwno tubylczych,
jak rzagdowych. Jednak, co wazne, owe ,,cytaty” z reguly uzupelnione sg obszernymi
komentarzami dotyczacymi wagi i koniecznosci posiadania organizacji. Tu widoczna
jest daleko idaca inwencja intelektualna, fatwo$¢ wyrazania mysli oraz energia
»przytozona” do wygloszenia oficjalnych konstatacji. Jak podmiotowo i efektywnie
funkcjonowac w $wiecie, lud ten po prostu wie. Co za tym idzie, o uprzedmiotowie-
niu, wyalienowaniu i potrzebie emancypacji, jak i o dyskursie odnoszacym si¢ do
tych kategorii, skierowanym ,,do wewnatrz” spolecznosci, a nie do $wiata zewnetrz-
nego, nie moze by¢ mowy.

Jesli mozna uzna¢ powyzszy stan rzeczy za powazne niepowodzenie edukacyjno-
-organizacyjne, to jako takie jawi si¢ ono gléwnie w oczach antropologa. Mielismy
okazje pyta¢ przedstawicieli administracji o$wiatowej oraz reprezentantéw agend
rzagdowych i pozarzadowych o stan nowozytnych instytucji tego ludu. Widzieli oni
jedynie niedociagniecia w dzialaniu organizacji i szkoly, gtéwnie jako efekt niewielkiej
iloéci czasu, ktéry uptynat od momentu inicjacji przedsigwzigcia oraz zbyt malego
zaangazowania rzadu. Samych Matsigenka postrzegano jako spofeczno$¢, ktora
pragneta i oczekiwata dokladnie tego, co ofiarowywalo im peruwianskie panstwo.
Generalnie nie kojarzono tych niedociggnig¢¢ z brakiem realnego zapotrzebowania
ze strony Matsigenka czy z ich sposobami myslenia i funkcjonowania. Sami Matsi-
genka, odnosnie do stanu swych instytucji czy swej swiadomosci, niewiele mogli. Jesli
kto$ za ten stan byl odpowiedzialny, to zawsze nie-Matsigenka, a wszechobecne pan-
stwo, organizacje pozarzadowe, misjonarze. Wsrdd szczegdétowych watkow, zawsze
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zwigzanych z ,brakiem czegos”, pojawily si¢: zbyt duza fluktuacja nietubylczych
nauczycieli, ich slabe przygotowanie pedagogiczne, nierozumienie kultury Matsi-
genka, defraudacja ministerialnych i pozarzagdowych funduszy.

Comunidad nativa i jej przywodcy w praktyce zycia codziennego

Tak jak i w przypadku Efiepa chcemy zaproponowac robocze wnioski, przesle-
dziwszy jedynie codzienno$¢ dzialania organizacji. Skupimy si¢ tutaj takze na dwdch
kwestiach. Pierwsza to pytanie, czy bycie przywddca organizacji (lub jej cztonkiem)
postrzegane jest przez Matsigenka jako rola spoleczna. Druga dotyczy miejsca orga-
nizacji w zyciu tego ludu.

