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Abstrakt:

Pfedmétem predkladané disertani prace jsou dajakové Benuaq a jejich pohfebni
ritudly ve vztahu k identité. Cilem prace je zodpovédét otazku, jakou roli hraje ritual
pfi utvareni, zachovavani Ci pretvareni objektivizované reality a socialnich vztaha,
jak muze poslouzit v pfipadé krize skupiny, at uz je tato krize zplsobena umrtim
jednoho z jejich €lenl a nebo vnéjSimi vlivy, a jakou hraje ulohu pfi formovani
a prezentovani kolektivni identity skupiny.

V praci je nejprve nastinéna stru¢na historie dajaku ve vztahu k jejich identité
a pohfebnim ritualdm jakozto uvedeni do socio-kulturniho kontextu, ve kterém se
Benuaqové nachazeji. V dalsi casti je predlozen popis nékolikafazového
pohfebniho ritualu Benuaqu Idatn. Ve tfeti Casti prace je aplikovan Bergerav
a Luckmannuv pfistup a je vysvétleno, jak je skrze ritual konstruovana realita
a identita participantll a zaroven jakym zplsobem muze ritual slouzit pfi

konstruovani a prezentovani kolektivni identity.



Abstract:

The subject of the dissertation thesis presented is the Dayak Benuaq and their
funeral rituals in relation to their individual and collective identity. The aim of the
thesis is to try to find an answer to the question ,what role does a ritual play in
creating, maintaining or changing objectivized reality and social relations and how
can a ritual help in the case of group crisis inflicted by internal or external causes”.
And the last question studied is the role of a ritual in defining and presenting
collective identity of a social group.

This work first focuses on brief history of the Dayak in relation to their ethnic identity
and burial rituals serving as an introduction to the socio-cultural context of the
Benuaq. Subsequently, a description of secondary burial rituals of the Benuaq Idatn
is presented. The task of the third part of this thesis is to try to find out how a ritual
serves as an element of construction of social reality and individual and collective

identity using Berger’s and Luckmann’s approach as a tool.
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1. UVOD

Predmétem predkladané disertaéni prace jsou dajakové Benuaqg a jejich pohtebni
ritudly. Benuaqoveé jsou jedni z nejméné studovanych dajackych etnickych skupin,
zdjem o né se zacina objevovat aZz v osmdesatych letech 20. stoleti. Dajakové
Benuaq patfi do jazykové skupiny Barito v ramci austronéskych jazykt a nékterymi
antropology byli zafazeni do skupiny Luanganl, pfestoze se sami k takovému
oznaceni nehlasi. Podle nékterych autor(l jsou Benuaqové vyznavaCi nabozenstvi
kaharingan, ve skuteCnosti se vSak vétSinou povazuji za kfestany a kaharingan
odmitaji jako oznaCeni nabozZenstvi okolnich etnickych skupin, zejména Ngadzud.
Presto ustfedni roli vjejich zivoté predstawuji ritualy, vychazejici z tradicniho
nabozenstvi.

Ve své praci hledam odpovéd na otazku, jakou roli hraje ritual pfi utvafeni,
zachovavani &i pretvareni objektivizované reality® a socialnich vztaht, jak m(ze
poslouZit v pfipadé krize skupiny, at uz je tato krize zpisobena umrtim jednoho
z jejich ¢lent a nebo vnéjSimi vlivy a jakou hraje ulohu pfi formovani a prezentovani
pocitu etnické identity skupiny.

BenuaqoVvé a jejich ritualy byly vystaveny mnoha vnéjSim vlivim (zejména novému
politickému usporadani, viadnim nafizenim a novému zivotnimu stylu), se kterymi
se museli vyrovnat. V koncepci své prace vychazim z predpokladu, Ze ritual je
vzhledem ke své procesualni povaze schopen flexibilné na tyto vlivy reagovat
a i pfes mozné zmény se dal ukazovat jako neménny, ¢imzZz by mél pomahat
zachovavat kontinuitu skupiny. Na ritual se snazim podivat z pohledu Bergera
a Luckmanna (1999), jako na instituci prozivanou jako objektivni realitu, v rAmci
které je mozné diskutovat o jednotlivych identitach.

V praci se nejprve zaméruji na stru¢nou historii dajakd ve vztahu k jejich identité
a pohfebnim ritualdm jakozto uvedeni do socio-kulturniho kontextu, ve kterém se
Benuaqové nachazeji, v dalSi ¢asti pfedkladam popis nékolikafazového pohfebniho
ritualu Benuaqu Idatn a ve tfeti Casti se snazim za pomoci aplikace Bergerova

a Luckmannova pfistupu zjistit, jak je skrze ritual konstruovana realita a identita

! Cteno [benua']
% K vysvétleni pojmu tradiéni vice viz kapitola 2.3. Vymezeni pojm.
% K vysvétleni pojmu vice viz kapitola 5. Ritual jako nastroj socialni konstrukce reality a identity.



participantd a zaroven jakym zpusobem muze ritual slouzit pfi konstruovani

a prezentovani kolektivni identity.



2. HODNOCENI LITERATURY, TERENNI VYZKUM A VYMEZENi POJMU

2.1. Odborna literatura tykajici se dajaku a jejich pohfebnich ritualt

Prvnimi, ktefi podavali zpravy o obyvatelich bornejského vnitrozemi, byli rdzni
cestovatelé, dobrodruzi, obchodnici a kolonialni ufednici, €i spiSe jejich mistni
informatofi, protoze mnozi z evropskych kolonistu se do vnitrozemi zpoc¢atku viibec
nedostali. Harrisson (1949: 129) dokonce tvrdi, Ze vnitrozemi centralniho Bornea
nebylo ,bilym muzem® navstiveno do za¢atku 20. stoleti, navzdory riznym snaham
(napf. Spenser St. John jiZ v roce 1858 podnikl pétapadesatidenni expedici podél
feky Limbang az k upati hor). Spoléhani na vypovédi z druhé ruky, zejména
od muslimskych obchodnikl €i pfislusniku jinych kmenu a nedlsledné rozliSovani
takto zprostfedkované informace od viastnich svédectvi snizuje vyuziti takovych
praci pfi rekonstrukci kulturniho, socialniho a historického kontextu, ve kterém se
dajakové nachézeli. Popisy v téchto prvnich publikacich nam podavaji povrchni €i
povSechny obraz celého pohfebniho systému.

Cestovatelé a ufednici popisovali ve svych denicich a knihach zviastni okéazalé
ritualy smrti, Casto spojené se zvifecimi Ci lidskymi obétmi, které ostie
kontrastovaly se zkuSenosti jednoduchych pohibl v jejich domoviné. Tyto popisy
obsahujici rizné soudy ¢i senzacechtivé zveliCeni, poskytuji spiSe obraz
o0 wyjimecnych udalostech, honosnych a drahych pohibech, které byly v mnoha
spole€nostech vyhrazeny jen €lenim aristokracie nebo nacelnikim, zatimco se
malokdy zminuji o pohfbech obyCejnych lidi, které byly méné okazalé, nékdy
dokonce bez druhych pohfebnich rituall, a tedy i bez povSimnuti autort. Popisy
pohibl v téchto prvnich publikacich jsou struéné a zaméfuji se pouze na nékteré
vyrazné napadné aktivity, ¢imz budi dojem, Ze pohiebni ritual byl podivana, kdy se
kazdou minutu délo néco okazalého. Tato predstava v mnohém neodpovida
skute€nosti, kdy popisované aktivity byly viastné jen vyusténim celého dne nebo
tydne pfiprav a malych dil€ich obfadu.

Presto vSak i tyto texty poskytuji dulezity ramec pro pochopeni, v jakém postaveni
se dajakové vyskytovali a jak vnéjSi pohled cizincu ovlivitoval jejich vnitfni vnimani
sama sebe. V textech se vyskytuje mnoho etnocentrickych hodnoceni, snahy

o objektivni klasifikaci bez pfihlédnuti ke skuteCnym domorodym kategoriim, ale



i popisy vyjimecCnych situaci vymykajicich se kazdodennimu ,nudnému” Zivotu
v pralese, které se Casem staly soucasti viastni identity dajaku a jejich tradice.

K rozvoji védeckého zajmu o dajaky a antropologii Bornea pfispéli na pfelomu 19.
a 20. stoleti Angli¢an Charles Hose* a Francouz Robert Hertz>. Zatimco prvni
z uvedenych byl ufednikem v Sarawaku a zabyval se zejména Kklasifikaci etnik
a zplUsobem jejich Zivota, druhy, akademik, zaméfil svllj zajem na pohfebni ritualy
v jizni Casti Bornea (etnikum Ngadzu). Hertz je autorem symbolické analyzy
sekundarnich pohfebnich praktik, kde se zabyva vztahem méniciho se téla a duse
(Hertz 1960). Diky jeho zobecnéni, kdy vysledky své analyzy vztahl na vS8echny
dajaky, je dnes vobecném povédomi Borneo spojovano predevSim
s propracovanymi sekundarnimi pohfebnimi ritualy.

V poloviné 20. stoleti byl nejvyraznéjSi osobnosti britské Casti Bornea Tom
Harrisson®. Témé&r se zda, e mél monopol na publikace z nejriiznéj$ich obord.
Pro moji praci vSak budou vyznamné jen jeho interpretace archeologickych nalezu
pohibll a pojednani o primarnich a sekundarnich pohfebnich ritualech, coz jsou
prace, co do rozsahu a obecné dulezitosti spiSe nevyrazné.

Na holandské strané Bornea probihal v prvni poloviné 20. stoleti velmi intenzivni
antropologicky vyzkum, jehoz akademické zazemi bylo na Leidenské univerzité.

Harrisson (1949:130) dokonce obdivné uvadi, Ze ,ackoli Holandané zacali pozdéji,

* Charles Hose (1863 — 1929) od roku 1884 pracoval v administrativé radZ Charlese Brooka
a ve svych 25 letech byl jmenovan nejvy$Sim Gfednikem (dUstojnikem) pro region Baram
v Sarawaku. B&éhem svého pobytu v Baramu pofidil zapisky o setkanich s mistnimi lidmi €i o svych
cestach do vzdalenéjSich oblasti a shromazdil nejriznéjSi pfirodniny a pfedméty etnografického
charakteru. PfestoZe sva studia na univerzité v Cambridge nedokoncil, byl mu v roce 1900 udélen
na této Skole Cestny doktorat (nékdy davany do souvislosti s darovanim jeho rozsahlé bornejské
sbirky). Jeho nejvétSim pfinosem antropologii Bornea byla klasifikace domorodych obyvatel do &tyf
zakladnich skupin (Ibanové, Kajanové, Kenjahové, a ostatni), ktera je vSak zaroven jedna
z nejdiskutovanéjSich, zejména pro generalizovani ,kolektivnich charakteristik” domorodcu (Durrans
1989).

> Francouzsky sociolog Robert Hertz (1881-1915) byl ¢&lenem Année Sociologique
a spolupracovnikem E. Durkheima a M. Mausse. Jeho studie La représentation collective de la mort
(pozdéji publikovana v anglickém prekladu v knize Death and the right hand) se stala znamou i pro
antropology, ktefi se nezaméfovali jen na Borneo nebo pohfebni ritualy (napf. E. Evanse-Pritcharda
nebo C. Léviho-Strausse) a je dodnes citovana v pracich modernich antropologd (napf. Metcalf
a Huntington 1999).

® Angli¢an Tom Harrisson (1911-1976) proZil znaénou &ast svého Zivota na Borneu, kde organizoval
geograficko-pfirodovédecké expedice do vnitrozemi Bornea. Zaroven se zajimal o Zivot domorodcu;
se svoji zenou, archeolozkou, u€inil mnoho archeologickych objevl (zejména v jeskyni Nias)
a natoCil nékolik filmG. Béhem 2. svétové valky se s domorodou jednotkou Uc€astnil boji proti
Japoncim. Vletech 1947-1966 pracoval jako kurator Sarawackého muzea. Ackoli studia
na univerzité v Cambridge fadné nedokoncil, je autorem neuvéfitelného mnozstvi knih a ¢lanki
z rtiznych védnich oblasti. Jako Clovék byl uznavan, ale pro své povysené chovani také nenavidén.
Podle Bitsche (1967) byl Harrisson Zarlivy na ostatni védce (mozna proto, Ze sam nemél fadné
vzdélani) a pfi Zadostech o vstup do vnitrozemi jim kladl nesmysiné pfekazky. Harrisson ob&as také
vyuZil Zjisténi jinych védcl ve vlastnich publikacich.
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osobnosti bylo v té dobé vice, ale z téch, které se zamérovaly na pohfebni ritualy
vychodni ¢€asti Kalimantanu Ize jmenovat misionafe a pozdéjSiho absolventa
Leidenské univerzity Hanse Scharera, ktery studoval nabozZenstvi Ngadzul
a Josepha Weinstocka, ktery se zaméfil na nabozZenstvi Luanganu. Prace téchto
autorU prestavaji vyuzivat informace cestovatell a jinych zprostfedkovatell, ale
Cerpaji z vlastniho systematického vyzkumu, osobni zkuSenosti Zivota meazi
zkoumanymi lidmi a znalosti mistniho jazyka.

Od osmdesatych let se pocet etnologu a antropologu plUsobicich na Borneu znaéné
zvySil, a je proto téZké vyjmenovat jen nékolik vyznamnych osobnosti €i publikaci.
antropologie Bornea. Vedle jiZz zmifiované Leidenské univerzity a Muzea
v Sarawaku (Kutching, zaloZeno 1888)’, jsou to Borneo Research Council
(Kutching) a Institut Dayakologi (Pontianak) a v menSi mife nékteré katedry
na indonéskych a australskych univerzitach. Borneo Research Council byl zaloZen
zejména americkymi antropology vroce 1968 a mezi zakladajicimi cleny byly
vyznamné osobnosti jako Benedict Sandin, Tom Harrisson, Clifford Sather, Herbert
a Patricia Whittierovi, Alfred a Judith Hudsonovi a George N. Appell. Casopis
Borneo Research Bulletin, ktery Rada vydava je dalSim dulezitym zdrojem
odbornych informaci a dlouhou dobu byl zdsadni publikaci v tomto oboru.

Institut Dayakologi vznikl pavodné jako sdruzeni dajackych intelektualt (v roce
1981), jejichz cilem bylo poskytovat formalni vzdélani pfi respektovani dajacké
kultury. V roce 1990 byl zaloZen institut pro vyzkum a podporu dajacké kultury,
pro zvySovani dajackého uvédoméni a ekonomické sobéstacnosti. Texty
o dajacich, jejich kultufe, nabozenstvi a identité, které Institut Dayakologi publikuje,
jsou publikovany nejCastéji vindonéstiné a jejich dostupnost mimo zapadni
Kalimantan je v mnoha pfipadech omezena.

Vyznamnym autorem nékolika knih o dajackych pohfebnich ritualech je Peter
Metcalf. Metcalfova analyza vyznamu sekundéarniho uloZzeni mrtvého u Berawanu

(1975a, 1975b, 1977, 1982) reflektuje zaroven zménu, ktera se ve spoleCnosti

" Jiz od roku 1911 publikuje uznavany ¢asopis The Sarawak Museum Journal. Casopis obasahuje
¢lanky z oblasti historie, geografie, zoologie a etnologie/antropologie.



udala a ovlivnila i podobu pohfebnich rituald. Jeho zjisténi vyustila ve znamou
srovnavaci praci Celebrations of Death, kterou napsal spolecné sR.
Huntingtonem®. V této préaci se Metcalf vraci k Hertzové analyze a modifikuje ji
na zakladé své zkuSenosti s pohiby Berawanu.

Kontinuitu vyzkum( nabozZenstvi a pohfebnich rituald Ngadzul, kterou zapocali
Hertz (1960) a Scharer (1963) udrZzuje dnes australskd autorka Anne Schillerova
(1989, 1996, 2001), ktera ve svych studiich popisuje pohfebni ritualy Ngadzuu
v kontextu ménicich se socio-politickych podminek. V zavéru své dizertani prace
(pozdéji publikované jako Small Sacrifices, 1997) a v mnoha dalSich publikacich se
zabyva vyjadfovanim etnické, nabozenské a kulturni identity NgadZzuu a vykresluje
zmény, ke kterym doSlo uznanim domorodého nabozenstvi za statni. Ve své praci
Casto srovnavam sva zjisténi s jejimi poznatky vzhledem k tomu, Ze stadtem uznané
naboZenstvi Ngadzul je povazovano (ufedniky, novinafi i nékterymi antropology)
za naboZenstvi vS8ech dajakd vychodni &asti Kalimantanu (tedy i Benuaqu).
Schillerovd mohla sledovat v ,pfimém pfenosu® (vyzkumy provadi od poloviny
osmdesatych let) proces institucionalizace nédboZenstvi kaharingan a jeho vliv
na samotné Ngadzuy.

Literatury zabyvajici se Luangany je nesrovnatelné méné nez literatury tykajici se
Ngadzuu z Jizniho a Centralniho Kalimantanu nebo Kajanu a Kenjaht ze severu,
jejichz zplsob Zivota i ritudly byly jizZ davno popsané (jedni z prvnich napf. Hose
a McDougall, 1912; Haddon, 1905, dale napf. Rousseau 1974). O nabozZenstvi
a ritualech Luanganl jako celku se akademicka vefejnost dozvédéla az v roce
1983 diky disertacni praci zminovaného J. A. Weinstocka (1983). Jiz pfed tim sice
vySlo nékolik ¢lankd od cestovatel(, misionaru, ufednikd &i prvnich vyzkumnikd
(napf.: Feuilletau De Bruyn, 1934; Grabowsky, 1888; Knappert, 1905; Mallinckrodt,
1928; Schwaner, 1853), av3ak informace o Luanganech byly kusé
a nesystematické a jedind kniha indonéského autora Kartodiopera (1963)
0 nabozenstvi Dusunu (etnikum skupiny Luangan) byla v Evropé zfejmé jen téZko
dostupna. Ve stejném roce jako Weinstockova disertace vySel kratky Massinguv
lanek The Journey to Paradise (1983) o pohfebnim ritudlu etnika Benuaq®. Jeho

prvni, ttmeéf totozna verze vySla jiz o dva roky dfive v Borneo Research Bulletinu.

8 Huntington studuje pohfebni ritualy obyvatel Madagaskaru. Ti jsou jazykové pFibuzni Maanyantim
z centralniho Bornea. Podobnost se vSak da vysledovat nejen v jazyce (napf. Dahl 1991), ale také
u pohfebnich rituald.



Ani vjednom z ¢lankd vS8ak autor neuvadi misto svého vyzkumu, ani skupinu
Benuaqtl jiz studoval’®. Dal&i rok wy$la kniha indonéského autora Bonoha
(1984/85) o ritudlech belian Bawo' Benuaqu.

Do dnes$ni doby zlstavaji Luangani nejméné studovanym etnikem Kalimantanu,
ackoli zajem o né mezi antropology stale stoupa. V pribé&hu uplynulych patnacti let
vznikly texty o pohiebnich ritudlech Benuaqu (Latief, 1996/97; Achmad, 1990/91)*?,
etnické identité Bentianu (Sillander, 1995, 2002, 2004), o mytech a magii Benuaqu
a Tundzungu (Hopes, Madrah, Karaakng, 1997; Hopes, 1997) a také o lokalni
vesnické ekonomice a zdrojich (napf. Gonner 2000, 2002; Massing 1986). Témér
chybi lingvistické studie®®, prestoZze k pochopeni ritudlt a pretrvavajicich
animistickych predstav je nezbytné rozumét ritualnim textdm a mytim a znat jejich
puavod, pfipadnou pfibuznost i propojeni s ostatnimi etniky. Vcelku uspésny prvni
krok vtomto sméru ucinili australsky etnolog Hopes a jeho indonésky informator
Madrah (1997), ktefi sepsali ,myty o vzniku“, jez se Casto pfi ritualech recituiji.
Velkou newyhodou je v8ak jejich jazykova deformace pfi nékolikanasobném
prekladu.

Pravé diky Institutu Dayakologi, podpofe nékterych zapadnich autorl &i spolupraci
s Leidenskou univerzitou vznikaji dnes prace psané samotnymi dajaky. Tyto prace
Casto reaguji na postaveni dajaku, snazi se nalézt odpovéd na otazku kdo jsou,
jaké jsou jejich tradice, jejich prava apod. Jako pfiklad uvadim jen nékteré:
Kalimantan membangun (Riwut 1993), Negara etnik (Kusni 2001), Dayak
membangun (Kusni 1994), Contesting Dayak Identity (Maunati 2000) Ci Identitas
Dayak (Maunati 2004). Mezi dajackymi autory nenajdeme zatim pfili§ Benuaqu,

snad jedinou vyjimkou je Madrah jako spoluautor knihy mytu.

19 Etnickou skupinu Benuaqu je mozno dale rozdélit na lokalni komunity pojmenované podle fek,
podél jejichz bfeht se nachazeji jednotlivé vesnice. Tyto skupiny jsou B. Idatn, B. Pahu, B. Bongan,
B. Ohong, atd.

1 Belian Bawo je jednim z ozdravnych rituald.

2Tyto prace vznikly na zakladé objednavky Ministerstva vzd&lavani a kultury. Obé& prace jsou téméF
totoZzné, liSi se spiSe ve struktufe a zac¢lenéni fotografii.

13 Indonéské knihy Morfologi dan Sintaksis Bahasa Lawangan (1992) a Struktur Bahasa Lawangan
(1985) jsou spiSe struénymi jazykovymi uéebnicemi.



2.2. Terénni vyzkum

Pfedkladana prace je vedle studia literatury zaloZena na terénnim vyzkumu
na vychodnim Kalimantanu, ktery probihal od zacatku kvétna do poloviny zafi 2005.
Po wvyfizeni nezbytnych ufednich povoleni v Jakarté (Indonéska akademie véd
Lembaga llmu Pengetahuan Indonesia) jsem se pfesunula do vesnice Sungai Wain
pobliz Balikpapanu na Kalimantanu a pak dale do vnitrozemi po fece Mahakam az
do kecamatanu® Barong Tongkok, coZ je oblast s pfevahou dajackych vesnic,
zejména TundZzungu a Benuaqu.

Zakladnou pro muj vyzkum se stala vesnice Engkuni, ze které jsem vyjizdéla do
okolnich vesnic. Lidé ve vesnici Engkuni byli zvykli na pobyt a pulsobeni
antropologli, coz mélo kladny vliv na jejich otevfenost vi¢i mné, jakozto
vyzkumnika z Evropy. Zaroven to v urcitém smyslu usnadnovalo vyjasfovani mé
role ve vesnici. Lidé z Engkuni neméli tendenci povaZzovat mne za turistku, nabizet
mi své ,zaruCené tradi¢ni“ vyrobky, nechat si platit za fotografie apod., coz bylo
chovani, se kterym jsem se v nékterych dalSich vesnicich setkala. Nepozastavovali
se nad mymi otdzkami a byli vzdy ochotni k rozhovordm a pfipraveni vysvétlit mi
vde, na co jsem se ptala. ZkuSenost vesniCanu s vyzkumniky a jakési jejich
shovivava otevienost byla pro mne velmi povzbudivh a umoznila mi citit se
navzdory vSem jazykovym a fyzickym odliSnostem mezi nimi pfijemné. OvSem
i ve vesnicich, kde jsem zpocCatku byla povazovana za ,bohatou” turistku, se mi
nakonec vzdy podafilo alespon Caste¢né vysvétlit u€el moji navstévy, takze mi bylo
vSude umoznéno ucastnit se rituall, prebyvat v rodinach Benuaqu, spole¢né s nimi
jist™® a zapojovat se do b&znych dennich &innosti.

Vedle mnoha beliand (od jednoduchého dékovného ritualu az ke slozitému
Samanskému ritualu) jsem se zucastnila prvniho pohibu, kdyz zemfel bratr pana

B.*, u kterého jsem v tu dobu bydlela a druhého pohtbu, ktery poradali vzdaleni

14 Kecamatan je nejmensi spravni obvod. Indonésie se tizemné &leni na 33 provincii (propinsi), které
maji svoji vlastni Ufedni spravu v jejimz Cele stoji guvernér (gubernor). Provincie se dale ¢leni
na regenstvi (kabupaten) v jejichz Cele stoji bupati (jestlize je kabupaten pouze mésto kota, tak jeho
premiér walikota). Kabupaten se dale ¢leni na menSi lokalni Gzemni jednotky (kecamatan), které
jsou fizeny lokalnim uUfadem jahoz nejvy$Sim predstavitelem je camat. V ramci kecamatanl se
nachazi nékolik vesnic (desa) &i méstecek, které maji své vlastni starosty (kepala desa).

15 Jidlo je spoledenska zaleZitost at se jedna o rodinu nebo o celou vesnickou komunitu a hraje
velikou roli v udrzovani vzajemnych socialnich vztah(.

16 vzhledem k osobni zkuSenosti se zneuZtim informaci prezentovanych vyzkumnikem, jsem se
navzdory nékolika publikacim, kde jsem jiZ néktera jména uvedla, rozhodla neuvadét plnd jména
mych informator.



pFibuzni stejného hostitele. Ani jeden z téchto pohfbu neprobihal v Engkuni, a tak
jsem za nimi musela dojizdét. Vzhledem k tomu, Ze oba pohrby probihaly
souCasné, na nékterych jejich Castech jsem nemohla byt osobné pfitomna.
Informace o tom, co se délo vdobé& mé nepfitomnosti, jsem Cerpala od ucastnik
pohfebnich rituald (rodinnych pfislusnikd, ceremoniarl i hostu). Kromé téchto dvou
fazi pohfebniho ritualu jsem se zucCastnila také ,vmezefeného® vzpominkového
ritualu Kenyau v Barong Tongkoku.

Vedle pozorovani byly hlavni technikou sbéru dat nestrukturované rozhovory.
Rozhovory probihaly vzdy vindonésting, pouze jeden z informatord byl schopen
mluvit také anglicky, takZze jsme jazyk rozhovorl kombinovali. Problematickymi se
ukazaly rozhovory s obfadniky, se kterymi nebylo mozno pfi ritualech jakkoli
rozmlouvat a proto byly vSechny rozhovory vedeny az po jejich skonceni, nékdy
i nékolik dni. Odpovédi obfadnikl se ¢asto nevztahovaly ke konkrétnimu ritualu, ale
spiSe k ritualnim praktikam obecné. Bylo proto nutné vyuzit v téchto pfipadech
i strukturovanych rozhovorli, kdy obfadnici odpovidali na pfedem pfipravené
otazky, které jsem si zapsala v prabéhu ritualu.

DalSi problémovou zaleZitosti, zejména v pfipadé otazek laikim tykajicich se
mytologie a rituald, byla znalost publikaci antropologud — zejména knih Hopese
a Madraha. Informatofi mne sami neupozornili, Ze myty, které mi vyprawuji prevzali
z téchto kniznich zdroju. Pozdéji jsem se vSak na zdroj zac¢ala ptat a nakonec jsem
zjistila, jak dulezitou roli maji pravé tyto knihy pro formovani Benuaqgské identity
a jak probiha proces antropology nazyvany zpétna folklorizace.

Ackoli tézisté mého vyzkumu spocivalo v pobytu mezi Benuaqy Idatn, je potfeba
upozornit na fakt, ze pochopit SirSi kontext postaveni dnesnich dajaki v rdmci
indonéské spoleCnosti mi pomohly i kratké pobyty v Samarindé (hlavni mésto
provincie Vychodni Kalimantan), Sungai Wainu'’ a u dajakd Pasir'® ve vesnici

Pinang Jatus (kabupaten Pasir).

7 v&ichni obyvatelé Sungai Wainu byli muslimové a nikdo se v prvni chvili neidentifikoval jako dajak.
AZ teprve, kdyZ se roznesla informace o mém zajmu o dajaky, mi néktefi z obyvatel vesnice sdélili,
Ze i oni jsou dajaky. Své dajactvi vSak nespatfovali v ,tradi¢nich® ritudlech &i dajackém jazyku (nikdo
ztéch, ktefi se hlasili k dajactvi neovladal zadny z dajackych jazyk(/dialektd), ale v tom, ze uz
na Kalimantanu pobyvaji dlouho, takZze se povazuji za puavodni obyvatele. Timto zpusobem se
vymezovali proti stale pfichazejicim novym pfistéhovalcim, vUci kterym se oni citi byt starousedliky
a puvodnimi obyvateli. Jeden zmych informatori byl dokonce zakladatelem, propagatorem
a organizatorem sdruzeni téchto plivodnich obyvatel — dajaka.

18 Jesté nedavno by bylo spojeni ,dajak Pasir“ nemozné, aviak dnes se Pasirové k dajactvi opét
hlasi. VSichni, ktefi jeSté v osmdesatych €i v prvni poloviné devadesatych let konvertovali k islamu,
nebyli jiz dale povazovani za dajaky. Pasirové, nékdy ostatnimi dajaky nepovazovani za pdvodni
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Mapa 1: Vyznaceni oblasti terénniho vyzkumu.

2.3. Vymezeni pojmu

Borneo vs. Kalimantan

Borneo, dnes Kalimantan, je tfeti nejvétSi ostrov svéta, ktery lezi v Jihovychodni
Asii. Ostrov patfi tfem statim. Dvé severni ¢asti Sabah a Sarawak nalezi Malajsii,
uprostfed je oddéluje sultanat Brunei Darussalam a nejvétSi ¢ast nazyvajici se
Kalimantan je soucasti Republiky Indonésie. V textu bude uzZivano nazvu Borneo,

jestlize se bude jednat o cely ostrov, pfipadné bude-li fe€ o kolonialni dobé&, kdy se

obyvatele, se hromadné stavali muslimy. Ve vesnici Pasird, ve které jsem byla, Zli kfestané
a muslimové a stéla zde meSita i kostel. Laicky katolicky pomocnik mi vypravél, jak se jesté pred
péti lety museli véFici schazet u néj doma, protoZe jim nechtéli lokalni vladni Gfednici povolit stavbu
kostela. Jejich sdruzovani mélo ¢astec¢né ,undergroundovy“ charakter — bylo povaZovano za
nelegalni a hrozilo nebezpeli, Ze budou za sdruZovani a pofadani katolickych poboZnosti
perzekuovani. Vlada se timto zplsobem snazila skrze lokalni ufady pfimét nemuslimské obyvatele
vesnice ke konverzi.

Ackoliv se dnes sami Pasirové mez dajaky pocitaji, ani pasir§ti muslimové, ani kfestané nepovaZzuji
za spravné vracet se k praktikovani ,tradi¢nich® dajackych rituall (pohfbu, svateb, ozdravnych
rituall apod.)
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tak ostrov oficialné nazyval. Nazev Kalimantan bude v textu pouzivan, bude-li fe¢

o indonéské &asti ostrova.

Dajak vs. dajak

Dajak je termin, ktery dfive oznaCoval plvodni obyvatele Bornea, ktefi
nekonvertovali k islamu, ale udrzovali animistickou viru nebo pfijali kfestanstvi.
Psani velkého a malého D/d ve slové dajak je v Cestiné velmi komplikované.
Vzhledem k tomu, Ze se jedna o vykonstruované vnéjsi oznaceni, bylo by vhodné
psat malé pismeno (podobné jako ve slové indian). Dnes je v8ak tento termin
vSeobecné pfijat, dokonce i samotnymi dajaky, ktefi se k ,dajactvi“ hlasi. Z tohoto
ddvodu by bylo vhodnéjSi psat velké pismeno. V nasledujicim textu vyuziji obé
moznosti. Malé pismeno budu pouzivat ve vétSiné pfipadl psani o dajacich
obecné. Velké pismeno ve slové Dajak bude pouzito az ke konci prace pro

zdUraznéni kontextu dajacké sebeidentifikace.

