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DAGNOSELAW DEMSKI
(Instytut Archeologii i Etnologii PAN, Warszawa)

Niektére problemy pogranicza kulturowego
na przykladzie spolecznosci pasterskich z polnocno-zachodnich Indii

Szukajac odpowiedniej do badan grupy pasterzy hinduskich na terenie
Radzastanu i Gudzaratu wybralem Dheberiya i Kaczczhi Rabari. Glownym
kryterium wyboru bylo zachowanie do dnia dzisiejszego Sladéw koczow-
niczego trybu zycia. Dheberiya i Kaczczhi Rabari to dwie endogamiczne
subkasty, pierwotnie pasterze wielbladow, obecnie hodujacy glownie owce
i kozy, ale takze krowy, wielblady, czasem — bawoly. Pierwsze kontakty
z nimi w 1989 r. potwierdzity fakt ich pétkoczowniczego trybu zycia, a takze
istnienie wielu archaicznych elementow kultorowych, np. stroju.

Rabari zyja nie tylko w Kaczczh, ale rowniez w pozostalych czgsciach
Gudzaratu, w pakistanskim Sindzie i Radzastanie, z ktorego migrowali
w poszukiwaniu nowych pastwisk w kierunku potludniowym i poludniowo-
-zachodnim. Pierwsze wywiady i rozmowy w Kaczczhu przyniosty zasko-
czenie. Na pytanie kim sa Rabari — rozni informatorzy odpowiadali, ze
to hindusi, muzulmanie albo (jak powiedzial jeden z nich) - to czlonkowie
sekty ,,pirana”. Tak roine odpowiedzi padaly zarOwno z ust ludzi wy-
ksztalconych, jak i prostych mieszkancéw wsi. Brak zgodnosci w tej pod-
stawowej kwestii uSwiadomil mi, ze znajduje¢ si¢ na terenie pogranicza
kulturowego, gdzie granice nie zawsze sg roOwnie klarowne i przejrzyste
dla wszystkich, i gdzie szereg wigkszych czy mniejszych grup moze pre-
zentowaé elementy kulturowe nalezace do obu stron. Pojawia si¢ pytanie
co decyduje ostatecznie o przynaleznosci do jednej lub drugiej strony?
Jak wzajemne wplywy hindusko-muzulmanskie w Kaczczhu i Gudzaracie
majg si¢ do szerszego kontekstu proceséw zmian kulturowych zachodzacych
w potnocno-zachodnich Indiach?
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W ten sposob wylonil sie problem, ktory jest jednym z najwazniejszych
w badaniach pogranicza w krajach poludniowej Azji. W tym artykule przed-
stawiam trzy jego aspekty:

1) rozne formy adaptacji kulturowej na pograniczu kultur pasterzy Ra-
bari, ale rowniez Gudzar, Dzat, Czaran, Ahir, Bharwar, Samma i Beludz na
obszarze Gudzaratu, Radzastanu i Sindu;

2) procesy zmian kulturowych w polnocno-zachodnich Indiach;

3) specyfika obszaru pogranicza i proceséw tam zachodzacych w kontek-
Scie polnocno-zachodnich Indii.

Jest to jeden z podstawowych problemow antropologii zajmujacej si¢
terenem Indii i ma swojg, do§C obszerna literaturg. Nie bgde wige szerze)
tlumaczyl glownych poje¢ z tym zwigzanych; odsylam czytelnika do od-
powiedniej literatury. Warto tu przede wszystkim wymienié prace prekursora
tego zagadnienia Srinivasa (1952).

Nie staram si¢ tu odpowiedziec¢ czy Rabari sg ostatecznie muzulmanami,
czy tez hindusami. Wazniejsze wydaje si¢ przyjrzenie mechanizmom prowa-
dzacym do tego rodzaju podzialow. Pomimo szeroko omawianego wczesniej
tematu, uwazam, ze problem nie zostal wyczerpany, tym bardziej je$li anali-
zie poddamy przypadek oddzialywania tych mechanizméw nie w centrum
kregu cywilizacji indyjskiej lecz na jej krancach, a doktadniej na jej zachod-
niej granicy z cywilizacja islamu. Powstaje pytanie czy te same wzory proce-
soOw adaptacyjnych mialy miejsce na peryferiach oddzialywanh pax india
i w jego Srodku? Jaki ewentualny wplyw mialy czynniki obce, zewngtrzne,
w sposob naturalny dzialajace tam znacznie silniej?

Inspiracja byly dla mnie dwa artykuly prof. Uberoi’a? z polowy lat
70-tych, a wigc z czasow, kiedy powstawalo nowe panstwo na subkontynen-
cie indyjskim — Bangla Desz. Byt to moment szczegélny dla historii tego
regionu z racji podziatu jednego panstwa i pawstawania nowych granic. Stad
tez Owczesne dyskusje na temat specyfiki spoleczefistw, powstawania pafistw
i granic w poludniowej Azji. Prof. Uberoi w krotkich esejach zaproponowal
wlasng koncepcjg granicy jako ,,pewnego rodzaju regionu lub strefy, fizycz-
nej lub ekologicznej, geopolitycznej, etnolingwistycznej lub kulturowej, a nie
politycznie narzuconej linii granic pomig¢dzy pafnistwami” (Uberoi 1976,
s. 74-75). Problem wysunigty przez niego jest jednym z bardziej interesuja-
cych z uwagi na to, ze dotyczy obszaru, w ktorym wplywy hinduskie slabna

! Jest to klasyczne opracowanie problemu zmian kulturowych na przakladzie poludnio-
wych Indii. Autor wprowadzit do tego rodzaju rozwazan termin sanskrytyzacja jako proces
zmian kulturowych polegajacy na przejmowaniu elementow klas wyzszych, gtownie braminow,
ale takze radzputow (radzputyzacja) przez kasty pozostajace nizej w hierarchii hinduskiej w celu
osiagniecia wyzszego statusu spolecznego. Obok prac Srinivasa istotny przyczynek w tej kwestii
dali rowniez: David (1977), Singer (1972) i inni.

2 Singh Uberoi (1973), Uberoi (1976). W obu tych pracach zajmowat si¢ obszarem dzisiej-
szego pogranicza pakistansko-afganskiego, czyli strefg lezaca pomigdzy Azja Centralna a sub-
kontynentem indyjskim.
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i §cieraja si¢ twardo z obcymi elementami z zewnatrz. Propozycje Uberoi’a
staly si¢ dla mnie punktem wyjscia do dalszych rozwazan nad istota zmian
kulturowych zachodzacych na pograniczu. Badania terenowe przeprowadzi-
lem w Kaczczhu, Gudzaracie, Mallani, Dzaisalmer i Marwar (Indie) oraz
w pakistanskiej prowingji Sind.

Cywilizacja indyjska przez wiele setek lat byla zrodlem i miejscem naro-
dzin wielu zjawisk kulturowych, w tym religii. Przekraczaly one granice
subkontynentu we wszystkich kierunkach: na zachéd, polmoc i wschod.
Naturalne granice geograficzne subkontynentu pozostaly jednak ostatecznie
granicami cywilizacji. Gory Assamu, Mizoramu i Nagalandu oddzielajace
Indie od Birmy sa np. do dzisiaj wschodnig granica hindusko-buddyjska,
polnocna granica hindusko-buddyjska — Himalaje ~ pozostaly takze ob-
szarem wzajemnych wplywow indyjsko-tybetansko- mongolskich, gory
Hindukusz natomiast oraz rzeka Indus przez setki lat stanowia granicg,
a w koncepcji Uberoia region wymieszania réznych wplywéw, pierwotnie
indyjsko-srodkowo- lub zachodnioazjatyckich, a nastgpnie hindusko-mu-
zulmanskich. Pakistanska prowincja Sind, zachodnia czg§¢ Gudzaratu
(Kaczczh, Banaskantha) i Radzastanu (Marwar, Dzaisalmer, Mallani) maja
wiele wspolnych cech kulturowych i sg czedcia poludniowej strefy pogranicza
opierajacej si¢ na rzece Indus.