Zacznijmy od przykladu. W planach naszego pobytu u Matsigenka przewidzie-
lismy m.in. rekonesans badawczy wéréd Kirineri znad rzeki Paquiria. Jest to grupa
regionalna Matsigenka, charakteryzujaca si¢ do dzis niktoscig kontaktéw zaréwno ze
spoleczenstwem narodowym, jak i z innymi grupami Matsigenka. Chcac respektowa¢
indianska wladze oraz namodwieni przez samych Indian, zwrécilismy sie do wiadz
comunidad Flor de Palma o zgode na pobyt w srodkowym i gérnym biegu rzeki Paqu-
irfa. Prosiliémy o zgode pomimo faktu, ze z formalnego punktu widzenia nie byly to
juz obszary nalezace do tej wspdlnoty, a wiec znajdujace si¢ poza jej jurysdykeja. Co
sie okazalo? Po pierwsze, w czasie zorganizowanego ad hoc zebrania presidente de la
comunidad i wladze wspolnoty wyraznie improwizowaly. Kilkakrotnie zmieniano
opinie co do tego, kto i w jakim trybie zgode ma wyrazi¢ (asamblea de la comuni-
dad Flor de Palma, ktéras z organizacji tego ludu, Matsigenka jako grupa etniczna,
»wladcy tego regionu’, sam presidente). Tymczasem wokol obradujacych i antropolo-
gow zgromadzila si¢ spora grupa ,,zwyklych” cztonkéw wspolnoty i dyskusja nabrata
charakteru publicznego. Goraco spierano si¢ nie tylko o to, kto ma podja¢ decyzje,
ale tez, czy sama decyzja musi by¢ podejmowana. Osoby nam zyczliwe wyraznie
naciskaly, by po prostu bez zadnych ograniczen i zastrzezen pozwoli¢ nam pojecha¢
tam, gdzie chcemy. Wyrazala si¢ w tej opinii tradycyjna idea Matsigenka odnosnie
do egalitarnosci i wolnosci osobistej kazdej z osob, gdzie ,,nie mozna nikomu niczego
zakaza¢ lub nakazac¢”. Osoby niezyczliwe naszej wyprawie argumentowaly z kolei, ze
cel naszej wizyty jest niejasny. W ferworze dyskusji, podczas ktorej nieposlednia role
odegrato alkoholizowane piwo z kukurydzy, ci ktorzy byli ,,za” wotali: ,,jedzcie jutro,
jedzcie”. Niezyczliwi z kolei, o wiele ciszej i w grupkach, naradzali si¢ na uboczu.
Szybko zobaczylismy, ze wladze wspolnoty i jej prezydent tylko na poczatku, przez
krotki czas, wystepowali jako jedno cialo. W trakcie sporéw poszczegdlne osoby
przylaczaty sie do frakeji bedacych ,,za” lub ,,przeciw” naszemu wyjazdowi. Wladza
zanikla. Zobaczylismy tez, ze nikt ze wspolnoty nie oczekuje od wiladz jakichkol-
wiek decyzji. Nasza sprawa szybko przestala by¢ emocjonalnie wazna. Matsigenka
spierali si¢ bowiem o zakres indywidualnej wolnosci, a wigc o to, co - wedlug ich
tradycyjnych przekonan - bylo najwazniejsze. Rano, gdy szykowalismy si¢ do drogi,
podszed! do nas mezczyzna nie nalezacy do wtadz wspdlnoty i dos¢ wladczym glosem
powiedzial: ,,mozecie jecha¢” Zaraz potem zapytal, czy nie moglibySmy pozyczy¢
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mu dos¢ sporej sumy pieniedzy, poniewaz musi zrobi¢ pilne zakupy. Tak wiec przy-
wodcy wspolnoty to osoby, ktore swe role spoteczne odgrywaly tylko przez chwile, na
poczatku zebrania. Wyraznie ,starali si¢” by¢ liderami wobec nas i dla nas. Ale nawet
w takim kontekscie, szybko przeobrazili si¢ w ,,zwyklych” cztonkéw spotecznosci,
optujac ,,za” lub ,,przeciw” naszemu wyjazdowi, zgodnie ze swymi indywidualnymi
preferencjami. Oczywistym jest, ze o decyzji wladz nie moglo by¢ mowy. Nie miescita
sie ona w standardach myslenia Matsigenka o indywidualnej wolnosci.