Identita

Identitu bychom mohli rozdélit na individualni (osobni) a kolektivni. Individualni
identita vychazi ze snahy Clovéka sebedefinovat se a nékam patfit. Pod vivem
socialni kontroly definuje svou spoleCenskou identitu dodrZzovanim uznanych
a sdilenych tradic (Sindlafova 2002). Identita jedince souvisi s jeho statusy
a rolemi, a muze se ménit, a to jak v Case, tak i na zakladé aktivniho vyjednavani
(negociace) mezi jedincem a spolecnosti (viz napf. Berger a Luckmann 1999,
Goffman 1999). Kolektivni identita mize byt definovana jako pocit lidi, ze jsou
navzajem stejni, nebo ze patfi k néjakému spoleCenstvi. Tato kolektivni identita
muUze byt spontanni &i uméle vytvofena, a to na zakladé stejnosti i odliSnosti.
Existuje vice typu kolektivnich identit — napfiklad etnicka, kulturni, nabozenska.
Také v rlznych situacich nabyvaji na vyznamu rtizné identity (Barth 1998). Identita
je relacni — dulezité je, ke komu se vztahujeme, a situacni — kontext, ve kterém se
identity stfetavaji hraje vyznamnou roli (Eriksen 2002). Idenita byva Casto zaloZzena
na ,objektivnich* zékladech, zélezi vS8ak jen na lidech, jaké ,objektivni“ znaky
identity zvoli (jazyk, historie, zemi, kultura nebo rasa).
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Autofi zabyvajici se indonéskym chapanim vyznamu domorodé identity (v angli¢tiné
indigenous identity, indonéskym ekvivalentem muaze byt orang asli, orang adat,
masyarakat terasing) (Pemberton 1994, King a Wilder 2003, Persoon 1998, 2004)
se shoduji, Ze hranice riznorodosti indonéskych kultur jsou dany tim, co ukazuje
jakartsky Taman Mini Indonesia Indah. ,Jednota v rdznorodosti“ (Bhineka Tunggal
lka) spoéivala, zviasté v dob& Nového poradku®® vtom, Ze jiné neZ javanské kultury
mohly ukazovat své obleCeni, tance, architekturu a vSechny podobné materialni
a navenek exotické soucasti kultury. VSe ostatni bylo nejen skryto, ale povaZzovano
za rozpor proti ,jednoté“ a mélo byt ,civilizovano®. Takovy pfistup centra ovlivnil

samozfejmé také formovani identit na periferiich.

Tradice

Jakkoli je pojem tradice nejasny a mnoho antropologl od jeho pouzivani upousti,
myslim si, Ze neni tfeba jej ihned zatracovat. Pod pojmem tradi¢ni nemam na mysli
néco neménného, vystupujiciho z hluboké minulosti a neovlivnéného souc€asnosti.
V Indonésii, at’ uz se jedna o lokalni etnika ¢i majoritu, mnoho zaleZitosti vyplyva
bud z adatu nebo z agamy (podrobnéji viz kapitola 3.4. této prace). V pfipadé
agamy se jedna o statem uznana ndbozenstvi. Adat byl ideologicky systém, ktery
reguloval chovani jednotlivcl i celé skupiny. Zahrnoval zvykové pravo, spoleCenské
zvyklosti, jejichZz autorita nakazovala, co lidé v danych situacich maji nebo nesmi
udélat, a zaroven byl propojen s nabozenskymi idejemi, od kterych byl
neoddélitelny (Noeb 1994:127). Jiz kolonialni viada a kfestansti misionafi se snazili
definovat domoroda ndboZenstvi jako adat, coz vyustilo v rozpad tohoto konceptu
(Whittier 1978).

| kdyz se dajacké spolecnosti pfihlasily ke statnim né&bozZenstvim, mohly nadale
praktikovat ,tradicni“ naboZenstvi kepercayaan a zvyklosti pod hlavickou adatu.
VnéjSi projevy kepercayaan a puvodni naboZenské ritudly se tak v mnoha
pfipadech staly ,tradicemi®. V tomto smyslu je vtextu uzivano spojeni tradic¢ni
naboZenstvi — jako protiklad proti stdtem uznanym né&boZenstvim, jako lokalni
naboZenstvi spadajici dnes pod adat, tedy tradici a vyplyvajici z toho, co bylo dfive

hodnoceno jako kepercayaan. Pod pojmy tradi¢ni zvyky, tradiéni zplsob Zzivota je

19 Druhy indonésky prezident, Suharto, po svém zvoleni nazval novou etapu indonéskych dé&jin Orde
Baru (Novy pofadek), aby ji jasné odliSil od pfedchozi doby vlady prezidenta Sukarna.
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opét mysleno to, co dajakové Kklasifikuji jako adat — v protikladu proti novému
zpusobu zZivota ve mésté Ci praktikovani zvykd vyplyvajicich z kultury (adatu)
majority €i jejich naboZenstvi.

Slovo tradi¢ni vtéto praci se také vztahuje k pocitu skupiny, Zze existuje urcita
zaleZitost (ritual, oble€eni, vyrobek, materidl....), ktera danou skupinu odliSuje
od ostatnich. Tato véc je obvykle Cleny spoleCnosti povazovana za ,tradicni® ve
smyslu neménné ¢i puvodni, i kdyz to nemusi byt pravda. V priibéhu doby se obsah
tradi€niho mize ménit, ovSem to, co dostane nalepku tradi¢ni, je obvykle vyuzivano
jako znak identity skupiny. Tradice tak udrzuje pocit kontinuity skupiny.

V textu je pojem tradiCni nékdy nahrazen slovem domorody, nejCastéji ve spojeni
.,domoroda nébozZenstvi“ — opét ve smyslu riznych nabozenstvi povazovanych
viadou za puvodni nabozZenstvi minoritnich skupin, které byly klasifikovany jako
kepercayaan a spadaji dnes spiSe do kategorie adat, a ne pod hlavicku agama -

stdtem uznaného naboZenstvi. Uvozovky u slova ,tradi¢ni“ maji pfidat duraz.

2.4. Transkripce indonéskych a domorodych nazvu

PfestoZe je Indonéstina ufednim (psanym) jazykem Indonéské republiky, je
wyuzivadna v riznych mistech (na rdznych ostrovech) rizné. Nejen obsah slov se
muze mirné lisit, ale dokonce i lokalni pravopis mize byt odliSny od oficialni verze.
Indonéska slova uvadéna v této praci vychazeji z oficialniho ,nového" pravopisu
zroku 1972. ,Stard” verze byla vice foneticka, napfiklad hlavni mésto se psalo
Djakarta, zatimco podle ,nového" pravopisu se piSe Jakarta.

Dajacké jazyky nemaji dosud psanou verzi. Dajakové sami se snazi prepisovat
slova dajackého jazyka z fonetické formy podle principl pravopisu indonéského.
Tim ovSem nevznika jednotny ,oficialni“ pfepis dajackych slov, ale zmét rlznych
prepisU, které se liSi od autora k autorovi. Situaci komplikuji také Indonésané, ktefi
provadéli vyzkumy u dajaku a prepisovali dajacka slova podle toho, jak je slyseli.
Podobné je tomu v pfipadé némeckych, holandskych ¢&i anglickych autoru, jejichz
prepisy vykazuji principy jejich jednotlivych matefskych jazykl. Z tohoto divodu,
i s pfihlédnutim k jiz ustalenému pravopisu nékterych indonésko-dajackych slov
v ¢estiné, prepisuji dajacka slova foneticky. Rozdil mezi indonéskou, anglickou

a Ceskou verzi je vidét uz v samotném slové dajak. V indonéstiné i angli¢tiné se
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pouzivad pravopis DAYAK, zatimco v ¢estiné se jiz vzil prepis DAJAK. Napfiklad
Ngadzuove, ToradZové, se v indonéstiné i anglictiné piSi Ngadju, Toraja.

2.5. Mapa zminovanych etnickych skupin
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Mapa 2: Vyznaceni etnickych skupin (podle Sellata, 1989).
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3. DAJAKOVE A POHRBIVANI V SOCIO-HISTORICKEM KONTEXTU

3.1. Dajakove — zakladni charakteristika a pokusy o klasifikaci

Samotny termin dajak je velmi abstraktnim pojmem, vykonstruovanym evropskymi
cestovateli a kolonisty, ktefi tak zacali nazyvat domorodce, se kterymi se na Borneu
setkavali. Néktefi vyzkumnici (Coomans 1987, Lahajir a kol. 1993) se snazili najit,
z jakého slova je termin odvozen a kazdy pfisel se svoji viastni teorii. V nékterych
dajackych jazycich slovo dajak znamena c¢lovék, v jinych vnitrozemi (King 1993:
30). Scharer uvadi, Ze slovo dajak je odvozeno z malajského aja, tedy domorody,
domaci, plvodni (1963: 1). Oznaceni dajak bylo vefejné pouzito v roce 1859, kdy
wsel slovnik nespravné pojmenovany Dajacko-Némecky?® (Haderland: 1859).
Podle Pringlea (1970: xviii) byl termin dajak znam jiz v poloviné 18. stoleti
a Holandané jim oznacovali obecné obyvatele vnitrozemi. Podle Avé a Kinga
(1986: 9) jsou dajakové povazovani za plUvodni obyvatele Bornea. Termin dajak
také slouzi k odliseni od Malaji?!, tedy t&ch, ktefi jsou muslimové a pfipadné
pfistéhovalci (King 1993: 31-32). Postupem Casu se slovo dajak stalo synonymem
zaostalosti a divoSstvi, coz jeSté zesililo vdobé po padu holandské kolonialni
spravy. Vzhledem k represim, které indonéskéa viada® vii&i dajakim pouzivala, aby
je pfinutila konvertovat k islamu, byli dajakové skuteCné vylou€eni ze vzdélavani,
zdravotni péce Ci politickych instituci. Pozdéji, pfi uplathovani transmigracnich
narizeni, vznikaly lokalni krvavé stfety mezi dajaky a pfistéhovalci, zviasté
z Madury. Titulky vindonéskych novinach, které o tom pfinasSely zpravy, se Casto
odvolavaly na dajackou tradici utinani hlav®>.

Pfesto se dnes ,povést‘ dajakli zacina vylepSovat. Exonymum dajak, proslo
dlouhou historii od prostého oznaceni nékoho odliSného, pres pejorativni oznaceni
zaostalych bezboznych divochl az k dneSnimu oznaceni urcité etnické skupiny.

PfestoZe se dfive obyvatelé Bornea nepotifebovali identifikovat jako homogenni

% vzhledem k mnoZstvi dajackych jazykd a mistnich dialekt(l, nelze vytvofit jednotny Dajacko-
Némecky slovnik. Ve slovniku je pouZito mnoZstvi slov z jazyka Ngadzu.

2L Malajové jsou neplivodni obyvatelé Bornea islamského vyznani (odli$uj od Malajct, tj. obyvatel
Malajsie).

2 samostatna Republika Indonésie vznikla az po druhé svétové valce.

% PFikladem miZe byt titulek v novinach: Beheading — A Dayak ritual (Stinani hlav — dajacky ritual),
The Jakarta Post, 23. 2. 2001.
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skupina odliSna od malajskych pfistéhovalct €i bilych Evropant a odmitali nalepku
dajak, dnes tak, navzdory nékterym autorim, ktefi stale povazuji slovo dajak

za odmitané (Lahajir a kol. 1993; Maunati 2000), lidé oznacuji sami sebe.

Kdyz jsem se zaCala dajaky zabyvat, matlo mne, Zze kazdy z autor( uvadél jinou
klasifikaci etnik, jinak je tfidil a konstruoval pfibuznost a stale jsem nemohla najit
nic trvalého, jasného, co by jinde nebylo vyvrdceno nebo kritizovano. Stéla jsem
pfed zakladni otazkou: kdo jsou lidé, jejichz ritualy chci studovat?

Stejnou otazku si zfejmé pokladali i prvni antropologové. Low?* ve swych denicich
uvadi nejen znamé velké skupiny Kajanu a Kenjahu, ale také, snad poprve, pouZzije
slovo Iban pro pojmenovani Mofskych dajakd. Tento termin se pozdéji vzil nejen
mezi Evropany, ale také mezi Ibany samotnymi (Tillotson 1994: 57). Hose (1894)
zakladnich skupin podle mista a zplUsobu Zivota: obyvatelé niZziny a pobfezi,
Kajanové a Kenjahové; obyvatelé hor a vnitrozemi Kelabitové; a nomadsti
Punanové. Dale uvadi, Ze podle dialektl je mozno rozdélit tyto velké skupiny
na mensi podskupiny.

Jen o nékolik let pozdéji vSak Hose s McDougallem (1912) vytvorili klasifikaci
novou. Obyvatele Bornea nejprve rozdélili podle kritéria nabozZenstvi na civilizované
Mohamedany a pohanské domorodce. Domorodé kmeny, nazyvané dajakove,
podle mista, rozdilnosti kultury, viry, zvyk( a fyzickych znaku rozdélili do Sesti
zakladnich skupin: Ibanové (Mofsti dajakové), Kajanove, Kenjahové, Klemantani,
dajaci Murut a Punanové. Posledni jmenovana skupina zahrnovala i dalSi kmeny
a seskupovala vSechny, ktefi nepraktikuji usedly zplsob zivota. Hose a McDougall
povaZovali Punany, Klemantany a Kenjahy za ptvodni pravéké obyvatele Bornea®.
Skupina Klemantani obsahuje kmeny, které Hose a McDougall nedokazali

jednoznacné zaradit do ostatnich skupin.

%4 Brooke Low nikdy ucelené nepublikoval své deniky z cesty do Rajangu zadatkem osmdesatych let
19. stoleti. Jako jednotlivé Clanky vSak byly nejprve publikovany v ¢asopise Sarawak Ethnography
a pozdéji v Casopise Sarawak Gazette (Tillotson 1994).

% Nékterymi autory jsou Punanové povazovani za ptivodni obyvatele Bornea (Hose 1894: 172,
Haddon 1901:334, Nicolaisen 1976:228), jinymi je jejich nomadismus a lovecko-sbéra¢sky zplsob
Zivota povazovan za vysledek devoluce (Harrisson 1969:173, Urquhart 1954:122, 1958:206).
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Ackoli jsou nékde pouZita ponékud zviastni kritéria klasifikace®®, zd4 se na prvni
pohled, Ze lok&lni jména jsou opravdu jména pouzivana domorodymi kmeny. Jak
vSak upozoriiuje Tillotsonova, je velmi slozité zjistit, do jaké miry reflektuji tato
jména vlastni etnickou identitu a do jaké miry jsou jen mistnim oznacenim jinych
spolecnosti (1994: 58).

Jednu z prvnich klasifikaci dajackych kmenu v holandské &asti Bornea proved|
Nieuwenhuis v roce 1900. Pozdéjsi autofi se v knihach zamérovali jen na urcitou
oblast nebo ur€ity kmen, rizné pfi tom vyuzivali puvodni klasifikace (z obou ¢asti
Bornea), doplfiovali je o své poznatky, nové pfeskupovali a zakreslovali do map,
nebo dokonce sloucili nékolik klasifikaci bez toho, aby vzali v ivahu razna kriteria
glenéni, rizné oblasti a rizné okolnosti vzniku?’. Takovwym dilem je napfiklad
klasifikace Riwuta (1958), kterému se nakonec nékteré kmeny objevily v nékolika
kategoriich. Napfiklad Malohové podle né&j nalezi do skupiny Klemantand, ale
i do skupiny Ot Danum. Na tuto diskrepanci reagoval King (1979) ve svém
pojednani Ethnic Classification and Ethnic Relations: A Borneo Case Study. King
se ve své praci snazi nalézt objektivni klasifikaci na pfikladu dajakd Maloh.
V rozdéleni kritérii na subjektivni (self-imposed) a objektivni (imposed from
outsiders) se inspiruje u Harrissona (1950). V ramci subjektivni identifikace King
zjiStuje, ze zalezi na situaci. Primarné se jedinec identifikuje s vesnici. PfisluSnost
k vesnici ho odliSuje od ostatnich, ackoli lidé z okolnich vesnic mluvi stejnym
jazykem a provadeéji stejné ritualy. Jestlize ve vesnici existuje vice dlouhych domu,
rozliSuje, ze kterého domu je (napf. podle umisténi domu, jména nacelnika). Toto
rozliSeni pouzivaji jen Malohové mezi sebou. Na wy3Si drovni se objevuje
identifikace s mistem — fekou. Identifikace podle feky, kde se nachazeji vesnice, je
i ve vztahu k cizinclim. Jes§té hrubSim rozliSenim je potom pfisluSnost k jedné ze tfi
sub-spole¢nosti (Embaloh, Taman a Kalis). Z vnéjSiho pohledu jsou Malohove
v dfivéjSi literatufe spojovani se stfibrotepectvim a kovarstvim. Jednotlivé
podskupiny jsou etnology klasifikovany na zakladé jazyka, kultury, nabozenstvi,

ekonomické a spoleCenské organizace.

%% Napriklad u Klemantand autofi popisuji, e maji nékteré fyzické a mentalni znaky Kenjaht, ale
i Murut(, jsou Sikovni, inteligentni a zru¢ni, ale nejsou tak energeticti jako Kajanové a ¢asto lovi, ale
ne tak hodné, jako Punanové (Hose a McDougall 1912).

27 Autofi Gasto vytvareli své klasifikace na zakladé popist od neélenti popisovanych kmen(. Nazvy
tak pfevzali od téch, ktefi je pouZivali k ozna€eni jiné, nez vlastni skupiny.
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King pak stru¢né pojednava o ostatnich etnikach, kterd se urcitym zplsobem
vztahuji k Malohim. Na konci své vyCerpavajici prace se zamysli, do jaké miry je
mozné vytvorit objektivni celistvou ,bornejskou klasifikaci“ a je-li to viibec Zadouci.
Mnohem zajimavéj$i se tak jevi otdzka, jak se lidé sami Klasifikuji, jak klasifikuji
ostatni, jaka ktomu pouzivaji kritéria a jak jsou tato (vlastni/cizi) oznaceni
manipulovana. Jako pfiklad lze uvést akademickou diskusi o tom, jestli je rozdil
mezi Punany a Penany. Podle Urquharta (1949: 207, 1958: 205) oznacCuji jména
Punan a Penan totoznou skupinu lidi. Punanové podle né&j bylo ozna€eni pouzivané
Kajany, oznaCeni Penanové pouzivali Kenjahové. Podle Whittiera tkvi rozdil mezi
oznacenim Punan a Penan jen v riznych dialektech Kenjaht (1974: 42). Autofi se
shoduji, Ze uvedené nazvy nebyly pouzivany samotnymi Punany ¢i Penany. Byla to
jména pouzivana k jejich oznaceni okolnimi etniky. Podobné i nékteré informace
o zpUsobu zZivota pochazely ,z druhé ruky“. Beech (1911) uvadi popis Zivota
Punanl zaloZzeny na vypovédi malajského obchodnika z Tawao. Ten o Punanech
fika, ze nikdy nechodi do vesnic, zlistavaji jen v pralese a proto maji i svétlejsi kuzi,
nenosi oble€eni (jen kdru stroma), spi na stromech a nemaji majetek. Hose (1894:
172, Hose a McDougall 1912: 35) uvadi, Zze Punanové jsou nomadi a podle
Haddona (1905:320) nikdy nekultivovali pudu, ale Zili z toho, co nalezli v dZzungli.
Ve skuteCnosti nejsou vSichni Punanové nomadsti lovci a sbéraci. Néktefi se od
svych sousedu naucili péstovat ryzi a usadili se v dlouhych domech, jako napf.
Punanové Ba (Needham, 1954). S touto zménou ziskavani obzZivy se zmeénila
socialni organizace a tim i identita ¢lend skupiny. Oznaceni zacalo hrat dllezitou
roli. Podle Aichnera zili Punanové Gang a Tana v pralese, nestavéli domy, Zivili se
sagem a nepéstovali ryzi. Néktefi Punanové Tana se vSak pozdéji usadili
v dlouhych domech a zacali péstovat ryzi. Navazné chtéli byt tito usazeni Punanove
nazyvani Penanové, aby se odliSili od Punant Zzijicich v pralese (Aichner, 1958:
742). VnéjSi oznacCeni nakonec pfijali, jako vétSina bornejskych etnik, za viastni.
Nicolaisen (1976: 227) uvadi, Zze néktefi lovci Sarawaku sami sebe nazyvaji
Punanové a néktefi Penanové. Je mezi nimi rozdil v jazyku, kterym mluvi, stejné
tak, jako ve spoleCenskych zvyklostech.

Jsou vSak i vyjimky, které své vnéjSi oznaceni velmi dlouho odmitali (pfipadné
odmitaji dodnes). Napfiklad ,orang dusun“ (= ,lidé z ovocnych sadi“) bylo puvodné
pouzivano Malaji pro oznaceni lidi, obyvajicich vnitrozemi Britského Severniho

Bornea. Termin byl pozdéji pfejat i Evropany, pfestoZe neni zaloZzen na etnickém
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rozliSovani samotnymi lidmi. Mnoho Dusunu dodnes tento termin odmita (Appell
1967:179). Sami sobé fikaji Tindal (distrikt Tempasuk) nebo Suong Latud
(v Tuaranu) (Evans 1917:151).

Dajakové Benuaq byli antropology zahrnuti do skupiny Luangan (W einstock 1983)
a spole¢né s Ngadzu, Ot Danum a Manjany patfi do jazykové skupiny Barito
(Hudson 1967). V roce 1983 vytvofil Weinstock ve své disertani praci klasifikaci
etnika Luangan a vymezil ¢trnact podskupin, které nalezi do skupiny Luanganu:
Tundzung, Pasir, Pahu, Benuaq, Bentian, Purei, Tabojan, Bawo, Paku-Kerau,
Malang, Bajan, Dusun Tengah, Dusun Hilir a Dusun Dajeh. Nebyl jedinym autorem,
ktery klasifikoval kmeny Vychodniho a Stfedniho Kalimantanu a tak jsou napfiklad
v pilotni studii APFT (Bahuchet 1998) na stejnou uroven fazeni jak Bentianove
a Benuaqové, tak také Luangani (v pfepisu Lawangan). Ze studie se dozvidame, Ze
etnikum Benuaq Cita dvacet tisic osob, etnikum Bentian také dvacet tisic osob
a etnikum Luangan ftficet tisic osob (Bahuchet 1998). Ve skutecCnosti Clenéni
na Benuaq, Bentian a pod. je stale jesté velmi hrubé a abstraktni. Sami Benuaqové
se Cleni na (nejméneé) dalSich Sest podskupin podle fek ¢i jejich povodi, u kterych
jejich vesnice lezi: Benuag Bongan, Benuaq Ohong, Benuaq Kelawit, Benuaq
Lawa, Benuaq Pahu, Benuaq Idatn. Podle fek se né&kde jmenuji také spravni
obvody (kecamatan). Politické ¢lenéni Casto koreluje se zemépisnym.

Muj vyzkum probihal u Benuaqu Idatn. Kdyz méli vesni¢ané pojmenovat sebe, hrdé
uvadéli cely nazev Benuagq Idatn. Jejich identita byla spojena s mistem. Idatn bylo
dulezitou soucasti sebe-identifikace, poukazovalo nejen k jazyku a zvykim, ale
hlavné k jasné vymezené oblasti, kam patfi. Pfesto toto misto neni povazovano za
puvodni. Lidé pfedpokladaji (na zakladé legend i antropologickych praci), Ze jejich
predkove Zili ve Stfednim Kalimantanu a k fece Idatn pfisli az mnohem pozdé;ji.
Misto ze kterého vzesli je vSak povazovano za misto, kde se naléza vesnice
mrtvych, tedy misto, kam po smrti odchazeji jejich duse.

Pojmenovani Benuaq Idatn uvadéli ve chvili, kdy se ptal na jejich identitu cizinec.
Ve chvili, kdy otdzka od cizince sméfovala k identifikaci nékoho, kdo také nalezel
k Benuaq Idatn, ale byl zvedlejSi vesnice (napf. Eheng), byl tento Cclovék
identifikovan jako ,ten z Ehengu“ (dari Eheng). O tuto odpovéd se jednalo jen
v takovém pfipadé, jestlize tazany predpokladal, Ze cizinec vi, Ze vesnici Eheng
obyvaji lidé Benuag Idatn. V pfipadé, Ze tuto skute€nost nepfedpokladal, znéla jeho

odpoveéd ,on je také Benuaq Idatn“ (dia Benuaq Idat juga). Jestlize pfijel
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na navstévu Clen rodiny, ktery bydlel ve vesnici v jiném kecamatanu, nebyl nazyvan
podle vesnice, ve které bydlel, ani obecnym oznacenim Benuaq, ale napfiklad jako
Jten z Pahu* (dari Pahu®®) - ve vyznamu ,néleZejici k Pahu®. Jestlize byl dotyény
z jiné skupiny — nebyl Benuaqg — byl nazyvan jako napfiklad TundZung, bez dalsi
specifikace a urCeni vesnice. Stejné tak bylo nazyvano i nékolik pfistéhovalych
¢lend ve vesnici Engkuni (Kenjau, TundZzung). Pro oslovovani pouzivali vesni¢ané
v rozhovorech s ,pfistéhovalci® jejich viastni jména. Z €innosti vesnické komunity
nebyli tito lidé nijak vyfazeni. Kazdy vSak velmi dobfe védél, Ze nejsou Benuaqove
a pfi rozhovorech o téchto ,pfistéhovalcich® zaleZelo spiSe na vztahu, ktery k nim
kdo zastaval nebo na situaci. Podle toho o nich vypravéli jako napf. o pani Ramla
(Ibu Ramla) nebo Clovék Kenjau (orang Kenyau). V Benuacké rodiné, u které jsem
ur€itou dobu bydlela, pochazel jeden &len z Javy. Tchyné pfi kazdé pfileZitosti, kdy
mluvila o svém zeti pouzivala oznaCeni orang Jawa a velmi Casto pfidala usklebek.
Ve slové Jawa se objevily snad vSechny negativni emoce, které tchyné méla.
Povazovala svého zeté za budiZzkniCemu a slovo Jawa mélo pro ni hanlivou
konotaci ,pfivandrovaly cizak".

Benuaqové pro svoji identifikaci pouzivali nejCastéji pfidomek podle feky, stejné
jako je tomu u Ngadzuu (Schillerova 1997) &i Malohl (King 1979). Kdyz jsem se
ptala na oznaCeni Luangan, lidé védéli, Ze tento nazev existuje, ale fikali, Ze pro né
neni dulezity. Jeden pembeliatn (ceremoniar) uved|, Ze Luangan oznacuje jejich
jazyk. Podle né&j existuji razné lokalni skupiny, Benuaqové, Bentianové, atd.
Tyto skupiny ale mluvi rGznymi jazyky, které jsou si podobné a dohromady se
nazyvaji Luangan. Rychle vS8ak dodal, Ze slovo Luangan neni v podstaté vibec

dulezité.

% Pahu je zkracenina nazvu feky Kadang Pahu.
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3.2. Dajacka naboZenstvi

NabozZenstvi a partikularné pohfebni praktiky pdvodnich obyvatel Bornea byly
interpretovany jako animistické®® (Wilken 1884). Tento naboZensky systém nebyl
vyhradni nebo neménny, naopak, zahrnoval v sobé i prvky jinych nabozenstvi. Jiz
ve 3. stoleti se zacinaji postupné dostavat do jihovychodni Asie mysSlenkoveé Vivy
z Indie. V oblasti horniho Mahakamu (pobliz dnesni Muara Kaman) na Vychodnim
Kalimantanu je dok&zana existence hinduistického kralovstvi jiz okolo 400 n.l.
(Dubovska, Petri, Zbofil 2005). Pozdéji doSlo na stejném Uzemi ke vzniku
kradlovstvi Kutai Kartanegara, které bylo inspirovano hinduisticko-buddhistickou
pfedlohou ,vzoroveho centra“ Majapahitu (Geertz 1980). Dnes jiz nelze odhadnout,
jakou mérou ovlivnila tato kralovstvi Zivot a naboZenské pfedstavy dajaki
z vnitrozemi. Podle Sillandera (2004) nachazime hinduisticko-javanské prvky
v mytologii dajakt Benuagq, Bentian i Tundzung.

Kromé sultanatu Brunej, odolavalo Borneo az do zacatku 16. stoleti rozSifujicimu
se islamu, avSak na jeho konci uz z Banjarmasinu, Pontianaku (Tanjung Pura)
a Kutaie byly neochvéjné ustanoveny sultanaty a stale vice lidi konvertovalo.
Centralnim konceptem pravnich knih Kutaiského sultanatu (psanych kutaiskou
malajStinou, kterou mluvili islamizovani Kutaici) se stal adat, slovo arabského
puvodu. Koncept adat zaCal byt pouzivan nejen muslimy, ale také ostatnim
nemuslimskym obyvatelstvem. Sillander (2004) se domniva, zZe rozSifeni konceptu
adat a manti*® dokazuje kontakty mezi sultanatem a dajaky ve vnitrozemi.
Krestanstvi se na Borneo dostalo aZ s evropskymi kolonizatory®!. Mezi odvaznymi

objeviteli vnitrozemi Bornea byli kromé cestovatelll a ufednik( také misionafi.

29 Pojmem animismus oznadujeme takovy systém viry, kdy lidé vé&Fi v duchy, ktefi sidli v Zivych
i nezivych pfirodnich objektech, jako jsou skaly, stromy, feky, zvifata, lidé. Pro povahu pohfebnich
ritudll je ddlezita vira v osud mrtvych a dullezitost predkl. Lidé véfi, ze duSe pokracuje ve svém
Zivoté i po smrti téla, coz vede k uctivani duchl zemrelych (vice viz. Juston 2000, Soukup 2005,
k teoriim viz. Tylor 1897, Bharati 1971)

%0 Manteri byl podle kutaiskych zakonu titul administrativniho Ufednika, ktery dbal na dodrzovani
a administraci adatu. Zarover to byl titul oznadujici nejvy$si sultanovy poradce. Casem se nazev
.,manti“ zagal mezi Benuaqy a Bentiany vyuZivat jako obecné oznaceni samozvanych starSich, ktefi
vystupovali jako hlavy rozsifenych rodin ¢i skupin domacnosti. Tito mantiové méli za Ukol aplikaci
adatu (Sillander 2004). Casem ziskali mantiové a jejich rodiny vy3$i status a v dobé& stratifikace
sPoIeénosti tvofili nejvy&si vrstvu.

3 Po skon&eni britského meziviadi v roce 1816, se nové ustanovena holandska kolonialni viada
zaCala znovu seznamovat s oblasti pod jeji spravou (Wadley a Smith 2001:58). Zpoc&atku
Holandané zanedbavali Borneo kvili jinym, vice vydéle€nym ostrovim, ale Brooklv Uspéch
v budovani ,vlastni bohaté fise“ v Sarawaku (1842, Britska ¢ast Bornea) spustil novy zajem. BEéhem
Ctyficatych let posilili Holandané na jihu Bornea obchodni dohody s pobfeZnimi sultany. V poloviné
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Protestanti operovali na jihovychodé Kalimantanu jiz od r. 1836, katoliti misionafi
pfijeli teprve vr. 1907. O osm let pozdéji, vroce 1915, byl region rozdélen tichou
dohodou mezi tyto dvé konfese. Dajakové a Malajové v okrese Samarinda byl
urCeni pro konverzi ke katolictvi, ostatni plvodni obyvatelé k protestantismu
(Lindblad 1988: 133). Krestané i pfes cilenou snahu a otevienost domorodych
naboZenstvi zpocCatku jen pfidavali nove prvky do existujiciho nabozenského
systému. Jak ukazuje praxe kfestanskych misionafl, prelozit jméno Boha
pouziti jména Ci celého konceptu hlavniho lokalniho boZstva, ke kterému jen pfidali
nékolik novych charakteristik. Tim dali novy vyznam slovu, které uz mélo urcity
smysl a zména nebyla nijak radikalni (Chambert-Loir a Reid 2002: xxi).

Charakteristickym znakem domorodych naboZenstvi byla otevienost vici jinym
lokalnim prvkim nebo jinym nabozZenstvim. Nabozenska identifikace byla
povazovana za zalezitost osobniho vybéru a lidé mohli Casto pfechazet mezi
naboZenstvimi na zakladé pragmatickych® ¢&i materialnich divodd (Chalmers
2006). Mnohé dajacké kmeny zaclenily do svého nabozenstvi hinduisticka bozstva,

N 1

prvky buddhismu nebo koncept nejvysSiho boha (Tillotson 1989: 21). NejvysSiho

19. stoleti uz kontrolovali Holandané celé pobieZi a obchod u Usti vSech vétSich fek. Tato kontrola
byla ob&as naruSena vzpurnymi sultdny (napf. Banjarmasinska valka mez roky 1859-1863,
Wakangkangska véalka v sedmdesatych letech) a bojovnymi kmeny ve vnitrozemi. To, Ze nebylo
dfive jednoduché dostat se do vnitrozemi, zejména kvUli nepfiznivému klimatu vzhledem k vybaveni
objevitell a vale€nickym dajackym kmentm, svédci i fakt, ze z tuctu vojaka majora Miillera (po bitvé
u Waterloo se nechal najmout do civilnich sluzeb Holandské Indie a jako jeden z prvnich se snaZil
dostat do vnitrozemi holandského Bornea) se z expedice v roce 1825 vrétil jen jediny (sam Mdller pfi
ni zahynul). Oblast mezi prameny Mahakamu a Kapuasu tak zistavala dlouho ,zemi neznamou*
(Sellato 1993: 15). Po objeveni ropy a uhli v osmdesatych letech, Zistili kolonialni sily, Ze je tfeba
nejen kontrolovat obchod, ale také zajistit skuteCnou teritoridini kontrolu se zfizenim
administrativnich a armadnich struktur. Napfiklad sultanat Kutai si i v dob& holandské spravy
uchovaval ur&itou autonomii. Kdyz v8ak v roce 1888 objevili Holandané v Kutaii loZiska uhli a v roce
1890 zacali té&Zit v Balikpapanu ropu, byla prava sultana potlatena. Sultan jiz nesmél vybirat dané
(ty byly vS§echny odvadény pfimo Holandan(m), ¢imz ztracel ekonomickou pfevahu (Sillander 2004).
Nové objevy nerostného bohatstvi odstartovaly v posledni ¢&tvrtiné 19. stoleti velké expedice
do dosud neobjevenych oblasti: Hugh Low (horni Rejan, 1880°), Hose (horni Baram 1884-1907),
Tromp (Kapuas 18807) a Nieuwenhuis (horni Kapuas od 1893). Dal$i prazkumy pak nasledovaly az
do tficatych let 20. stoleti (Sellato 1993: 14-16). N&kde byli objevitelé a ufednici pfijimani s velkou
nevoli, jinde byli vitani jako ukonCovatelé mezikmenovych valek a nastolitelé miru a pokroku.
Napriklad Nieuwenhuis byl dajaky horniho Mahakamu pfivitan s nadSenim. Po svém névratu v roce
1897 zastupoval dajaky horniho Mahakamu a doZadoval se, podle jejich pfani, podfizeni tohoto
distriktu pod pfimou holandskou nadvladu (Lindblad 1988:119).