Historia Indii to proces podporzadkowania sobie kolejnych spolecznosci
plemiennych i asymilacji elementéw obcych przez gldwny nurt cywilizacji
hinduskiej, ktorego elementy stanowia: wedy, brahmany, upaniszady, Rama-
Jjana i Mahabharata oraz purany. Problem adaptacji kulturowej na pograni-
czu hindusko-muzulmanskim jest znacznie szerszy. Na tym tereniec mamy
bowiem nie tylko do czynienia z przypadkami potwierdzajacymi proces
klasycznej akulturacji na osi pomigdzy tradycja plemienna lub lokalng
a wielka tradycja hinduizmu, ale z pojawieniem si¢ trzeciego elementu kul-
turowego, jakim okazal sie islam. Spowodowalo to, ze procesy akulturacji
zachodzily takze bezposrednio na linii: spoleczno$ci plemienne — islam.
W tym przypadku mamy do czynienia z trojkatem:

islam - - - - - - hinduizm
AN /
tradycja /
plemienna

Miejsce bardziej jednolitego modelu procesu akulturacji, opisywanego
przez Srinivasa i innych, zajal bardziej zlozony model trojkata: tradycja
plemienna — hinduizm - islam. Oznacza to, ze istniala tam mozliwosé
wyboru. Co w takim razie decydowalo ostatecznie o dokonywanym wybo-
rze? Polityka? Przymusowe nawracanie? Ekonomiczna koniunktura? Nalezy
postawiC pytanie, jakie korzysci ptyngly z dokonania okreslonego wyboru?
Jest to problem do$é zlozony, a kazdy wybor z pewnoscia zwiazany byl
z okre$lonym, indywidualnym kontekstem. Niemniej musialy istnie¢ bardziej
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powszechne lub czgsciej powtarzajace si¢ motywy, ktore mozna w szerszym
ujeciu traktowaé jako pewne wzory tych mechanizmow.

Z uwagi na zlozono$¢ tego zagadnienia i roznorodne przypadki, zwiazane
z wielkimi odleglosciami przestrzennymi, duzym zréznicowaniem etnicznym, czy
tez ogromna liczba kast zamieszkujacych te regiony, zdecydowalem sig
ograniczy¢ zakres swoich zainteresowan. Ostatecznie przedmiotem badan staty
si¢ spolecznosci pasterzy (koczownicze, potkoczownicze lub dzisiaj juz czg§ciowo
osiadle), a wigc grupa jednolita zawodowo (pomijam tu specjalizacj¢ zwiazana
z rodzajem hodowli lub specyfiki pasterstwa), lecz zr6znicowana etnicznie,
jezykowo i kulturowo. Mozna by si¢ zastanawiaé, na ile zabieg ten byl
uprawniony? Wiadomo, ze w przeszlosci znacznie wigcej kast i plemion tego
regionu zajmowalo si¢ pasterstwem. Zmienily juz jednak swoje tradycyjne
sposoby zdobywania $rodkow do zycia, a co za tym idzie stracily stare elementy
kulturowe na rzecz nowych form adaptacji. Czy uzyskane w ten sposob
odpowiedzi nie mialy zastosowania tylko do tej waskiej grupy zawodowej?
Uwazam, ze nie, tym bardziej, ze w ten sposéb zawezony przedmiot badan
wcale nie zlikwidowat réznorodnoéci zachodzacych przypadkow. Jak si¢ okaze,
wérod tych kilka wybranych spolecznosci pasterskich zmiany kulturowe
zachodzily na wszystkich trzech mozliwych liniach przedstawionego tu trojkata.
Z tego tez powodu wydaje mi si¢ uprawnione rozwazanie kwestii pogranicza,
w tym przypadku jako miejsca zetknigcia si¢ trzech wymienionych elementow,
na przykladzie kilku wybranych spolecznoséci pasterskich. Laczy je wspolna
tradycja wykonywanego zawodu oraz i trwale zwiazki historyczne.

Jak juz wspomnialem, podmiotem badan byli pasterze mieszkajacy na
obszarze obu panstw: Indii i Pakistanu — przede wszystkim Rabari, takze
Gudzar, czgéciowo Dzat, oraz kilka innych rownie liczacych si¢ grup,
z ktorymi jednak mialem mniejszy kontakt. Najstarsze wzmianki o hindus-
kiej kascie pastrzy Rabari pochodza z Marwar (zachodni Radzastan)
z X1III w.? Historia ich pochodzenia nie jest do konca jasna, pelna réznorod-
nych watkow. Najstarsze zrodla podaja, ze stuzyli oni réznym miejscowym
klanom radzpuckim — éwczesnym wladcom lokalnym — jako hodowcy wiel-
bladow wykorzystywanych przez armie i w transporcie, oraz przede wszyst-
kim jako poslancy. Nazwa grupy najprawdopodobniej nie jest nazwa etnicz-
ng; pochodzi od ra — bari (Westphal-Hellbusch 1973, s. 26), co moglo
oznacza¢ kogo$ poruszajacego si¢ poza drogami, utartymi szlakami, nawet
banitg. W przeszlosci Rabari byli tylko pasterzami wielbladow, pézmiej,
podobnie jak czynig to obecnie, zaj¢li si¢ rowniez hodowlg owiec, koz, krow.
Na skutek roznych okolicznosci ekonomiczno-politycznych Rabari zaczeli
emigrowaé w kierunkach potudniowo-zachodnim, potudniowym i poludnio-
wo-wschodnim. Z tego powodu dzisiaj obok rodzimego prawdopodobnie
Marwaru, w ktorym rzadzit radzupacki klan Rathor, osiedlali si¢ takze

3 Wetrphal-Hellbusch w swej pracy po$wig¢conej etnografii hinduskich pasterzy zataczyla
takze dane-dotyczace historycznych wzmianek o Rabari. Na ten temat patrz takze Tod (1899).
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w przeszlosci w Dzaisalmer, korzystajac tam z opieki klanu Bhatti (ziemie te
nastepnie opuscili w XVIII w.* Osiedlali si¢ takze w prowingji Sind, gdzie
sytuacja polityczna zmieniala si¢ czgSciej niz w Radzastanie, a ziemie opano-
wywane byly przez rézne plemiona radzpuckie z grupy Samma.’ Rabari
z Sindu wedlug tradycji zwigzani byli glownie z klanem Sumra. W Kaczczh,
dokad zaczeli przybywaé po upadku dynastii Sumra, zwigzali si¢ z klanem
radzpuckim Dzaredza. Druga fala Rabari ruszyla z Marwar w kierunku
poludniowym przez Mallani, Banaskantha do Saurasztra® gdzie zwiazali si¢
oni z roznymi drobnymi lokalnymi wladcami. Pewna czgs¢ tej fali poszia
w kierunku poélnocno-wschodniej czgsci Gudzaratu (dzisiejsza Mahesana,
Ahmedabad, Baroda). Ostatnia, trzecia cz¢é¢ Rabari przeszia przez Mallani
do Mewaru, gdzie znaleZli zajgcie u potgznego klanu Kaczwaha panujacego
w Udajpur i Czitor. Te dwie ostatnie grupy Rabari, jak réwniez ci, ktorzy
pozostali do dzi§ w Marwar, nazywane s3 Raika. Wszystkie wymienione
grupy Rabari uwaza si¢ za Hinduséw’. Pomimo przestrzegania — od chwili
opuszczenia pierwotnych siedzib — zasady endogamicznosci, zachowaly one
szereg wspolnych cech kulturowych. Umieszczono je na sporzadzonej przez
tzw. Bakshi Commission liScie kast i grup zapoznionych cywilizacyjnie OBC
(Other Backward Classes)®. W praktyce oznacza to, ze Rabari znalezli si¢
w dolnej cze$ci hierarchiii kastowej; ponizej sa juz tylko kasty nieczyste
i spolecznosci plemienne.