Jesli zycie wspolnoty nie jest regulowane przez instytucje, to czemu stuzg zebrania
organizacyjne wspolnoty (asambleas)? Gdy zycie spoleczne toczy si¢ swym natural-
nym rytmem, relacje spofeczne nacechowane sg zachowaniami charakterystycznymi
dla tradycyjnej kultury Matsigenka: fizyczna bliskoscig 0s6b wchodzacych w inter-
akcje, gdzie sposob zachowania i méwienia zréznicowane sg w zaleznosci od tego,
czy rozmawia si¢ z krewnym, czy powinowatym. Mowi si¢ cicho, o konkretnych
sprawach, ktére zawsze dotycza konkretnych osob. Z kolei zebrania organizacyjne
najczesciej odbywaja sie w obecnosci reprezentantow swiata zewnetrznego i ze wzgledu
na nich. Uruchamia sie wtedy catkowicie odmienny sposéb zachowan. Méwi si¢
glosno i o sprawach spolecznosci jako abstrakcji, uzywa si¢ mieszanego sfownictwa
(stowa hiszpanskie pojawiajg si¢ gtéwnie wtedy, gdy brakuje odpowiednikow w jezyku
matsigenka lub gdy majg one mocno odmienne konotacje — dotyczy to takich ter-
mindéw jak: ,,my’, ,trzeba’, ,nalezy’, ,,rozwoj”, ,wspomagacl’, ,,rozwinac’, ,,zanalizo-
wad’, takze liczebnikéw i dat). Widoczny jest tez odmienny sposéb wyrazania emocji
i odmienne wzorce zachowan cielesnych (wstawanie do wygloszenia mowy, patrzenie
przed siebie, méwienie podniesionym tonem, obowiazkowa dynamiczna gestykulacja
i spora doza dramaturgii). Zachowania owe odbierane sg przez biernych i czynnych
uczestnikow spotkania z duzg zewnetrzng powagg, lecz z wyraznym odcieniem czegos
nienaturalnego (tak emocjonalnie i intelektualnie, jak i cielesnie). Nie trudno zauwa-
zy¢, ze uczestnicy czuja si¢ dos¢ mocno zaklopotani. Rzeczywistym celem zebrania,
jak sie wydaje, nie jest bowiem zalatwienie jakiej$ konkretnej sprawy, ale raczej samo
zebranie, podkreslenie faktu, iz spolecznos¢ zdolna jest wobec obcego do ,,cywilizo-
wanego” zachowania, polegajacego na publicznym zbieraniu si¢ i dyskutowaniu. Tak
wigc na tym poziomie asamblea jawi si¢ jako zbiorowe dziatanie nastawione raczej
na komunikacje niz zwigzane ze sferg logistyki i ewentualnie idei. Po co wiec takie
»zaswiadczanie”? Czemu stuzy? Jak si¢ wydaje, pytanie to laczy si¢ z innym, bardziej
ogolnym: do czego stuzy sama organizacja? Czy jest to tylko mechaniczna, zle dzia-
tajaca kopia socjocentrycznego spolteczenistwa, w tym przypadku peruwianskiego?
Sprobujmy daé wstepng odpowiedz na te pytania.

Po pierwsze, organizacja stuzy bardziej §wiatu zewnetrznemu niz Matsigenka jako
zbiorowosci. Zaspokaja ona bowiem potrzebe istnienia reprezentacyjnego odbiorcy
wszystkiego tego, co Matsigenkom ,,si¢ nalezy”, zgodnie z wizjg i normami $wiata
zewnetrznego (rzadu, ministerstwa, organizacji pozarzadowej, compariia). A zakres
tego, co ,,sie nalezy’, jest w rzeczywisto$ci ogromny: poczynajac od prostych wyrobow
przemystowych (narzedzia metalowe, aluminiowe naczynia), a konczac na skom-
plikowanych technologiach oczyszczania wody i pozyskiwaniu energii stoneczne;j.
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To ciagly strumien etatéw, pensji, becas (stypendiéw edukacyjnych), odszkodowan
za dewastacje $rodowiska naturalnego powodowang dzialalnoscia wydobywcza,
funduszy projektow rzadowych i prywatnych przeznaczonych na ratowanie kultury
tradycyjnej (rescate de la cultura), ale takze na budowe latryn. Jak pamietamy, w zalo-
zeniu instytucji panstwowych i pozapanstwowych aktywno$¢ organizacji Matsigenka
winna polega¢ na ocenie tego, co potrzebne, nadzorowaniu procedur otrzymywania
dobr, ustug i funduszy, oraz dbaniu, by byly one wlasciwie zuzyte. W rzeczywistosci
praktyka jest o wiele prostsza. Zebrania comunidad stuza jedynie manifestowaniu
powyzszych umiejetnosci, a organizacja to ,kanal”, poprzez ktéry do Matsigenka
plyna dobra $wiata zewnetrznego. Organizacja sama w sobie nie ma zadan, ,nie
dziata”; w najlepszym wypadku dzialania symuluje.