32 Miles (1966) uvadi priklady, kdy konverze byla soudasti Zivotni strategie a zplsobu ovladani
nadpfirozenych sil. Podle néj lidé vramci domorodych nabozZenstvi ruzné prechazeli mez
jednotlivymi lokalnimi tradicemi (zde ve smyslu — rizné postupy, vzyvani/spoluprace riznych skupin
ducht, apod.). Jestlize napfiklad nepomohl néjaky typ ritualu, pokusili se lidé pozvat jiného
obfadnika a uspofadat ritual, ktery nebyl v jejich oblasti zZvykem. Podobné fungovala i prostupnost
mezi domorodym naboZenstvim a kfestanstvim. Aby se U€inek ritudlu zesilil, vykonal se tradi¢ni
ritual a zaroven i néjaka kifestanska ceremonie. Poprosit ochranné duchy a zaroven kiestanského
Boha a svaté bylo komplexni pragmatickou aktivitou, ktera méla ovlivnit nadpfirozené sily
v prospéch clovéka. Nikomu takovy libovolny pfechod mez rdznymi postupy a nabozenskymi
formami nepfiSel divny.
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boha, kterému je pfisuzovano stvofeni svéta, nalézame napfiklad u Dusund (Evans
1912: 380, Staal 1925: 940, Remesova 2003: 13), Kajanu (Hose a McDougall
1901:189) Ngadzuu (Scharer 1963), Aohengu (Sellato, 2002:5) &i Benuaqu
a dalSich. Inspiraci islamem muzeme nalézt v dajackych ndzvech nejvysSich bytosti
(napf. Lahtala - Benuaqové, Hatalla — NgadZzuové).** Od muslimtl dajakové ¢asto
prebirali urcité vnéjsi projevy islamu. Napfiklad u Dusunu Tuatan bylo zakazano jist
vepfové maso, protoZe nechtéli byt svymi sousedy, muslimy BadzZau, pohrdlivé
nazyvani ,pojidadi prasat‘ (Evans 1912:388).3* | pfes mnohé dukazy zadlenéni
islamskych prvkl, vykazovala domoroda dajacka nabozenstvi vi€i islamu vyraznou
uzavienost. Zatimco konvertita ke kfestanstvi byl nadale povazovan za dajaka,
konverze kislamu znamenala ztratu predchozi etnické pfislusnosti®® (Miles
1976:92-101). Konverze k islamu nebyla v této dobé vysledkem oficialnich tlakd,
ale spiSe narUstajicich socialnich interakci (obchod, smiSena manzelstvi, st€hovani
do mést a obchodnich center apod.) mezi muslimy a dajaky. Konvertovani
muslimové se Casto pfestéhovali z dajacké vesnice do malajské, nebo se alespon
nadale nezucasthovali domorodych nabozenskych rituald.

% Muze to dokazovat, Ze spoleéné s novym konceptem se do domorodého jazyka dostalo i nové
jméno. Mnohem pravdépodobnéjSi vSak je, Zze puvodni koncept dostal postupem ¢asu jméno
odvozené z jazyka, uzivaného pfi obchodnim styku s muslimskymi sousedy.

3 Mnohem G&ast&ji v8ak byla pravé obliba vepfového masa jednou z prekazek dajacké konverze k
islamu. Medhurst (misionaf Londynské misionafské spole€nosti, ktery roku 1828 pfijel na Borneo)
uvadi, Zze se dajakové stavéli proti konverz k islamu a interpretuje to pravé tim, Ze jim nedovoloval
jjl'st oblibené vepfové (citovano v Smith 2002: 49).

® Konvertovany dajak - muslim se stal Malajem (masuk Melayu).
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3.3. Lov lebek a restrikce kolonidlni spravy

S animistickymi pfedstavami souvisel také (jesté dnes &asto zmifiovany>°) lov lebek
a lidské obéti®’. Lidské obéti pfi pohfebnich ritudlech vyznamnych lidi byly kdysi
rozSifené po celé oblasti. Jejich uCelem bylo poskytnout mrtvému sluzebniky
pro jeho posmrtny Zivot, a bezesporu také upevnit moc dédicu nad zZivotem a smrti.
Toho bylo dosahovano ukofisténim hlav na uzemi nepratel, zabitim viastniho otroka
zemfelého, nebo koupenim a obétovanim zajatce €i dluznika odjinud (Tillotson
1989:48). Napfiklad Berawanoveé véili, ze ulovi-li hezkou novou lebku na ozdobeni
hrobu nebo domu, duse mrtvého se navzdy spokojené usidli v zasvéti Bulun Matai
a nikdy uz znowvu nepfijde mezi zivé. Jestlize pozlstali neusporadali vypravu
za novymi lebkami, pak byl alespori obétovan otrok nebo otrokyné. Otrok byl
umistén do bambusové klece, dokud se nesesli vSichni pohfebni hosté a nebylo
vSe pfipraveno, coz mohlo trvat az tyden. Pak byl v ureny den obétovan tak, Ze
kazdy z muzi do né&j musel zabodnout ostép, ale nikdo z nich nesmél zpusobit
smrtelné zranéni, dokud se nevystfidali vSichni. Obét’ tak umirala velmi pomalu,
Casto na nasledky vykrvaceni. Télo mrtvého otroka bylo pohibeno do hrobky
spoleéné s nacelnikem, hlava otroka byla odfiznuta a povéSena jako ozdoba
na hrobku €i sarkofag (Furness 1902:140).

Parlear a Schwaner (citovano v Bock 1881:219-220) popisuji tiwah (pohfebni ritual
Ngadzuu) na hornim toku feky Kahajan v roce 1863, ktery trval 8 dni a pfi kterém
bylo obétovano 40 otroku. Byli to bud zajatci ziskani pfi cileném tazeni, nebo otroci-
dluznici, které darovali jejich bohati véfitelé. Otroci byli pfivazani k dfevénym
slouplim a mladi valecnici v pIné zbroji do nich jeden po druhém zabodéavali své
ostépy.

Obétovani otroka nebo ukofisténi nové lebky bylo také podminkou ukon&eni obdobi
truchleni (Avé a King 1986:63). Kromé toho byly lebky pouzivany jako schranky
na ochranné duchy, ktefi méli bdit nad prosperitou dlouhého domu a jeho obyvatel.

Napfiklad Ibanové umistovali v dlouhém domé ubat penchelap (chladici kouzlo),

3 Agkoli jiz znaéné dlouhou dobu neni lov lebek praktikovan a dokonce ani v minulosti se netykal
vSech dajackych skupin, v médiich jsou dajakové stale jesté velmi ¢asto nazyvani lovci lebek.
Dodnes vyuzivaji indonésk& média lov lebek jako stereotyp dajaka, zejména v komentafich
dajackych krvavych stfetl s pfistéhovalci z Madury a dal$ich ostrov(.

37 Nékdy byly lebky loveny také jako dilkaz muznosti &i odvahy nastavajiciho manzela, nebo byly
pofizovany na ochranu nové postaveného dlouhého domu apod. V nasledujicim textu se vsak
zaméfim zejména na jejich vyuZiti pfi pohfebnich ritualech.
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které dostal nacelnik dlouhého domu od duchd na konci gawai antu (pohfebni ritual
Iban(). Kouzlo ochranovalo dlouhy dim pfed pozarem, nemocemi nebo Utokem
nepratel a mélo zajistit, aby vSichni obyvatelé dlouhého domu Zili ve shodé
a jednoté. Kouzlo se véSelo do blizkosti lebek visicich u stropu ve spolecné
mistnosti (kryté verandé). S této wyhlidky dohliZeli duchové v lebkach (antu pala,
doslovné ,duch lebka®) na ¢leny komunity. Rodina, ktera viastnila antu pala, je
musela pravidelné zahrnovat jidlem a teplem sélajicim z ohné zapaleného pod
nimi. Jestlize o duchy nebylo spravné postarano, byli ¢lenové celé komunity
potrestani od duchl nemocemi a smrti (Barrett a Lucas 1993:584).

Lov lebek a lidské obéti se v niZzindch dostaly pod kontrolu jiz v prvnich letech
kolonialni viady, i kdyZ v malo pfistupnych oblastech vnitrozemi pfezivaly o néco
déle. Otroctvi (a s nim spojené lidské obéti) bylo v Kutaii oficialné zakazano v roce
1892 (Sillander 2004). Zakaz lovwu lebek a nasledné uklidnéni mezikmenovych
valek pfineslo do oblasti novou atmosféru — zeny nemusely pracovat pod dohledem
strazc(®, produkce ryZe se zwysila a populace narostla. Lidé mohli beze strachu
cestovat a obchodovat (za sul, tabak a plody pralesa kupovali skot, vazy
a obleceni). Dfive lokalné izolované skupiny dajaku se zaCaly setkavat s nemocemi
bélochu; umirali na chfipku, tuberkulézu &i zapal plic. V této situaci se dafilo
kfestanskym misionafum. U téch, ktefi se stali kfestany se vétSinou zlepsil
zdravotni stav i UspéSnost porodl vlivem nové ziskanych hygienickych navyku
a l|ékarské pécCe poskytované misiemi (Harrisson 1949:146). Misionafi tim
dokazovali silu nového nabozZenstvi a zaroven prezentovali spojeni kiestanstvi
a pokroku.

Nastalou situaci vyuzili také kolonialni ufednici. Lebky byly na zakladé oficialnich
rozhodnuti dajakim konfiskovany a kazdy prokazany lov lebek Ci lidska obét byly
disledné trestany. Zkonfiskované lebky ale nebyly vyhazovany, nybrz zpét
propujCovany vesnicim, aby mohly ukoncit dobu truchleni, aniz by byl nékdo zabit

(Hose a McDougall 1912:38-fn2). Lebky byly spiSe propuj¢ovany spolupracujicim

% Lov lebek nebyl vzdy soubojem statednych bojovnikil tvafi v tvar. SpiSe naopak — ob&tmi se
stavaly i Zeny, které pracovaly na polich. Proto bylo nutno, aby byly stréZzeny muzi, ktefi bdéli
nad jejich bezpecnosti. Evans popisuje situaci (okolo roku 1906) v udoli Tempasuk, kdy se dva
mladi Dusunové rozhodli ziskat lebku a vydali se do jiné vesnice, kde zabili zenu, kterd sama
pracovala na poli. Vinici se dlouho nemohli najit, ale nakonec byli usvéd€eni Zenou, ktera fidila
obfad nasledujici po Uspésné vypravé za lebkami. Mladici pak byli odsouzeni k ob&Seni a nadelnik
vesnice, ktery jim pomahal, byl vsazen do vézeni (Evans 1912:389).
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komunitam, nez tém, které s ufedniky nespolupracovaly (Metcalf 1996: 255).
Ufednici tak vyuzivali vyznamu, ktery pro dajaky lebky mé&ly, aby zvwysili svij viiv®®.

Pod tlakem misionafl a ufednikd bylo vyvinuto mnoZzstvi nahrad, aby byl mrtvy
stale zabezpeCovan potfebnymi sluzebniky, a pfitom nebylo poruseno kolonialni
viadni nafizeni, tykajici se zakazu lovu lebek a lidskych obéti. Na mnoha mistech
byl otrok nahrazen zvifetem (prasetem nebo vodnim buvolem - napf. Berawanove,
Ngadzuové, Kajanové a dalSi). DneSni obétovani zvifat muzeme v mnoha
pfipadech chapat jako substituci za obét otroka (Tillotson 1989:49). Kdyz jesté
vroce 1996 Schillerova spolecné s ostatnimi pfihlizela pomalému zabijeni vodniho
buvola pfi tiwahu, Septala ji do ucha mlada divka: ,Vi§, to je skutecné otrok. Buh ho
proménil na buvola.“(Schiller 1997:67). Obétovani zvifete misto Clovéka neni jedina
zména ke které doslo, ale je jednou z nejviditelnéjSich. Misionafi a ufednici méli
ovSem Vliv i na dalSi zmény tykajici se naboZenskych predstav a pohfebnich

praktik.

3.4. Cinnost misionait a kolonialnich Gfednik(l ve vztahu ke zmé&né pohiebnich
praktik

Misto mnoha rliznorodych pohiebnich praktik presvédCovali misionafi domorodce
k pohfbum do zemé&. Napfiklad Aohengové, ktefi ve 30. letech 20. stoleti masivné
konvertovali ke katolictvi, pfestali pohrbivat své mrtvé do jeskyni, jak to délali staleti
prfedtim a zacali je pohfbivat do zemé na hibitovech vzdalenéjSich od vesnice
(Sellato 2002:15).

Na nékterych mistech ale pfekonaly tradiCni pohfebni ritualy vSechny prekazky
a skrze novou zkuSenost byla opétovné potvrzena jejich platnost. Napfiklad
dajakové DZagoi z vesnice Selampit béhem japonské okupace Bornea opustili
tradi¢ni spalovani mrtvol a nékolik svych mrtvych pohfbili do zemé. Pak ve vesnici
nasledovalo mnoho za sebou jdoucich umrti, a tak se lidé zacali bat. Vesnickému

stareSinovi se zdal sen, ve kterém mu duch jednoho z pochovanych fekl, Ze se mu

39V dobé Japonské okupace Bornea za 2. svétové valky se kolonizatortim velice hodila odolnost
a znalost mistniho prostfedi, kterou méli dajakové. Byli proto spojenci vybizeni, aby si nalovili hlavy
japonskych nepratel. Nékteré lokalni skupiny tuto moznost vyuzily, ale k zadnému dramatickému
navratu lovu lebek uz nedoSlo. Kdyz napfiklad v roce 1956 Berawanové zlLong Teru zratili
pfi pozaru dlouhého domu svoji zasobu lebek, nikdo nepfemyslel o tom, Ze by nalovil nové hlavy
pro novy dum (Metcalf 1996: 251).
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nelibi, Ze byl ponechan, aby obchazel okolo a Ze se vratil do vesnice, aby to lidem
oplatil. Rekl, Ze to byl on, kdo zavinil smrt v8ech dal$ich zemfelych. Stafesina svij
sen vypravél lidem z vesnice a ti radéji upustili od pohibivani do zemé a zase zacali
praktikovat tradic¢ni spalovani mrtvych (Kaboy a Sandin 1968:134 — 135).

Ve snaze zménit pohfebni praktiky pomahala misionafim i viadni hygienicka
narizeni. Cestovatelé, misionafi a ufednici byli zdéSeni zvykem uchovavani mrtvoly
&i rakve s mrtvolou v domé&. Skviry mezi prkny, Ze kterych byla rakev vyrobena, byly
nékdy misto pryskyfici vymazavany jilem, ktery brzo seschl, takze zapach
z rozkladajiciho téla naplfioval celou mistnost. Navic vzniklymi mezerami mohly
dovnitf a ven Iétat mouchy, které pak sedaly na jidlo nabizené pfi pohfebni hostiné
(Staal 1925:936). Kolonialni sprava proto vydala oficialni nafizeni tykajici se

nakladani s mrtvolou a pohiebnich praktik*

. Tato nafizeni byla motivovana take
moréalnimi a ekonomickymi ddvody. Ufednici vidéli ve sloZitych pohFebnich ritualech
orgie spojené s nepfiCetnym fadénim a zbyteCnym plytvanim jidlem a dalSimi zdroji
(Hertz 1960: 29, Stohr 1959: 151, Weinstock 1987:90).

Ackoliv na mnoha mistech pohfebni ritualy a zvyklosti ufednim nafizenim a snaham
misionarl podlehly, pfesto vykazuji vytrvalost a nezdolnost. Pfikladem muze byt
rezistence nékterych nomadskych kmen( viiéi kolonidlni usazovaci politice*'. Mezi
nomadskymi Punany a Penany bylo zvykem po smrti Clena skupiny opustit
doCasnou vesnici. Mrtvého bud pochovali, nebo zanechali na misté, kde zemfel.
Sami se na Cas vzdalili a do vesnice se vraceli nejdfive za pul roku. Konverze ke
kfestanstvi, které Punanim pfedali sousedici Kajanové a Kenjahové (Langub
1974:230-231), tento zvyk CasteCné odstranila. PFi vétSim poc&tld umrti v kratkém
Case byl stary postup mnohokrat obnoven. Napfiklad Penanové ze sedmého
Sarawackého obvodu si z viastni iniciativy postavili dlouhy dim podle vzoru
sousednich Kajanu a KenjahU. Po té, co v ném zazili fadu mnoha po sobé jdoucich
umrti, nakonec dlouhy ddm opustili. Planovali ho vS§ak znovu postavit na jiném
misté (Nicolaisen 1976:228 fn9). Takovy pfiklad neni ojedinély, opusténych vesnic,

jejichz stfedu vévodi maly kostelik, je na Borneu mnoho. Pomalu podléhaji

0 Podle Weinstocka (1983) byla u Luangant dfive dfevéna rakev s neboztikem ponechana doma,
pfipadn& pod domem azZ do doby, kdy se shnilé maso oddélilo od kosti. V dob& Weinstockova
vyzkumu v3ak jiz Luangani praktikovali pohfeb do dvaceti Etyf hodin, ktery byl nafizen holandskymi
kolonialnimi Ufedniky a pozdé&ji potvrzen také indonéskou viadou.

1 Snaha kolonistt dostat pod kontrolu obyvatele Bornea Zjicich kogovym zptisobem Zivota. To se
tykalo pfevazné Punan( a jednalo se o jejich presidlovani do stalych vesnic, postavenych ¢asto
zcela nové pro tento ucel.
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urputnym pralesnim rostlinam a dosvédcuji trvalost a hloubku lidskych predstav
0 smrti a emocich, které vyvolava.

Proces konverze byl dlouhy a slozity. Zména zapfi€inéna vlivem wvnéjSich
nabozenstvi €i ideologii neustila v radikalni ndhradu praktik a viry, ale spiSe v nové
formulace a interpretace. To pfichazelo jako vysledek neustalého postupného
vyjednavani (Hoskins 1987:137) a jako vysledek jednani s dominantni spolecnosti
(Atkinson 1987: 173). | pfes urCitou benevolenci kfestanstvi (ve srovnani
s islamem) konvertovalo pfed druhou svétovou valkou jen malo lidi. Farnosti
riznych velikosti byly zaloZzeny pouze v urbannich komunitach Evropanu, napf.
v Banjarmasinu, Balikpapanu, Samarindé a Tarakanu. Pfesto misijni zakladni Skoly
a nemocnice pomahaly modernizovat i Zivot ve vnitrozemi (Coomans 1987: 90-
104). Tam, kde ke kfestanstvi konvertovali, se vlivy nového naboZenstvi projevily
samoziejmeé i na podobé pohibu. Ke zméné v ritualnich praktikach navic pfispivaly i
vzdélani, ob&anské sluzby, rizna viadni nafizeni a modernizace. Na uvedenych
prikladech mUzeme pozorovat adaptabilitu rituall a symbolického chovani, kdy
vnéjSimi vlivy zapfi€inény posun v chovani neznamenal umli€eni viry v posmrtny

Zivot a potfebu zabezpecCovani mrtvych.

3.5. Dajakové tvafi v tvaf svobodné republice

V poloviné kvétna 1940 Némecko pfepadlo Nizozemsko a na podzim 1941 vtrhla
japonské vojska na uzemi Nizozemské Vychodni Indie. Oslabena kolonialni viada
padla v cCervenci 1942, kdyZ japonska vojska dobyla Batavii (Jakartu). Mnoho
nacionalisti vidélo v japonskych vojacich pfislib osvobozeni od nenavidénych
Evropanl a po dvou letech vyjednavani Japonsti velitelé skute€né udélili Indonésii
samostatnost. PfestoZe se po porazce Japonska v roce 1945 Nizozemi zacalo opét
uchazet o svoji ztracenou kolonii, whlasil Sukarno® 17. srpna 1945 za podpory
nékolika pratel samostatnou a svobodnou Indonésii. Po vyhlaSeni nezavislosti méli
zainteresovani predstavu, Ze novy rezim musi byt naprosto odliSny od vSech
predchozich reziml (Dubovska, Petrll, Zbofil 2005: 247-261). Ve skuteCnosti viak

2 Prvni prezident Republiky Indonésie — pozici zastaval v letech 1945 a7 1967.
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2002:xxii).

Indonésky narodni stat byl vybudovan na islamskych zékladech, i kdyz islam zde
byl ponékud mirné&jSi nez v centru jeho vzniku (Geertz 1971). V roce 1946 bylo
ustanoveno Ministerstvo pro néboZenstvi (Departemen Agama Republik
Indonesia), které silné propagovalo islam. Pfesto prvotni myslenka jediného
statniho naboZenstvi (islAmu) nebyla realizovana a za statni naboZenstvi byl
oficialné uznan také hinduismus, buddhismus, katolicismus, protestantismus
a konfucianismus. Kritériem pro uznani naboZenstvi za statni byl poZadavek
jednoho Boha a Svaté knihy*® (Tarling 2004: 208-209, 218-221, 225). Pozadavek
monoteismu nespliovala tradiCni nabozenstvi lokalnich etnik mensich ostrowy,
ktera Casto neméla viastni nazev a pro ktera se vindonéstiné pouzival souhrnny
termin kepercayaan (vira). Kepercayaan® bylo vwznamowym protikladem slova
agama (ndbozZenstvi), které se pouzivalo, byla-li fe¢ o statem uznanych svétovych
naboZenstvich. Statni ideologie uznanych naboZenstvi vyvinula novy tlak na dosud
nekonvertované spolecnosti.

Na riznych formulafich a osobnich dokladech bylo vedle jména, pohlavi, adresy
a podobnych udaji0 uvadéno také nabozZenstvi (agama). Ten, kdo nebyl
vyznavacem agama, nechaval tuto kolonku prazdnou a staval se tak bezvércem —
ateistou. Takovy Cloveék mohl byt dokonce povazovan za pfivrzence sekty, odpurce
reZimu a islamu, pfipadné za komunistu (Avé 1982:36). VyznavaCi kepercayaan
byli zpocCatku wvylouCeni ze sluZzeb poskytovanych statem (napf. S$kolstvi,
zdravotnictvi apod.) ¢i zaméstnani ve statnich utvarech, jako je armada cCi statni
sprava (Tarling 2004:224-227,234). Situaci vystihuji slova dajackého muze
z Vychodniho Kalimantanu, ktery se vroce 1963 stal kfestanem: ,Moji rodiCe byli
animisté, ale méli nadéji, Zze stanu-li se kfestanem, budu moci navstévovat Skolu*
(Kathi 1998:34). Podle Kuhnt-Saptodewové (2000:63) mohli jiz po roce 1945

3 Dosahnout monoteismu u hinduismu a buddhismu se neobe$lo bez znaénych redukci

a predefinovani plvodnich koncepci. Napf. u balijského hinduismu byl Sanghyang Widhi Wasa
prohlaSen za ,Absolutniho viadce svéta“, ¢imz bylo dosazeno monoteismu a Bhagavadgita se stala
svatou knihou ,srovnatelnou” s Koranem. Tim se podafilo v roce 1959 dosahnout uznani Hinduismu
sHipdu Dharma) za jedno ze statnich nabozenstvi (Ramstedt 1998: 50).

* Cteno [keper&ajan]
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dajakové navstévovat jakoukoli Skolu. To ale byla deklarovana idea jejiz prakticka
podoba zaleZela pravdépodobné na misté a konkrétni situaci.*

V dobé nezavislosti po roce 1945 lidé masové konvertovali k islamu, kfestanstvi
a hinduismu. Podobné feSeni problému kepercayaan — agama se nabizelo
i dajakum. Pfi vybéru nového nabozenstvi hralo roli nékolik dalezitych faktoru. Islam
byl Casto spojovan s usilim o samostatnou republiku, s nepfatelskou viadou
a rozpinavymi Malaji, a také se zakazem alkoholu a vepfového masa, které byvaji
konzumovany pfi dajackych ritualech. Krestanstvi bylo vtomto ohledu mnohem
prijatelnéjSi. Kromé toho neklade na véficiho tolik kazdodennich aktivnich
nabozenskych povinnosti jako islam. Mnoho dajak( se proto po osamostatnéni
Indonésie stalo kfestany. Kfestanstvi se také stalo nabozenstvim dajacké elity.
Mnozi dajakové vSak byli jen ,statistickymi“ kfestany ¢i muslimy. To znamena,
Ze sice deklarovali danou viru, ale nepraktikovali ji (Chalmers 2006).

Vedle dichotomie agama - kepercayaan sehrdl vyraznou roli v chéapani
domorodych naboZenstvi a tradi€nich rituald termin adat a zména jeho obsahu.
Adat byl ideologicky systém, ktery reguloval chovani jednotlivcl i celé skupiny.
Zahrnoval zvykové pravo, spoleCenské zvyklosti, jejichz autorita nakazovala, co lidé
v danych situacich maji nebo nesmi udélat, a zaroven byl propojen s ndboZzenskymi
idejemi, od kterych byl neoddélitelny (Noeb 1994:127). Jiz kolonialni viada
a kfestansti misionafi se snaZili definovat prfed-kfestanska nabozZenstvi jako adat,
coz wyustilo k rozpadu tohoto konceptu (W hittier 1977, 1978). Nova nezavisla viada
vtomto rozliSovani mezi adat a agama nadale pokraCovala. Zatimco agama
(ndbozZenstvi) bylo striktné omezeno, adat (zvyk) byl naopak vhodny pro zahrnuti
velké Casti tradiCnich praktik. Vysledkem bylo oddéleni agama od adat (Chambert-
Loir a Reid 2002: xxiii). | kdyZ se dajacké spoleCnosti pfihlasily ke statnim
naboZenstvim, mohly nadale praktikovat tradicni naboZenstvi a zvyklosti pod
hlavickou adatu. VnéjSi projevy kepercayaan a puvodni nabozenské ritualy se tak
v mnoha pfipadech jen pfesunuly do jiné kategorie - staly se tradicemi. Nékde byly
ritudly jako tradice jen naoko prezentovany, jinde tak byly participanty skute¢&né

chapany.

%> Spojeni Skolstvi a naboZenstvi pretrvava az do dnedni doby. Déti se povinné G&astni hodin
naboZenstvi a mohou si ,svobodné&“ vybrat mez islamem a kfestanstvim, pfipadn& Hindu-Budha.
Teoreticky je mozno vyuCovat i mistni verze uznanych naboZenstvi, ve skuteCnosti vSak takova
nabidka na mnoha mistech dodnes neexistuje. Napfiklad ve vesnici Mencimai si v dobé mého
vyzkumu mohly déti vybrat jen mez hodinami kfestanstvi nebo islamu, Hindu-Budha nebo
Kaharingan v nabidce nebyly.
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PfestoZe adat nebyl pisemné kodifikovan, tento systém dfive reguloval a udrzoval
stabilitu tradi¢ni spole¢nosti. Jeho dodrzovani zvySovalo moralni status ¢lenu
spoleCnosti. K oslabeni adatu vedlo kromé& zmény jeho chapani také formalni
vzdélavani, které u dajakd tradi¢ni znalostni systém znacné omezilo. Tradi¢ni
znalost byla povazovana za neempirickou a tedy nepratelskou vi¢i kazdé zméné
a rozvoji (Ridu 1994:142).

Kdyz jsem prosila Benuaqy, aby mi fekli néjaky mytus &i kratSi legendu, mnohokréat
jsem byla odmitnuta se slowy, Ze jsou to jen pohadky, které uz neplati. KdyZz mi
pfece jen nékdo kratky text odfikal, nikdy mne nezapomnél upozornit, Ze tomu uz
nikdo neveéfi, ani on sam.

Jednou jsem byla svédkem stfetu moderniho vzdélani a tradi¢nich znalosti, ktery
jsem svou spontanni reakci zajimavé ovlivnila. Jednim z mych nejCastéjSich
informatoru byl pan M. z Mencimai, ktery si velice vazil vzdélani. Ackoliv chudy, byl
velmi motivovan studovat, takze se napfiklad pouze podle anglicko-indonéského
slovniku nau€il anglicky tak, Zze mohl angli¢tinu na zakladni Skole v Mencimai
vyuCovat. Zaroven si vSak vaZzil a snazil se uchovavat i ,tradi¢ni“ znalosti, at uz se
jednalo o myty (vétSinou prejaté z Hopesovych knih vzhledem k nedostatku penéz
pro zaplaceni sezeni u pembeliatna/penguary), Ci zplsob lovu (pasti na zvifata,
pasti na ryby, zbrané), vyrobu tradi¢nich pfedmétd z ratanu apod. Pfi jednom
nasem spolecném sezeni veSel do jeho domu mladik, ktery mi plynulou angli¢tinou
nabidl, Ze mi bude délat asistenta €i jakéhosi pravodce. Vysvétlil mi, jak studoval
na Skolach na Javé, na univerzité v Jakarté a protoze chtél zaplsobit, zacal mi
pojmenovavat predméty, které jsme méli pfed sebou rozlozené (rizné koSe
na chytani ryb, nastroje a zbrané). V nékterych pfipadech udélal chybu v nazvu
nebo pouZiti daného pfedmétu a ja jsem ho opravila. Nakonec jsem jeho sluzby
odmitla s tim, ze anglicky sice umi skvéle, ja Ze vSak potfebuji spiSe znalce
tradi¢nich pfedmétd, postupu a aktivit, jakym je pan M. Nezvany navstévnik tedy
zklamané odeSel. Pan M. byl mym rozhodnutim (pro né&j) dojat a zaroven byl
potésSen, Ze jsem uplatnila znalost, kterou mi pfedal. Pozdéji jsem se dozvédéla, Zze
mladik, ktery mi pfiSel nabidnout své sluzby se panu M. Casto vysmival, ze jeho
angli¢tina je slaba a Ze neni studovany stejné jako on. ZkuSenost s mym

rozhodnutim byla pro pana M. zadostiu¢inénim za mladikiv vysméch.
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3.6. Dajakove v dobé Nového poradku

Rozvoj a modernizace se staly kliSovymi slovy zejména v dob& Suhartova®
Nového pofadku. Izolované skupiny plOvodniho obyvatelstva (masyarakat
terasing®’) byly identifikovany jako nepokrokové, necivilizované a byly vnimany jako
prfekazka v usili viady o rozvoj zemé a vytvarely tak kaz na image, které chtéla
Indonésie vytvofit (Sillander 2004: 78). Mezi tyto ,jeS$té nemoderni“ a tim ,jesté ne
pIné Indonéské” skupiny byli zafazeni také dajakové (Bertrand 2004:54). To, co
bylo dfive obsahem adat se Indonéska viada snazila nahradit novou znalosti
a novym socio-politickym uspofadanim podporovanym rdznymi viadnimi programy.
Jeden z téchto program, presidlovaci program Resettlemen, mél dajaky pfesunout
ze vzdalenych vesnic do center podle indonéskych standardu. Altruistickym cilem
(jak byl viddou prezentovan) bylo usadit nomadské kmeny bez stalého obydli
a presunout lidi ze vzdalenych vesnic blize k civilizaci, aby jim mohlo byt poskytnuto
vzdélani, zdravotni pécCe, nabozZenstvi, a aby se naucili oblékat a vyuzivat trvala
zavlazovana pole v zemédélstvi. Pragmatickym cilem vSak bylo ziskani kontroly
nad lidmi, ktefi dosud zuUstavali mimo dosah vladni administrativy (Avé a King
1986:98).