Druga grupa pasterzy, o ktorej wspomnialem sa Gudzarowie®. Istnieja
dwie koncepcje na temat pochodzenia ich nazw:

1) jest to nazwa etniczna wywodzaca przewaznie od Hazarow, zamiesz-
kujacych pogranicze Pakistanu i Afganistanu, lub starozytnych Gurdzaréw;

2) jest to nazwa zawodowa, pochodzaca od Gau-czari, co oznacza paste-
rza krow, bydla. WspolczeSnie Gudzaréw mozna spotkaé zarowno w polnoc-
nych prowincjach Pakistanu (Northwest Frontier Province, North Province

4 Wedlug wlasnych informacji terenowych, Rabari opuscili te ziemie w XVIII w. i do dz$
omijaja te tereny podczas swoich wedrdwek, poniewaz zostali stamtad usunieci sita. Rzeczywi$-
cie nie ma ich tam obecnie.

5 Plemiona Samma mieszkaja na lewym brzegu Indusu (gléwnie w Pakistanie) ale takze
w Radzastanie i Gudzaracie. Sami okre§laja siebie jako plemiona radipuckie, w ten sposob
podkreslajac romice wobec plemion zamieszkujacych prawy brzeg Indusu np. Buludzowie,
Brahui. Dziela si¢ na 12 klanow wywodzacych si¢ od wspélnego przodka Sammy, a wéréd nich
m.in. Rahu, Halaputra, Juneja, Rayasiputra, Hengorja.

S Obecnie spotyka sig ich w calej Saurasztrze, gdzie wigkszo§¢ stanowia pasterze Bharwar.
Rabari sa czasem traktowani jako czgs¢ Bharwar. Prawdopodobnie czg$¢ z nich po przejsciu
do Gudzaratu wymieszala si¢ z nimi. Bharwar sg gmpa o pochodzeniu lokalnym.

7 Na liscie OBC znalazly si¢ wszystkie grupy pasterzy z Radzastanu i Gudzaratu.

8 Gudzarowie (Gujar) sa obok Dzatow i Pathandw pierwotnymi mieszkancami polnocnej
czeéci Pakistanu. W dolinach Hindukuszo nazywani s3 m.in. Mugaddan, co oznacza pierw-
szych mieszkanicow dolin. Znana jest odwieczna wrogos¢ i rywalizacja pomigdzy Gudzarami,
Dzatami i Pathanami w Pakistanie.

® Dizatowie (Jat).
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i Pendzab), takze w Afganistanie, jak i w Indii. W polnocnym Pakistanie
kazdy pasterz bydla nazywany jest Gudzarem, nawet je§li w rzeczywistosci
pochodzil z innej spolecznosci. Wszyscy Gudzarowie w Pakistanie sa muzul-
manami sunnitami Hanifa. Zajmuja si¢ hodowla bawoloéw i krow, a w go-
rach gléwnie owiec i koz. Prowadza koczowniczy lub potkoczowniczy tryb
zycia. W Indii zamieszkujg zarowno Kaszmir i Himaczal Pradesz, Garhwal,
jak i Pendzab, a nawet zachodnia cz¢s¢ Madhja Pradesz oraz Khandesz
w polnocnej Maharasztra. Gudzarowie z Kaszmiru i Himaczal sa muzul-
manami sunnitami sekty hanifa, pozostali Gudzarowie sa HIndusami. Od-
lam Gudzaréw pochodzacych z dolin Kohistanu przybyl do Kaszmiru sto-
sunkowo niedawno i na skutek wprowadzienia nowych podzialéw politycz-
nych zostal odcigty od swoich ziomkow. Traktowany jest on obecnie jako
odrgbna grupa endogamiczna — Bakkarwala (Rao 1988). Dodalé jeszcze
nalezy, ze termin Gudzar pojawia si¢ takze w nazwach geograficznych np.
stan Gudzarat w Indii, lub miasta Gudzarat i Gudzranwala w Pakistanie,
a takze w nazwiskach klanowych (Radzpuci) i lineazowych (Czaran, Rabari,
Abhir). Gudzarowie mowia jgzykiem nazywanym hindko w pakistanie, a gu-
dzari lub godzari w Kaszmirze.

Trzeciag wymieniong przeze mnie grupa sa Dzatowie'®. Niektorzy autorzy
wiaza te nazwe z znanym w wzmiankach historycznych ludem Saka!!. Dzatowie
zamieszkuja glownie Pendzab i Sind w Pakistanie, oraz Pendzab, Uttar Pradesz,
Radzasthan i Gudzarat w Indii. Trudnia si¢ glownie rolnictwem, sa farmerami.
W pakistanskiej prowingji Sind natomiast do dzi§ zajmuja si¢ takze pasterstwem.
Kazdy pasterz wielbladow nazywany jest ,,dzat”’. Wszyscy sa muzulmanami,
sunnitami lub szyitami. W Indii muzulmanscy Dzat zZyja glownie w Kaczczh
i Radzastanie, pozostali sa hindusami lub Sikhami. Postuguja si¢ jezykiem
pendzabi, saraiki, radzasthani2. Jak z tego wynika, istnieja pewne zwiazki
historyczne pomig¢dzy tymi grupami pasterzy. Prawdopodobnie wszystkie te
grupy sa obcego pochodzenia, potomkami koczowniczych przybyszow z Azji
Centralnej. Dzatowie do dzi§ w rozny sposob podkres$laja swoja niezaleznosc.
Gudzarowie dotarli najdalej do Khandesz (pélnocnej czgsci Maharasztry na
granicy z Gudzaratem i Madhja Pradesz). Do pokrewienstwa z nimi przyznaje
si¢ kilka kast. Rabari powstali jako kasta pelniaca odpowiednia role w nowo
powstajacym systemie panstwa radzpuckiego po najazdach Hun6w, prawdopo-
dobnie dopiero okoto X w. n.e.

Pozostale grupy, ktorymi si¢ zajmowalem to: Bharwar, Ahir, Beludz
i Brahui, takze Czaran. Omawiany przeze mnie teren to obszary, ktore
zawsze w wielusetletniej historii Indii najwczesniej i najwyrazniej podlegaly
wszelkim wplywom z zachodu, poczawszy od Ariow, przez czasy Aleksandra

10 Saka uwazani sg wedhug niektérych autorow za Scytow.

11 Jezykiem saraiki postuguje si¢ ludnos¢ z pogranicza Pendzabu i Sindu. Tym jezykiem
postuguja si¢ takze Dzatowie zamieszkujacy ten obszar.

12 Na temat wplywow z zachodu patrz (Thapliyal) 1971.
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Macedonskiego do najazdu muzulmanskiego, zarowno z Azji Centralnej, jak
i z Bliskiego Wschodu'®. W zwiazku z tym, obszary te wykazuja pewne
odmiennosci kulturowe, ktore stajg si¢ wyrazniejsze, jesli skonfrontujemy je
z indyjskim poludniem. Przykladem tego moze by¢ kwestia dominacji jezy-
koéw indo-iranskich na zachodzie i pélnocy, w przeciwienistwie do potudnia,
gdzie nadal rozwijaja si¢ jezyki drawidyjskie. Rowniez pod wzglgdem raso-
wym roznice sa wyrazne, a elementy drawidyjskie wzrastaja wraz z przesu-
waniem si¢ w kierunku poludniowym lub wschodnim. Islam pojawit si¢ na
zachodzie, ale zdoby! wplywy takze na wschodzie i na potudniu. Informacje
o jezyku ukazuja szerszy kontekst etniczny i historyczny.

Indie sa panstwem niejednorodnym. Obok wielkiej tradycji hinduizmu,
rownie znaczace dla tej kultury sa tradycje dzajnijska, buddyjska, sikhijska,
chrzescijaniska, zoroastryjska, a przede wszystkim — muzulmanska. Poza tym
podzialem znalazly si¢ jeszcze spolecznosci plemienne z kultami okreslanymi
najczgscie] w literaturze przedmiotu jako animistyczne. Religie plemienne
ukazywaly przede wszystkim Scisly zwigzek wierzen z okreslona forma Zzycia
zbiorowosci, w tym i forma samowystarczalnej gospodarki bez specjalizacji
i szerszej wymiany za Swiatem zewng¢trznym.