Po drugie, organizacja stuzy Matsigenka, lecz nie calej zbiorowosci, a poszcze-
gdélnym osobom. W tradycyjnym modelu tego ludu pozycja spoteczna danej osoby
zwigzana jest gléwnie z jej ,,uwiktaniem” w sie¢ egalitarnych i egocentrycznych relacji
spolecznych, bazujacych na wigzach pokrewienstwa i powinowactwa, oraz jej indywi-
dualnej skutecznosci bycia ,,stuprocentowym Matsigenka™’. Jego strategie dziatania
mozna sprowadzi¢ do trzech gléwnych zasad: 1) to, co stworzytem lub zdobylem,
jest moja wlasnoscig, 2) tym, co zdobytem, nalezy podzieli¢ si¢ w pierwszej kolej-
nosci z krewnymi, w drugiej - z powinowatymi, 3) skuteczno$¢ i gotowos¢ dzielenia
sie dobrami przyczynia si¢ do powstania prestizu wsréd krewnych i powinowatych.
W ten sposéb kreowana jest postac itinkami, tradycyjnego przywodcy Matsigenka
(Swierk 2007). W realiach wspdlczesnosci obszar, gdzie mozna praktykowaé bycie
itinkami, zostal poszerzony o wymiar tubylczej organizacji, poniewaz poprzez organi-
zacj¢ i za jej pomoca uzyskuje sie dostep do najrézniejszych dobr ze $wiata zewnetrz-
nego. Instytucja ta stala si¢ wigc spotecznie i mentalnie ,wazna’, ale tylko w wymiarze
indywidualnym. To poszczegdlni czlonkowie spotecznosci bowiem, w indywidual-
nym trybie, probujg ,,przechwyci¢” najpierw pozytywne sygnaly plynace z zewnatrz,
ze kto$ chcialby ich uzna¢ za reprezentantéw grupy, a pdzniej fizyczne dobra, ktore
z tej pozycji plyna. Dobra takie pozytkuje sie gléwnie w kregu swych najblizszych
krewnych (rodziny). To, co warte tu podkreslenia, to fakt, iz przywddcy, probujac two-
rzy¢ nowe ,,obszary polowan” we wspolczesnym $wiecie, zawsze wystepuja w imieniu
abstrakcyjnej grupy ,,my”. I tylko poprzez owo ,,my” sg skuteczni. Polityka roszczen,
ciagle poszukiwanie tych, ktérzy mogliby cos wykonac¢ i dostarczy¢ (dawniej obiekty
kultury materialnej innych ludéw indianskich, pdzniej §wiata biatych) generuje ,,my”
jako grupe, ktdra zyje w wirtualnej formie prezentowanej §wiatu zewnetrznemu. Ze
spotecznego punktu widzenia taka aktywno$¢ traktowana jest po prostu jako nowy
obszar indywidualnej aktywnosci (indywidualnych zyskéw oraz ewentualnych indy-
widualnych strat) i nie ma spolecznie negatywnych konotacji. Jedli sie takie pojawiaja,
to nie w kontekscie okradania czgsci cztonkow wspodlnoty z czegos, co w jej imieniu

10, Stuprocentowy Matsigenka” to dobry, troskliwy ojciec, skuteczny mysliwy, osoba niekonfliktowa,
ktora nie okazuje innym wyzszoéci i chetnie si¢ z nimi dzieli réznego rodzaju dobrami. To samo, tylko
w mniejszej rozciagtoéci, powiedzie¢ mozna o kobietach.
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przywddca uzyskat, lecz jedynie skapstwa, odmowy dzielenia si¢ z innymi. Aktyw-
nos¢ i poszukiwanie dobr i mocy na zewnatrz uskuteczniana jest nie tylko przez
przywodcow, lecz tez przez zwyklych comuneros. Jest ona przejawem indywidualnych
predyspozycji i ambicji i, co oczywiste, odbywa si¢ na skromniejsza skale.

I na zakonczenie uwaga o wyobrazeniach, jakie majg poszczegélne osoby na temat
zbiorowosci Matsigenka. Ot6z krotkie sondaze wsérdd ,,zwyktych” comuneros, jak
i przywodcow, odstonity dos¢ ciekawg rzeczywisto$¢ mentalng. Z rozméw wynika, ze
Matsigenka nie bardzo wiedza, czego by chcieli jako zbiorowo$¢ (zaréwno w wymia-
rze wspolnoty lokalnej, jak tez abstrakcyjnej zbiorowosci etnicznej ,,Matsigenka” jako
calosci), a to, co moga chcie¢ (i w rzeczywistosci chca), sa w stanie wyprowadzi¢
jedynie z tego, co im si¢ proponuje. Jesli uzy¢ tu metafory, jest to rodzaj gry luster,
w ktdrej poszczegdlne osoby tworzg obraz zbiorowosci Matsigenka i jej potrzeb dzigki
przegladaniu sie w lustrze wypowiedzi i dzialan przybyszow z zewnatrz. Ale chociaz
obraz ten jest zwierciadlanym odbiciem, to jednak umozliwia zaspokajanie realnych,
definiowanych na tradycyjng modle potrzeb. Niemniej Matsigenka maja problem
z oceng propozycji przybyszow i z tym, gdzie szuka¢ sojusznikéw, ktérzy powiedzie-
liby im, ,,jak jest naprawd¢”; zarzucani naukowymi ekspertyzami na temat zniszczen
$rodowiska, sytuacji prawnej mniejszo$ci na §wiecie itp., nabierajg przekonania, ze
s3 wykorzystywani, nie wiedza tylko w jaki sposéb i w jakim zakresie. Tu w nowym
$wietle pojawia si¢ problem alienacji jako rodzaju dyskursu ze §wiatem zewnetrznym.