Zvykové majetkové pravo, které bylo soucasti adatu bylo nahrazeno statnim
(islAmskym) pravem a mohlo tak existovat jen v neformalnich vrstvach. Tradi¢ni
individualni a kolektivni (komunitni) pravo k ptdé bylo v roce 1967 odmitnuto, lesy
a pfirodni zdroje byly zestatnény a viada ziskala pIné pravo na udélovani téZebnich
licenci (Bertrand 2004: 55). Nekontrolovana masivni tézba vedla k velkym
klimatickym zménam znamym jako El Nino. Kdyz v osmdesatych letech zniCily
obrovské pozary zplUsobené timto efektem témér veSkeré lesni porosty
Kalimantanu, byli indonéskym ministrem lesnictvi za viniky oznaceni dajakové, ktefi
podle né&j pouZivaji primitivni techniky kultivace a pfi vypalovani lesa zapfiCifuji

rozsahlé lesni pozary*® (Avé a King 1986: 86).

46 Suharto — druhy indonésky prezident, ktery prevzal béhem pfevratu na konci Sedesatych let
prezidentské krfeslo po Sukarnovi. Pozici zastaval v letech 1967-1998. Je znam zavedenim
takzvaného ,Nového pofadku“ (Orde baru). Novy pofadek byl zaloZen na opozici proti Sukarnovu
.otarému poradku“. Soucasti byl zapfisahly antikomunismus doprovazeny i koncentranimi tabory.
Vice viz Dubovska, Petrd, Zbofil (2005: 323-342).

" Cteno [masjarakat terasin]

8 Nezavislé vyzkumy dokazaly, Ze dajacké techniky zemé&délstvi jsou pro destné lesy Kalimantanu
neSkodné ve srovnani s nekontrolovanou tézbou.
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Vedle presidlovacich program vramci Kalimantanu dopadl na dajaky také
program transmigracni, ktery mél nejen vyfesit problém s prelidnénosti nékterych
centralnich ostrovll (zejména Javy), ale byl zaroveri zamysSlen jako zpusob pouceni
dajaku o modernim zpUsobu zemédélstvi. Transmigracni program nebyl novinkou
Suhartovy viady. Jiz kolonialni ufednici pfesouvali rodiny z prelidnéné Javy na jiné
ostrovy. Prvnich 250 javanskych rodin bylo na Kalimantan (do Barabai na jiZznim
Kalimantanu) pfesunuto jiz vroce 1921. Pfesuny ovSem za kolonialni spravy
nedosahovaly takovych rozméru, jako za nezavislosti. B€hem 23 let mezi roky 1957
a 1980 bylo jen do provincie Vychodni Kalimantan pfesidleno pfes 12 tisic
javanskych rodin, coz je vice nez 50 tisic lidi (Avé a King 1986: 87). Pokusy
Javancu praktikovat zavlahové zemédélstvi se vS8ak na mnoha mistech
Kalimantanu ukazaly jako neuspésné a tak se mnohdy spiSe oni inspirovali
od dajakl, nez naopak. TransmigraCni politika a rozvoj primyslovych center
na vychodé Kalimantanu vSak znacné snizili pomér dajakd vic¢i Malajom

a pfistéhovalcum.

3.7. Nabozenska emancipace dajaku jihovychodniho Kalimantanu

Vzdélanost a byrokratizace za vlady Suharta a jeho Noveho pofadku jen zvySila
roztfiSténost pojmu adat. Regionalni ufednici Ministerstva vzdélavani a kultury
(Departemen Pendidikan dan Kebudayaan) méli za povinnost publikovat texty
popisujici adat — neboli tradi€ni kulturu riznych indonéskych etnik (Aragon 2000:
158-159). Jednalo se o publikace, které byly vzdy vénovany urcitému dilCimu
tématu, jako napfiklad popis pohfebniho ritualu, popis svatby apod. Toto vnégjsi
chapani adatu prevzali nakonec i mnozi dajakove, jak ukazuje vypovéd jednoho
z informatora Schillerové: ,,Ja osobné nevérim, Ze duse mého otce potiebuje tiwah,
aby se dostala do nebe. Pro mne je to zvyk, ne naboZenstvi. Zucastnit se tiwahu je
prosté cesta, jak vyjadrit hrdost na nas tradi¢ni zpisob Zivota." (Schiller 1997:129).
Na druhé strané, jiz na pfelomu Sedesatych a sedmdesatych let doslo
k prfeformulovani poZadavku monoteismu a byl vytvofen prostor pro uznani

nékterych domorodych nabozZenstvi jako variaci hinduismu*® (Ramstedt 1998:50).

9 Napt. naboZenstvi Aluk To Dolo (Torajové Sa’dan), Ada’Mappurondo (Torajové Mamasa),
Tolotang (Bugisové), Pemena (Karo-Batakové).
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Uznani domorodého nabozenstvi bylo druhou moznosti, ktera se dajakim vedle
konverze kislamu ¢&i kfestanstvi nabizela. Nejvétsi dajacka skupina
na Kalimantanu, NgadZzuové, zvolila tuto cestu a po dlouhém vyjednavani, v roce
1980, bylo domorodé naboZenstvi kone¢né uznano Ministerstvem pro nabozZenstvi
(Departemen Agama Republik Indonesia) jako urcity smér hinduismu.

Ve chvili, kdy se domorodé, bezejmenné a neformalné organizované nabozenstvi
stalo statem uznanym néboZenstvim Hindu Kaharingan, vyvstala potfeba jeho
formalizace. Pod Ministerstvem pro ndbozZenstvi a jeho sekci pro hinduismus byla
zfizena samostatna kancelar pro Hindu Kaharingan. Vykonné kancelare této pod-
sekce zacCaly postupné zakorenovat v jednotlivych kabupatenech. Domorodé
nabozenstvi a jeho ritualy se tak dostaly pod centralizovanou kontrolu ufedniku.

| kdyZ je Hindu Kaharingan vSeobecné povazovano (ufedniky, novinafi, nékterymi
autory — napf. Weinstock 1983, Riwut 1979) za naboZenstvi dajaku Jizniho,
Centralniho a Vychodniho Kalimantanu, ne vSichni dajakové se k nému skute¢né
hlasi a povazuji jej za své. Hindu Kaharingan vychazi z naboZenstvi a praktik
Ngadzuu, a proto je nékterymi jinymi lokalnimi skupinami vnimano jako cizi.
Napfiklad Benuaqové Idatn se hlasi ke kfestanstvi, pod hlavickou adatu praktikuji
JLradicni“ nabozenstvi a zvyky a Hindu Kaharingan nepovazuji ve vztahu k nim
za relevantni. Dokonce i samotni NgadzZzuové se nedokazi jednotné shodnout
na podobé Hindu Kaharingan, protoZe existuje mnoho podskupin a tim i mnoho
odchylek od proklamované oficialni verze. Dopad, jaky mélo uznani Hindu
Kaharingan na samotné Ngadzuy je vSak natolik zajimavy, Ze je vhodné jej alespon
ve zkratce zminit™®. Dopad uznani a institucionalizace kaharingan, si mézeme
ukazat na pfikladu pohfebnich rituald, které vtomto kontextu v osmdesatych
a devadesatych letech studovala Anne Schillerova (1986, 1996, 1997).

Uznani Hindu Kaharingan doprovézel zdsadni problém: dosud neexistovala zadna
svata kniha €i navody a vyklady viry, ani jednotné vzdélani obradnici. Obfadnikem,
ktery vykonava ritualy, specialné ritualy smrti, je basir. Dfive byli basirové najimani
na zakladé jejich osobni povésti. O basirovi se pfedpokladalo Ze jeho dovednost je
dana posvatnymi silami. Jednotlivi basirové méli své viastni metody a postupy, jak

provadét obfad a jejich sluzby byly velmi osobni. Obzviast znatelné hranice téchto

%0\ kap. 5.7. pak hledam paralely mezi publikaci posvatné knihy Buku Panaturan a benuacké knihy
mytd Temputn. Pfibéh Hindu Kaharingan je pro nas dilezity, vzhledem k pochopeni kontextu,
ve kterém se Benuaqové nachazeji. Dajakové, ktefi nejsou kiestané i muslimové jsou obecné
nazyvani jako Dayak Kaharingan.
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jemnych variaci ritualniho chovani byly dany fekami, které urCovaly teritorium
jednotlivych lokélnich skupin. V osmdesatych letech vSak zaCaly vznikat soukromé
ritualni Skoly jako reakce na pozadavek institucionalniho vzdélani ritualnich
specialisti® a Basirem se nové mohl stat pouze absolvent t&chto $kol, ktery
obdrzel pozadovany certifikat. To znamena, Zze schopnosti a pfedurCenost Basira
uz nemaji byt nadale dany posvatnou moci, ale nékolikaletym studiem. Basir, ktery
se nemuUze prokazat certifikatem, nesmi vést obfady. Basirové, ktefi nespolupracuji
s Radou Hindu Kaharingan (Majelis Besar Agama Hindu Kaharingan, zkratka
MBAHK) tuto standardizaci neuznavaji a nékdy se odmitaji ucastnit ,oficialnich®
ritualt (Schiller 1997: 127).

Basirové neméli dfive zadné psané posvatné texty a své znalosti si pfedavali ustné
(Schiller 1996:412). Velkou &ast ritualu tvofilo odfikavani riznych mytl o pavodu,
kterymi se vysvétloval vznik samotného ritualu, jednotlivych pfedmétd pfi ném
pouzivanych i smrti, nemoci nebo jiného dlivodu, pro ktery je ritual slouzen. Po roce
1980 byly tyto myty o pavodu sepsany a vydany jako Buku Panaturan - posvatna
kniha. Kniha byla nejprve ur€ena jen basirim a béznym lidem nebylo dovoleno
texty Cist. DalSi vydani Buku Panaturan jiz byla doplnéna o posvatné zafikavani
psané posvatnou fec€i. Kniha byla zpfistupnéna verejnosti a kdokoli si mohl Cist
ritualni texty, coz podle Kuhnt-Saptodewové (2000:65) sniZilo autoritu basird.
Vedle posvatné knihy vzrostly také pozadavky na institucionalni vzdélavani basiru.
Jestlize chce rodina uspofadat tiwah musi zaZadat o povoleni Radu Hindu
Kaharingan. Zadost musi obsahovat jména poradajicich osob, seznam ritualnich
aktivit pro kazdy den, jména muzd/otc zu€astnénych rodin, seznam pocta a druhu
obétovanych zvifat (Schiller 1996:414). Rada Hindu Kaharingan pak navrhne
zmény v predkladané zadosti a vyda seznam predepsaného jidla pro dany tiwah.
Poradatelé pak musi podepsat prohlaseni, Ze chovani, které je v rozporu

s ,indonéskym narodnim charakterem*®?

nebude v prabéhu tiwahu tolerovano.
Rada také muze doporucit, aby byl navrhovany basir vyménén né&jakym jinym, ji

navrzenym basirem (Schiller 1997: 126).

®1 Jednou ze 3kol byla vysoka Skola Sekolah Tinggi Agama Hindu Kaharingan (zaloZena

v Palangkaraya v roce 1986). Ke své navstévé této Skoly v roce 1996 poznamenava Kuhnt-
Saptodewova, Ze Skola je v rukou Balijcu a vyu€uje se jen balijska forma hinduismu, zatimco verze
Kaharingan je uplné potlacena (2000: 69).

%2 Zakazanym chovanim jsou napfiklad hazardni hry a kohouti nebo buvoli zapasy, které velmi ¢asto
pohteb doprovazi.

36



V tomto smyslu bdi Rada Hindu Kaharingan nad ,spravnosti“ ritualtd. Otazkou vSak
zUstava, jak ma vliastné ten ,spravny“ ritual vypadat. To, co je dnes prezentovano
a povazovano za puvodni nabozenstvi je ve skute€nosti soubor animistickych prvku
smiSenych s mnoha prvky dalSich nabozenstvi vzhledem k nékolika stoletim stfetd
s muslimskymi a €inskymi obchodniky a kfestanskymi misionafi, ktefi spolecné
s vladnimi zasahy a pfirozenym socio-ekonomickym vyvojem méli vyznamny vliv
na podobu tohoto nabozZenstvi i rituall (viz napfiklad substituce lidské obéti, kap.
3.3.). Vliv kifestanstvi je znatelny napfiklad i v publikované Pohrebni knize. Zatimco
dfive prvni pohfeb nebyl doprovazen zadnymi modlitbami a knézi, Pohfebni kniha
dnes radi, aby byla u hrobu vykonana modlitba, kterou se Ranying Hatalla Langit
prosi, aby se smiloval nad dusi a dal ji nesmrtelnost. V knize se dale uz pfili§ nefika
o druhém pohibu nebo o osudu dalSich dusi (podle Ngadzul ma ¢lovék 3 duse).
V modlitbé k Ranying Hatalla Langit je mirny naznak toho, Ze pfijeti do svéta
mrtvych neni podminéno vykonanim tiwahu, ale spiSe tim, jestli doty¢ny hfesil a jak
za néj pozulstali prosi (Schiller 1997: 125).

Osud duse, jez dfive nebyl podminén poctivosti Ci hfichy jedince v jeho Zivoté, ale
spiSe statusem jedince na zemi dlouho trapil kfestanské misionare. Takovy mrtvy
totiz vyZadoval jidlo, pfedméty, domaci zvifata a ,otroky“ ve stejné mife, jakou mél
zaziva (Sell, 1955). Grandiézni ritualy plné hodovani, tanct a her, pfipadaly
misionafim jako hfiSné orgie a plytvani a tak se snazili dajakim vstipit ideu
nejvysSiho Boha, ktery jediny urCuje osud duse. Pfestoze se jim to u Ngadzuu
povedlo, jak mizeme vidét na uvedeném pfikladu, zUstaly pohfebni ritualy stale
ddlezitym komunikatorem statusu, prestize a bohatstvi zemfelého i jeho rodiny.
Kratkou reflexi uznani kaharingan jako agama, mizeme nalézt také u Weinstocka.
Jeho text byl publikovan (jako disertaCni prace) vroce 1983, jen nékolik let
po uznani Hindu Kaharingan, jeho reflexe tedy pochazi tésné ze zlomového obdobi
a tak se mohl pouze dohadovat o dopadech, které uznani bude mit. Podle
Weinstocka je kaharingan praktikovano jen malou ¢asti Ngadzul vzhledem k jejich
vysoké konverzi ke kfestanstvi. Této konverzi z riznych duvodl (pozdéjsi misie,
roztfisténé osady, atd.) Luanganové CasteCné odolali a kaharingan je casto
praktikovano. | kdyZ lidé kaharingan praktikovali, statisticky se hlasili ke kfestanstvi.
S oficialnim uznanim kaharingan mohli ,maskovaci“ praktiky opustit. Lidé
praktikujici kaharingan byli muslimy a kfestany povazovani za ménécenné, po jeho

uznani se vdak podle Weinstocka povést téchto lidi zaCala vylepSovat. Weinstock
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také uvadi, Ze uznani kaharingan nemusi mit v budoucnu jen pfiznivé ohlasy.
Jednim z problémd mulze byt nejednotnost praktik v riznych oblastech a mezi
riznymi dajackymi skupinami. Zarovenn poukazuje na chybu u0fednikl, kdyz
kaharingan zafadili pod kategorii Hindu/Budha, protoze vtom mohou balijsti
hinduisté spatfovat pfilezitost, jak ziskat velky pocet dalSich pfivrzenct hinduismu.
W einstock uvadi viastni zkuSenost, kdy v Palangkaraya mnoho balijskych ufedniku
zaCalo ovlivhovat predstavitele Hindu Kaharingan. Tento vliv se projevil
i na fezbafské vyzdobé kancelafe nejvyS8Siho mistniho predstavitele Hindu
Kaharingan. Po té, co podnikl cestu na Bali, aby se podival na tamnéjsi
hinduismus, si pfivezZl mnoho balijskych dfevofezeb a dalSich artefaktl s balijsko-
hinduistickymi motivy, kterymi ozdobil svoji kancelaf. Jakakoli ozdoba majici
spojitost s (dajackym) kaharingan v mistnosti chybéla.

Sillander (2004) na pfikladu Bentiani rozliSuje mezi kaharingan a Hindu
Kaharingan. Zatimco je$té nedavno byla kaharingan a Hindu Kaharingan synonyma
(Weinstock 1983, Achmad 1996/97, Schiller 1986, 1997), dnes jsou podle néj
opozita. Sillanderem zkoumani Bentianové se nehlasi ke kfestanstvi ani k islamu,
ale nehlasi se ani k Hindu Kaharingan, jakoZzto oficialnimu nabozZenstvi. Praktikuji
Lradiéni® ritualy, které podle nich spadaji pod kaharingan. Kaharingan je zaleZitosti
mistni tradice a neni oficialné institucionalizované. U Benuaql pojmy kaharingan
a Hindu Kaharingan splyvaji a neni mezi nimi rozliSovano. Proto i v mém textu budu
povazovat kaharingan a Hindu Kaharingan za synonyma, navzdory Sillanderové

nazoru.

3.8. Domorodéa nabozZenstvi jako turisticka atrakce a symbol identity

Dajakové stale podstupuji proces adaptace ze subsistenéni ekonomiky na trzni
produkci, z autonomniho komunitniho wvidcovstvi na viadni politicky systém
a z tradi¢niho dajackého pohledu na svét na moderni world-view (Ridu 1994:138).
Pohfebni proces odrazi tuto novou spolecenskou, ekonomickou a politickou situaci,

reaguje na ni, a spoluvytvafi ji. Vedle mnoha nafizeni a cilenych vnéjSich zasahu
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ovliviiuje Zivot dajaku a jejich pohfebni ritualy nabidka novych materiald, vyrobkd,
sluzeb a ideji, které k nim pFichazi z okolniho svéta®.

| kdyZz indonéska viada potlaovala tradiéni nabozZenstvi a ritualy, v ramci politiky
podpory turismu muaze byt pofadani takovych rituald naopak podporovano.
Usporadat nakladny pohifeb se mlze v nékterych pfipadech vyplatit celé vesnici.
Indonéska vliada (Ci jeji urady) se v devadesatych letech snazila propagovat tradi¢ni
ritualy domorodych etnik jako turistické atrakce, aby tak zvySila zajem turistd
o Indonésii. Zaroven poskytovala vyhody lokalnim komunitam, aby je k poradani
takovych ritual motivovala. Této moznosti vyuzili i pofadatelé tiwahu v Petak Putih,
ktefi se do programu podpory turismu zapojili. Pfestoze bylo oCekavano jen malo
turistd, jestli wibec né&jaci, Ufad pro rozvoj turistického ruchu v kabupatenu
Vychodni Kotawaringan wytiskl barevné letaky v indonéstiné a angli¢ting, kde byly
uvedeny kliCové momenty ritualu i s fotografiemi z pfedchozich tiwahi a mapa
S popisem cesty z velkych mést. Kratce po tom, co hlavni pofadatel tiwahu
odevzdal svoji zadost na MBAHK, zazadal také na ufadé guvernéra o grant
na pokryti nakladd tiwahu a pomoc pfi vesnickém ,socialnim rozvoji“. Cast penéz
na ,socialni rozvoj“ méla byt pouzita na nakup generatoru, aby vesni¢ané mohli
instalovat elektricka svétla, ktera pouziji pfi tiwahu a po ném (Schiller 2002:22-30).
Pohfeb v Petak Putih byl za asistence Schillerové nataCen jako dokument

pro televizni stanici National Geographic a byl vysilan dokonce i v Cechach.

3 Napriklad u Berawanl a Aohengli ovlivnilo pouZivani betonu uspofadani pohfebnich rituald.
Aohengové v poslednich dvaceti letech zacali pouzivat betonové hroby. Betonovou desku odliji bud
na konci pohtbu (kdyZ ma rodina penize), nebo i nékolik let potom (ve vyroéni den umrti) a vyryji
do ni jméno a data zemrelého. Nad hrobem nékdy postavi jesté stfiSku, aby zabranili erozi betonové
desky. Tento novy rituél - nyémen (semen=beton, nyémen=betonovat) plni nékolik funkci. Dovoluje
Aohenglim véfFit, Ze jsou lepSi kfestané, protoze uz nenechavaji shnit znacky hrobl svych
zemrelych a zaroven jim tyto betonové hroby davaji pocit nalezeni do hlavniho proudu moderniho
svéta. Hlavni socialni prvek nyémenu je v3ak stejny jako u jinych skupin - ukazuje status a prestiz
rodiny, ktera nyémen pofada (Sellato 2002:15).

Dalsi novinkou, ktera ovliviiuje podobu pohibli je moznost pljcky. Doba shromazdovani potfebnych
zdroji se vSak dnes da diky pUijcce vyrazné zkratit, coz umozni uspofadat vyznamny a drahy pohieb
ihned po smrti. To je pfipad Berawand, ktefi diky pljckam od obchodnich partnerli mohou uspofadat
bohaty patai (prvni pohfeb) ihned po smrti. Podle Metcalfa (1981) je dostupnost pujcky hlavnim
divodem stale nizSi ¢etnosti nulangu (druhy, honosny ritual). Metcalf tak potvrzuje nazor Milese
(1965), podle kterého souvisi €asovy odstup mez jednotlivymi pohfebnimi ritualy s potfebou
nashromazdit majetek. Jejich materialisticka teorie tak odporuje Hertzové symbolické interpretaci
vicefazovych pohfebnich rituald, podle které souvisi €asova proluka s nabozenskymi predstavami
rozkladu téla a uvolnéni duse.

Zaroveh se lidé musi stale Castéji rozhodovat mezi uspofadanim nakladného druhého pohibu
a nakupem takovych véci, jako je nabytek, motorka nebo pfivésny lodni motor. | toto rozhodovani
mezi tradici a modernimi vydobytky hraje v usporadani pohibl dlleZitou roli (Metcalf 1981:573).

39



Tento postoj viady a zajem turistl podpofil zménu vyznamu pohfebnich ritual a dal
vyrust otazkam autenti¢nosti a to zejména u Balijcu, Toradzl, Batakd, Ngadzu(
a mnoha dalSich minoritnich etnik (viz napf. Volkman 1982, 1984, 1987, 1990,
Chambert-Loir a Reid 2002, Adams 1997, Li 2002, Hirsch 1990, Schefold 1998,
Rubenstein 1992, Cunningham 1989, Coville 1989, Allerton 2003, Russell
a Cunningham 1989). Rozdéleni konceptu agama-adat, snaha prezentovat tradi¢ni
ritualy jako kulturni turisticka pfedstaveni a kontakt se svétovymi nabozenstvimi byl
podkladem pro vyuziti ndboZenstvi jako znamky identity. To se tykalo v nejvétsi
mife téch skupin, jejichz nabozenstvi bylo uznano jako statni nabozenstvi (vétSinou
jako soucast Hindu/Budha). NaboZenstvi stale vice muselo vyhovovat definici
vyhranénosti skupiny vidéné zvenci (Chambert-Loir a Reid, 2002: xxiv). Skupiny
dajaku, které se nehlasi k uznanému domorodému naboZenstvi (zejména Hindu
Kaharingan), vyuzivaji tradi¢ni ritualy jako zpUsob prezentace své identity, jak bude

ukazano dale na pfikladu dajakid Benuaq Idatn.
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4. POHREBNI RITUALY BENUAQU

4.1. Dajakové Benuaq — zakladni charakteristika

MUj vyzkum se odehraval u skupiny Benuaq Idatn pfevazné ve vesnici Engkuni,
kterd spada do spravniho obvodu Barong Tongkok. Ve stejném obvodu jsou
zaroven vesnice Tundzungl a pfistéhovalych Javancu a pobliz jsou také
Bentianove a Bawové.

Benuaqové byvaji nékdy fazeni spolecné se svymi sousedy Tundzungy, Bentiany
a Bawy do skupiny Luanganu (Weinstock 1983, Massing 1983), sami v3ak takové
oznaceni nepouZzivaji. Benuaqové se vidi jako Dajakové (€imz se vymezuji vaci
muslimum a pfistéhovalcim), Benuagové (CimZz se vymezuji vramci jinych
dajackych skupin) a napfiklad jako Idatn (CimZ se vymezuji jako obyvatelé oblasti
okolo feky Idatn)>*. Identita se vb&zném dennim Zivoté tyka obvykle vesnické
urovné (Gonner 2000:5).

Jméno Benuaq je podle legendy odvozeno od nazvu stromu nuagq (Derris elliptica),
jehoz dfevo se odjakZiva pouzivalo k lovu ryb, nebot obsahuje toxické latky. Be-
nuaq znamend ten, ktery pouzivd nuaq. Benuaqové se povazuji za rybare,
a dokazuji to pravé i touto legendou. Pfedchudci dneSnich Benuaqu vzdy Zili podél
fek a v prubéhu uplynulych Sesti set let postupné doputovali od feky Teweh az
k Fece Idatn.

Lidé v Engkuni a okoli udrzuji stale svij jazyk benuaq. Déti, které jesté nechodi
do Skoly vétSinou mluvi jen benuaqgsky. Po absolvovani Skolni vyuky, ktera probiha
vindonésting, jsou v8ak schopné plynné prechazet z benuaqstiny do indonéstiny
a naopak. Ve Skole maji déti také vyuku angli¢tiny, ale v sousednich vesnicich se
nadel jen jeden &lovék, ktery byl schopen v anglickém jazyce komunikovat®. Lidé
mnohem Castéji umi jazyk svych sousedd Tundzungu, ktery se ve Skole neudili, ale
osvojili si jej béhem neustalych vzajemnych kontaktl. Udrzovani jazyka benuaq je

pfirozené, je prfenasSen rodinou z generace na generaci. Zatim neexistuji Zadné

** K identité Benuaqu a kritériim identifikace viz také &lanek Formovéni dajacké identity na pfikladu
Benuaql (Lorencova, 2008), o roli nabozenstvi a rituald v tomto kontextu viz také Indigenous
religion in process (Lorencov4, 2007).

%V Engkuni nebyl v anglickém jazyce schopen komunikovat ani ugitel angliétiny. PFi jednom
z rozhovort o dilezitosti anglictiny jako svétového jazyka miladici z Engkuni odpovédéli: ,My jsme fi
lajdaci, odpad, ktery zustal tady. Ti, ktefi néco dokazali, umi mluvit anglicky, ti uz nejsou tady, ti jsou
v Samarindé [hl. mésto provincie Vych. Kalimantan]. Tady zustavaji jen ti hloupi a neschopni...”
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oficialni snahy o jeho zachovani a oficialni vyuku; zfejmé proto, Zze dosud
nevyvstala jejich potfeba.

Dfive byla spolednost Benuaqul rozdélena do tFi vrstev: mantiiq (urozeni $lechtici®
a Clenové jejich blizké rodiny), merentika (bézni vesniCané) a ripatn (otroci)
(Massing 1983, Weinstock 1983). Dnes jiz hraje puvod jedince nevyznamnou roli,
presto si lidé pamatuji, kdo pochazi z nejvysSi vrstvy mantiiq. Neznamena to vsak,
Ze by tento plvod souvisel s majetkem. Napfiklad v Engkuni byl Pak N., potomek
mantiiqu, jednim z nejchudSich lidi z vesnice.

Pdvodni wvidcovstvi mantiiqi  bylo indonéskou viadou nahrazeno dualnim
systémem skladajicim se z administrativniho ufednika (podobného nasemu
starostovi) kepala desa a tradi¢niho vidce kepala adat. Kepala desa je nejvysSi
oficialni autoritou. V jeho kompetenci je starost o vesnici, jeji rozvoj, zastupovani
zajmu vesnic¢anu vici vy$Sim viadnim afadim, uplatfiovani a kontrolovani statnich
nafizeni a vneposledni fadé také nakladani s majetkem ve vesnické spravé
a alokovani penézitych vladnich subvenci. Funguje tedy jako prostfednik mezi
vladou a vesnicany.

V praxi muze zazivat mnohem vétSi autoritu kepala adat, ktery byva zkuSenym
vazenym starSim Clovékem, ktery sice nemuize (kvili kvalifikaci — neznalost psani
na stroji/pocCitaci apod.) nebo nechce vykonavat funkci oficialniho starosty, ale
dobfe se vyzna vtradicnim pravu a spoleCenskych zvyklostech. Jeho doménou
jsou vnitfni socialni vztahy.

Az do Sedesatych let Zili Benuaqoveé vétsSinou v dlouhych domech, avSak indonéské
vlada klasifikovala tento zpUsob jako zastaraly a presidlovacimi programy a dalSimi
nafizenimi se snazila pfimét rodiny, aby se pfestéhovaly do samostatnych domu,
po vzoru Javancl. V nékterych vesnicich byly dlouhé domy opustény (napfiklad
v Mencimai), na jinych mistech jsou stale jeSté nékolika rodinami obyvany
(napfiklad v Engkuni, Ehengu a Benuq). Rodiny, které obyvaji dlouhy dum
v Engkuni patfi k nejchudSim z celé vesnice.

Zakladni ekonomickou jednotkou je dnes domacnost, skladajici se vétSinou
z rodi€l a déti, pfipadné prarodicu. Vétsina aktivit je organizovana na urovni rodiny

(domécnosti), i kdyZz v pfipadé nékterych zemédeélskych aktivit nebo dullezitych

*® Termin “$lechtic” zde neni uZivan v evropském chapani tohoto vyrazu (t.j. pfedstavitel viadnouci
tfidy feudalni spoleCnosti), ale nazyvam jim nejvy$38i vrstvu spole€nosti, jejiz pFislusnici jsou svym
plvodem nadfazeni ostatnim vrstvam a pozivaji znacna privilegia
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rituall mOze vznikat doCasna spoluprace mezi sousedy nebo prateli. Hlavnim
zdrojem obzZivy je neintenzivni zemédélstvi, dalSimi muze byt lov, prodej
rukodélnych vyrobku, kau€uku &i dfeva.

Na suchych polich zvanych ladang, ktera vznikaji vymycenim a vypalenim pavodni
vegetace, péstuji Benuaqové nejCastéji ryZi a maniok. Pole je vSak schopno rodit
maximalné tfi roky, a tak je nutné v dalSich letech zalozit nove. Ryze tvofi zaklad
jidelni¢ku®’, ktery bohatsi rodiny doplfiuji nakoupenym masem (kufecim, rybim)
a zeleninou. Méné finan¢né situované rodiny jidlo vétSinou nenakupuji a spoléhaji
na rybolov, své vypéstky a divoce rostouci rostliny. Néktefi muzi se vedle prace
na poli specializuji na lov lesni zvéfe, jako jsou jeleni sambarové, divoka prasata
apod. To vSak vyzaduje nejen urCitou zkuSenost a dovednost, ale také smecku
cvi¢enych loveckych psU. Lov je povazovan za nebezpelny (zranéné a vystrasené
zvite muUZe lovce napadnout) a jeho UspéSnost neni nijak zaru€ena. Na druhou
stranu ma rodina lovce pfisun vzacnych bilkovin a proteini z vepfového masa,
které je jinak konzumovano jen pfi vyznamngjSich ritualech. Lovec si také privydéla
prodejem nespotfebovaného masa (obvykle niz&i kvality) sousedtim®®.

V okoli vesnic byvaji ovocné zahrady simpukng. Jde o lesni porost, ve kterém jsou
nasadzené ovocné stromy. Ovocné zahrady jsou obvykle kolektivnim (vesnickym)
majetkem, zatimco pole ladang jsou ve viastnictvi jednotlivych rodin, podobné jako
kauCukovnikové plantaze Ci ratanové zahrady. Jestlize vSak simpukng vznikl
z plivodniho ladangu (byly na né&j vysazeny ovocné stromy a Casem zarostl), je
nadale viastnictvim jedné rodiny>. Ratan m(zZe byt, stejné jako kauduk, uréen
na prodej, obzviast vdobé vysokych vykupnich cen. Zaroven vSak rodinam
poskytuje dalezitou surovinu pro vyrobu rohozi, kost, nisi, pasti na ryby, provazku,
ritualnich pfedmétl a podobné. Prodej ratanovych vyrobkl muze byt jednim
ze zdroju finan&nich pfijmu.

Vesnice Engkuni, Mencimai, Eheng i Benuq maji celkem snadné spojeni
s obchodnimi centry kecamatanu Barong Tongkokem a Melakem diky asfaltové

silnici. Zaroven je do téchto vesnic zaveden elektricky proud, ktery lidem umozriuje

" Nejen u dajak(, ale v celé Indonésii, je ryZe zakladem jidla a ne pouze pfilohou. Indonéské
Eﬁ'slovi pravi, Ze ,kdo nejedl ryZi, jes$té nejed!”.