Na drugim biegunie spolecznym tradycji plemiennej znajduje si¢ wielka
tradycja hinduska, pielggnowana i podtrzymywana przez warstwy wyzsze,
ale przede wszystkim przez braminéw. W strukturze hinduskich panstw
feudalnych przewidziane bylo miejsce dla wszystkich warn (varna) w tym
klasy rzadzacej kszatrija, ktora w sferze rytualu roznila si¢ pierwotnie dosé
znacznie od tradycji braminskiej. Powoli, wraz z umacnianiem swej pozycji
stracila jednak cechy zbyt konstrastujace, chociaz §lady tradycyjnych ele-
mentow s3 jeszcze widoczne. Pozostale warstwy to banmija, ktorych rola
w kazdym panstwie byla silna, oraz warstwy pracujace —~ siudrowie. Znalazlo
si¢ tam rowniez miejsce dla ludzi wykonujgcych prace nieczyste, ale koniecz-
ne w kazdej zbiorowosci.

Za pomoca trojkata przedstawilem schemat procesow akulturacji, za-
chodzacych na tym terenie. Jak jednak zakwalifikowaé np. tzw. Kafrow lub
Kalaszow z Hindukuszu!4. Czy jest to enklawa hinduizmu, czy tez miesz-
kajacy wysoko w niedostgpnych dolinach gorskich Kalasze zachowali stara
plemienng struktur¢ spoleczng lub religi¢? Te trzy glowne elementy wy-
znaczaja kierunki zachodzace w przeszlosci proceséw zmiany kulturowej.
Pziom natgZenia tych procesow jest bardzo rozny. O ile przechodzenie
z tradycji plemiennej w kierunku hinduizmu bylo i jest zjawiskiem powszech-
nym, to ruch w kierunku odwrotnym ~ od hinduizmu w stron¢ tradycji
plemiennej — jest sporadyczny i w skali historycznej zanikajacy. Za wyjatek
mozna uznaé¢ pewne wspolczesne ruchy polityczne szermujgce hastami po-
wrotu do tradycji plemienne] w centralnej czgsci Indii (Madhja Pradesz,

13 Wyjatkiem sa Kafirowie — Kalasze z poinocnego Pakistanu. Patrz Loude (1984, 1987)
4 Jako argument podaje si¢ to, ze hindusem mozna si¢ tylkko urodzé.
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Bihar, Orissa) zmierzajace do uniezaleznienia si¢ od wladzy centralnej i stwo-
rzenia nowego panstwa Dzharkhand. Takze ruch od tradycji plemiennej
w kierunku islamu byl zjawiskiem obecnym na subkontynencie indyjskim
(gléwnie na polmocnym zachodzie kraju). Ruch odwrotny natomiast (od
islamu w kierunku hinduizmu) praktycznie nie istnial. Ostatni z mozliwych
ruch od hinduizmu w kierunku islamu byl zjawiskiem w pewnych okresach
historii Indii powszechnym, dzisiaj jednak w praktyce si¢ skonczyl. Ruch od
islamu w kierunku hinduizmu czyli przechodzenie lub powracanie na hin-
duizm, jest natomiast praktycznie niemozliwy. ”Z hinduizmu jest tylko
wyjscie, nie ma powrotu. Do islamu prowadzi wiele drog” (Ahmed 1977).

Jak dotychczas prace antropologiczne nastawione na badanie zmiany
kulturowej omawialy zwykle jeden z wyzej wymienionych przypadkow praw-
dopodobnie z uwagi na to, ze byly to tzw. case studies analizujace tylko
okreslony przypadek. Wiele z tych prac potwierdza tezg, ze wigkszos¢ bada-
nych spolecznosci stanowi przypadek posredni, tzn. ze, w sklad zbioru
elementéw kultorowych danej spoleczno$ci wchodza elementy pochodzace
zaré6wno z jednego, jak i drugiego sasiedniego wierzcholka trojkata. A wigc
w tej strefie znajdzie sie olbrzymia wiekszos¢ spoleczenstwa Indii. Dlatego
tez mozna mowic¢ o ludowym hinduizmie!s. ktory powstat wlasnie na skutek
asymilacji tradycyjnych elementow plemiennych przez cywilizacje hinduiz-
mu. Opodobnym tendencji mozemy mowié w procesach interakcji zachodza-
cych pomig¢dzy islamem a tradycja plemienna. Roéznorakie formy islamu
plemiennego z Pakistanu sg tego najlepszym przykladem!?S.

W obu przapadkach przechodzenia od tradycji plemiennej na hinduizm
1 islam mozna mowié¢ o podobnych ogoélnych zarysach strategii zmierzajacej
do asymilacji spolecznosci plemiennych przez oba systemy kulturowe. Nie
odrzucac i nie potgpiaé, a przeciwnie — dociera¢ do tych ludzi poshugujac sig
jezykiem ich poje¢ i symboli, powszechnie zrozumialym. Wydawaloby sig,
ze jest to oczywiste, a jednak nalezy postawic pytanie, dlaczego takie plemio-
na jak: Beludzowie, Brahui, Gudzar, Dzat przyjely ostatecznie islam, inne
(np. Bhil, Koli) pozostaly w krggu kultury hinduskiej. W literaturze spoty-
kamy si¢ z twierdzeniem, ze wszystkie lokalne spolecznosci, ktore przyjely
islam sa konwertytami. Mysle jednak, ze nie mozna autororytatywnie stwier-
dzié, ze np. Dzat z Sindu byli hindusami w chwili pojawienia sic Moham-
mada bin Qassim!”. W obu tych przypadkach mozemy zauwazy¢ zderzenie
pomiedzy tradycja ludowa, lokalna, a wielka tradycja pochodzaca z ze-
wnatrz. Obie wielkie tradycje stworzyly specjalne grupy funkcjonariuszy
kulturowo-religijnych skierowanych lub po prostu dziatajacych na obrzezach

15 Termin ludowy hinduizm wiaZze si¢ takze z podzialem na kulty braminskie i niebra-
minskie.

16 Przyklady islamu plemiennego z Pakistanu mozna znalezé w ksiazce ,,Tribal Islam™
(ahmed 1980).

17 W czasach panowania bramina o imieniu Dahir nie wolno byto w Sindzie Dzatom
posiadaé konia, nosic turbana na glowie, ani broni przy boku.
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swojej kultury. W historii subkontynentu bylo duzo wielkich, powszechnie
mmanych postaci pracujacych na tym polu po obu stronach. Szankaraczarja
— wielki reformator, a wlasciwie tworca lub odnowiciel wspOiczesnego hin-
duizmu by! chyba najwybitniejsza z nich w kregu cywilizacji hinduskiej. To
on m. in. sformulowal zakony ascetyczne okreslane wspdlna nazwa Dasa-
nami'8, Mogli do nich naleze¢ nie tylko cztonkowie eksluzywnej kasty bra-
minskiej, ale niemal wszyscy, procz niedotykalnych. Tak zwani Bawa, czy
to Gosain, Atit itp. jeszcze dzisiaj pelnia funkcjekaplanéw w $wiatyniach
siwaickich lub innych przeznaczonych dla ludnosci niebraminskiej. Sa to
funkcjonariusze kulturowi obslugujacy t¢ ludnos$¢ we wszystkich niemal
najwazniejszych rytualach oprocz ceremonii matzenstwa, ktorej odprawianie
zarezerwowane zostalo dla nizszych ranga braminow?®.