Robocze wnioski, jakie z tego wynikajg, sa nastepujace:

1) Jesli instytucje nie majg sprecyzowanych celéw do osiagnigcia, to nie moga
realnie dzialac. A bez dzialania i skutecznosci z tym zwigzanej nie ma elit i prestizu
w nowozytnym rozumieniu tych terminéw. 2) Pozorne elity sg ,wazne”, poniewaz
pozwalaja zewnetrznemu $wiatu zy¢ w przekonaniu, iz analizowany lud ma swa
realng reprezentacje, z ktdrg mozna prowadzi¢ dialog, cokolwiek termin ten znaczy
w konteksécie Amazonii. 3) Bycie przywddca organizacji nie pociaga za sobg jakichs
specjalnych przeksztalcen w sposobie pojmowania $wiata, nie wplywa na zachowanie
w zyciu codziennym. Raczej jest tak, ze lider zmienia ,,skore” w zaleznosci od sytu-
acji, raz zachowujac sie jak czlonek spoteczenstwa narodowego (w relacji ze $wiatem
zewnetrznym), a kiedy indziej, jak cztonek tradycyjnego spoleczenstwa Matsigenka
(w relacjach ze swa wlasng spolecznoscia). Ale to tylko sfera kontekstowych zacho-
wan; w rzeczywisto$ci wiele wskazuje na to, Ze mysli on i czuje dalej jak tradycyjny
Matsigenka. A moze bycie przywddca organizacji i sama tubylcza organizacja to
wspolczesne sposoby tego ludu na to, by, pozostajac spoteczenstwem tradycyjnym,
w pelni korzysta¢ z dobrodziejstw nowoczesnego $wiata?

WNIOSKI

Z analitycznego punktu widzenia roéznice pomiedzy sytuacja Eiepa i Matsigenka sa
ogromne. Odktadajac na bok te, ktére wynikaja z do$¢ odmiennych wzorcéw kulturo-
wych (np. inny sposob definiowania grupy lokalnej i wiezi ponadlokalnych, odmienny
sposob budowania prestizu czy rézne znaczenie agresji i zachowan pokojowych),
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skupmy sie na parametrach przebiegu kontaktéw tych grup ze spoleczenstwem naro-
dowym. Ich czas trwania jest diametralnie rézny: Matsigenka okoto 100 lat, Eepa
okoto 50. Czas i intensywnos¢ edukacji szkolnej takze si¢ rozni: Matsigenka prawie
60 lat, E'iepa okoto 30 (oznacza to, ze Matsigenka posiadaja juz trzy-cztery genera-
cje, ktore przeszly przez system szkolnej edukacji, Efiepa jedna-dwie). Rozny jest
tez stopien umiejetnosci pisania i czytania u obu ludéw: nikly u E'iepa, stosunkowo
wysoki u Matsigenka, szczegdlnie jesli chodzi o $rednie pokolenie. Wéréd Matsigenka
duzo o0séb konczy sredni poziom edukacji i stosunkowo wiele z nich podejmuje stu-
dia wyzsze (cho¢ niekoniecznie je koniczy), podczas gdy u Efiepa osoby z uzyskang
maturg sg wyjatkiem, za$ studiujacych praktycznie nie ma. U Efiepa nauczyciele to
reprezentanci tego ludu, u Matsigenka ucza gléwnie reprezentanci spoleczenstwa
narodowego lub Indianie z innych ludéw. Takze w wymiarze wplywoéw misjonarzy
réznice s3 do$¢ znaczne. Matsigenka byli ewangelizowani okoto 40 lat, sg formal-
nie chrzescijanami, posiadaja wlasnych, tubylczych pastoréw; wérdéd Eepa proby
ewangelizacji podje¢to dopiero 25 lat temu, bez widocznych rezultatéw. Na obszarze
Matsigenka mamy do czynienia z dzialalno$cia poteznych, nowoczesnych podmiotéw
gospodarczych; Efiepa maja do czynienia na co dzien jedynie z chfopami i lokalnymi
hodowcami. Matsigenka zyja w ramach systemu comunidad nativa; Efiepa, tak jak
dawniej, w niewielkich i dos¢ niestalych osadach o zmiennej kompozycji. I na koniec:
widac tez spora dysproporcje, jesli chodzi o gospodarke. Gospodarka Efiepa to gtow-
nie myslistwo, zbieractwo i kopieniactwo na wlasne potrzeby. Matsigenka w stopniu
o wiele mniejszym bazuja na gospodarce tradycyjnej, uzupelniajac ja kopieniactwem,
uprawg na sprzedaz i praca najemng nie wymagajaca kwalifikacji.