8 K zemé&dalstvi, lovu a ekologii Benuaqu viz Lorencova, Trnka 2007, pfipadné Lorencova 2006.

%9 Tradi&n& vznikalo vlastnické pravo ve chvili, kdy &lovék zabral ptidu &i stromy, které jesté nebyly
ve vlastnictvi nékoho jiného. Takto vzniklé vlastnické pravo bylo dal pfenadeno na potomky. Tradiéni
vlastnické pravo k pldé vSak nebylo oficialné uznano indonéskou vladou a tak v oblasti jesté
donedavna probihala intenzivni t&€Zba. Rozpor mez oficialnim pravem a tradi¢nim pravem adat je
dnes predmétem mnohych pozemkovych spor.
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jednostranny kontakt s vnéjSim svétem diky televiznimu vysilani. DulezZitym
vybavenim domacnosti zaCina byt motocykl, televize, satelit a mobilni telefon
(i kdyz signal lze zachytit jen na konci vesnice Mencimai). Pfes vSechny tyto
materialni vymoZenosti moderniho svéta, i pres vysokou konverzi® ke krestanstvi,
jsou Benuagové (spole¢né s Bentiany) jedni z nejkonzervativnéjSich dajakud, co
do praktikovani tradi¢niho nabozenstvi a rituald.

Pavodni animistické nabozenstvi diky své otevienosti zahrnulo nékteré prvky
islamu a kfestanstvi, jako napfiklad nejvy$Siho boha Lahtala, stvofitele svéta, ktery
dal lidem nafizeni adatu. | kdyz se Lahtala vyskytuje v nékterych mytech Benuaq,
nehraje v bézném Zivoté, ani pfi ritualech dulezitou roli. Mnohem vyznamnéjsi jsou
rlzni duchové a nadpfirozené bytosti zZijici podle pfedstav Benuaqu ve svété lidi. Je
treba se k nim naleZité chovat, protoZze nejsou-li duchové a nadpfirozené bytosti
s néCim spokojeni, mohou zapfi€init nemoc nebo nestésti, a tak neni neobvyklé
zahlédnout u lesa nebo pole maly dfevény domecek, kam je duchim davana mala

obétina.

Vigwviiv s

Vigwviv s

belian sentiu zahrnuje prvky Samanismu. Tyto mensi ritudly maji velky socialni
vyznam. V prubé&hu belianu se sejde mnoho lidi z vesnice a pfipadné okoli a je tak
dobrou pfilezitosti pro dlouhé rozhovory, které se ¢asto viibec netykaji nemocného
¢i ritualu. U Benuaqu nenajdeme restaurace, hospody nebo kavarny - podobnou
funkci tu plni praveé ritualy. Pfi jejich pfipravé spolupracuji nejen ¢lenove rodiny, ale
také jejich sousedé a pratelé. Vznikaji tim vztahy reciprocity — jednou poskytnuta
pomoc nebo jidlo je tfeba pfi pristi pfilezitosti oplatit. Vedle toho, inspirujeme-li se
kulturné ekologickym pfistupem Rappaporta (1984), muzeme fici, Zze mnoho lidi
diky témto udalostem ziskava cenné bilkoviny. Kufata, prasata ¢i buvoli obétovani
v prubéhu rituald jsou nasledné konzumovani jeho ucastniky. Pro mnoho lidi je to
jedina pfilezitost, kdy se mohou najist masa, které obvykle neni soucasti béZzného

jidelnicku.

80 vé&tsinou jde o tzv. statistické kifestany — tedy lidi, ktefi se prohlasuji za kfestany, avSak
kfestanskou viru aktivné nepraktikuji. Benuaqové a Bentiani byli jedni zposlednich
christianizovanych dajaku, napfiklad v Tanjung Isuy byla prvni stéld misie zalozena az v roce 1978
(Gonner 2000:6).
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4.2. Kosmologie, duSe a duchové

Svét je v prfedstavach Benuaqu rozdélen na dvé zakladni urovné: nebe a zemé.
Nebe je rozdéleno na dvé Casti a kazda Cast obsahuje sedm urovni. NejvySsi
vrstvu horniho nebe obyva blh - stvofitel, nazyvany Lahtala nebo Pejadig. Pejadig

znamena ,vytvofit néco dobrého*®*

nebo ,ten, kdo zpusobil, aby se stalo* (Hopes
1997). Podle jedné verze benuagské mytologie vytvofil svét jen jedinym pfikazem.
Od boha Pejadig lidé také dostali adat, navody a pfikazy, podle kterych by méli Zit
a snazit se je dodrzovat.

V dalSich vrstvach prvniho nebe bydli nyauq, viadci svéta, ti, ktefi jsou zodpovédni
za stvoreni Clovéka vykonanim pfikazu od boha Pejadig; a duchové seniang, ktefi
maji na starosti pohyb hvézd a planet, coz ovliviiuje pocasi a zemédélsky cyklus,
nebo kontroluji dodrZzovani spoleCenskych norem a prava a udéluji tresty
provinilcim. Néktefi nyaug mohou pfebyvat i na zemi.

Dolni nebe je uréeno pro duse kelelungan. Kazdy ¢lovék ma podle Benuaqu dvé
duSe. DuSe kelelungan sidli v hlavé. Je to Cista beztvara substance, ktera ziejmé
souvisi s pocity a rozumem Clovéka. Po smrti a iniciaCnich (pohfebnich) obfadech
je tato duSe vyprovozena do spodniho nebe — Tenangkai.

Také zemé by se dala podle Achmada (1990/91) a Latiefa (1996/97) rozdélit
je ur€ena nadpfirozenym bytostem a méné dulezitym duchdm. U Hopese (1997) se
takoveé striktni Clenéni nevyskytuje a ani my jsme se voblasti Idatn nesetkali
s rozdélovanim zemé na dvé €asti. Spole¢né s lidmi Ziji na zemi i duchové a dalSi
bytosti se zvlastnimi, nadpfirozenymi schopnostmi. Mohou to byt napfiklad
duchové tonoi, strdzci vesnice, laminu a poli a mulakng a wook, lesni duchové.
Z podzemi vstupuji do fek a jezer vodni duchové juata, ktefi na sebe mohou vzit
podobu zvifat, jako napf. krokodyl, had nebo Stir. Na zemi se vSak také vyskytuje
misto — hora Lumut, kam odchazeji duse liau. DuSe liau je necista duse, ktera sidli
v téle Clovéka a ma zfejmé souvislost s télnimi tekutinami. Tato duSe vice odrazi
chovani Cloveka — muaze citit napfiklad hlad, smutek, vztek a ke své existenci
ve vesnici mrtvych Lumut Usuk Bawo potfebuje, stejné jako zivi lidé, dim a osobni

majetek (nastroje, zvifata, latky, a pod.). MGzeme fFici, Zze zasvéti Lumut odrazi

81 pak M., Mencimai (z mého vyzkumu 2005)
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u Benuaqu skute€ny svét. Sami Benuaqové prezentuji v mytech vesnici mrtvych,
jako jednu z vesnic, vjakych ziji i lidé, nebo zemské nadpfirozené bytosti, které
jsou lidem podobné.

Hora Lumut je skute€¢nou horou, v provinciich Vychodni a Centralni Kalimantan se
vdak hor s ndzvem Lumut nachazi hned nékolik®. Ta spravna hora by méla lezet
v provincii Centrélni Kalimantan, v kabupatenu Barito Tengah, v povodi feky Teweh
(Latief 1996/97, Achmad 1990/91, Weinstock 1983, Hopes 1997). Podle Hopese
pochazi z Centralniho Kalimantanu mnoho myta a rituald. Okolo feky Teweh je
stale mozno nalézt vesnice mytickych hrdinu Kilipa, Aji, Muknga a dalSich. Povodi
Teweh je povazovano za pavodni misto, kde zily kmeny Benuaq pfed tim, nez se

rozSifily az na vychodni Kalimantan.

4.3. Myty o vzniku a puavodu (temputn)

Myty temputn mohou byt vypravény ¢&i zpivany i nékolik dni, jejich melodie, rytmus
i obsah je pfedem dana a nespravné pouZité slovo by mohlo, podle tradi¢ni viry,
privodit u€astnikim obfadu nestésti. Znalost vedeni ritualu tedy zahrnuje také
doslovnou znalost vS§ech temputn a zplsobu, jak je recitovat. Podle Achmada je
mozno rozlisit &tyfi druhy recitaci: blelayatn je mytus wvypravény v Ctyfversi
s rymujicim se zakonCenim, ngakey je zpivany pfibéh nebo dialog, ngeloaak je
pribéh zpivany v CtyfverSi a rijo je zpivany rozhovor, tzn. kazdy verS ma dvé ¢asti,
otazku a odpovéd, které jsou si podobné melodii, rytmem nebo rymem (Achmad
1990/91). Pii obfadu kuangkai (druha faze pohfebnich ritual() se vyuziva recitaci
blelayatn a zpévu ngakey.

Obradnik vS8ak muze vSechny slozky téchto recitatd mirné pozménit s ohledem
na konkrétni situaci. Myty nejsou sepsanou zavaznou doktrinou a pfedavaji se
pouze ustni formou. ZkuSeni obfadnici si znalost téchto myta peclivé stfezi. Obfadu
se ucastni sice mnoho lidi, ale nikdo z nich bez pfedchozi pfipravy neni schopen
rozumét tomu, co obradnici fikaji. Slova jsou Casto zastarala a véty samy nedavaji
pFilis smysl. VSe je vyjadfeno metaforicky, jeden jev muze byt opisovan v nékolika

verSich a naopak tam, kde bychom potfebovali pouzit dlouhé souvéti, vystaci

82 Lumut (ind.) znamena mech, liSejnik, Fasa.
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Vigwviiv s

je spravné vyiceni jejich jména a jmen dalSich postav, které v mytech/recitatech
vystupuji. Tato jména jsou Casto velmi dlouha a sloZita a mohou obsahovat
i nékteré charakteristiky oslovovanych. Dldraz na jména je dan pfevazné virou
ve schopnost pfivolat toho, komu jméno nalezi. Mnoho jmen duchd, nékdy
i samotné obecné nazvy skupin, proto nesmé&ji byt vysloveny mimo ritual. Ac¢koliv
se témér vSichni Benuagové povazuji za kfestany, vira v duchy je stale silna. Jiz

samotné wvysloveni slova duch — hantu / wook®

— vyvolava ve vesniCanech
nepfijemné pocity. Pfi dotazech na kategorie duchd, jsou vice ochotni mluvit mladi
lidé, avdak samotna jména vyslovit nechtéji. Podle Hopese mohou byt néktera
jména pronesena jen zkuSenymi a starymi obfadniky a to navic jen ve chvilich, kdy
jde o naléhavou prosbu (Hopes, Madrah, Karaakng, 1997: 4).

| kdyz budeme povaZzovat pfibéhy temputn za pouhé myty, které nejsou historicky
nijak podlozené, jsou pfece jen zdrojem informaci nejen o pfedstavach mistnich
lidi, ale také o jejich socialnim uspofadani a Zivoté v minulosti, ktery se v mytech
Casto odrazi. Vyskytuje se zde napfiklad rozdéleni spoleCnosti na Ctyfi socialni
vrstvy, které dnes uZ vétSinou neplati. Dozvidame se, co lidé lovili, péstovali
a sbirali, jak pfiblizné vypadaly jejich domy, vesnice a krajina v okoli, jaké pouzivali
nastroje a snad i co povazovali za dulezité. Na druhou stranu nesmime
zapomenout, Zze myty byly vpriubéhu nékolika staleti pfedavany ustné a velmi
pravdépodobné tedy reagovaly na nové ménici se Zivotni podminky. Mistem, kde
se pravdépodobné myty zrodily je udoli kolem feky Teweh v povodi feky Barito
v provincii Centralni Kalimantan. Podle Hopese pochazi jejich sou¢asna forma
z 19. stoleti (Hopes, Madrah, Karaakng, 1997: 1).

8 Indonéskeé slovo hantu miize mit svilj ekvivalent v benuagském slové wook, které je podle Hopese
(Hopes, Madrah, Karaakng, 1997:190) obecnym pojmenovanim pro vSechny neidentifikovatelné
duchy, €asto v8ak nebezpeéné duchy, pfevazné lesni. Uz jen vysloveni jména staci, aby se &lovék
zaCal obavat né¢eho ziého.
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4.4. Prvni pohfeb parapm api®

lhned po tom, co nastane smrt, zaCina jeden z Clent rodiny, ktery byl smrti
pfitomen bit na gong (titi). Tim oznamuje ostatnim obyvatelim vesnice, Ze v jeho
domé nékdo zemfel. Na gong se bije v rychlém rytmu. Jestlize mrtvy Clovék byl
mlady, trva biti okolo péti minut, jestlize byl mrtvy jiz stary, trva o néco déle, okolo
deseti minut. Po uvedené dobé se rytmus biti na gong zpomali, ale neustane. Pfida
se dalSi osoba, kterd zvuk gongu doprovazi na buben gimar. Buben ma oznamit,
7e zadina doba truchleni. Nastava faze nazyvana nota-norou. Clenové rodiny
zadinaji mrtvého omyvat. Po té, co je mrtvy omyt vodou z feky®, je na obligeji i na
ostatnich &astech téla oznacen $edymi tetkami ze smési patik®. Pak je mrtvy
znowu obleden. Zenam jsou opét naviéknuty ozdoby, které nosily. Takto upravena
mrtvola se zabali do sedmi latek, u bohatSich rodin i dvakrat sedmi latek. Sedmicka
a jeji nasobky jsou pro Benuaqy symbolem smrti. Zabalenou mrtvolu umisti

pfibuzni na postel®’

(ktera by méla byt nad zemi) v mistnosti, ve které Clovék
zemfel, a to tak, aby nohy a obli¢ej mrtvého smérovaly k zapadu. Zapad spojovan
se smirti, protoZe slunce zachazi na zapadé&®®. Zivi lidé spi hlavou k jihu a nohama
k severu. Lidé se snaZzi stavét svoje domy tak, aby hlavni tram smérfoval
od vychodu k zapadu. Misto pro spani je pak umisténo kolmo k hlavnimu trdmu.

V prabéhu Nota-norou pfichazeji lidé z vesnice vyslovit svoji u€ast pozlstalym.
Kdyz skon€i myti a oblékani mrtvého, rodinni pfislusnici a lidé z vesnice zacnou
vyrabét rakev (lungun). VétSinou se nevyrabi doma, ale v lese, na misté, kde je
dfevo zpracovavano®. Po dokon&eni rakve ji &lenové rodiny pfinesou domd

a umisti do ni mrtvolu. Rakev neni ni&im zdobena’. Podle Weinstockova (183:50)

% Popis prvni pohfebni faze ¢erpa nejvice z terénniho vyzkumu ve vesnici Eheng, kde se v &ervnu
2005 konal pohteb &lena rodiny pana B.

8 Massing (1983:88) uvadi praxi, zZtejmé u Benuaq Lawa, kdy lidé omyvaji mrtvého mimo dim
vodou a kokosovym mlékem.

% patik je smési popela ze spaleného ratanu a kohoutiho pefi.

87 Obvykle spi lidé na ratanové nebo nové i na molitanové matraci poloZené pfimo na podlaze. Kdyz
Clovék zestarne, vyrobi (pfip. koupi) pro n&j ¢lenové rodiny dievénou postel, na které spi do své
smrti.

% perry (1914) vyslovuje myslenku, Ze je mrtvy &lovék orientovan k zapadu z toho divodu, Ze hora
Lumut je situovana zapadnim smérem. Podle Perryho je tedy mozné, Ze mrtvola byla primarné
orientovana k zemi mrtvych.

%9 Massing (1983:88) uvadi, Ze si rodina rakev objednava u tesare.

0 Massing (1983:88) uvadi, e pro mrtvé z vy$si spoledenské vrstvy je objednana vyfezavana
rakev, napf. ve tvaru byka. Ve vesnicich kmene Benuaq Idatn a Pahu je déleni na spoleCenské
vrstvy jiz minulosti. Také u kmene Benuaq Ohong uvadi Latief (1996/97) egalitafstvi. Naopak
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popisu je mrtvy umistén do rakve ve tvaru kanoe. Lidé vé&Fi, Ze duse liau™ pouZije
tuto kanoi pfi cesté do zasvéti. Mrtvému se do rakve dava mala vybava na cestu,
pro muZe mandau’? nebo foukadku, pro Zeny talif, misu nebo tkalcovské nastroje.
Nékdy se jedna jen o dfevéné modely, nékdy jsou to skute€né predméty. Rakev
s mrtvym je umisténa opét vdomé&”. Veder po umisténi neboztika do rakve, coz
mUze byt prvni nebo i druhy den po jeho smrti, je doprovazen hudbou domak. Hraje
se na vSechny nastroje: kratky buben gimar, dlouhy buben perahiq, sadu malych
gongu kelentangan a sadu velkych gongl genikng.

Nasledujici den (pfipadné dalSi dny) probihaji pfipravy: néktefi ucastnici pohrbu
stavi stan, ve kterém bude probihat vafeni jidla a pfipravné prace, jini pfipravuji
rizné bambusové konstrukce a pfistfesky, které se rozestavuji okolo domu a ¢asto
slouzi jako mista pro duchy, dalSi pfiprawuji jidlo, jini na hibitové kopou hrob.
Clenové rodiny naplanuji, jaké véci a jidlo se musi nakoupit a co vSe je potfeba
zaridit. VeCer vzZdy hraje hudba domak a konaji se modlitby (animisticke, pfipadné
i kfestanskeé).

Paty den, ktery se nazyva Nyolook, je pozvan obfadnik penguara’™. Rodina
pfichysta jidlo nejen pro vSechny zucastnéné hosty, ale také pro duse davno
zemfelych rodinnych pfislusniku, ktefi se pohfebnich obfadl také ucastni.
Benuaqové véfi, Zze kazdy Clovék ma dvé duSe. DuSe liau opousti télo hned
po smrti. Tato duSe vyzaduje jidlo, piti a zdbavu a stejné jako zivy Clovék také
mUze prozivat emoce a citit bolest. Pravé proto je nutné dusi liau pfi riznych
prileZitostech, jako jsou pohfebni a vzpominkové ritualy €i dékovné ritualy po sklizni
zabezpecCovat jidlem, aby méla v nebi Lumut stale dostatek a nepfichazela zpét
do domu pozustalych. Nebe Lumut je jakymsi odrazem skuteéného svéta. Nachazi
se na staré posvatné hofe Lumut a duSe tam odchazi stejnou cestou, jakou by Sel
i Zivy Clovék. Musi tedy jit péSky po cesté lesem, prfekonavat potoky, az konecné

vystoupat na vrchol hory. Tam potom bydli ve vesnici s ostatnimi duSemi liau.

Achmad (1990/91) popisuje tfi spoleCenské vrstvy: mantii’'manto, marantikaa ’marandway a ripatn
batan ulun.

" Psano té7 liyau (Latief 1996/97), liaaw (Hopes 1997).

2 Mandau je ritualni me¢, ktery byl dfive pouZivan zejména v boji a pro ufezavani hlav obéti.
U nékterych kmen( je brouSen zobou stran. U kmene Benuag je brouSen jen zjedné strany,
od obyCejné macety parang se vSak lisi bohat3i vyzdobou, vykladanou €epeli, rukojeti zalomenou
oblym uhlem a ¢asto bohaté vyfezavanou (ze dfeva nebo parlzku jelena sambara). Dodnes se
mandau na b&Znou praci nevyuziva.

3 Latief (1996/97:42) uvadi, e umisténi rakve symbolizuje misto, kam bude mrtvy pohtben — nohy
Zeny maji sméfovat proti proudu feky, nohy muze po proudu.

" Psano téZ pengewara (Latief 1996/97, Achmad 1990/91), wara (Massing 1983, Weinstock 1983).
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,Bohatstvi“ duSe liau odrazi mnozstvi jidla a ostatnich pfedmétu, které byly
pfi pohibech a jinych slavnostech obé&tovany.

Druha duse, kelelungan”, pfichazi az po vyzvednuti kosti z hrobu pred druhym
pohfbem. Kelelungan je beztvara a nema zadné zviastni pozadavky. Je spojovana
s lidskym intelektem a jeji sidlo je v hlavé. DuSe kelelungan potom odchazi
do sedmé uUrovné nebe Tenangkai’®. Toto nebe je imaginarni a nijak neodrazi
skuteCny pozemsky svét.

Penguara, ktery sedi na zemi se zkfiZzenyma nohama, v ritualni posvatné feci zve
duse jiz dfive zemrelych &lenl rodiny, aby se pfisly najist a zu€astnily se pohibu.
DuSe liau do domu pfichazeji z hory Lumut, duSe kelelungan z nebe Tenangkai.
Penguara jim pak predstavuje nového mrtvého a vypravi jeho Zivotni pfibéh.
Nasledné duse vyprovazi pro jejich navrat zpét.

Sesty den s ndzvem parapm api zve penguara dusi zemfelého liau do domu, nabizi
ji jidlo, sklenici vody, cigaretu a dalSi obétiny (latky, koSiky, nuz, kadidlo). VSichni
Clenové rodiny zemfelého jsou na hlavé, na krku a hrudniku potfeni bilym pudrem
na vyraz smutku. Ke stropu je pfipevnéna Cervena latka, jejiz druhy konec splyva
doll. Tento konec pak drzi penguara v ruce ve chvili, kdy pomoci rituélniho recitatu
vyprovazi dusi liau. Liau mUze penguara doprovodit jen do mista zvaného Sekuatn.
Tam penguara pfeda dusi polobohu Lolakng Luikng Banau Bowo, ktery ji doprovodi
az na horu Lumut. Kdyby chtél penguara vyprovodit dusi do Lumut sam, uz by se
z Lumut nemohl vratit a zemfel by. Vyprovazeni dusSe probiha formou rozhovoru:
duSe se pta penguary na cestu a on ji odpovida, duse si stéZuje a on ji povzbuzuje.
Na konci tohoto rozhovoru, ktery popisuje jejich cestu, pusti nahle penguara
Servenou latku’’, 8imz dava najevo, Ze duse liau je nyni oddélena od svéta Zivych
a Ze uz jsou veSkeré vztahy s pozustalymi preruseny.

Posledni, sedmy den, ktery se nazyva penutupan, probiha ritual vyhanéni ,stinu®.
V domé zistal po mrtvém labao, tedy jakysi jeho stin’®. Penguara se swymi
recitacemi snazi z domu tento stin vyhnat (nulak labao) a pozadat duchy predkd,

aby naopak rodiné pozehnaly a ochrafiovaly ji. Po té dostane penguara za svoji

> Psano té7 klelungaan (Achmad 1900/91), kelalongan (Weinstock 1983).

® Jednotlivé drovné se nazyvaji: 1. Langit Benayatakng/Langit Beni Yataakng, 2. Tenukng
Temayowo/Tenukng Temiowo, 3. Usuk Lenamum Bungag/ Usuk Lenamun Bunga, 4. Benuang
TingirLayakng/Benuakng Tingkir Layakng, 5. Teluyatn Tangkir Langit/ Teyatn Tangkir Langit,
6. Usuk Tenangkai Solai/ Tenangkaay Solaay, 7. Tenakng Mentararatn/ Tenukng Menta Raraatn
sza lomitkem je pfepis z Latief 1996/97: 21).

" Latief (1996/97:45) uvadi, Ze pretrhne (pfesekne) provazek.

'8 Latief (1996/97:46) tento stin doslovné nazyva ,dusledek viivu hniloby smrti“.
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praci vyplatu (lalus): ryzi, maso, latku, penize, pfipadné mandau nebo kopi
belokokng’®. Nakonec se odehrava samotné pfeneseni rakve a uloZeni do hrobu.
Nad rakvi, ktera je umisténa na hrbitové, je potavena stfiSka na ¢tyfech kalech, coz
symbolizuje dim, ve kterém bude liau vnebi pfebyvat. Aby byla liau stale
zabezpecCena vS§im potfebnym, umistuji pozistali na hrob jidlo, piti, talife, latky,
koSiky a rohoze. Vlivem krestanstvi je Casto na hrobé umistén i kfiz, ackoli se
pohfebnich ceremonii kfestansky knéz neucastni.

Podle Weinstocka byla dfive dfevéna rakev s neboZtikem ponechana doma,
pfipadné pod domem az do doby, kdy se shnilé maso oddélilo od kosti. V dobé
W einstockova vyzkumu vSak jiz Luangani praktikovali pohieb do dvaceti ¢ty hodin,
ktery byl nafizen holandskymi kolonisty a pozdéji potvrzen také indonéskou viadou.
Posloupnost ritualt je u Weinstocka (1983:52-53) mirné odliSna. Ihned po smrti se
kona ulunmate (kelangkang), tedy faze, pfi které zacinaji duSe svoji pout
do zasvéti. Pohfeb nastava prvni az druhy den po smrti. Rodina a pratelé mrtvého
se sejdou znowu az sedmy den po smrti, aby slavili nuru hari (param api, maram
apui). Obé dusSe zemfelého jsou dvéma obfadniky pozvany na hostinu a potom
doprovozeny do vesnice mrtvych na hofe Lumut. Podle Massinga (1983:88) je
mrtvola umisténa do rakve az po sedmi dnech. Podle Achmada (1990/91:10) trva
parem api jeden aZ tfi dny a jen zfidka sedm dni.%°

Po celou dobu, kdy probiha pohfeb, se vdomé zemfelého schazeji vSichni pfibuzni
a znami. Néktefi hosté pfijizdéji z dalekych vesnic a je tedy nutné je ubytovat.
Tradi¢ni dlouhy dum lamin, postaveny na vysokych kullech, slouzi za pfibytek uz
jen nejchudSim lidem z vesnice. Tento dum je podélné rozdélen na dvé stejné
poloviny. Jedna polovina je neobydlenda a slouZi jako obrovska spoleCenska
mistnost, ve které se odehravaji vSechny vétsi ritualy a kde se da i prespat.
Ve druhé poloviné jsou pak jednotlivé pokoje rodin, které vlaminu Ziji.
Na podlouhlou sténu domu jsou nékdy jesté pfilepené malé dfevéné pfistavky
slouzici jako kuchyn a koupelna. Tento dlouhy dim umozZzioval dokonalé spole¢né
prozivani vSech velkych udalosti a také poskytoval dostatek mista pro hosty. Dnes

vétSina Benuaqu Zzije v rodinnych domech. Ti chudS$i je stavi ze dfeva, bohat§i

9 Kopi je pouzivano k lovu zvéte. Je vyrobeno z tvrdého dreva a méFi dva metry. Cepel je ukovana
ze Zeleza, méfi priblizné dvacet centimetrl a je k rukojeti pfipevnéna ratanovym provazkem.

80 Nazvy jednotlivych ritualt se li§i podle oblasti a jednotlivych lokalnich etnickych skupin, nékteré
nazvy se liSi jen v pfepisu. Benuagsky jazyk nema literarni formu, jedna se tedy o foneticky pfepis.
Pravopis se ¢asto liSi i v ramci jedné vesnice.
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preferuji zdéné. NejCastéji ma takovy dim pfijimaci (obyvaci) mistnost, jednotlivé
loZnice, vnitfni kuchyn, kde se vafi a venkovni kuchyn, kde se myje nadobi.
V pfipadé né&jaké slavnosti, ritualu nebo napf. pohibu je cely dim docasné
prestaven. Nékdy pofadajici rodina musi pfistavit kryté verandy, podia a stany.

Na pohibu, jehozZ jsem se uCastnila se v malé mistnosti rodinného domu, kde byly
naskladany obétiny a kde penguara recitoval myty, vyskytovalo vzdy jen par ¢lenu
nejbliz8i rodiny zemfelého. Ostatni hosté si Zivé povidali na vyvySeném podiu pred
domem a rituall se bezprostiedné neucastnili. VétSina zen travila veSkery Cas
v kuchyni. Varfeni jidla a myti nadobi probiha neustale. Vzhledem k obrovskému
poctu 1idi®* nemohou vSichni jist soucasn& a tak se hoduje postupné
po skupinkach. V kvalité jidla ureného pro nejblizSi rodinu, nejvazenégjsi hosty
a pro bézné hosty je vyznamny rozdil. Zatimco ti vazenéjSi dostavaji polévku, ryZzi,
zeleninu a nékolik druht masa, bézni hosté dostanou vétSinou jen ryzi, (susenou)
rybu a ochuzenou polévku. Pfi prvnim pohfbu se zabijeji jen kufata a prase. Pfesto
je jidlo velmi nakladnou polozkou. UtéSujici je alespon vira, Zze kolik jidla se
na pohtbu sni, tolik jidla bude mit duSe mrtvého v nebi. Stejnou analogii pak
muUzeme vidét u hrobu. Jestlize je rodina chuda a nemuze si dovolit novy hrob,
bude duSe mrtvého v nebi bydlet ve starém domé&. Ulozeni vice zemfelych ¢lend

rodiny do stejného hrobu se proto stava velmi zfidka.

4.5. Vmezefené ritualy kenyau

Jestlize rodina citi, ze by dusi zemfelého ¢lena mohlo v nebi Lumut néco schazet,
nebo Ze pfi pohibu nebylo obétovano dostate¢né mnozstvi jidla, nebo prosté chce
ukazat vice zajmu o své predky, usporada obfad kenyau. Nékdy tento obfad muze
byt doCasnou nahrazkou druhého pohfbu kuangkai. To v pfipadé, Ze rodina jesté
nenasetfila dostateény finanéni obnos. Casto je kenyau poradan v obdobi
po sklizni, kdy ma rodina v zasobé dostatek jidla pro zu¢astnéné hosty. Ritualy
mohou trvat tfi, pét, sedm nebo devét dni. Jestlize trvaji tfi dny, vyZaduji rituély
obétovani alespon jednoho prasete a dvou kufat. U pétidenniho ritualu je potfeba

obétovat dvé prasata, u sedmidenniho tfi prasata a pfi devitidennim kenyau

81 Pii pohtbu ve vesnici Eheng se stiidavé vyskytovalo okolo padesati lidi.
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dokonce vodniho buvola (krewau). Tfi nebo pétidenni ritualy se nazyvaji kenyau
pekintuh, sedmi nebo devitidenni ritualy kenyau kededariig. Cim delsi ritual je, tim
vice pomoci a pfizné by se mélo rodiné od predkl dostat. Kenyau se pofada pouze
pro duSe téch c&lenl rodiny, pro které jeSté nebyla uspofadana druha faze
pohfebnich obfadl - kuangkai. Obfad kenyau je také mozno spojit s obfady
kuangkai. Ve vesnicich, kde probihal mUj vyzkum, lidé pfi kenyau s pozlstatky
mrtvého nijak nemanipuluji. Stejné tak popisuje kenyau ve vesnici Mancong i Latief
(1996/97). Massing (1983:89) vSak uvadi, ze pfi obfadu kenyau (nulang) je rakev
oteviena, lebka a kosti jsou ocCistény od zbytkl masa a potom zabaleny do latky
a umistény do pohibeni urny antang (vyznamnéjSi osoby) nebo guci (obycejni lide).
Guci je pak pohifbena do zemé a nebo umisténa v hrobce (marnici). Antang je az
do doby kuangkai uschovana vdomé rodiny. Weinstock (1983) rozliSuje druhy
pohfebni ritual bez druhého pohfbu (gombok) a s druhym pohifbem (gombok
Ci nyelemat). Z jeho popisu vyplyva, Ze gombok bez pohibu je obdobou k obfadu
kenyau. Muze trvat tfi, pét, sedm, devét dni, nebo dvakrat, tfikrat i vicekrat sedm
dni. Pfi tfidennim obfadu je nutno obétovat kufata a prasata, pfi vicedennim kufata,
prasata a vodniho buvola, pfi nasobené délce trvani vice buvold.

Pfi obfadu kenyau odevzdava penguara duSim rodinou nabizené jidlo a prosi je,
aby poziistalym poZehnaly a pomahaly. Ve vesnici, kde jsem se kenyau Géastnila®,
se b&hem dne pofadaly také ilegalni kohouti zapasy. Zeny v tu dobu odpogivaly
nebo pfipravovaly jidlo na veCer. Rozvasnéni muZi obklopili ohrazené cCtvercové
prostranstvi, kde kazdych deset az patnact minut oznamoval vyvolavaé
do amplionu novy souboj. Zapasy patfi mezi hazardni hry, protoZe je doprovazi
sazky. Castky nabizené sazejicimi se zde pohybovaly okolo 50 000 az 100 000
rupii®®. Nékolik minut probihda vybirani sazek a pfiprava kohoutll na zapas.
K ostruze je kohoutovi provazkem pfivazan ostry ocelovy noZik. Prvni zasah timto
nozikem byva vétSinou smrtelny a tak souboj obvykle netrva ani minutu.
Pofadatelska rodina dostava ze sazkovych vynosu ur€ity dohodnuty podil. Tyto
penize jsou velmi vitanym pfijmem a proto se poradatelé nékdy rozhodnou ritualy

prodlouzit o nékolik dni €i tydnu.