Podobna rol¢ funkcjonariuszy lub raczej posrednikow religijnych w is-
lamie na tym pograniczu — pehili suficcy Swigci. Chociaz nalezy pamietac,
Ze w islamie nie istnieje zinstytucjonalizowana funkcja kaplana, kazdy moze
pelnic t¢ rolg, a wlema czy maulana®® to nie kaplan, raczej uczony w prawie.
Ulema lub maulana jest konserwatywnym reprezentantem wielkiej tradycji
islamu odrzucajacym wszelkie innowacje, lub zmiany, ktore wydaja mu si¢
nie miesci¢ w ramach tradycji islamskiej (Singh 1986 s. 65). Islam rozwinal
si¢ w §rodowisku koczownikéw, a jego struktura spoleczna miala bardziej
charakter egalitaryzmu wspolnoty plemiennej. Przyjecie z fazy egalitaryzmu
zorientowanego krewniaczo na fazg¢ egalitaryzmu zorientowanego religijnie
bylo wigc stosunkowo latwe (Singh 1986 s. 70). Jednak wraz z rozleglymi
podbojami ta plemienno-demokratyczno- egalitarna struktura wladzy zmie-
nila si¢ wkrotce we wzorzec feudalno-autorytarny.

maulana — bramin
aszrafizacja — sanskrytyzacja

Obie te postacie to funkcjonariusze stojacy na strazy wielkiej tradycji po
obu stronach. Rodzaj relacji, w jakiej poszczegodlne grupy spoleczne lub
jednostki pozostaja z nimi, lub zakres korzystania z ich ustug rytualnych,
decyduje natomiast o pozycji w hierarchii spolecznej zaréwno w islamie, jak
i w hinduizmie, bez wzgledu na to, czy bedzie to przedstawiane w katego-
riach czystosci rytualnej, czy tez — znajomosci kanonu prawa. Warto dodagé,
ze jeszcze na poczatku wplywow islamskich w Indii ten rodzaj ,.kaptanstwa”
muzuimanskiego nie byl dziedziczny (Singh 1986 s. 66). Jednak ostatecznie,
prawdopodobnie na skutek zderzenia z potgznym miejscowym zywiolem,
ktory wplynat na zmian¢ oblicza islamu w Indii, przyjal wowczas forme
systemu dziedzicznego. Az do dzi§ funkcjonariusze podtrzymujacy wielka

1% Dasanami to nazwa 10 zakon6w ascetycznych zatozonych przez Szankaraczarjg.

19 Bramini z subkasty Radzgor i Saraswati zwiazani sa z Rabari, Czaran a takze Radzpu-
tami; Pardzija z Abirami; Gulra obstuguja kasty nieczyste.

20 Ulema lub inaczej maulana, maulvi to znawca prawa kanonicznego, a nie kaptan.
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tradycje islamu uwazani s3 za potomkow najezdzcow. Sa wigc obcego po-
chodzenia i to decyduje o ich przynaleznosci do aszraf, czyli 4 giownych
grup: Sajjed, Szejkh, Mughal i Pathan?!, Z tej czworki pierwsi dwaj — Sajjed
i Szejkh sa przyjmowani jako potomkowie $wigtych, podobnie jak bramini.
Mughal i Pathan natomiast stanowili arystokracj¢ feudalng i wojsko.

Oczywiscie, na skutek glebokiego kontaktu z Zywiolem miejscowym islam
musiat ulec pewnym modyfikacjom i wchlongl wiele wczesniejszych elemen-
tow kulturowych lub spolecznych. Jak to zwykle bywa, podboj Indii nie
wywodazil si¢ tylko z pobudek czysto religijnych, decydowaly motywy doraz-
ne i materialne (Singh 1986 s. 68).

Do XVI w. n.e. powstalo w Indii 17 szkét sufickich. Tradycja sufizm
podkreslala mocno to, co przemawialo najbardziej do prostych ludzi — nie-
$miertelny wymiar $wiata (Singh 1986 s. 68). A takze postacie, funkcjonujace
do dzi$ w kulturze ludowej Indii i Pakistanu, jak fakir, pir, swym przykladem
nieprawdopodobnego czasem ascetyzmu i poboznosci skutecznie oddzialy-
waly na wyobrazni¢ ludowa, pociagajac rézne grupy, zarOwno plemienne,
jak i kastowe w kierunku islamu. Rowniez brak rygorystyczne przestrzega-
nego rytualu byl w tym przypadku elementem sprzyjajacym atrakcyjnosci
islamu. To wlasnie tego rodzaju postacie przyczynily si¢ najbardziej do
nawrocenia na islam tak duzych mas ludzkich, przede wszystkim dzigki temu
ze przemawialy tak samo lub bardzo .podobnie jak lokalni ludzie wiary
i wiedzy. Okazaly si¢ mniej sztywne, ortodoksyjne i rygorystyczne niz np.
ulemowie. O zderzeniu obu zywiolow (hinduskiego i muzulmanskiego) w ka-
tegoriach wielkich tradycji hinduizmu i islamu pisze (Singh 1986 s. 70).
W jego ujeciu podzial na malg i wielkg tradycje hinduizmu jest jednak zbyt
uproszczony. Zaliczyt on do wielkiej tradycji islamu tylko grupy np. Pat-
hanéw, Arabow, a do malej tradycji — tylko konwertytow z hinduizmu.
Przeciez mamy rowniez przyklad malej tradycji Beludzow, czy wymienianych
przez niego Pathanow. W przypadku relacji zachodzacych pomig¢dzy trady-
cja plemienna a hinduizmem lub islamem nie istniala prawdopodobnie tylko
otwarta konfrontacja. Catkowite zanegowanie jakichkolwiek wartosci dru-
giej strony. Co jest natomiast charakterystyczne dla relacji hinduizm — islam
w kategoriach wielkich tradycji, to niemozliwa do pokonania bariera orto-
doksji i rytualu, przepa$¢, postrzeganie drugiej strony jako absolutne za-
przeczenie wlasnej kultury i religii, odwrocony obraz obcej kultury i wiary?2,

21 Proces aszrafizacji polega na przejmowaniu cech warstw wyzszych przez konwertytow
Przypomina to analogiczny proces sanskrytyzacji.
22 Najczgsciej wymieniane roznice pomigdzy nimi hindusami a muzulmanami s3 nastgpujg-
ce: muzulmanie — preferujg matzefistwo kuzynowskie,
— modla si¢ w kierunku na zachéd,
- jedza migso, w tym wolowing,
— zapinaja ubrania z innej strony
— nie maluja znaku tika” na czole,
— grzebia dala swoich zmarlych w ziemi.
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Ten sam sposOb patrzenia ma miejsce po obu stronach, ponadto kazda ze
stron uwaza si¢ za lezaca zdecydowanie wyzej od drugie;j.

Bardziej precyzyjne okreslenie granicy pomi¢dzy hinduizmem i islamem
wymagatoby podania definicji np. hinduizmu, ale to przekroczyloby tylko
zakres tego artykulu, tym bardziej, Ze zawsze przysparzalo klopotoéw. Nie-
mniej trzeba stwierdzié, Ze istnieja liczne zbiezne elementy pomigdzy ludo-
wym a ortodokcyjnym hinduizmem. Nie mozna wigc traktowac tych zywio-
low jako catkowicie odrgbnych.??

Na hinduski mechanizm procesu akulturacji mozna tez spojrze¢ z innej
strony. Wiaze si¢ on z powolnym porzucaniem starej struktury spolecznej
i gospodarczej opartej na samowystarczalnosci, ograniczeniu kontaktéw
zewnetrznych i powtarzaniu corocznego porzadku. Proces ten okre$lic moz-
na jako pozbywanie si¢ elementow etnicznych. Jest to wigc forma de-etnizacji
drobnych spolecznosci plemiennych i asymilowania ich w szerszym kontek-
Scie spolecznym, w ktérym o migjscu i statusie zajmowania przez grupg
decyduje okreslona uzyteczno$¢ dla wigkszej calosci, czyli funkcja ekono-
miczna i symboliczna w nowym systemie. Czy i w jakich przypadkach
calkowita de-etnizacja jest mozliwa w Indii? Czy zawsze miala miejsce?
Dzatowie z pogranicza indyjsko-pakistanskiego moga by¢ np. wyjatkiem od
tej reguly. Z drugiej strony, proces islamizacji nowych plemion nie prowadzil
do ich de-etnizacji, przeciwnie — zachowywal nietknigte zastane struktury
plemienne i lokalne. Jest jedna z podstawowych roznic pomigdzy strategia
adaptacji kulturowych hinduizmu i islamu.