Zestawienie tych dwdch grup pokazuje, ze pomimo réznic w czasie nawigzania
i charakterze kontaktow ze Swiatem zewnetrznym oraz ewidentnie odmiennych drog
rozwojowych, nowozytne elity nie powstaty w Zadnym z tych spoleczeristw. Takze inne
zmienne (istotne dla antropologii lat 1940-1950.), takie jak diugo$¢ kontaktow,
intensywno$¢ kontaktu, stopien réznic w rozwoju spoteczno-politycznym podmio-
tow wchodzacych w interakcje ze soba, okazaly sie nieistotne. Zaréwno u Efepa,
jak i Matsigenka nauczyciele i przywddcy indianscy to tylko elity pozorne, istniejace
w nowozytnym ksztalcie jedynie w oczach przedstawicieli spoteczenstw narodowych.

Ponadto Zaden z analizowanych ludéw nie stal si¢ biernym przedmiotem obcej
dominacji, zaden z nich nie przeksztalcit si¢ w ,wariant” (segment) spoleczenstwa
narodowego, tracac swa kulture lub asymilujac si¢. Wyglada na to, ze zaréwno Efiepa,
jak i Matsigenka, zachowali swoja odrebnos¢ kulturowq i spoteczng, mimo ze wpro-
wadzili do swego zycia wiele nowych elementdw.

Jest wiec mozliwe, ze spoteczenstwa tego typu, ktére okreslilismy mianem spo-
teczenstw pierwotnych, utrzymujac dtugotrwale relacje ze §wiatem zewnetrznym,
nie ulegajg jakims zasadniczym zmianom, ktére powodowalyby ich przeksztalcanie
w spoleczenstwa typu nowozytnego. Catkiem prawdopodobne, ze potrafig wspotist-
nie¢ ze spoleczenstwem narodowym na swoich warunkach i czerpa¢ z niego, to co
jest im potrzebne. Jak to jest mozliwe i jak przebiega ten proces, to pytania, na ktére
sprobujemy odpowiedzie¢ juz w innym miejscu.



POZORNE ELITY. NAUCZYCIELE I PRZYWODCY ORGANIZAC]I INDIANSKICH 47

LITERATURA

Aikman Sheila 1999, Intercultural education and literacy. An Ethnographic study of indigenous
knowledge and learning in the Peruvian Amazon, John Benjamins Publishing Company, Amster-
dam-Philadelphia.

Baksh Michael 1984, Cultural ecology and change of the Machiguenga Indians of the Peruvian
Amazon (subsistence, nutrition, well-being), Ph.D, University of California, Los Angeles.

Chirif Alfredo etal 1991, El indigena y su territorio son uno solo: estrategias para la defensa de
los pueblos y territorios indigenas en la Cuenca Amazénica, Oxfam América, Org. Indigenas de la
Cuenca Amazonica COICA, Lima.

Chirif Alfredo, Mora Carlos 1977, Atlas de las comunidades nativas, SINAMO, Lima.

Csordas Thomas J. 2001, Language, charisma, and creativity, University of California Press,
Berkeley.

Durkheim Emile 2006, Rules for the explanation of social facts, [w:] Anthropology in theory: Issues
in Epistemology, red. H. L. Moore, T. Sanders, Blackwell Publishing, Malden, s. 47-56.

Dumont Jean-Paul 1978, The headman and 1. Ambiguity and ambivalence in the fieldworking
experience, University of Texas Press, Austin.

Hallpike Charles 1988, The principles of social evolution. Clarendon Press, Oxford.