82 Vesnice Barong Tongkok - obyvatelé jsou smési plvodnich etnik Benuag, Bentian a Tanjung
a pfistéhovalcl z jinych ostrovu (zejména z Javy).

8 Kurz indonéské rupie (IDR) vigi dolaru (USD) velmi &asto kolisa, v dob& mého vyzkumu, za
pouziti primérného kurzu za posledni Ctvrtleti (1USD = 9990IDR), znamenaly sazky obnos zhruba
5-10 USD. Tuto €astku utrati pétic¢lenna rodina za jidlo na tyden i vice dni.
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K veCeru kohouti zapasy koncCily. Penguara pak ritualné nabizel jidlo, ryzi, vodu
a cigarety dusim liau. Zaroven hrala tradi¢ni obfadni hudba za pouziti malych
i velkych gongu a kratkého i dlouhého bubnu. Obfad kenyau se konal na travnatém
prostranstvi, kde pfredni ¢ast zabirala ohrada pro kohouti zapasy obklopené& stanky
s jidlem a pitim, druhou zadni €ast pak zakryval obrovsky stan, ktery slouZil

pro obrady.

4.6. Druhy pohfeb kuangkai®

Idealné po sedmi letech, ve skuteCnosti po té, co rodina nashromazdi dostateCny
finanéni obnos, muize byt uspofadan druhy pohfeb. Kuangkai je vrcholna
a zavérecna faze pohrebnich rituald. Je také nejvyznamnéjSim ritualem ze vSech.
Zatimco prvni pohfeb nebo napfiklad |éCebny ritual jsou zaleZitosti spiSe
rodinnou®, druhého pohtbu se G&astni cela vesnice a pfijedou i vzdaleni pribuzni
z jinych vesnic. Smyslem druhého pohfbu je vyprovodit obé duSe zemfelého,
kelelungan i liau, do zasvéti. Kuangkai je ¢asto poradan pro vice zemfelych. Muze
se jednat o zemfelé Cleny jedné rodiny nebo nékolika rodin, které se spojily
z davodu podéleni se o nemalé vydaje. Usporadani druhého pohibu je neobycejné
nakladné. Zatimco vydaje za sluzby, ackoli nejsou zanedbatelné, jsou relativné
nizké, naklady za obétni zvifata a jidlo pro vSechny zu€astnéné hosty i pracovniky
jsou obrovské. V prabéhu ritualu je zabito nékolik desitek slepic a prasat a nejméné
jeden vodni buvol. Cena vodniho buvola se v dobé vyzkumu pohybovala okolo
dvanécti milion@ rupii®, coz je asi dvacet devét tisic korun, jedno padesatikilové
prase vyjde na osmnéact set korun. Hopes (Hopes, Madrah, Karaakng 1997:6)
odhaduje, Ze pfi vétSich ritualech je spotfebovano okolo dvou tun ryze, coz je pro
béZznou domacnost spotfeba za dva roky. Naklady celého kuangkai prevysSuji

Castku tficet miliont rupii (fj. pfes sedmdesat tisic korun). Zatimco Massing

8 Stejny prepis uvadi Hopes (1997), dalsi moZné prepisy: kwangkei (Massing 1983), kwangkai
gWeinstock 1983), kwangkay (Latief 1996/97), kuangkay (Achmad 1990/91).

® Rodinou zde neni minéna nuklearni rodina, ktera &ita kolem osmi ¢lend, ale $iréi rodina, ktera se
v8emi vzdalenymi bratranci a sestfenicemi Cité sto i vice lidi.

8 Stejnou cenu ma novy motocykl, ktery je pro rodinu nezbytny. Na nakup motocyklu si rodina &asto
bere uvér. Na splatky a Uroky si muZi pfivydélavaji jako moto-taxikafi (ojek).
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(1983:32) uvadi, Ze se kuangkai pofada jen pro vyznamné &leny spolegnosti®’, plati
v dnesni rovnostarské spolecnosti Benuaqu Idatn, Ze pohifeb muze a mél by byt
uspofadan pro jakéhokoliv zemfelého. Z finan¢nich duavodd si ho v3ak chudi
nemohou Casto dovolit a bohaté rodiny se s nimi nechtéji pro pofadani pohibu
spojovat.

Podle tradice by mél kuangkai trvat dvacet jedna dni (tedy tfi krat sedm dni).
Ve skuteCnosti se toto Cislo dodrZzuje pro minimalni dobu trvani. ProtoZe sazkové
hry doprovazejici kuangkai jsou u poradatell oblibenym pfijmem, ktery jim pomaha
zaplatit nékteré naklady, mize se kuangkai stejné jako kenyau konat déle. Mezi
sazkové hry vyzadujici herni platno patfi dado a tongkok. Pfes den mohou byt

poradany také kohouti zapasy.

4.6.1. Pripravy®

Jestlize rodina nashromazdi potfebné penize a rozhodne se pro poradani
posledniho pohfebniho obfadu kuangkai, vénuje jeho prvni tfi az Ctyfi dny
pfipravam®. Na né&které &innosti musi najmout pracovniky, u jinych pomohou
pratelé a znami. Pracovnikim musi rodina zaplatit penézi, znami vypomahaji
dobrovolné a Casto neoCekavaji zadnou finanéni odménu. AZ budou oni poradat
pohfebni obfady, budou vSak od rodiny ocfekavat podobnou vypomoc.
Samoziejmosti je poskytnuti jidla po celou dobu obfadu, a to jak pracovnikim, tak
i pratelam. Obfady jsou velkou spoledenskou udalosti. Clenové vesnice i rodiny
spole€nou praci vyjadfuji a posiluji sounalezitost a solidaritu. Néktefi se pfidaji
na chvili, kdy maji zrovna volny €as, jini stravi s ostatnimi ¢leny rodiny cely ritual.
Spolec¢né diskuse a povidani pfi praci prohlubuje vzajemné vztahy.

Zeny se staraji zejména o pfiprawu jidla. B&hem celého kuangkai musi byt vzdy

pfipraveno: tumpi, lemang, nasi a wajik®®. Déle se uprawuje zelenina a maso

87 Na velkou spole¢enskou poctu méli narok prislusnici nejvyssich dvou vrstev — manti a pengawa.
gMassing 1983: 32).

® Nasledujici popis pohfebni faze kuangkai &erpa zterénniho vyzkumu ve vesnici Benggeris.
Kuangkai pofadala rodina pana U. v prdbéhu €ervna a ¢ervence 2005 v rodinném domé. Text je
doplnén popisy Latiefa (1996/97) a Massinga (1983), ktefi absolvovali obfady konajici se v tradi¢nim
dlouhém domé. Latief se ucastnil pohfbu v Damai, Massing misto neuvadi.

8 atief (1996/97: 71-74) popisuje sedmidenni pFipravy.

% Tumpi - velmi podobné &eskym kobliham, mouka je v8ak zryZe a napini je nastrouhany kokos
s cukrem, lemang - bambusova tyCka nap&chovana ryZi a pfipadné zalitd kondenzovanym miékem,
nasi - obyCejna varena ryZe, wajik - vafena ryZe smichana s cukrem.
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ze zabitych prasat a slepic (kufat). Jidlo je, vzhledem ke kapacité kuchyné a nadobi
pfipravovano témeéF nepretrzité po cely den. Zeny se také podileji na vyrob&
nékterych drobnéjSich ritualnich pfedmétu a ozdob.

Muzi maji na starosti pfipravu dfevénych a bambusovych konstrukci a pfedmétd,
zabijeni zvifat a sestaveni sady hracich gongl a bubnl. Dulezita je pfiprava
schranky selimaat.

Kdyz jsou zakladni pfedméty, obétiny a jidlo pfipraveny, muze rodina pozvat
obfadnika penguaru. Ten rozdéli pfipravené jidlo na dvé ¢asti: pro mrtve a pro Zive.
V pribéhu pohibu také nékolikrat provadi ritualni ¢isténi bambusd, do kterych je
davana ryze pfi vyrobé lemang. Na rozdil od obfadniki a Samanl pembeliatn,
kterymi se mohou stat jak muzi tak Zeny, je funkce penguary uréena vyhradné
muzim. Presto, jak popisuje Weinstock (1983:51-52), mizeme v mytologii
Luanganu najit zminky o ceremoniarkach-zenach, které slouzily pfi ritualech smrti.
V pribéhu pfiprav je pozvan ¢lovék penulakng, ktery m& za ukol vykopat kosti
a lebku. Prace, kterou penulakng vykonava je povazovana za necistou. Nikdo ji
tedy nechce délat a tak je penulakng ¢asto nejchudsi Clovék z vesnice, ktery si tak
muUze pfivydélat. Za praci dostane zaplaceno penézi a v pribéhu pohfebnich
obfadd ma narok na jidlo. Ackoli vSichni zuCastnéni jedi vzdy dohromady,
penulakng musi jist sam, daleko od ostatnich. | po skon€eni pohibu je penulakng
povazovan za necistého a tak, napfiklad, jde-li k nému nékdo na navstéwu,
nevezme si od n¢j jidlo.

U hrobu pfed vyzvednutim kosti sdéluje penguara dusim mrtvého, Ze jeho ostatky
budou pfeneseny jinam, na lepSi a nové misto. Kosti a lebka jsou za recitace
penguary ocistény vodou z feky. Ostatky jsou po ocisténi prfeneseny do domu
a zabaleny do latky. Kosti jsou za recitaci penguary viozeny do €inské vazy guci
(antang), kde setrvaji az do konce pohfebnich obfadd a lebka je umisténa
do drfevéné schranky selimaat. Selimaat je od stropu zavéSen na dlouhém
ratanovém provazu, ktery je omotany bilou latkou denang pala. Samotna schranka
je tésné nad zemi. Nad ni jsou zavéSeny vénce tanecnikl ngerankau a jesté vySe
barevné ozdoby ve tvaru &tyfuhelniki a $estithelnikl a sarongy®. U stropu visi
ratanem omotané nadobi a dva dlouhé pruhy &ervené a bilé latky. Cervena latka

reprezentuje dusSi kelelungan, bild latka duSi liau. Bila barva také symbolizuje

1 Sarong je pruh latky, ktery se uvazuje kolem boku jako sukné a nosit ho mohou jak Zeny, tak
muZzi.
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smutek; snad proto jsou obfadnici penguarové oble€eni v bilém. Podle Achmada
(1990/91:10) maji byt také ¢lenové rodiny zemrelého oble€eni podle pfedpisi: bila
kosile, bila pokryvka hlavy pro muze, bila halenka, ¢erna sukné, bila pokryvka
hlavy pro zeny.

Podél jedné stény je umisténa dfevéna postel s bilym vySivanym baldachynem.
Na posteli jsou umistény rizné predméty, které jsou postupné pouzivany pfi
obfadech. Jsou to tradi¢ni koSiky pletené z ratanového lyka, latky sarong, koSiky
do kterych se vkladaji obétiny dusim, talifky a nadoby na obétiny, svicky, vonna
smés, lampiCky z kokosovych ofechu, které sviti duSim na cestu a rituélni
pfedméty. Postel je v8ak také urCena jako odpoc€inkové misto pro duse. U postele
je opfena foukacCka, na kterou je bilou barvou namalovano sedm pruht, které
symbolizuji schody po kterych bude sestupovat duSe kelelungan, kterd je
symbolizovana Cervenou latkou pfivazanou k foukacce. PobliZ postele stoji Cinské
vazy s exhumovanymi kostmi, bambusovy Zebfik omotany d&ervenou latkou,
foukacky a gongy.

Vyrobeni schranky selimaat a umisténi exhumovanych kosti do ritualnich nadob je

zaveérecCnou fazi pfiprav. Teprve nyni mohou zacit ritualni tance a jednotlivé obfady.

4.6.2. Pozvani (malepm tunaang)

V den, kdy je vyroben selimaat a ostatky umistény do uréenych nadob, zacinaji oba
obfadnici penguarové zvat duse kelelungan a liau, aby pfisly do domu a zuc€astnily
se obfadl. Jedna se o zpév ngakey - dialog penguart a dusi, kde penguarové
vysvétluji duSim cestu, jak se do domu dostanou a co se bude béhem nasledujicich
dni dit. Na tento Uvodni rozhovor navaze obfadnik penguara odfikavanim mytu
0 plUvodu zapalné smési a jeho viné, ktera stoupa vzhlru. Vonna smés je
zapalovana pokazdé, kdyZ jsou duSe zvany k ucasti na obfadech. Po skonc&eni
zapali svicku v kokosovém ofechu, ktera ma osvétlovat duSim cestu do svéta
zivych. Obrfadnici zaCnou duSim nabizet jidlo. Uprostfed mistnosti, blizko
zavéSeného selimaatu, je pfipraven Siroky tac, na kterém jsou naskladané misticky
s rizné upravenou ryzi a skleni¢ky s vodou. Penguarové sedi se skfizenyma
nohama okolo a v ritualni feCi nabizeji dusim jidlo. Pfi feCi berou do rukou misti¢ky

S ryzi a rozmistuji je okolo sebe, stejné, jak je to zvykem mezi Zivymi: hostitel vzdy
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nabidne tac s jidlem ¢&i pitim a jiny ¢lovék rozda toto jidlo &i piti vSem okolo.
Po néjaké dobé zaCnou penguarové rozdavat dusim skleni¢ky s vodou. Stale
pfitom dvojhlasné odfikavaji pozvani a nabidky. Hlavni penguara zac¢ne, druhy se
pfida vZdy o néco zpozdéné. Kdyz se duse naji a napiji, nabizeji jim penguarové
jesté cigarety. Kazdou cigaretu nejprve zapali a pak ji vioZi k misce s ryzi. Dfive
nebo vjiné oblasti bylo nabizeno také vino z cukrové palmy a betel (Massing
1983:93). V Engkuni a okoli jsem se v8ak s pitim vina nebo Zvykanim betelu

nesetkala.

4.6.3. Tanec (ngerankau)

Jidlo je duSim nabizeno tfikrat denné — k snidani, obédu a k vecefi. VecCer, kolem
sedmé, se vSichni ucCastnici pohfbu sejdou vdomé, kde se pohfeb pofada
a pfipravuji se na tanec ngerankau®. Tanec ngerankau slouZi k obveseleni dusi,
aby se citily mezi pozistalymi pfijemné a byly spokojeny s pribéhem obradu.
PocCet tanecnikl by mél byt nasobkem sedmi. V Benggeris bylo ¢trnact muzd
a Ctrnact zen. VSichni muzi na sob& maji pestrobarevné kosSile, zatimco u zen je
oble€eni jednobarevné. Tretina Zen ma na sobé dlouhé tunikove Saty ulaap v Cerné
barvé, druha tretina v barvé vinové. Treti ¢ast zen ma bilou halenku a bilou sukni.
Cerna a bila barva symbolizuje liau, pestré barvy a ervena symbolizuji kelelungan.
VSichni tanecnici se ozdobi véncem bioyakng s dlouhymi stfapci, splyvajicimi na
zada. Polovina véncl bioyakng je vyrobena z kury stromu, druha polovina z latky.
Vénce ze stromoveé kary jsou spojovany s dusi liau, vénce z latky jsou spojovany
s dusi kelelungan. Vzdy dva tanecnici maji zdobné&jSi malovanou €elenku tanduk.

Pred zaCatkem tance vyjme penguara ze schranky selimaat lebky a zavaze je
do sarongul. ZaCatek tance je oznamen dvéma udery na gong. Rytmus je udavan
zejména dvéma dlouhymi bubny perahiq a velkymi gongy, sada malych gongu
kelentangan udava melodii. Nejprve tanci jen muzi. Jsou sefazeni v kruhu okolo
schranky selimaat a postupné v rytmu popochazeji dopfedu. Prvni dva muzi maji
na hlavé &elenky tanduk. Celenka prvniho taneénika je zdobné&j$i a symbolizuje, Ze

taneénik tandi pro dusi kelelungan. Celenka druhého taneénika je méné honosna

92 Stejny pravopis Massing (1983), Latief (1996/97) uvadi prepis ngerangkaw, Achmad (1990/91)
ngerangkaau.
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a symbolizuje tanec pro dusi liau. Oba muZi maji pfes zada a rameno uvazan
sarong s lebkou. Prvni tane¢nik udava tanecni pohyby, které maji urcitou
symboliku. Jestlize taneCnici kfizi ruce pfes sebe a zase je od sebe odtahuiji,
znazornuji Cisténi cesty do zasveéti, kdyz pohybuji rukama od sebe a obraceji dlané
nahoru, nabizeji jidlo, jindy pohybuji rukama do stran, jako by naznacovali
padlovani, nebo zabijeni obétniho buvola. V prubéhu tance se tane¢ni motivy
nemeéni — jeden motiv stale zistava, mize se vSak obménit dalSi den.

Po obtanceni koleCka okolo selimaatu se pofadi tane¢niki zméni. Ten, ktery
tancoval jako prvni se pfesune na konec, ten, ktery byl druhy se pfesouva na prvni
misto. Tanecnici si pfi této vyméné prendaji i vénce, ale lebky v sarongu zlstavaji
stale dvéma pavodnim tane¢nikim. Pfi vyméné tanecnikld se vymeéni také poradi
malych gongu v setu kelentangan. Vymeéna tanecnikl a gongu probiha velmi rychle
a tak hudba nikdy neustava. Ustane teprve tehdy, az se vystfidaji vSichni tanecnici.
Pak nastava kratka odmlka a na scénu pfichazeji zeny. Prvni dvé z Zen maji na
hlavach ozdobné &elenky tanduk, ostatni maji vénce bioyakn. Zadna Zena netandi
s lebkami. Tanec Zen je obdobny tanci muzd, jejich pohyby jsou vS8ak mnohem
vaznéjsi a vznesSengjsi.

Tanec ma byt sice zabavou, jak pro duse, tak pro lidi, pfesto se vSak musi drzet
urCitych pravidel. Nespravné provedeny tanec nebo napfiklad pobihajici déti
mohou zpUsobit pesan-pesan®. Pesan-pesan je urdity trest za nedostate¢né
projevenou uctu duSim zemfelych. Po tanci se Cast tanecCniki a obecenstva
pfesune domu nebo zpét k hazardnim hram. Penguarové vSak zlstavaji, aby

potfeti nabidli dusim obétiny.

4.6.4. Pfiprava hrobky (muat oritn tempelaq) a dalSi obfady

Volani dusi kelelungan a liau, nabizeni jidla a tanec ngerankau probihaji i nékolik
dalSich dni. Mezitim Ffezbar vyrabi dfevény sarkofag tempelag, kam budou
po obfadech umistény ostatky zemfelych. Rodina musi peclivé pfipravit nové misto
na hrbitové. Poté, co je tempelaq dokoncen, mohou penguarové zacit s obfadem
muat oritn tempelaq. Hotove Casti sarkofagu tempelaq jsou pfeneseny na hrbitov,

kam se pfesune cela rodina a vSichni pohfebni hosté. Na hfbitové penguarové

9 pesan-pesan (ind.) je nazev pro jedovatou stonozku.
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nejprve pozehnaji sloupy, které ponesou sarkofag a poprosi dilezité duchy, aby
pomohli hladkému prubéhu stavby. Muzi potom zasadi sloupy na predem
pfipravené misto. KdyZ sloupy stoji, vyzvednou muZi sarkofag do vysky a upevni
ho na podpérné sloupy. Po celou dobu stavby tempelaqu dohliZzeji penguarové
na spravné provedeni vSech €innosti. Chyba, jako napfiklad upadnuti nékteré ¢asti
tempelaqu na zem, by mohla byt pfiCinou néjaké nepfijemné Ci nebezpecné
udalosti, ktera by se poradatelim mohla stat.

Po té, co je tempelaq postaven, je nutné, aby ho penguarové ritualné odevzdali
dusim liau a kelelungan. Penguarové dusim sdéluji, Ze jim odevzdavaji tempelaq
jako pfibytek, ve kterém budou ve svété mrtvych prebyvat az pohfebni obfady
kuangkai skonci. Na zavér obfadl tykajicich se stavby sarkofagu se opét tanci

tanec ngerankau.

4.6.5. Svatba (pesauaq blontakng) a zasazovani sloupu (muat blontakng)

Nasledujici dny se odehravaji pfipravné obfady pro obétovani buvola a posledni
rozlouceni s duSemi zemrelych. Pfed pfivedenim obétniho zvifete je nutné zhotovit
sloup, u kterého bude buvol obétovan. Tento sloup, nazyvajici se blontakng, je
vytesan ze dreva ulin (tzv. zelezné dfevo, rod Mesua). Blontakng je ¢asto ozdobné
vyfezan a barevné pomalovan a obvykle zpodobriuje lidskou postavu. Neméné
ddlezité je v8ak také lano selampit, vyrobené z ratanu, kterym je buvol ke sloupu
pfivazan. Kdyz jsou sloup i lano pfipraveny a pfineseny k domu, kde se pohfeb
kona, zaCinaji obfady pesauaq blontakng.

Penguarové si sednou pobliz a oznamuji duSim liau a kelelungan, pro¢ byly
blontakng a selampit vyrobeny. Soucasti tohoto oznameni je i zpivani mytu
o plvodu sloupu a provazu a jejich svatby.

Nasledny obfad obsahuje scény z tohoto pfibéhu. Penguara je jako posel vyslan
od sloupu blontakng, ktery zastupuje Pookng Baning, k lanu selampit, které zde
zastupuje llakng Ladikng, s navrhem na svatbu. U lana selampit je vS8ak odmitnut
a tak se vraci zpét ke sloupu. Je vyslan znovu a znovu odmitnut. Kdyz pfichazi
k lanu selampit po sedmé, konecné& dostava svoleni k svatbé a tak se k sloupu
blontakng vraci se zpravou, ze svatba mulze zalit. Penguarové pak duSim

zemfelych oznamuiji, jak tito dva — sloup a lano, budou duleziti pfi pokracovani
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obfadu kuangkai, jak diky nim muze byt obétni buvol pfiveden, pfivazan a poté
obétovan.

Kdyz skonéi vSechny obfady tykajici se svatby blontakng a selampit, maze byt
sloup na misté obétovani zasazen do zemé. Obétni misto je vétSinou vybrano
na travnatém prostranstvi za vesnici. Stejné tomu bylo i v Benggeris.

Penguarové nejprve pozehnaji nositka, na kterych bude sloup pFenesen
na vybrané misto. Také vysvétli sloupu a lanu, co se s nimi bude dit. Poté, co jsou
preneseny na obétni misto, prosi penguarové vSechny pomocné duchy, aby
pomohli odstranit vSechno zlé a Spatné, co by mohlo obfad zasazovani sloupu
muat blontakn narusit a aby se vSe povedlo udélat spravné. Pfitom chodi kolem
sloupu a pfipravené jamy a v rukou drZi listy biyowo (Cordyline terminalis) a navic
obétované kufe. Sloup je zasazovan tak, aby tvaf vyfezané osoby sméfovala
k zdpadu. KdyZ je sloup postaven, je k jeho spodni €asti pfivazan ratanovy provaz

selampit.

4.6.6. Vitani dusi (entokng liau, entokng kelelungan)

Entokng liau je obfad vitani duSi liau. Tento obfad se odehrava den, pfipadné dva
pred vyvrcholenim pohfebnich rituald — obétovanim buvola. DuSe zemfelych liau,
pro které se obfad kona, jsou zvany, aby pfiSly z Lumut Usuk Bawo do vesnice
a sledovaly obétovani zvifete. Obfady pro uvitani pfichazejicich dusi obsahuji
obfady vitani dusi kelelungan, které nasleduji po entokng liau. Podle tradi¢ni viry
by totiz dusSe liau mohly pozlstalym a pohfebnim hostim Skodit, jestlize by se
necitily dost uctény a uspokojeny. Okolo osmé hodiny rano vyjdou penguarové
prfed dum a obrati se smérem k zapadu, odkud duSe liau pfichazeji. Penguarové
maji na zadech uzlicky s lebkami a v ruce ozdobené kopi. Zpivaji ngakai, kterym
zvou dusi liau, aby pfisla a spole¢né s nimi veSla do domu. V domé je na zemi
umisténa klikata cesta vytvofena ze 14 kouskl lemang (solok) ozdobenych bilou
latkou, kterd vede k obétinam. Penguarové si sednou k talifdm s rizné upravenou

ryZi, vodou a cigaretami a postupné obétiny dusim liau nabizeji®*. Clenové rodiny

% Latief (1996/97:82) uvadi, Ze na znameni toho, Ze jidio bylo duSemi pfijato, vysypali penguarové
po hostiné obsah talifl na zem.
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a hosté pak tan€i ngerankau pro obveseleni dusi liau. Pak jsou duse liau oficialné
pfijaty rodinou. Pfi tomto pfijeti symbolizuji duse penguaroveé a za rodinu je vybran
jeden ze starSich Clent, ktery dostava titul Mio. Pfivitani dusi se vSak mohou
zucastnit také ostatni hosté a €lenové vesnice. Penguarové opét zpivaji ngakai,
kde duSim vysvétluji vyznam tohoto pozvani a duvod jejich pfichodu mezi zivé
Cleny rodiny. Penguarove sdéluji, co v8echno bude duSim obétovano a vyjadfuji
viru, Ze se vSichni budou moci spole¢né radovat.

Pak nastupuje opét o€istny ritual Pejiak, kterym penguarové zahanéji a odstranuji
vSechny zlé véci, které by se mohly pfihodit a prosi spfiznéné duchy o pomoc, aby
vSe probéhlo spravné. Pfi této pfilezitosti také penguarové predaji dusim liau
dfevéné sosky sepatung silih (nékdy nahrazované jen valcovitymi kousky dfeva).
Tyto dfevéné soSky se pouzivaji i pfi jinych ritualech, kdy pfichazeji nebezpecéni
a zli duchové. Zde jsou sosky pfipraveny pro pfipad, Ze by duSe liau nebyly
s néCim v prabéhu ritualu spokojené (obétiny, provedeni, nepatficné chovani,
apod.). V tom pfipadé je tfeba, aby svoji zlost zamifily do téchto soSek a neubliZily
Zivym lidem. Pro obfad vitani dusi liau je obétovano sedm prasat a sedm slepic.
Zvifata jsou tak pfedana duSim liau, aby jim slouZila ve vesnici mrtvych Lumut
Usuk Bawo.

Latief (1996/97:83) popisuje tfi soutéze, které se konaly pfi pohfbu v Damai jako
soudast vitacich rituald. Slo o zapas mezi star§im &lenem rodiny, Mio, a skupinou
dusi liau. ACkoli se zapasy konaly pro pobaveni obou stran, mély v sobé i hlubsi
symboliku. Jednim ze zavodl je zavod v rozsekani lemang, ktery je zvany menas
rayaatn a je pojaty jako séazka. Jestlize vyhraje rodina (Mio), ¢eka ji pozehnani,
Stésti a dobré Zivobyti, ale jestli rodina prohraje, pfijde nestésti a smrt. Stejné je
pojata sazka pfi soutézi vlezeni na strom. Samoziejmé je nutné, aby v téchto
hrach vyhrala rodina. Zpasob, jak toho dosahnout, je nejvice viditelny u tfeti hry,
kohoutich zapasl. Kohout rodiny dostane Zelezné ostruhy, zatimco kohout dusi
liau jen ostruhy z bambusu. Aby byla vyhra rodinného kohouta jesté vice
podpofena, je kohout dusi liau pfidrzovan dokud kohout rodiny nezauto€i. Kdyby se
néjakym nedopatfenim stalo, Ze zvitézi kohout dusi liau, znamenalo by to pro

vSechny zucastnéné pohromu.
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Dalsi den jsou vitany duse kelelungan®. Penguarové stoji v domé pred Zebfikem,
ktery je ozdoben €ervenou latkou, symbolizujici duSe kelelungan. Penguarové opét
zpivaji ngakai o tom, Ze zvou duSe kelelungan, aby sestoupily do domu
a zucastnily se pohfebnich ritualt. Penguarové jim také sdéluji, Ze bude obétovan
buvol, ale nyni jsou pro né& jako dar pfipraveny slepice. Penguarové vezmou
do rukou slepice a obfadni fe€i je nabizeji. Pak, na znameni, Ze byly slepice
dusemi kelelungan pfijaty s nimi obejdou ucastniky pohfbu a dotknou se jimi hlav
pohfebnich hostl. Pak jsou slepice zabity. Také pro duse kelelungan je tancen

ngerankau.

4.6.7. Obétovani buvola (tombak krewau)

Vrcholnym dnem pohfebnich ritualt je den, kdy je dusSim obétovan vodni buvol.
VSichni ¢lenové rodiny, hosté a vétSina lidi z vesnice se rdno sejdou na travnatém
prostranstvi na kraji vesnice. Obfadu se také musi zuCastnit starosta.

Uprostfed prostranstvi stoji vyfezavany sloup blontakng a provazem selampit je
k nému pfivazan obétni buvol, ktery je umistén v bambusové nebo dfevéné
ohradce (pfip. kleci). U zvifete stoji penguarové a zpivaji pfibéh o plvodu ritualu
obétovani buvola. Dale pokraCuji o plvodu buvola a jeho spojeni s mrtvym
Clovékem, kterému ma buvol pomahat na cesté do zasvéti. Buvol ma pfi tomto
oznamovani nabyt pocitu dulezitosti, ma se citit poctén, Ze mu byl svéfen vzacny
ukol, za jehoZz vykonani si ho budou vSichni vazit a ctit ho. Aby mu to lidé dokazali,
ozdobi buvolovi rohy bilymi tfasnémi a na krk mu daji ozdobny vénec. Penguarové
buvolovi musi také oznamit, v em jeho vzacny ukol spociva. Sdéluji mu, Ze bude
dnes zabit kopim pro duSe liau. Aby se necitil smutny nebo se nechtél rodiné
za svoji smrt pomstit, musi se buvolovi vyjadfit soucit a dat mu utéchu. Aby pfijal
svoji smrt dobrovolné, jsou mu pfedlozeny obétiny.

Penguarové se pak presunou ke sloupu, kterému sdéluji, Ze dnes bude buvol, ktery
je k nému pfivazan obétovan. Pak se penguarové vrati k ohradce, pfivazi buvolovi

svitilnu ke kofeni ocasu a propusti ho z klece. Svétlo ma ozarovat buvola, aby byl

% Podle informatort je mozné vitaci ritualy spojit do jednoho dne.
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vidét a duSe si ho tak mohly Iépe prohlédnout. Penguarové proto také provedou
buvola okolo sloupu. Tim je v3e dllezité spinéno a buvol mize byt obétovan.
Penguara, ktery symbolizuje du$i liau, vezme do ruky pfipravené kopi a z levé
strany zamifi na buvola. Po tom, co je buvol zasazen, rychle odskocCi, aby ho
zranéné zvife nezranilo. Po prvnim zasahu pfevezme kopi druhy penguara a take
zautoCi. Pak se pfidavaji ostatni. Kdyz je buvol zabit, je pfikryt bilou latkou a jeho
smrt oznamuje biti na gong titi, stejné jako se oznamuje smrt ¢lovéka. Penguarové
odchyti krev buvola do talife a pomazou s ni kul blontakng. Lidé pak k buvolovi
nashromazdi vSechny obétiny. Nakonec tangi s lebkami na z&dech okolo celé
scény tanec ngerankau. Po tanci nasleduji nad mrtvym buvolem recitace ngakai,
kterymi penguarové pfedavaji obé&tované zvife dusim liau a Zadaji je o pozehnani
zuCastnénym lidem.

Tim ritual obétovani dusim liau kon¢i a lidé se pfesouvaji zpét do domu poradatell
a na blizké poédium, Casto vyuzivané pro hazardni hry. U domu je pak obétovano
sedm prasat a sedm slepic, které penguarové nabizeji jako obét dusim kelelungan.
Mezitim lidé pfinesou do domu vSechny obétni pfedméty a kusy buvola, ktery byl
naporcovan na obétnim prostranstvi. Tim nastava prace pro zZeny, které maso
z buvola, prasat a slepic pfipravuji na zavére¢nou hostinu. Kazdy ucastnik pohibu
musi dostat alespon kousek z obétovanych zvifat. Po ve€erni hostiné nasleduji

opét tance ngerankau.

4.6.8. Oddéleni mrtvych a zivych (minat banuang)

Posledni den pohfebnich obfadi nastava zavéreCny ritual, ktery naposledy
vyprovazi duse kelelungan a liau do svéta mrtvych. Penguarové po cely den
rozmlouvaji s duSemi a doprovazeji je po jejich cesté na misto, kde budou
prfebyvat. DuSe kelelungan odchazeji k Teluyatn Tangkir Langit, duSe liau jsou
S potravinami na cestu a vSemi dary vyprovozeny k mistu zvanému Sekuatn. Tam
pfedaji penguarové duse liau pod ochranu ducha Lolakng Luikng Banau Bowo,
ktery je doprovodi aZz do Lumut Usuk Bawo.