Ponizsza tabela przedstawia zarys modeli kulturowych trdjkata. Jest to
propozycja majaca za cel unaocznienie podstawowych réznic pomigdzy ele-
mentami tradycji plemiennej, hinduizmu i islamu. Podobne propozycje mo-
delowe przedstawiali m.in. David Gellner pracujacy na materiale nepalskim
(Gellner 1991, a czgsciowo Andre Beteille (Beteille 1970, 1977) i Mahadev
Apte (Apte 1977).

Przejécie z tradycji plemiennej na hinduizm polega m. in. na przyjmowa-
niu bardziej zloznego rytualu, uznania zasad hierarchii spolecznej jako or-
ganizujacych wspolzycie i wspolprace wszystkich cztonkow, wprowadzeniu
zorganizowanego podziatlu pracy i wzigciu pod wigksza kontrole pozycji
kobiet oraz ograniczeniu zwigzkéw z innymi religiami. Niektore z tych
elementow pojawialyby si¢ przy przejsciu z tradyciji plemiennej na islam. Nie
omawiam szerzej tego przypadku poniewaz kwestia ta wymaga pogligbionych
badan, np. wirdd Pathanow, Beludzow lub Brahui. Nie spotkalem si¢ z tego
rodzaju porownaniem w literaturze. Celem zasygnalizowania problemu
przedstawiam tylko kilka przykladowych roznic:

23 Na temat znaczenia terminu gawn wystgpuja rozbieznosci (Rao 1988). Jest to pojecie
stosowane powszechnie na terenie Pakistanu, ale rowniez przez niektore grupy muzulmanéw
lub Dzatéw w potnocno-zachodnich Indiach. W zaleznosci od kontekstu moina oznaczaé
nardd, plemig, klan. :
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hinduizm tradycja plemienna
kaptlani brahman lokalny specjalista
rytuat »CZysty” krwawe ofiary
maksimum komplikacji prosty
zblizony do krolewskiego, miejski | wiejski
panteon Brahma, Wisznu, Siwa lokalne béstwa, Matadz
hierarchia hierarchia rownosé
gospodarka osiadle rolnictwo przejsciowe rolnictwo,
pasterstwo
podziat pracy zorganizowany prosty
stosunek do pod kontrola poza kontrola panstwa
panstwa
struktura spole- organizacja kastowa klanowa
czna
pozycja kobiet pod $cista kontrola swoboda
zakaz powtérnego malzefistwa lewirat, poliandria
wdow
zakaz rozwodéw rozwody
pokrewienistwo zakaz Slubu z kuzynem matki preferowana corka brata matki
posag posag (dowry) cena za panng, lub pan miody
. odpracowuje
zigé czczony jako Wisznu shuzy teSciowi
zwigzki z innymi | brak otwarte
religiami
jezyk literacki, sanskryt analfabetyzm, dialekty
islam tradycja plemienna
kaplani maulana (ulema) lokalny specjalista, pir
rytuat meczet darga
struktura spot. klanowa, qgaum?? klanowa, qaum
obszar szerszy lokalny
jezyk literackie tradycja ustna
malzefistwo preferowana corka brata preferowana corka brata
matki matki, lewirat ]

Ale wroémy do poczatku, czyli do pasterzy, ktorych Zycie z racji codzien-
nych wedrowek przynosi wigcej kontaktéw. Te liczniejsze kontakty rodza
wigcej sytuacji, prowadzacych do konfrontacji postaw i manifestacji swojej
tozsomosci w zaleznosci od osoby lub grupy, z ktora pasterz si¢ spotyka,
albo od miejsca, w ktorym ten kontakt zachodzi. Jest to jednak temat ktory
wymaga odrgbnego opracowania. Jak stwierdzit Brian Spooner ,,nomadyzm
pasterzy byl pierwotnie sposobem przezycia i jako taki obejmowal adaptacije
do srodowiska naturalnego, co niekoniecznie oznaczalo jakiekolwiek zjawis-
ko kulturowe”?. Oznacza to, ze byl to raczej stan niedookreslonosci niz

24 Podaje to za (Sharma 1976).
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w pelni rozwinigte zjawisko kulturowe. Byl to zywiol, ktory dopiero po
bardziej intensywnych kontaktach z otoczeniem, np. przez osiedlenie lub
droga wigksze] wymiany uslug, nabiera nowych ksztaltéw o bardziej wyra-
zistych cechach kulturowych. Niektorzy autorzy mowia wrecz o jakiej$
formie $wieckiego charakteru nomadéw. Ich religijng ekspresje cechuje inne
zabarwienie niz w bardziej powszechnych przejawach tego zjawiska. Mary
Douglas pisze o nich tak: ,[...] $wieccy w sensie tego Swiata, Swieccy w sensie
braku poszukiwan transcendentnego znaczenia w zyciu codziennym, §wieccy
w sensie niekorzystania z jakichs$ okreslonych wyspecjalizowanych instytucji
religijnych [...]” (Douglas 1973, s.134). Wydaje si¢, ze trudno byloby od-
mowi¢ im wiary, z pewnoscia jest ona gleboka i stanowi zaplecze, dzigki
ktoremu byli w stanie przetrwaé. By¢ moze mniej uwagi poswigcaja rytualo-
wi, lub rytual ten zostal ograniczony dominimum. Z powodu trybu Zzycia
i licznych kontaktow dla obserwatorow z zewnatrz wydaja si¢ bardziej
neutralni lub nieokre§leni. Zderzenie z otoczeniem, czy osiedlenie staje si¢
wyzwaniem dla ich dotychczasowego trybu zycia i wiary. jest to sytuacja,
ktora wymaga od nich okreSlenia si¢. Z tego tez powodu mogly zaistnie¢
pewne watpliwosci, ktorych wyrazem bylo np. uznawanie Rabari za muzul-
manow, o czym byla mowa na poczatku, a takze przynalezno$cc niektorych
nomadow-pasterzy z pogranicza, jak np. Beludzowie, Gudzarowie, do jednej
z bardziej tolerancyjnych sekt muzulmanskich hanifa, a nie innej.
Przypadek pasterzy-nomadow z terendw pogranicza poinocno-zachod-
nich Indii mozna przeSledzi¢é na podstawie zrédel historycznych. Region
Sindu, zachodniego Radzastanu i Gudzaratu, a wigc obszar od rzeki Indus
na zachodzie po lancuch gor Aravalli w Radzastanie i blota Rann w Gudza-
racie, podobnie jak cale poinocne tereny Indii, byl w IV w. n.e. $wiadkiem
inwazji plemion koczowniczych z Azji Centralnej, ktora doprowadzila do
upadku wielkiego imperium Maurja Guptow?S. NajezdZcy znani sa z prze-
kazéw historycznych jako Hunowie, ale towarzyszyli im m.in. Gur-
dzarowie. Zalozyli oni kilka malych panstw, z ktorych najbardziej znane
bylo panstwo Toramany. Byl to okres duzego rozdrobnienia, migracji ludow
i wymieszania z obcymi elementami w poinocnych Indiach. W VIII w. n.e.
pojawili si¢ na subkontynencie indyjskim pierwsi muzulmanie. Byl to Mo-
hammad bin Qassim, ktory przybyt do Sindu, gdzie wowczas istniato pans-
two hinduskie, w ktérym wiadze sprawowal uzurpator Chach. Muzulmanie
nie mieli przewagi wojskowej, ale nieoczekiwanie przybyszow poparly nie-
ktore lokalne plemiona, m.in. Dzat. Legenda Mohammada bin Qassima jest
zywa wsrod Dzatéw z Sindu az do dnia dzisiejszego. Wedtug niej, Dzatowie
poparli przybyszow poniewaz byli pozbawieni jakichkolwiek praw w tym
czasie. Wystgpienie nowej sily na zachodzie Indii i jej kolejne sukcesy
spowodowaly reakcje. Jest to czas pojawienia si¢ na scenie historii subkon-
tynentu indyjskiego nowej klasy — Radzputéw. To wlasnie w poéinocno-