- 1992/1993, Is there a primitive culture?, Cambridge Anthropology, vol. 16 (1), s. 29-44.

Henley Paul 1982, The Panare. Tradition and change on the Amazonian frontier, Yale University
Press, New York.

- 1988, Los Enapa, [w:] Los aborigenes de Venezuela, vol. 3, red. J. Lizot, Fundacién La Salle,
Instituto Caribe de Antropologia y Sociologia, Caracas, s. 215-306.

Johnson Allen 2003, Families of the forest: the Matsigenka Indians of the Peruvian Amazon, Uni-
versity of California Press, Berkeley.

Kuper Adam 1988, The invention of primitive society. Transformations of an illusion, Routledge,
London.

Ferreira Mariana K.L. 1994, Com quantos paus se faz uma canoa! A matemdtica na vida coti-
diana e na experiéncia escolar indigena, Ministério da Educagao e do Desporto, Brasilia.

- 1997, When 1 + 1 = 2. Making Mathematics in Central Brazil, American Ethnologist, vol. 24 (1),
s. 132-147.

- 1998, MADIKAUKU - os dez dedos das mdos. Matemdtica e povos indigenas no Brasil, Ministério
da Educagio e do Desporto, Brasilia.

Gow Peter 1991, Of mixed blood. Kinship and History in Peruvian Amazonia, Clarendon Press,
Oxford.

Lea Vanessa 1992, Mebengokre (Kayapd) Onomastics: a facet of houses as total social facts in
Central Brazil, Man (n.s.), vol. 27 (1), s. 129-53
- 1995, The houses of the Mebengokre (Kayapd) of Central Brazil: a new door to their social

organization, [w:] About the house: Lévi-Strauss and beyond, red. ]. Carsten, S. Hugh-Jones,
Cambridge University Press, Cambridge, s. 206-225.

Leach Edmund 1954, Political systems of Highland Burma. A study of Kachin social structure,
Harvard University Press, Cambridge.

Mosonyi Emilio Esteban 1998, Veinte afios ed la educacion intercultural bilinglie en
Venezuela 1979-1998: logros, deficencias y nuevos retos, [w:] Régimen de Educacion Intercul-
tural Bilingiie: Diagnosticos y Propuestas 1998-2000, red. Direccién de Asuntos Indigenas, Mini-
sterio de Educacion, Direccion de Asuntos Indigenas (DAI), Ministerio de Educacion, Caracas,
s.17-32.

- 2008, Universidad Indigena de Venezuela, [w:] Diversidad cultural e interculturalidad en edu-
cacion superior. Experiencias en América Latina, red. D. Mato, Instituto Internacional para la
Educacién Superior en América Latina y el Caribe, UNESCO, Caracas, s. 427-436.



48 TARZYCJUSZ BULINSKI, MARIUSZ KAIRSKI

Mosonyi Emilio Esteban, Mosonyi Jorge 2000, El educador indigena ante las lenguas
aborigenes, [w:] Manual de lenguas indigenas ed Venezuela, vol. I, Fundacién Bigott, Caracas,
s.68-108.

Mosonyi Emilio Esteban, Rengifo Francisco A. 1982, Un enfoque interdiscipli-
nario sobre los fundamentos tedreticos y programéticos de la educacion intercultural bilingtie
en Venezuela, Anuario Indigenista, vol. 42, s. 31-57.

Moreno D. 2000, Siguiendo las huellas de la Educacion Intercultural Bilingiie en Amazonas,
La Iglesia en Amazonas, vol. 88, s.20-25.

Programa... 1988, Programa de educacion intercultural bilingiie, Ministerio de Educacién, Caracas.

Régimen... 1998, Régimen de educacion intercultural bilingiie: Diagndsticos y propuestas 1998-2000, Direc-
cién de Asuntos Indigenas (DAI), Ministerio de Educacion, Caracas.

Rival Laura 1996, Hijos del sol, padres del jaguar. Los Huaorani ayer y hoy, Abya Yala, Quito.

- 2002, Trekking through History. The Huaorani of Amazonian Ecuador, Columbia University
Press, New York.

Seeger Anthony 1989, Dualism: Fuzzy thinking or fuzzy sets?, [w:] The attraction of opposi-
tes: Thought and society in the dualistic mode, red. D. Maybury-Lewis, U. Almagor, University of
Michigan Press, Ann Arbor, s. 191-208.