VecCer penguarove konaji obfad Minat Banuang. Tento ritual ma navzdy prerusit
pouto mezi rodinou a jejim mrtvym ¢lenem. Tim se zabrani nechténym navratliim

dusi do svéta lidi. V mistnosti, kde se konaji pohfebni ritualy je ke stropnimu tramu
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pfipevnéna Cervena latka. VSichni pozlstali se shromazdi vtéto mistnosti.
Uprostfed skupiny se posadi penguarové a odfikavaji jména a pfivlastky dusi
zemfrelych. Jeden z penguarl drzi splyvajici konec latky. Nahle penguara latku,
ktera naznaCuje spole¢né pouto mezi mrtvymi a zivymi, prefizne. Tim jsou duSe
mrtvého konecné oddéleny od své rodiny a pohiebni obfady definitivné kondi.

Stejné tak koncCi i péCe o tyto duSe.

4.6.9. Zavér pohfebniho ritualu

Nasledujici den rano jsou penguarové vyplaceni. Vyplata je podobna odméné za
prvni pohfebni fazi. Jedna se o ryzi, maso, latky, penize, mandau a kopi
belokokng. Zatimco po prvni pohfebni fazi si penguara odnasi odménu sam,
po druhém pohfbu ma tuto povinnost €len poradajici rodiny. MnoZstvi jednotlivych
polozek je Casto také vyS$Si nez pfi prvnim pohibu. Po vyplaté penguarl odejde
rodina na hrbitov. Muzi z rodiny nesou kosti mrtvych, které jsou pak umistény
do pfipraveného dfevéného sarkofagu. Podle informator( jsou kosti do sarkofagu
umistény bud zabalené v batikované latce, nebo sestavené ve tvaru kostry.

Po druhém pohibu se jiz duSim obétiny na hrbitov nenosi a neni-li to nutné,
pozUstali hrob nenavstéwuji. DuSe mrtvych predkl jsou vzpominany jen v pfipadé
rituall spojenych s novym umrtim ¢lena rodiny. Pak jsou zvany, aby se zuc€astnily

obfadu a je jim poskytnuto vSe, co je zapotfebi k jejich ucténi a uspokojeni.
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5. RITUAL JAKO NASTROJ SOCIALNI KONSTRUKCE REALITY A IDENTITY

V pfedchozich dvou kapitolach jsem uvedla struény nastin socio-politického
usporadani, ve kterém se dajakové se svymi ritualy nachazeli a nachazeji. Snazila
jsem se postihnout klicove momenty, které mély vliv na formovani podoby
a vyznamu rituall, postaveni dajakd vici viadnouci vrstvé a maijoritni spole€nosti.
Ve druhé cCasti jsem se zaméfila na popis soucasného pohfebniho ritualu.
V nadchéazejici Casti bych chtéla zodpovédét otazku jak tento ritual funguje
v utvafeni socialniho védomi a konstruovani individualni i kolektivni identity

Benuaqu Idatn.

5.1. Kazdodenni realita a symbolicky svét

Ritualy hraji kli€ovou roli v lidském socialnim zivoté (Bellova 1997, Bourdieu 1977,
Turner 1967, Geertz 2000, Berger a Luckman 1999), jsou to v podstaté
komunikacni aktivity (Leach 1976, Douglasova 1973, 1986, Collins 1981, 1987,
Goffman 1967). Kody pouzivané pfi ritualu nesou informace dileZité pro udrzeni
pohody skupiny (Durkheim 2002, Gluckman 1963). Pfi ritualech jsou ¢lenové
skupiny vzajemné propojeni, uvédomuji si skupinu a své Clenstvi v ni, zakladni
hodnoty skupiny, sva prava i povinnosti a néco, co je mocnéjSi nez oni (Bocock
1974).

Ritualy maji tendenci prezentovat sebe samé jako nemeénné, starobylé a uctyhodné
zvyky dané spolecCnosti. Ve skuteCnosti se neustale vyvijeji a pfeménuji a samy
jsou pfitom efektivnim nastrojem zprostfedkovavajicim zaroven tradici i zménu.
To znamena, Ze davaji zménam smysl a legitimitu a zaroveri pomahaji zachovavat
pocit kulturni kontinuity. Ritualni ,trvalost” Casto prokazuje funkénost ritualu, ktera je
zakladnim predpokladem jeho pfijeti a neustalého opakovani (Bellova 1997). Toto
opakovani zahrnuje expresivni, symbolické aktivity vytvafené mnoha zpusoby
chovani.

Jednu z nejpropracovanéjSich definic ritualu predklada Rappaport ve své knize
Ritual and Religion in the Making of Humanity (1999). Ritual podle néj znamena
provadéni vice ¢i méné neménnych sekvenci formalniho chovani a vefejného
prohlageni. Termin ritual vyjadfuje formu nebo strukturu. Zadny prvek konstituujici

tuto strukturu se vSak nevztahuje vyhradné kritudlu (1999: 24). Ritual ma
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za nasledek zavedeni néjakého obyCeje (tradice) a uzavieni socialni smlouvy.
Zaroven jde o konstrukci integrovanych vSeobecnych pravidel, ¢asu a vécnosti,
konceptu posvatného, pfedstavy nadpfirozena, pravidel transcendence vyznamu
a posveéceni obvyklého fadu (1999: 27). Paralelu k Rappaportovu nahlizeni na ritudl
jako vytvor Clovéka, ktery je nasledné povazovan za fakt a vefejné pfijat, mizeme
najit vpraci Bergera a Luckmanna (1999), podle nichZz je socialni realita
spoleCenskym vytvorem.

Podle Bergera a Luckmanna (1999), stejné jako podle Rappaporta (1999) je
spole€nost vytvorem Clovéka. Spolecnost je objektivni realitou a diky internalizaci
zpétné utvari Clovéka. Stejné jako pfi ritualu hraje kliCovou roli opakovani.
Opakované cinnosti jsou pfedmétem typizace, na jejimz zakladé vznikaji instituce.
Ty jsou pojimany tak, jako by mély svoji viastni realitu, realitu, ktera na jedince
pusobi jako vnéjSi a donucovaci skute¢nost. VSechny instituce se jevi jako dané,
neménné a zcela samozfejmé. Svét instituci je prozivan jako objektivni realita. Byl
zde dfive nez se jedinec narodil a bude tu az zemfe (Berger a Luckmann 1999: 61-
64).

Kazdodenni realita <‘|::{> Symbolicky svét

(povazovana za objektivni)

{} Socialné konstr | uovany svét {}

Organicky svét

Obr. 1: Organicky®® a socialni svét
Svét je rozdélen na organicky a socialné konstruovany. Cast socialn& konstruovaného svéta je
vhimana jako skute¢na, objektivni (kazdodenni objektivizovana realita)®” a &ast jako neskuteéna
(symbolicky svét). Mezi témito svéty probiha neustala interakce a jeden se odrazi v druhém.

% Termin organicky svét jsem si vypUjéila od Rappaporta (1999), ktery takto oznaduje pfirodni

rostfedi (stromy, skaly, zvifata, Clovék jako hmotna bytost).

" Realitu kazdodenniho Zivota vnimame jako realitu uspofadanou. Zda se byt predem
objektivizovana, jevi se jako fad objektl, které byly jako objekty pojimany jesté dfive, nez jsem se
(ja jako védomi sama sebe) objevil na scéné (Berger a Luckmann 1999:27).
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Ritudl je jednou z téchto instituci, obsahuje v sobé typizované opakované €innosti,
které vytvafi dulezitou soucast objektivni reality. To, co je performovano pfi ritualu
tuto realitu vytvari a potvrzuje. Stava se tradici, odkazuje k trvalosti a vytvari
védomi toho, co je typické. Protoze historie této instituce neni u€astnikim pfistupna
pomoci paméti, je tfeba jeji legitimizace. Legitimizace je na urcCité urovni tvofena
symbolickymi svéty. ,Ty pfedstavuji soubory teoretickych tradic, které usporadavayji
v celek rozdilné oblasti vyznamu a zahrnuji institucionalni fad v jeho symbolické
celistvosti [...] Symbolické procesy jsou procesy oznacovani, které odkazuji na jiné
skutecnosti, neZ jsou skutecnosti kazdodenni zkuSenosti.” (1999:96). ,Symbolické
Svéty jsou pojimany jako matrice vSech spoleCensky objektivovanych
a spolec¢ensky realnych vyznamu* (1999: 97). ,Vyznam symbolického svéta pro
jedince ,spociva v tom, Ze dava vSe na své misto [...] symbolicky svét mu pomduze
navratit se do reality kazdodenniho Zivota“ (1999: 99).

Symbolicky svét poskytuje integraci meznich realit a nejrizné&jSich vyznamu
vyskytujicich se uvnitf kazdodenniho Zivota spolecnosti. Kazdodenné Ziji dajakove
jako dajakové, ale pravé vritualu je toto Ziti objektivizovano. Ritual zarover
integruje subjektivni realitu a kazdodenni objektivni reality. ,...[S]ymbolicky svét
usporadava, a proto legitimizuje, kazdodenni role, priority a zasady chovani, jelikoZz
se na né diva [...] v kontextu nejobecnéjsSiho myslitelného uhlu pohledu. [...]
Symbolicky svét rovnéz umozriuje usporadavani jednotlivych obdobi Zivota. [...]
...tato symbolizace pomaha vytvaret pocit bezpecnosti a sounalezitosti.“ (Berger
a Luckmann 1999:100).

Ritualni pfechod z kazdodenni reality a prozivani symbolického svéta podrobné
rozpracoval Schechner (1981). Ten se zaméfuje na dva pohyby, které |ze pfi tomto
ritualnim prostupovani dvou svétu (kazdodenniho a symbolického), rozliSit, z nichz
kazdy ma jiny vysledek. Jeden z téchto symbolicky-socialnich pohybu nazyva
transportace (pfemisténi) a druhy transformace (pfeména). Pfi transportaci vychazi
performefi zmista A vkazdodenni realit¢ a postupné prestupuji hranici
performativniho (symbolického) svéta a skrze bod B v symbolickém svété a se opét
vraceji do kazdodenni reality v misté A. Zda se, Ze nedoslo k Zzadné pfeméng, ale
pouze doCasnému premisténi. Ve skuteCnosti vS8ak muze série takovych premisténi
vyustit v pfeménu (sérii uspésné odvedenych pohibu se vykonavajici Clovék stava
obfadnikem). V pribéhu napfiklad pfechodovych rituall muzeme vysledovat oba

typy pohybl najednou. Obfadnik, pfipadné neiniciovani, stale podstupuji pouze
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transportaci (z bodu A zpét do bodu A), zatimco iniciovany podstupuje transformaci
(z bodu C do bodu D).

A
bézny svét obfadnici
performativni svét
status 1: B status 2:
chlapci C — e - D muzi
iniciace

Obr. 2: Transportace a transformace uc¢astniku ritualu (podle Schechnera, 1981)

5.2. Transcendence kazdodenni reality

Jak probiha pfechod z kazdodenni reality do symbolického svéta a zpét, si
ukazeme na pfikladé pohfebnich rituald Benuaqu Idatn. Muzeme vysledovat

nékolik riznych kontext( a urovni, ve kterych ritual probiha.

1) Obfadnik a zemfely

Obfadnik béhem prvni i druhé pohfebni faze komunikuje s duSsemi zemfelého
a vyprovazi je do mista, které je pro né urCeno (zasvéti). Obfadnik je vzdélany
v ritudlnich aktivitach a provazi ho urcita osobni reputace. Zaroven je i béznym
Clenem spole¢nosti, ktery mimo ritualy vykonava podobné €innosti jako vSichni
ostatni. Sérii transportaci b&€hem vedeni pohfebnich rituald se z néj stal penguara.
PFi vedeni pohfebniho ritualu se z vychoziho bodu dostava previéknutim, instalaci
ritualnich pfedmétl, zménou mluvy a chovani do performativniho symbolického
svéta, kde muize rozmlouvat s duSemi zemfelych. Po uplynuti stanovené doby
a splnéni ukolu se zase vraci zpét do stejného mista, kde zacinal — sviékne rituélni
odév, odstrani ritualni pfedméty a zaCne se opét chovat jako bézny clen
spolec¢nosti. V prubéhu ritualu absolvoval transportaci z bézného
do performativniho svéta, ktera mu umoznila komunikaci se svétem nadpfirozenych

bytosti. Aby byl ritual uspésny (UspésSné dokonceny), musi se vSak z takového
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svéta vratit ve stejném stavu zpét. Redeno slovy Mausse a Huberta (1964) b&hem
ritudlu proSel fdzemi sakralizace a desakralizace.

Béhem stejného ritualu podstupuje zemfely transformaci. Jeho status je z ,Zivého"
zménén na ,mrtvy“, ¢imz se dostava do jiné ,spole¢nosti” Ci kategorie. | kdyZ by se
mohlo zdat, Ze je jedinec mrtvy jeSté dfive, nez ritual zacne, ve skute€nosti tomu
tak neni. Nemam totiZz na mysli jen fyzickou (biologickou) ¢ast jedince (ta skute¢né
mrtva je), avdak socialné jedincova smrt je$t& neni potwrzena®. Potwrzeni smrti je
ukolem ritualu. Nemuze-li byt ritual vykonan, bude zemfely bloudit mezi Zivymi
a pfripadné se jim mstit za svlj neutéSeny stav. Tento nezadouci stav potencialniho
nebezpeci uzce souvisi s pfekryvanim hranic dvou kategorii (mrtvy/zivy) — jedinec
nenalezi ani do jedné a zarovern nalezi do obou. Ritual je jedinym prostfedkem,
ktery maze kritické tfeni mezi kategoriemi ZzZivi/mrtvi utiSit a Uuspésné provést
zemrelého z jedné kategorie do druhé. Biologicky zemfely je v prubéhu ritualu
transformovan na socialné mrtvého. V pribéhu dal§iho pohiebniho ritualu maze byt
transformovan z mrtvého na pfedka. Opakovanim pohfebnich ritualt, na které jsou
zvany duse zemfelych ¢lenu rodiny €i spoleCnosti dochazi pouze k opakovani
transportaci — z vychoziho stawu liau/kelelungan zpét do stavu liau/kelelungan.
AvSak touto sérii transportaci je neustdle potwrzovano, Ze liau/kelelungan

Ci pfedkové stale existuji.

2) Pozustali a ostatni ¢lenové skupiny

Obfadnik penguara zarovefi s potvrzenim nového socialni statusu zemfelého
potvrzuje novy socialni status pozuUstalych, zejména partnera. Béhem ritualu je
napf. Zzena zemfelého socialné transformovana na vdowu se vSim, co k tomuto
novemu statusu patfi.

Z pohledu skupiny je vSak ukolem ritudlu jeji znovu-obnoveni. Z tohoto hlediska
podstupuji v pribé&hu pohfebnich rituald pozistali a cela komunita proces
transportace. Z bézného svéta se dostavaji do symbolického svéta, ktery je
determinovan zakazem provadéni béznych kazdodennich €innosti (nebo nékterych
z nich), specialnim obleCenim a symboly ¢i alespon zviastni (sdilenou) naladou.

Vyskytuji se zde rlizna tabu a pfedepsané vzorce chovani, které jsou striktn&jsi pro

% Obzvlast explicitné je tento rozpor mezi biologickou a socialni slozkou jedince vidét napriklad
u Toradzl, ktefi zemrelého, pro kterého nebyl jesté vykonan pohrebni ritual, povazuji za nemocného
(Rybkova, Lorencova, v tisku).
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nejblizs§i pfibuzné zemfelého, zatimco pro jedince zemfelému vzdalenéjSi se
zmirfuji. Po uplynuti stanovené doby se pozustali i ostatni ¢lenové spole€nosti
vraceji zpét do kazdodenni reality. Jestlize ritual probéhl spravné, pak by mélo byt
usporadani kazdodenni stejné, jako pred tim, nez ji opustili.

Sérii rituall rodina (pfipadné komunita — viz. niZe) potvrzuje svoji existenci
a identitu — rodina se napfiklad stava tou, ktera se spravné stara o své zemrelé
Cleny, tou, ktera si muze pofadani takovych ritualt dovolit, nebo tou, ktera dodrzuje
tradici. Série rituall tak legitimizuje urcité postaveni rodiny v ramci socialni struktury

a osobnich vztahd.

3) spolecnost a okolni svét

Sérii transportaci pfi pohfebnich ritualech dochazi také k potvrzovani kontinuity
skupiny a utvrzovani jeji identity. Bude-li mit spole¢nost mnoho &lenu pofadajicich
dany ritual, tedy dojde-li k opakovani daného ritudlu, stane se ritudl
charakteristickym znakem dané spole¢nosti. Znamena to, Ze budou-li ¢lenové
skupiny pokraCovat v poradani tradi¢nich ritualt, spole€nost bude stale nécim
definovana, bude mit sva specifika, kterymi se bude odliSovat od ostatnich (coz je
viastné podstata ,tradi¢niho®). Jakkoli se podoba téchto tradi¢nich rituall méni,
jejich provadéni je u BenuaqU dulezitym kritériem ,benuagstvi“. Tradi¢ni ritualy
Benuaqu (jejich ¢asti) se proto staly i kulturnimi pfedstavenimi, které maji za ukol
na ruznych festivalech prezentovat benuagskou kulturni a etnickou identitu. Ritualy
jsou z tohoto pohledu zaroven prostfedky, jak vyjadfit svoji identitu a nalezeni ke
skupiné. Jestlize se budu citit Benuagem, bude pro mne socialné zavazné
usporadat ,pfedepsany” (tradicni) pohfebni ritual (pfipadné bude-li se zemfely citit
Benuagem, mé&l by si takovy pohtebni ritual prat)®. Jestlize predepsany pohiebni
ritual neuspofadam, budu povazovan za jedince, ktery nepatfi do skupiny timto
ritualem definované. ,Vefejné prijeti“ se tak stava kliCovym predpokladem ritudlu,
jak o tom piSe Rappaport (1999:24). Napfiklad Schillerova (1997) se zminuje
o znatelné tendenci u nékterych Ngadzul, ktefi pfestoze cely Zivot byli kfestany
nebo muslimy, pFeji si na konci Zivota usporadat ,tradi€ni pohieb®, tiwah. Také

u Benuaql jsou na prvnich hrobech zejména kfestanské, v malé mife islamské

9 Mluvim zde o podobé& pohibu, ne o usporadani pohtbu samotného.
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symboly, neni vSak vyjimkou najit takto oznaCeny hrob vykopany a prazdny, coz

dokazuje, Ze byl pro dotyéného uspofadan druhy (tradicni) pohfeb, kuangkai.

Pfi ritualu se kazdodenni svét a symbolicky svét spojuji a pod vedenim mnoziny
symbolu se stavaji jedinym svétem (Geertz 2000). Tento novy svét je konstruovan
na zakladé interakce mezi zprostfedkovatelem ritualu (osoba znala vedeni ritualu,
ktera ma dlvéru ostatnich) a jeho ucastniky (Schieffelin 1985). Zpusob, jakym jsou
v této interakci pouzivany symboly a vyznamy vytvafi silu ritualu. V prabéhu ritualu
dochazi ke konstruovani symbolického svéta, ktery po skonceni ritualu pfesahuje
do bézného Zzivota. Bézny Zivot se odrazi vritualu a ritual zase zpétné pusobi
na bézny Zivot (Schieffelin 1985). Konstruované reality jsou soucasti bézného svéta
uz jen proto, Zze jsou ovlivnéné jazykem, kulturou, tradici, prostfedim a dalSimi
aspekty, které lidé sami nevytvafi (Rothenbuhler 1998). Ritual nikdy neni sam o
sobé, je vzdy zakotven v kontextu tradic, zmén, pnuti, pfedpokladd a praktik
(Bellova 1997). Ritual se tak stava trvalym procesem adaptace a opakovani (Geertz
2000), ktery wytvafFi spoleCenstvi Benuaqu a ovliviiuje fungovani sociokulturniho

systému.

5.3. Symbolicky svét mytu

Symbolicky svét uspofadava historii a umistuje veSkeré udalosti, jez se
ve spoleCenstvi udaly do souvislého celku, ktery zahrnuje minulost, pfitomnost
a budoucnost. Strategickou legitimizacni funkci symbolického svéta predstavuje
i zaClenéni a ,umisténi“ smrti. (Berger a Luckmann, 1999: 102-103). Za¢lenénim
smrti do symbolického svéta se stava stejné manipulovatelnou, jako i jiné jeho
soucCasti. Jedna se o dalSi ztranscendenci, kdy se nezvratna a clovékem
neodvratitelna skutednost'® dostava ¢aste¢né pod jeho kontrolu, tedy pod kontrolu
skupiny zasvécenych. Smrt dostava rGzné tvare (osoba, duch, osud), rGznymi
zpusoby je socialné a symbolicky pfekonavana (zivot v zasvéti, reinkarnace) a je
zacClenéna do bézného Zivota (odména za utrpeni na tomto svété, obét pro dobro

skupiny). Clovék potfebuje neustale potvrzovat smysluplnost svého byti (Weber

190 Clovék se snazi smrt odvratit i jinymi zpGsoby — ty v8ak vychazi ze symbolického svéta taktéz,
stejné jako u naboZenstvi, je i u védy zakladem vira.
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1998). Predstava naprosté nicoty po smrti, by mohla vyvolat frustraci z pocitu
marnosti lidského pfrebyvani na zemi. Systém symboll (symbolické chovani)
formuluje pojmy obecného byti, které lidé chapou jako realistické (Geertz 2000:
107). Je dulezité zdlraznit, Zze zaroven konstruujeme tento svét, ktery povazujeme
za realny a zaroven svét nadpfirozenych bytosti (mezi nimiz jsou i duSe zemfelych),
ktery vbézném Zivoté za redlny nepovazujeme, ackoliv do kazdodenni reality
pfesahuje. NasSe chovani je €asto upravovano povédomim o tomto ,nerealném”
svété, at' uz se jedna o zapaleni svicky na hrobé zemfrelych pfedkl, nebo strachu
navstivit hibitov o pllnoci. NaSe vztahy Castokrat nejsou orientovany jen k fyzicky
existujicim osobam, jsme zahrnuti zaroven vsiti a hierarchii vztah(
s nadpfirozenymi bytostmi (i v pfipadé, Ze jejich existenci popirame, se k nim
uritym zpusobem vztahujeme, protoZe o nich uvazujeme).

Myty projektuji ve svém vypravéni realny svét se symbolickym, soufasny rad
s idedlnim fadem. Odrazi se v nich uspofadani spole¢nosti a sdilené hodnoty, ale
i napfiklad pouzivané materialy a zplsob vyuzivani pfirodnich zdroja. Stejné jako
vrealném Zivoté se vmytu stfetdva hmotny svét se svétem nehmotnym,
symbolickym a nadpfirozenym. Proto jsou myty dulezitou soucasti kazdé kultury
a zaroven Casto vyuzivanym materialem k poznani dané kultury (napf. Lévi-Strauss
2006, Eliade 1963). Jejich wyuZiti k rekonstrukci historie daného etnika je diky
miseni skuteCnosti a projekce i vzhledem Kk jejich neustadlému vyvoji omezené,
presto jsou zdrojem informaci o pfedstavach mistnich lidi.

Myty lze chpat jako propagandu ve smyslu, jak ji chdpou Berger a Luckmann
(1999:85)'°*. Propaganda je dleZitym prvkem legitimizace a mdze hrat i dileZitou
roli, je-li potfeba zménit plvodni uspofadani a ustanovit nové (srov. Geertz 2000).
Myty pomahaji nazorné vysvétlit nékteré jevy, tykajici se lidského Zivota
a poskytnout navody, jak se v takovych situacich chovat. Pomoci jejich neustalého
opakovani dochazi k prolnuti svéta charakterizovaného v mytu a skuteéného svéta,
kazdodenni reality. Zaroven mytické pfibéhy vyvolavaji silné emoce vzhledem
k jejich prezentovani se jako obrazu minulosti dané spoleCnosti. Tim vytvareji
sdileny pocit spole€nych kofenu a neustalého pokracovani spolecnosti a kultury
a zaroven symbolickou fe€i poukazuji na prvky charakteristické pro danou skupinu.
.Posvatné symboly funguji tak, Ze syntetizuji étos lidi — zakladni rys, charakter

101 Berger a Luckmann propagandu chapou jako zplsob, jak zménit pivodni uspofadani a ustanovit
nové. Prostfedkem propagandy miize byt jak mytologie, tak i vysledky védy (1999:85).

73



a podobu jejich Zivota, jejich moralni a esteticky styl a naladu — a jejich svétovy
nazor, jak si pfedstavuji, Ze se véci skutecné maji, jejich nejkomplexnéjsi prfedstavy
o radu” (Geertz 2000: 105).

Vypravéni mytu je u Benuaqu dulezitou soucasti rituald. Mytus je mozno vypravét
i nékolik dni, nékteré motivy se neustale opakuji, jména a atributy mohou byt velmi
dlouhé a celkovy pfibéh neni Casto systematicky uspofadan a muze si v nékterych
forma predneseni. Proto nam sepsany mytus mulze poskytnout jen rdmcovou
predstavu, o ¢em v mytu jde, zatimco jeho Ustni a performovana forma je mnohem
bohat$i a také mnohem ucinngjsi. V benuaqském mytu o vzniku smrti se objevuje
motiv nenasytnosti bohatého nacelnika, ktery chtél mit uplné vSe a jedinou véci,
kterou jesté nemél bylo zlato smrti (bulun mate). Vydava se tedy na cestu
do riznych mist, potkava se s Nayugem (nejvySe postaveny duch, ktery vytvoril
na zakladé pfikazu boha Pejadig, lidi i ostatni duchy), Ratu Juata (viadkyné vodnich
duchu juata) i Jarukng Taman Tokah (ktery Zije ve vesnici pod horou Lumut), az
nakonec zjistuje, Ze jedna zjeho Zen vi, jak zlato smrti ziskat, protoZze pochazi
z vesnice Tenukng Lumut, kde prebyvaji ti, ktefi zlato smrti okusili. Po delSim
premlouvani Zena pomaha muzi za pomoci zkuSeného wary (penguara) ziskat zlato
smrti. Mytus popisuje jak postupné Mukng chifadne a ziskava rysy starého Clovéka
(vypadané viasy, zuby, splaskla kuze, stafecké skvrny, slabost a neschopnost
pohybovat se), az nakonec jediné, co mu zbyva zivé, jsou o€i. V tu chvili Mukng
vynes| svoji posledni wuli, ve které své potomky predal smrti, které docilil. Proklel
cely lidsky rod, aby prodélal vSechny nemoci i vSechny nepfedvidatelné pfiCiny
smrti. KdyZ pak zemfel, mnoho nacelnikd se shromazdilo, aby zahdjili obfady smrti.
Zacali bit (titi) na velky gong, zpivali pisné o smrti, ozval se pla¢ a Zalozpévy.
Mrtvola byla nadzvednuta a mnoha rukama nesena okolo dlouhého domu, ktery byl
Mukngovym domem, a pak dél do zahrad, mezi kokosovymi a arekovymi palmami,
lesem a ryZzowymi poli aZz k fece. Tam télo omyli a nanesli patik, aby oznadili
postaveni mrtvého, a zabalili ho do mnoha vrstev latek. Pak pocitali dny a noci
Param Api, obfadu ,zchlazovani horeCky*, obfadu, ktery trva sedm dni a sedm noci.
V mytu o plvodu smrti nalézame nejen vysvétleni této neodvratitelné lidské
zkuSenosti, ale také stru¢ny navod, jak ma vypadat pohieb. O originalité motivu

prvotni lidské chyby (smrt jako odplata za pfiliSnou chamtivost) Ci jeho inspiraci
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jinymi nabozZenstvimi se muZeme jen dohadovat. To v8ak neni pfedmétem této
kapitoly.

Text mytu nam podava ukazku, jak se kazdodenni zkuSenosti lidi odréazi v jejich
symbolickém svété — vztahy pfibuzenstvi (mezi manzeli, mezi starymi a mladymi),
zkuSenost se stafim, potfeba néjak nalozit s mrtvym.

Posvatny imaginarni svét (symbolicky svét mytd) maze byt konstruovan jako odraz
organického svéta i kazdodenni reality, jak je tomu napfiklad u Benuaqu Idatn, ale
také muaze byt vniman jako k organickému a kazdodennimu svétu obraceny.
Konstrukce zasvéti, jak je prezentovano v mytech a nabozZenskych pfedstavach,
mUZze odrazet stejné usporadani, jako ve svété Zivych, nebo opacné. Zasvéti mize
byt pojimano velmi vagné, od mlhavych a nejasnych pfedstav, az po pfesné
specifikované misto. Cesta, kterou tam duSe odchazi, muze byt Zivyym neznama,
nebo mlze byt v mytech popséana do posledniho detailu.

Vedle klasického nebe nebo podzemi, se Casto zasvéti vyskytuje na vyznamném
vrcholku v okoli nebo za mofskym obzorem. Kupfikladu duse mrtvych Punanu
Gang jedou do svéta mrtvych po proudu feky, ale lidé nevédi, kudy ta feka tecCe,
protoze s mrtvym nemohou mluvit (Urquhart 1951:512). Oproti tomu napfiklad
NgadZuové nebo Benuaqové maji dokonce i mapy s vyznaenymi misty, kde na
dusSi Ceka nebezpecli nebo néjaka ,pfirodni“ pfekazka. Duse liau mrtvych Benuaqu
putuje do vesnice mrtvych Lumut Usuk Bawo (doslovné ,nejvy$Si misto Lumut®)
stejné, jako by musel cestovat na horu Lumut i Zivy ¢lovék. Musi jit péSky po cesté
lesem, pfekonavat potoky po uzkych mostech, nebo jet na kanoi pfes pefeje,
obstaravat si jidlo, pfekonavat rizné nastrahy a prekazky, az kone¢né vystoupa na
vrchol hory.

Reky a hory, které jsou neodmyslitelnou sougasti bornejské krajiny, jsou obvyklou
soucasti symbolického svéta. Hora je vnimana jako misto mezi nadpfirozenym
svétem (nebem) a svétem lidi (zemi). Hora Lumut je dulezita nejen pro Benuaqy,
ale i pro Bentiany, TundZungy a dalSi etnika, kter& Ziji v blizkém okoli (Hopes 1997,
Weinstock 1983, Sillander 2004). Emocionalni sila hor tkvi v jejich vyrazném tvaru
oproti okolni krajiné. Hory jsou Casto velmi strmé. Pfestoze nemusi byt pfilis
vysoké, jsou diky prudkému pfevySeni velmi vyraznym prvkem v krajiné. Pro strma
uboci a husty lesni porost byvaji hory Spatné pfistupné. Vedle kopcl a vrcholl se

velmi ¢asto u dajakl vyskytuji také voda a vodni motivy. Nez se dostane do vesnice
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mrtvych musi duse mrtvého Casto padlovat proti proudu a zdolavat nebezpecné
pefeje.

Cesta do zasvéti je slozita a €asto i dlouhodoba zalezitost. Do doby, nez se duse
usidli natrvalo v zasvéti, coz maze trvat i nékolik let, potfebuje byt zabezpedovana
jidlem, péci a rlznymi pfedméty. Charakteristika dusi, zejména duse liau, odrazi
organicky a socialni svét zivych — duse muze citit hlad, chlad, ale také stesk ¢i
radost, touhu po prestizi a bohatstvi, stejné, jako Zivy Clovék. Je sice souclasti

symbolického svéta, ale zaroven neustale pfebyva ve svété kazdodenni reality.

5.4. Symbolicky svét, ritual, a objektivizovana realita

Cinnosti provadéné pfi ritudlech do urdité miry odrazeji &innosti popisované
vmytech. Kazda Ccinnost provadéna pfi pohfebnich ritualech ma zaroven
symbolicky i prakticky charakter, stejné jako kazda hmotna véc ma i nehmotnou
esencialni i abstraktni soucast. Kdyz hostitelé predkladaji pfi pohfebnich hostinach
jidlo, staraji se o duSe zemfelych a zaroveni o zZivé hosty. Znamena to, Ze jejich
aktivity maji presah zimaginarniho (symbolického svéta) do tohoto svéta
(objektivizovand realita). Jsou-li obétovana zvifata, pak jejich esencialni soucast
pfipadne dusim zemfelého, hmotnou slozku zkonzumuji hosté a rodina. Také
z mnozstvi cennosti, jako jsou penize, latky, zbrané Ci pracovni nastroje a také
generacemi dédéné mosazné gongy a Cinské vazy, které jsou vystaveny u mrtvoly,
pfipadne mrtvému Casto jen jejich esenciélni slozka a tak rodina o své bohatstvi
nepfijde. OvSem u nékterych etnik mohou byt vystavené predméty (nebo nékteré
z nich) nasledné skutecné umistény do rakve Ci hrobu zemfelého.