25 Maurja Gupta byt Dzatem wedtug (Pradhan 1966).
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zachodnich Indiach powstato w owym czasie wicle panstw rzadzacych przez
klany radzpuckie. Byli oni Hindusami, jednak charakteryzowal ich odmien-
ny etos. Nawiazywali do etosu legendarnej warstwy rycerskiej (kszatrija). Nie
byli jednak z pewnoscig ich potomkami, a wsrod wigkszosci klanow radzpu-
ckich mozna doszukad si¢ elementdéw obcych sugerujacych raczej ich scisle
zwigzki z koczowniokami, ktorzy najechali Indie kilka wiekow wczesniej
i zasymilowali si¢. Charakterystyczne, ze wigkszo§¢ wspolczesnie Zyjacych
kast pasterzy podtrzymuje swoje historyczne zwigzki z Radzputami (Rabari),
albo wywodzi swoje pochodzenie od Kryszny (Ahir). Z kolei kasta Czaran,
ktora porzucila swoje tradycyjne zaje¢cie-pasterstwo, znana jest powszechnie
w polnocno-zachodniej Indii jako najbardziej zaufana kasta Radzputéw. Sa
oni prawdopodobnie potomkami warstwy kaplanskiej przybyszow, ale to
odrebny temat. Panstwa radzpuckie staly si¢ ostatecznie glowna sila stano-
wigcg opor pozniejszym falom podboju Indii przez muzulmanéw. Ludowy
folklor pasterzy z tego regionu przechowuje do dzisiaj etos walki z zywiolem
muzulmanskim. Lata podboju pohmocno-zachodnich Indii przez muzulma-
now spowodowaly, ze pozostajace jeszcze do niedawna w stanie dos¢ nieza-
leznym plemiona pasterzy koczownikow zmuszone byly powoli do samo-
okreslenia. W sytuacji zmian politycznych, powstawania nowych granic stan
nieokreslenia przestal by¢ juz wystarczajacy. Stad decyzje o podejmowamiu
Sciflejsszych wiezow z lokalnymi osrodkami wladzy. W ten sposob powstali
zapewnie Rabari, jako jeszcze do niedawna grupa niezaleznych pasterzy
wielbladow, zajmujaca si¢ takze chetnie rozbojem (stad pochodzi ich nazwa
Rabari), teraz w wyniku wigkszych zwiazkow z lokalnag wiadzg Radzputow
znalezli si¢ w kregu cywilizacji indyjskiej. Podaje si¢ nawet miejsce i orien-
tacyjna date powstania wladz kastowych — Umarkot w pakistanskiej prowin-
¢ji Sind okolo 1000 roku n.e.2%. Jak juz wspomnialem, inne wersje podaja, ze
Rabari powstali lub przynajmniej wywodza si¢ z Marwaru. Gudzarowie
i Dzatowie w miejscach gdzie dominowali liczebnie zachowali wigksza sile
i przetrwali zachowujac wewngtrzng integracje?’. Na terenach, na ktorych
ostatecznie zwyci¢zyla dominacja jednej lub drugiej strony, tzn. islamu lub
hinduizmu, przyjeli wiarg preferowang przez lokalng wladze. Zderzenie si¢
dwdch systemow kulturowych doprowadzilo na tym terenie do synkretyzmu,
ktoremu nie uleglo tylko niewiele spolecznosci. Z pewnoscia duzo zamiesza-
nia wprowadza np. uczestnictwo Rabari w $wigtach hinduskich z jednej
strony oraz w niektorych swigtach muzulmanskich z drugiej strony. Wiara
w cudowna moc grobow Swietych muzulmanskich jest rownie powszechna.
Powiada si¢, ze np. w Kaczczhu patronami niemal kazdej wsi s3: jedna
z wielu Matadzi i jeden z tysiacy lokalnych piroéw. Sprawa przestrzegania
rytualdw rodzinnych tez wzbudza nieco zamieszania. Osiedlanie si¢ lub

26 Miejscem zalozenia kasty Czaran, wediug ich tradycji, byla miejscowos¢ Andzar
w Kaczczh (réwniez okoto 1000 roku.
27 Przykladem tego jest pafstwo Dzatow w Bharatpur w XIX w. n.e.
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potrzeba intensywniejszej wymiany ushug z otoczenia wymusza koniecznos$é
zamanifestowania sweojej przynalezno$ci do okreslonego systemu. W spo-
fecznosciach plemiennych lub wiejskich poziom integracji grupowej oparty
na systemie krewniaczym byl wystarczajacy przede wszystkim z racji wzgled-
nej samowystarczalnosci, z tym wigzala si¢ takze wladza i mozliwos$¢ kont-
roli. W wigkszej zbiorowosci np. wiejskiej lub panstwowej integracja nie
moze natomiast opierac si¢ juz na bazie grupy krewniaczej (woéwczas nowy
wspolny rytual przejmuje rol¢ czynnika integrujacego). Czym jest w takim
razie uczestnictwo Rabari lub innych hindusow w corocznym rytuale po-
swieconym lokalnemu pirowi? Przypomnijmy, ze czasem inni Hindusi twier-
dza, ze Rabari s3 muzulmanami lub wyznawcami $wigtych muzulmanskich,
sami zainterosowani natomiast, np. Rabari, oczywisciec temu zaprzeczaja,
deklarujac rownoczesénie glo$no swoja wrogosé wobec wszystkich wyznaw-
cow islamu. Czasem takze sugeruja, ze to Rabari z pakistanskiego Sindu sa
muzulmanami. Generalnie Rabari sg akceptowani jako Hindusi. Prawdopo-
dobnie jednak jako zbiorowoS¢ manifestuja swoje niewatpliwe zwiazki z jed-
ng z form hinduizmu, z drugiej jednak strony na nizszym, lokalnym pozio-
mie regionalnej spolecznosci, w ktorej polowg stanowia muzulmanie, mani-
festuja jak gdyby na uzytek ,,wewnetrzny” laczno$¢ z ta ziemia, na ktorej jej
genius loci wyraza si¢ w taki wlasnie sposob. Jest to zaspokajanie swoich
potrzeb duchowych (poznawczych) rownie spontanicznie jak w pozostatych
rytualach. Uczestnictwo w wielkich dorocznych $wietach obejmuje natomiast
rytualy zwiazane z wielkg tradycja hinduizmu, Divali, Kriszna dzajanti,
Navaratri, w ktorych biora udzial wspolnie na rownych prawach obok
wszystkich pozostalych kast, w tym rowniez tych najwyzszych.

Hinduski rytuat religijny Kula Devi?® ma odpowiednik w rytuale rodzin-
nych bostw opiekunczych w tradycji plemiennej. Jest on jednym z ostatnich
elementow, jakie zanikaja w warunkach kontaktu i akulturacji. Kula Devi
jako bosteo rodzinne laczy danego czlonka rodziny z calym szeregiem jego
przodkow. Znane sa jednak przypadki zmiany bostwa opiekunczego, nie
tylko w drodze konwersji na islam. Z drugiej strony przykiadem wskazujg-
cym trwalo$¢ i powolne zanikanie dotychczasowego rytualu sa znane przy-
padki (m.in. wiréd Gudzaréw nawroconych na islam) przestrzegania pew-
nych form kultu béstw opiekunczych, a nawet skladanie ofiary z pozywienia
na grobie zmarlego czlonka rodziny. Wigce] powiedziano juz o opozycji
tradycja plemienna-hinduizm, znacznie mniej prac zostalo poswieconych
relacji tradycja plemienna-islam. Na omawianym pograniczu niektore grupy
muzulmanow, a wérdd nich takze Dzatowie z Dolnego Sindu, nie korzystaja
z ushug maulany, posiadaja natomiast wilasnych funkcjonariuszy religijnych.
Takim funkcjonariuszem rytualnym moze by¢ np. wymieniany juz kilka-
krotnie pir. W takim przypadku wplyw ortodoksji muzulmanskiej jest raczej

28 Kula devi —-béstwo opiekuncze rodziny. Rytual odprawiany codziennie przez gospodarza
domu.
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ograniczony. Warto pamigtac, ze $wieci niektorych niebraminskich kultow
np. Gorakhnatha (Briggs 1982)?° sa takze czasem okreslani terminem pir.
W kulturze ludowej pir to swigty czlowiek, jak si¢ okazuje nie zawsze
muzutmanin.