Seeger Anthony, Matta Roberto da, Viveiros de Castro Eduardo 1987,
A construgao da pessoa nas sociedades indigenas brasileiras, [w:] Sociedades indigenas e indige-
nismo no Brasil, red. J.P. de Oliveira Filho, Marco Zero, Universidade Federal Rio de Janeiro, Rio
de Janeiro, s. 11-30.

Swierk Kacper 2007, Itinkami versus presidente. Tradycyjni i nowoczesni przywédcy Indian
Matsigenka, [w:] Plemie, panistwo, demokracja. Uwarunkowania kultury politycznej w krajach
pozaeuropejskich, red. R. Vorbrich, Biblioteka Telgte, Poznan, s. 81-95.

Taylor Anne-Christine 1981, God-wealth: the Achuar and the Missions, [w:] Cultural trans-
formation and ethnicity in modern Ecuador, red. N. Whitten, University of Illinois Press, Chicago,
s.647-676.

- 1983, The marriage alliance and its structural variations in Jivaroan societies, Social Science
Information, vol. 22 (3), s. 331-353.

Vega FE 2000, La educacion intercultural bilingiie. Una tarea de todos, La Iglesia en Amazonas, vol. 88,
s.6-8.

Vilaga Aparedida 2000, O que significatornar-se outro? Xamanismo e contato interétnico na
AmazOnia, Revista Brasileira de Ciéncias Sociais, vol. 15 (44), s. 56-72.

Villa E.P. 2000, Formacién de maestros indigenas en educacion prescolar en la Amazonia Venezolana,
La Iglesia en Amazonas, vol. 87, s. 16-18.

Villalén Maria Eugenia 1994, Educacién para indigenas en Venezuela: una critica razonada,
Centro Venezolano de Investigaciones en Antropologia y Poblacion (CEVIAP), Caracas.

- 2007, Los E'hapa (Panare), [w:] Salud indigena en Venezuela, red. G. Freiere, A. Tilett, Ministerio
del Poder Popular para la Salud, Caracas, s. 13-72.

Whitehead Neil Lancelot 2006, Plemiona tworzg panstwa, pafistwa tworza plemiona,
[w:] Sny, trofea, geny i zmarli. ,, Wojna” w spolecznosciach przedparistwowych na przykladzie Ama-
zonii - przeglgd koncepcji antropologicznych, red. T. Bulinski, M. Kairski, Wydawnictwo Naukowe
UAM, Poznan, s. 197-236.

Whitehouse Harvey 2000, Arguments and icons: Divergent modes of religiosity, Oxford Uni-
versity Press, Oxford.

— 2004, Modes of religiosity a cognitive theory of religious transmission, AltaMira Press, Walnut
Creek.

Wielka encyklopedia... 2000, Wielka encyklopedia geografii $wiata, vol. 18: Swiat grup etnicznych, red.

A. Posern-Zielinski Aleksander, Wydawnictwo Kurpisz, Poznan.



POZORNE ELITY. NAUCZYCIELE I PRZYWODCY ORGANIZAC]I INDIANSKICH 49

TARZYCJUSZ BULINSKI
MARIUSZ KAIRSKI

SEEMING ELITES.
TEACHERS AND INDIAN ORGANIZATION LEADERS AMONG E’NEPA
AND MATSIGENKA (VENEZUELAN AND PERUVIAN AMAZONIA)

Keywords: Amerindians, education, Amerindian organisation, cultural change

This article tries to answer the question of whether or not Amerindian teachers as well as organi-
sations’ leaders can be considered contemporary elites of Amazonian peoples. This issue is analysed
through the examples of two Amerindian groups, the Eiepa of Venezuela and the Matsigenka of Peru.
They are examined on the basis of developmental programmes, opinions of the Amerindians concerned,
as well as their social practices. The conclusion is that in the case of both groups, despite their different
socio-cultural situations, the Amerindian teachers and organisations’ leaders constitute seeming elites
for they are only perceived as such by representatives of nation-states.

T.B., M.K.

Adres Autorow:

dr Tarzycjusz Bulinski

Instytut Etnologii i Antropologii Kulturowej UAM
ul. Sw. Marcin 78, 61-809 Poznan

e-mail: tars@amu.edu.pl

dr Mariusz Kairski

Instytut Archeologii i Etnologii UG

ul. Bielanska 5, 80-851 Gdansk

e-mail: mariusz.kairski@gmail.com