Na styku tych trzech modeli w przypadku subkontynentu indyjskiego
szuka sie tradycyjnie elementow hinduskich w kulturze spolecznosci muzul-
manskich. Oczywiscie jest to uzasadnienie z tej racji, ze wigkszo$¢ muzui-
manow to konwertyci. Pozostali to obcy, ktorzy przybyli do Indii z Bliskiego
Wschodu lub Azji Centralnej. Niemniej tereny pogranicza, ktére tu omawia-
lem uwazam z jednej strony za przyklad owej zmiany kulturowej na linii
hinduizm - islam, ale z drugiej strony, co jest z pewnoscia rownie ciekawe,
przyklad zachowania elementow kultur wczesniejszych, tzn. zarowno pre-
-hinduskich, jak i pre-islamskich np. wspomniani wyzej Kafrowie (Kalaszo-
wie), czy Beludzowie. Glgbsza analiza dalaby nam mozliwos¢ zrozumienia
roznic w stosowanych przez obie te wielkie religie strategiach ekspansji, jak
i roznic w oferowanym przez nie przestaniu lub objawieniu. Obydwie trady-
cje, aby moc rozszerzy¢ lub utrzymywaé swoje wplywy musialy liczy¢ si¢
z nieustajagca wymiang elementoéw kulturowych pochodzacych z lokalnego
podtoza malej tradycji. Prawdopodobnie jest takze przyczyna istnienia wielu
wspoOlnych elementow obu stron na poziomie tradycji. By¢ moze porownanie
przykladowe jednej z sasiadujacych ze sobg malych tradycji hinduizmu
i islamu z terenu pogranicza przyniostoby wiele nowych, cickawych i moze
nieoczekiwanych spostrzezen.

W mniej lub bardziej dokladny sposob przesledzic mozna zmiany za-
chodzace w ramach procesow hinduizacji i islamizacji spolecznosci plemien-
nych. Sa to procesy przebiegajace wzglednie plynnie, a ruch zachodzi tylko
w jedng strong (wyjgtkiem moze byé wspomniany juz ruch Dzharkhand
w Indii). Zmiany na styku hinduizmu i islamu natomiast zachodzily zwykle
w bardziej gwaltowny sposéb, a przynajmniej byly bardziej naladowane
emocjami; przejScie na drega strong czesto traktowano wkategoriach zdrady.
Dlaczego? Bylo to przejscie pomigdzy dwoma rownorzednie rozwinietymi
systemami kulturowymi, nie wiazalo si¢ jednak z awansem cywilizacyjnym,
raczej z konkretnymi doraznymi korzysciami.

W takiej sytuacji, kiedy druga strona nie objawia znakow stabosci,
a przez to stanowi zagrozenie — jej obraz postrzegany jest w kategoriach
wroga, odwrocenia panujacych na tym $wiecie wszelkich norm i wartosci.
Nie ma tez praktycznie mozliwosci rozwigzania spornych spraw droga po-
kojowa. Konflikt, ktory jest przeciez zjawiskiem naturalnym nie moze byé
inaczej rozwiazany jak poprzez uzycie sity. W rzeczywistosci obszary po-
granicza, na ktorym doszlo do zderzenia obu systemow, z uwagi na swoj

29 Zwiazana z kultem niebraminskim postac zalozycieli zakonu jogindow — Gorakhnatha jest
interesujaca. Uwazany byl przez buddystow za jednego z buddyjskich mahasidhow. Jeden
z jego uczniow Dhoramnath przybyl do Kaczczhu z Paszawaru.
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autentyczny charakter sg zwykle w stanie zaoferowac rozwiazanie, bgdace
proba syntezy. W naszym przypadku sa to sekty wyrosle zarowno na pod-
lozu hinduizmu, jak i islamu. Do tych sekt mozna zaliczy¢ Sikhow, jak
i ismaelitow, ale takze (chociaz moze w mniejszym stopniu) Rabari, Gudza-
row i Dzatow. Kulty, sekty, jak i synkretyzm prezentowany przez grupy
Zyjace na tym obszarze pogranicza wynikly z potrzeby znalezienia nowej
tozsamosci niezaleznej od obu stron oraz potrzeby zamanifestowania naj-
wazniejszej kwestii, jaka jest poczucie autonomicznosci i niezaleznoéci. Choé
spotkaly si¢ z silng presja z obu stron, sa one najlepszym przykladem tego,
o czym mowil Uberoi, ze historia pogranicza, strefy, lub regionu auto-
nomicznego podlega rytmicznym zmianom w postaci kolejnych procesow
oddzielenia, ponownego zetknigcia i wymiany na réznych poziomach zycia
(Uberoi 1976, s. 74). Istotne wydaje si¢ by¢ to, ze wymiana kulturowa
w sferze materii przede wszystkim, ale takze i w sferze ducha jest zawsze
zywa. Jednakze na poziomie $wiadomosci i tozsamosci podlega zwykle
bardziej rygorystycznym regulom. Nie mozna mie¢ rownocze$nie dwoch
bogéw. Dlaczego? Sprawa tozsamoS$ci jest zawsze reakcja na wyzwanie
z zewnatrz, dlatego tez wymaga od nas konkretnej odpowiedzi, podczas gdy
rzeczywistos¢ ducha i materii pozwala nam si¢gga¢ swobodnie bez koniecz-
noéci traktowania ich w innych kategoriach.
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DAGNOSLAW DEMSKI

Some Problems of Cultural Frontier in the Case of Pastoral Commanities
from North-West India

Summary

It is no doubt to mention a large number of publications concerned to the folk Hinduism.
The most significant contributions to the exegesis of Hindu tradition dealt with the mutual
influences of two poles: orthodox and tribal tradition, Great and Little traditions. Process of
cultural change and the uncountless ways of social adaptation has been undertaken and studied
thoroughly by some authors from Islamic countries including those from Pakistan and those
described the casse of the process of sanskritization. The examples of tribal Islam and folk
Hinduism are well displayed by scholars. But what about the frontier regions? Author of this
paper focused on another aspect of this problem. The main question is about the choices
possible for people inhabiting the cultural frontiers in their struggle for cultural survival. The
main material of this research were several pastoral castes and tribes mostly from Gujarat,
Rajasthan, Punjab and Sindh from Indo-Pakistani border. There are many cultural similarities
between them and in some of these cases is an awareness of common historical past, not
mention the same professional work. Rabaris, Ahirs, Jats, Gujars, Baloches and Samma tribes
or Brahuis lived neighbouring each other for so a long time. The political and historical events
had changed there so many and it were always the outside changing force. Most of pastoral
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tribes were challenged many times by political or economical crcumstances and finally forced
to settle down here or there despite of permanent instability of ruling classes, and forced to live
close to other communities frequently for the first time in their history. This fact marked
tremendously on their life. Because of these processes pastorals from the same stock being
under the pressure of distinct influences replaced their outlock, but mostly still keeping some
of old cultural traits thus creating a peculiar mixture of two forces: Islam and Hinduism.
Author suggested that on the frontier cultural zone here on the periphery of Hinduism
traditional tribes had probably the choice of adaptation, thus he pointed out the triangle Islam
— Hinduism — tribal tradition as a dominant cultural pattern there. Author mention several
cultural distinctions between them being aware that many of them part of cultural pattern of
for example Rabaris from Kutch or Gujars from Punjab. This cultural syncretism is possible
even on the border of such hostile forces like Islam and Hinduism. Author came back to the
concept of prof. Uberoi that people from the Asian frontier zone live according to their own
independent and local rhythm of life which inevitably consists of elements from both cultural
patterns and periodically coming close to one and going further from other side of border.