Na Borneu se Casto setkavame s umysiné rozbijenymi pfedméty urCenymi
k pouzivani mrtvymi nebo jejich obraceni dnem vzharu Ci néjaké jiné poskozeni,
které znemoznuje jejich pouziti na tomto svété. Pohfebni vybava davana
do pohfebni nadoby spole¢né s mrtvym muze byt umysiné ponicena, jidlo nabizené
mrtvému vysypano na zem a talif rozbit. Tillotsonova uvadi i méné obvyklé lokalni
variace, které zahrnuji stavéni schodt k nadzemnim hrobkam nebo stfechy vzharu
nohama (1989:44). Zvlastni jsou také archeologické nalezy v jeskyni Niah, kde jsou
lebky pohfbeny samostatné a nad nimi jsou pfilozeny propracované hlinéné dvou-

hubicové dzbany (Harrisson 1959:6), jejichz tvar vykazuje, stejné jako
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u prodéravénych nadob, uréeni mrtvym. Takové jednani je spojovano s pojetim
zasvéti jako obraceného svéta Zivych. Nadobi musi byt rozbito, tedy v tomto svété
nefunkéni, aby mohlo byt pouzito na onom svété. Sami dajakové vSak své jednani
nékdy vysveétluji tim, Ze uvidi-li mrtvy rozbité pfedméty, pochopi, Zze uz na tomto
svété pro né& neni misto!® (Kaboy a Sandin 1968:134-135), nebo tim, Ze
nepotfebné véci z hrobu nikdo neukradne (Staal 1925:937).

Cesta do zasvéti je slozita a €asto i dlouhodoba zaleZitost. Do doby, nez duse
odejde natrvalo do zasveéti, coz maze trvat i nékolik let, musi byt zabezpedovana
pfinasenim obétin. Napfiklad hroby Benuaqu Idatn, ktefi jeSté neprosli exhumaci
a druhym pohibem, jsou plné pfedmétd, které by mohli v zasvéti a na cesté do néj
potfebovat. Pozlstali jim nosi latky, nadobi, ale i misky s ryzi a kelimky s vodou.
Souvisi to s pfedstavou liau, ktera ma stejné potfeby, jako mél jeji Zivy lidsky
nositel, muze citit hlad i zadt a mize se chtit lidem mstit. Ke své existenci
ve vesnici mrtvych Lumut Usuk Bawo potfebuje, stejné jako Zivi lidé, dim a osobni
majetek (nastroje, zvifata, latky, a pod.). ,Bohatstvi duSe liau je odvozovano
od mnozstvi jidla a ostatnich pfedmétd, které byly pfi pohfbech a jinych slavnostech
obétovany. Podle mytu vypada vesnice mrtvych stejné jako vesnice Zivych lidi nebo
bytosti, které jsou lidem podobné. Mizeme fici, ze zasvéti Lumut odrazi skute¢ny
svét Benuaql. Okolo takto konstruované duse liau se toCi veSkeré prodluzované
vztahy mezi mrtvymi a zivymi. DuSe konstruovana do této podoby je stale soucasti
Zivého svéta, protoze ovlivhuje jednani zivych.

Zda se, Ze spoleCnosti, ve kterych jsou pohfebni ritualy Ffizeny ritualnimi
profesionaly, maji cesty mrtvych formulované znacné slozité a bezpecné
doprovazeni dusi na jejich cesté se stava soucasti dramatizace pohrbu (Tillotson
1989:30). Cesta duSe liau do zasvéti je dramatizovana zejména pfi druhém
pohfebnim ritualu kuangkai. Béhem benuaqgskych pohfebnich tancu ngerankau
ucastnici nejednou predvadéji padlovani a naznacuji tim, Ze duSe mrtvého, liau,
pravé prekonava feku. Vidime zde spojitost mezi hmotnymi prvky (organickym
systémem), které jsou prezentovany v mytech a aktivitami objektivizované reality,

které se ktémto mytdm vztahuji. Mytem inspirované vypravéni zde dostava

192 Napfiklad u dajak(l Jagoi jsou veder tieti den po smrti poradany posledni obétni ceremonie. Misa
s obétovanym jidlem je na konci obfadu rozbita na kousiCky. Kdyby duSe mrtvého pfiSla zpét
do domu, uvidi rozbitou misu a podle toho pozna, Ze jiz déle neni vitdna a Ze patfi do svéta mrtvych
(Kaboy a Sandin 1968:134-135).

77



performativni charakter, ktery posiluje jeho efektivitu. Skrze pozménovani
uspofadani (prostoru a ucastnikd) ritualu mohou byt ménény také role a vztahy
mezi ucastniky (Kapferer 1979:7-9). Pfi pfedvadéni padlovani béhem tance
dochézi k transcendenci této aktivity, ke stfetu imaginarniho svéta se skute¢nym
a oba se stavaji realitou. Symbolicky svét je konstruovany ve vztahu ke kazdodenni
realité, kterou takto zpétné owvliviiuje. Tanec ma vtomto smyslu vice funkci.
Vyjadfuje a potvrzuje vzajemny vztah zZivych a dusi zemfelych, ale i Zivych mezi
sebou. Tim, Ze lidé tanCi pomahaji dusi na cesté do zasvéti a zaroven vyjadfu;ji
vztahy sounalezitosti mezi sebou, které jsou dany uz samotnym zapojenim se
do tance.

V popisech cest do zasveéti se vyskytuje mnohokrat feka, a lod je tak pro mrtvého
nepostradatelnou vyzbroji. Reka a cesta po fece hraje v symbolickém svété dajakd
daleZitou roli. Reka muze také predstavovat hranici mezi svétem Zivych a mrtvych.
Nékde jsou hrbitovy umistovany na opacny bfeh feky, neZz se nachazi vesnice
zivych, jako je tomu napfiklad i u nékterych usazenych Punan(. Rakev s mrtvwym je
odvazena na hibitov na druhé strané feky. Po pohibu se pozuistali vrati domu
a kdyz pfistanou u mola, otoci lod’ vzhliru nohama a vyplachnou ji vodou, aby z ni
whnali dusi mrtvého (Barnes 1958:643-645). Reka predstavuje hranici mezi
svétem Zivych a svétem mrtvych také u Iband. Nez zagne ibansky pohieb gawai
antu jsou dusim zemfelych ur€eny malé domecky, které stoji na opacném brfehu
feky, nez se nachazi dlouhy dum (Barrett a Lucas 1993:584).

Zaclenéni feky do symbolického svéta se zpétné projevuje také ve zpusobu
pohibivani a tvarech a ozdobach rakvi a pfedmétl pouzivanych pfi ritualech.
V jedné z jeskyni Niah bylo nalezeno mnozstvi rakvi ve tvaru lodé. Rakve byly
umistény v fadé na zemi a na sténach za nimi byly obrazky s motivy lodi, které se
vzdalené podobaji Stirdm ¢&i jedovatym stonozkam, kterych se lidé boji (Harrisson
1959:7). Tvar lodé se pak opakuje v mnohé archeologicke i etnologicke literature az
do soucCasnosti. Néktera etnika pohibivaji do rakvi ve tvaru lodé, néktera
do skute¢nych starych lodi, vydlabanych z jednoho kmene. Podle Weinstockova
(1983:50) popisu je u Luangant mrtvy umistén do rakve ve tvaru kanoe a lidé véfi,
Ze duse liau pouzije tuto kanoi pfi cesté do zasvéti.

S vodou jsou spojena také vodni zvifata, jako jsou hadi, S§tifi, krokodyli, ktefi
zaroven symbolizuji chlad, nebezpeci, tmu, smrt apod. U Kelabiti motiv hada

(naga), stejné jako krokodyl, stir, rak, ryba nebo jestérka, symbolizoval podsvéti.
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Tyto motivy mohli vyuzivat vSichni lidé, na rozdil od symbolu zoborozce (raja
burong), ktery byl vétSinou vyuzivan nacelniky a uznavanymi valecniky (Slamet-
Velsink 1995:123-124). Had nebo drak ¢&i krokodyl (symbol Jata u Ngadzu) byl
spojovan s Zzenskym principem a podsvétim. Jeho symboly v8ak zdobily rakve
muz(l, protoze jen skrze podsvéti byli muZi iniciovani do zasvéti'® (Sellato
1989:44). Podle Scharera vSak nemlzeme (u Ngadzuu) ostfe rozliSovat mezi
symboly pro zeny a pro muze. Muzi totiz reprezentovali celistvost a jednotu, proto
byly jejich pohfebni lodé c¢asto vyzdobeny zaroverni symbolem hada (draka)
i zoborozce (Schéarer 1963:78).

Plazi nebo vodni zvifata — krokodyli, jeStérky, zelvy, hadi, zaby a ryby maji
v uméleckém ztvarnéni stejny vyznam jako drak. Krokodyli a jeStérky se objevuji na
misté draka po celém Borneu jako ochranna znameni a na pohfebnich pfedmétech
jako privodci do zasvéti. Na celém souostrovi jsou symbolem vitality a fertility —
tedy i znovuzrozeni po smrti. Stejné tak je symbolem vitality i vodni buvol, ktery je
Casto pfi pohfebnich ritualech obétovan a je proto asociovan se zasvétim
a v pohfebnim uméni nékdy nahrazuje motiv draka (Sellato 1989:44). Zmifiované
motivy draka, krokodyla, vodniho buvola apod. nachazime také na pohfebnich

schrankach Benuaqu (viz. obrazky v pfiloze).

5.5. Ritual a konstrukce individualni identity

Pfedstava zasvéti a charakteristika duSe vyjadfené v symbolickém svété
a prezentované a objektivizované pomoci ritualu ovliviuji nejen pohfebni praktiky,
ale také socialni fad. Pohfebni ritualy znovu vytvareji socialni a kosmicky fad, ve
kterém vSechny bytosti, lidské i nelidské, dobré i Spatné, dostavaji své spravné
misto. (Holmberg, 1989). Pohfebni ritualy jsou institucionalizovany (jsou opakovany
a typizovany) a vytvareji objektivizované zasoby védéni (byly tu pfed jedinci, budou
i po nich), jez jsou €lenim spole€enstvi spoleCné. S institucionalizaci jednéni je
svazano vytvareni typologii roli. Internalizaci téchto roli se pro jedince socialni svét

stava subjektivné realnym (Berger a Luckmann 1999). Hranim roli se jedinec

193 Muzskym nebeskym protikladem Zenského draka je zoboroZec, jehoZ symbol musi podle Sellata
(1989:45) doprovazet pohrebni predméty Zen, protoZe jediné skrze muzsky princip mize byt Zena,
patfici do sféry podsvéti, iniciovana do zasvéti.
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ucastni socialniho svéta a vyjednava v ném svoji pozici. Takové vyjednavani mista
ve struktufe socialnich vztahl muzeme najit i v benuagskych pohfebnich ritualech.
UZ samotné usporadani ritualu i participace na ném poukazuji na to, kym jednotlivi
jedinci jsou. Tim, Ze rodina ritual usporada, dava najevo, Ze jedna podle tradice a je
tedy soucasti vétSiho celku (spole€nosti) touto tradici vymezeného. Zpusob, jakym
jednotlivi Clenoveé participuji zase ukazuje na jejich osobni identitu a postaveni
vramci celku (ceremoniaf, nacelnik, bohac¢, chudak, atd...). Na jedné strané by se
mohlo zdat, Ze smrti konCi konstruovani identity jednotlivce, ve skute¢nosti vSak
pohfebni ritual obsahuje snahu o vyjednavani nové socialni identity pozlstalych
i zemfelého (Bonsu a Belk 2003, Kirsch 1973).

Ildentita mrtvého clena rodiny je dale konstruovana a na zakladé pouzitych
materialt pfi ritualech, skutkl, které za Ziva vykonal, povésti, kterou si on sam
vybudoval, nebo jakou o ném wytvofili pozlstali, nabyva riznych podob. Identita
mrtvého nemusi nutné souviset s jeho identitou za ziva a muze byt efektivné
pretvofena Cleny rodiny. Vytvofit mrtvému ur€itou identitu je mozné jen skrze
pohfebni ritudl, jehoz podoba identifikuje mrtvého ve vztahu k Zivym.*** Dusi
mrtvého mlze byt pfiznana urcita role, obzviast ve chvili, kdy je z bezmocné
vrtkavé entity, ritualnim umisténim v zasvéti socialné (symbolicky) pfeménéna
na predka.

PFi uctivani predkd lidé véfi, Ze mohou mrtvé ovlivnit a zarovenn na né muaze

ucinkovat vliv mrtvych (Wadley 1999:595). V tomto smyslu mizeme chapat predka

104 Pfikladem mUZe byt praktika Ibanti ze Saribasu a Saratoku, ktefi, jak uvadi Sather (2003:238-
239), mohou za vyjimeénych podminek alternativné uspofadat pohiebni ritual nazyvany ngelumbung
(.vloZzeni do hrobu“). Jeho konani je opodstatnéno mytem o Kelingovi, nejdilezitéjSim bajném
nacelnikovi Iband, ktery ngelumbung uspofadal pro svého otce. Mrtvy, ktery je pfedurcen pro takovy
ritual, je uloZen do rakve, ktera neni spusténa do zemé, ale umisténa na dfevéné konstrukci se
stfiskou (lumbung). AZ se télo rozloZi, jsou kosti vyzvednuty, oCidtény, zabaleny do latky a umistény
do hlinéné vazy nebo dievéné rakve. Podle Sathera byl ngelumbung konan pro uspé&sné valecniky,
vudce prfi dllezitych pfechodech nebo vyznamné nacelniky. Skrze proces ritualu byli glorifikovani
a zboZ5téni a pro Zivé se stali zdrojem neustalé inspirace, ochrany a poZehnani.

Uchibori (1984) byl vSak v sedmdesatych letech pfitomen ritualdm ngelumbung, které byly konany
pro nevyznamné €leny spole€nosti, ktefi zemfeli ,Spatnou smrti“. Jednou byl ngelumbung pofadan
pro mladého muze, ktery a¢ ozenén, jeSté nemél déti (bezdétné pary jsou povazovany za
neuspésné az ménécenné a zaroven za politovanihodné — zemfit jako bezdé&tny byva nezadouci
a mlze byt povazovano dokonce za osobni tragedii), podruhé se jednalo o jedenactiletou hol€icku,
jejiz smrt rodina tézce nesla. Tito dva zemfeli se diky konani ritualu ngelumbung stali petara (buh,
nadlidska bytost — du$e obyc¢ejnych zemrelych, které jsou umistény do zasvéti Sebayan, se nazyvaiji
antu sebayan). Ackoliv byly pohiby ngelumbung podle Uchiboriho uspofadany spiSe na zakladé
osobni Zzadosti zemfelého nebo na zadost pozlstalych, ktefi si prali prodlouzit Zivot pfedcasné
zemrelych ¢lend rodiny, bylo nutné konani pohibl ospravedinit na zakladé uznani interpretace
znameni. Znamenim mize byt zieveni se zemrelého ve snu nékoho z pozistalych ¢i pfeména duSe
mrtvého v néjaké zvife, jehoz podoba byla pfedpovézena ve snu. Na pfikladu téchto pohibl vidime,
Ze pro mimoradny ritual neni nutné byt ,mimoradny“ a dlleZzity ¢len komunity.
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jako ,mocného” zemfelého, jehoZz chovani mize byt ovlivnéno Zivymi a je zpétné
ovliviovat, je tedy zafazen do socialni struktury. Na celospoleCenské urovni je timto
pfedkem vyznamna osobnost. AvSak i rodinni pfedkové mohou byt ,mocni”
a pomahat Zivym ¢&lentim rodiny’®. Napfiklad mrtvi, pro které byl vykonan tiwah
(sekundarni pohifeb u Ngadzul) jsou povazovani za ,mocné“ a jsou zdrojem
karuhei tatau, potencialniho Stésti a bohatstvi (Schiller 2002: 23). Podobné také
u Benuaqu jsou predkové (ti, pro které byl vykonan kuangkai) vymeénou za obétiny
¢i usporadani dékovnych obfadl zadani o pomoc a dobrodini. DuSe zemfelého,
ktera byla pfed tim odkazana na pomoc lidi nyni dostava novou roli ochrance
a pomocnika.

Podobné mohou byt ménény i role a spoleCensky status jednotlivych ucastnika.
Symbolické chovani pfi ritudlech mohou lidé vyuzivat k dosahovani vliastnich
(osobnich) cill. Identita jedince se utvafi béhem socialnich procesu. Jakmile je
vytvofena, je udrZovana, obménovana a dokonce i znovu konstruovana (viz
Goffman 1999) socialnimi vztahy. Sociélni procesy'®, jez se podileji na formovani i
udrzovani identity jsou dany socialni strukturou'®’ (Berger a Luckmann 1999: 170).
| kdyZ nad ritualnim chovanim lidé ¢asto nepfemysleji, nebo si jej neuvédomuiji, jde
stdle o kognitivni zaleZitost a proto mulze byt vyuzito i promyslené, ucelné
a vypoditavé.’® Knottnerus (1997) takové chovani, kdy aktéfi vyuZivaji a manipuluji
systémem ritualizovanych praktik pro dosazeni urCitych cil(, nazyva strategickou

ritualizaci. Cile u¢astnikl mohou variovat od zvySeni osobni (individualni) prestize,

195 Podle Longa a Hardcreové (1987) jsou predkové chapani ve vztahu k roding, klanu &i komunité
a jsou uctivani €leny této rodiny, klanu &i komunity. To znamena, Ze kazda rodina €i komunita ma
své vlastni pfedky, které uctiva a zaroveh neuctiva predky jiné rodiny & komunity (srov. de
Coulanges 1998). Instituce rodiny také ¢asto udava, kdo ma povinnost pfedka uctit (Long a Hardcre
1987:267). Dulezitost rodiny a genealogie ve vztahu k uctivani predkd zdlraziuje ve své
komparativni studii také Sheils (1975).
196 7akladnim mechanismem je proces socidlni interakce, zejména konverzaéni aktivity, &i jinymi
slovy proces emocionalni skupinové identifikace, ktery mize byt popsan jako soubor interakénich
ritualnich fetézcl (Collins, 1981: 998). V sociologii se timto tématem zabyvaji interakcionisté (napf.
Goffmann, Collins, Knottnerus), v antropologii ritualu prakticionalisté (napf. Bourdieu, Bloch, a dalsi),
zaméfujici se na silu vyroku, vefejného vystoupeni, konverzacni aktivity a strategickou ritualizaci
gvyjednévéni roli, statusu a moci).

9 Jedinec musi ale své role, aby byl skute&n& tim, za koho se povazuje, hrat pred zraky
vyznamnych druhych (Berger a Luckmann 1999, Goffman 1999). Takové vefejné prohlaseni je
zaroven predpokladem ritualu (Rappaport 1999).

9 Jginek ritualu mohou lidé odhalit aZ zp&tné — napfiklad, e kdyZ ob&tovali hodné jidia a drahych
pfedmeétd, ostatni si jich pak vice vazli — a na zakladé této (zpétné) zkuSenosti mohou pristé vyuzit
ritual ke témto nové ,objevenym® ucellm. Ne vzdy Ize dopfedu presné odhadnout ucinek ritualu.
Vzpomefime na priklad Quesalida, ktery uvadi Lévi-Strauss (2006). Cilem Quesalida bylo pomoci
vlastniho provedeni Samanského ritualu dokazat, Ze se jedna o podvod. Ve skute€nosti vSak dosahl
uzdraveni pacienta a stal se uznavanym Samanem. Z Schechnerova (1981) pohledu byl absorbovan
do centra svého ritualniho jednani - byl transformovan.
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moci nebo bohatstvi az po zachovani socialni identity, potvrzeni a zachovani
skupiny (Loconto a Knottnerus 2003). Csordas (1999) na pfikladu léCitelskych
rituall Navaha rozliSuje mezi osobni politikou kolektivni identity, ktera je
charakterizovana jasnou snahou jednotlivet potvrdit sdilenou skupinovou identitu,
a mezi kolektivni politikou osobni identity, kdy se jednd o snahu kazdého
jednotlivce ze skupiny dosdhnout viastni individualni identity. Ritual tedy muze byt
vyuzit jak pro vyjednavani identity jednotlivcu, tak i celé skupiny. Na toto druhé
vyuZiti ritualu se zaméfim pozdéji (v kap. 5.6). Prozatim se kratce soustfedim
na vyuziti ritualu pro vytvareni a upravovani osobni identity.

Nejviditelngji je vytvafeni a upravovani (vyjednavani) identity jednotlivce vidét
v pfipadé vyznamnych &lent skupiny'®. Furness (1902:143) naptiklad popisuje
pohfebni sloup z vydlabaného kmene, kam bylo umisténo télo nacelnikovy zemfelé
manzelky, a ktery byl draze ozdoben Cinskym porcelanem. Nakladné ozdobeni
neslouzilo jen k ucténi zemfelé manzelky, ale také pro oslfiujici prezentaci sebe
sama a sveého majetku, a to nejen pred Cleny vliastniho kmene, ale i pfed nacelniky
okolnich kmenu. Podle Bakera (2001), ktery se inspiruje u W ebera, musi vyznamni
Clenové neustale legitimizovat jejich pozici a moc pfed sebou samymi i pfed
ostatnimi lidmi, ktefi jsou jejich zrcadlem. Idealni prostor jim k tomu poskytuji pravé
ritualy.

Cim nakladné&jsi a okazalejsi je pohieb, tim spise se zvySuje spoledenska prestiz
poradajiciho. Vedle slozitosti aktivit hraji dulezitou roli pouzité materialy a hodnota
obéti. U Benuaqu Idatn uz samotné uspofadani druhého pohfbu poukazuje
na bohatstvi rodiny. Chudé rodiny si usporadat kuangkai nemohou dovolit. Existuje
sice moznost, aby se nékolik rodin pfi pofadani kuangkai spojilo a podélilo se

o naklady, v praxi to ale nebyva pfilis Casté.

199 Zvlast viditelné bylo potvrzovani socialni identity jedince v dobé& dodrZovani striktni spoledenské
stratifikace, kdy pfisluSnik dané vrstvy musel vyhovét pozadavkim na chovani této vrstvy, a nemohl
tedy prestoupit od néj oCekavané chovani ani co se tyCe podoby pohibu. Striktné stratifikovanou
spole€nosti byli dfive napfiklad NgadZuové i Benuaqové. Honosny pohfeb byl uréen jen pro bohaté
a mocné, zatimco chudi lidé a otroci byli pohfbeni bez obfadu. Bohatstvi a status spolu Uzce
souvisely. Zplisob pohfbu a podoba ritualu vytvarela a potvrzovala nejen status zemrelého v zasvéti,
ale také postaveni ¢lent jeho rodiny ve spole¢nosti Zivych.

S postupnym ustupovanim od dodrZovani pfisné stratifikace se praktiky rezervované dfive jen pro
vyznamné Cleny spole€nosti stavaly pfistupnymi i méné vyznamnym &lendm. Uspofadat pohfebni
ritual v rozsahu dfive nalezZejicimu jen Clenim nejvy$Si spoleCenské vrstvy vSak ani dnes, kdy
dajacké spolecnosti pfisnou stratifikaci jiz nedodrzuji, neni snadné. Nakladné a propracované
nékolikafazové ritualy si mohou dovolit jen lidé, ktefi na né maji penize.
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Vedle samotného usporadani pohfbu obsahuje ritual mnoho prvk, které slouzi pro
komunikaci a upravovani identity jeho pofadatell i zu€astnénych. Pfi prvni pohiebni
fazi jsou vystavovany razné predméty okolo mrtvého (rakve s mrtvolou), které
poukazuji na bohatstvi zemfelého a jeho rodiny. Soucasti jsou Cinské vazy,
mosazné gongy, ale také ritualni me€e mandau. To vSe je velmi cenéno a ¢im vice
a kvalitngjSich pfedmétu je vystaveno, tim je rodina povazovana za ,lepSi“.
Poradajici rodina musi zaroven poskytnout v§em hostlm jidlo, které host nesmi
odmitnout. Pfi podavani jidla je patrné rozdéleni hostl na vazené a méné vazené.
VazengjSi hosté maiji jidlo bohatSi, méné vazenym hostim je nabizeno jidlo
ochuzené. Jidlo je soucasti recipronich vztahd. Je v8ak nabizeno i tém, od kterych
se vzhledem k jejich chudobé& neocCekava, ze by mohli hostinu opétovat. Tito lidé
jsou ale jedni z téch, ktefi dostavaji ochuzené jidlo.

Hosté na oplatku podle poskytnutého jidla hodnoti bohatstvi, pohostinnost
a postaveni poradatele pohfebniho ritualu. Jestlize rodina v rdmci obou typa jidla
(ochuzeného a bohatého) poskytla takové druhy a kvalitu, kterd byla nizsi nez
oCekavana, hosté pofadajici rodinu u ostatnich pomluvili. V opaéném pfipadé ji
naopak pfed ostatnimi chvalili. Lidé také hodnoti ritual podle toho, jestli obsahoval
vSechny prvky, které mél obsahovat a podle stupné okazalosti, coz ve formé ,drbd“
opét zvySuje nebo snizuje prestiz pofadajici rodiny. ,Drby“ jsou dulezitym médiem
skrze které je vyjednavano postaveni jednotlived i celych rodin. Sila drbu je
umocnéna pfevaznou vétSinou osobnich vztahu a tim, Ze se lidé vzajemné znaji
i za hranicemi vesnice.

Béhem pohfebniho ritualu je potvrzovana (vyjednavana) identita jednotlivych
uCastnikd. Nejnazornéjsi situace se tyka Clovéka, ktery pfi druhém pohibu, kungkai,
vykopava ostatky. Vzhledem k tomu, Ze je tato Cinnost povazovana za necistou,
jsou ji ochotni vykonavat jen ti, pro které je vyplata za vykopani ostatku vitanym
pfijmem. Ostatky tak vykopavaji jen hodné chudi lidé. Tomu, kdo ostatky vykopal,
je vprubéhu ritualu poskytnuto jidlo stejné jako ostatnim délnikim. Kopac vSak
nesmi jidlo konzumovat v pfitomnosti ostatnich, pfipadné k nim musi byt otoCen
zady. | kdyz by mélo ritualni znecisténi trvat jen v pribéhu pohibu, pfesto Ize
vysledovat, Ze rezidua pfetrvavaji i dalSim bézném Zzivoté. Jde-li napfiklad
k takovému €lovéku nékdo na navstévu, nevezme si od ného nabizené jidlo (coz je

jinak povazovano za velkou urazku a slusnosti byva alespon okusit). Podobné déti

83



takového Clovéka mohou byt ve Skole Ci ve spoleCnosti vrstevnikl odsouvani
na okraj skupiny.

Na bohatstvi rodiny pfi prvnim pohibu poukazuje napfiklad i skute¢nost, Ze je mrtvy
ulozen do nové vykopaného hrobu. Chudoba a bohatstvi jsou pfedmétem
transcendence - jestlize je rodina chuda a nemuze si dovolit nechat vykopat novy
hrob, bude duse mrtvého bydlet ve vesnici mrtvych ve starém domé. Benuaqové se
proto snazi vyhnout ulozeni vice zemfelych &lend rodiny do jednoho hrobu. Nevole
k opakovanému vyuziti se v3ak netyka hlinénych vaz, do kterych jsou vkladany
exhumované kosti pfi ritualu kuangkai. Kosti kazdého z exhumovanych zemrelych
jsou sice uloZeny zviast do jednotlivych vaz, tyto vazy vsak Ize pfi pfistim kuangkai
opét pouzit.

Pohrebni ritual tak ovliviiuje socialni vazby, statusy a role rdznych jednotlivetd ¢imz
potvrzuje Ci pozmeénuje jejich identitu. RGzné metody nakladani s mrtvolou
a symboly a materialy pouzivané pfi pohibech slouzi pro spoleenskou komunikaci.
Pohrebni ritualy ukazuji a potvrzuji nejen postaveni mrtvého, ale také pozustalych.
Predvadéni a vyména pfedmétl reprezentujicich bohatstvi, at uz ve formé zvirat,
jidla, nastroju &i osobnich cennosti, hraji dulezitou roli v regulaéni a komunikac&ni
funkci pohfbu na Borneu (Harrisson 1959). To, Ze je komunikace obracena k Zivym,
potvrzuje i skuteCnost, Ze jen mala ¢ast pohfebnich pfedmétu je nakonec umisténa
do hrobd. Vystaveni mrtvého a majetku rodiny ma nékolik funkci: 1)vzdani ucty
mrtvému a 2)ukazani mrtvého v nejlepSim svétle (Thomas 1987:454), se vSemi
znaky statusu a bohatstvi, které tak zaroven 3)potvrzuji status a/Ci bohatstvi

pozustalych.

5.6. Ritual a konstrukce kolektivni identity*°

Symbolické cinnosti pfi ritualech utvareji systém hodnot, ktery funguje jako model
toho ,jaké to je“ a vzor toho, ,jaké by to mélo byt* (Geertz 2000:105-142). Ritualni
cinnosti projektuji idealizované predstavy, které odrazeji sou¢asnou spoleCenskou

situaci a zaroven jsou zplsobem, ktery formuje a pretvafi tuto situaci na jinou.

110 Kolektivni identitu Ize definovat ve smyslu naleZeni do skupiny. Kolektivni identita zarover vytvari
¢i posiluje ,logiku pfiméfenosti“ (“a logic of appropriateness”), kterd motivuje jednotlivce plnit
zavazky vyplyvajici z jejich roli v ur€itych situacich (March a Olsen 1989: 160).
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Stejné, jako jsme se vpredchozi kapitole zabyvali vztahem jednotlivce k jeho
socialnimu okoli, subjektivizaci objektivni reality a utvafenim individualni identity
na zakladé internalizace typologizovanych roli, muzeme pfejit na uroven
skupinovou a zaméfit se na kolektivni typ identity.

Podle Bergera s Luckmannem je pojem kolektivni identita zavadéjici a pfilis
zvécnujici, protoze ,identita je jev, ktery je vyslednici dialektiky vztahu jedince
a spolecnosti. [...] Spole€nosti maji své déjiny, v jejichz prabéhu vznikaji urcité
identity. Tyto dé&jiny jsou vSak vytvareny lidmi s urcitou identitou.” (1999:171). | kdyz
jsou argumenty Bergera s Luckmannem opravnéné, myslim si, Ze |ze pfesto pojem
kolektivni identita pouzivat, budeme-li ho chépat jako socialni konstrukt a ne
z pohledu napf. hegelovské Ci durkheimovské Skoly, pro které znamenala kolektivni
identita vyznamny neménny rys. V SirSim vyznamu muizeme kolektivni identitu
chépat jako pocit nalezeni k néjaké skupiné. V uzsim vyznamu je pak kolektivni
identita chapana jako normativni, ¢i dokonce jako podminéna politickymi institucemi
(Calhoun 1994). Kolektivni identita muze byt uméle vytvofena programovou
politickou propagandou (Holy 2001).

Jedinci s podobnou identitou a zpusobem Zivota, podobnym nazorem na svét
a pocitem ,sdileného” wytvareji skupinu ,my*. Identita takové skupiny bude svymi
Cleny vnimana jako kazdodenni realita, jako pfirozenost, o které neni tfeba pfilis
pfemyslet a z vnéjSiho pohledu se bude jevit jako velmi slaba. Takovou kolektivni
identitu mizeme nazvat spontanni. Oproti tomu bude stat uméla &i formalni
kolektivni identita, ktera je cilené budovana, posilovana a re/definovana bud
viastnimi Cleny, nebo z vnéjSku. Spontanni kolektivni identita bude spiSe zalozena
na podobnosti, zatimco uméla kolektivni identita bude mit tézisté v odliSnosti.

V Indonésii hral pravé vnéjsi pohled a dichotomie stejnost/odliSnost kliCovou ulohu
v konstruovani lokélnich kolektivnich identit. Samotni dajakové byli jako skupina
vytvofeni vnéjSimi pozorovateli. Stejné tak nazvy Ibanoveé, NgadZuové Ci
Luanganove nebyly dfive nazvy pouzivanymi danymi skupinami, ale byly vytvoreny
kolonizatory a jinymi cizinci. Jak jsme vidéli v kapitole 3.1., etnické rozdéleni
Bornea je vysledkem prace kolonialnich ufednikd a antropologu, které pozdéji
prevzali a doplnili indonésti administratofi. Podle Sillandera (1995) mély lokalni
skupiny maly nebo dokonce Zadny smysl kolektivni identity. Podobny nazor zastava
i Tsingova (1994: 285), ktera se odvolava na meratuskou Samanku Uma Adang, jez

fika, ze lokalni komunita byla vzdy projektem statu. Komunity podle ni nejsou sebe-
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formujici socialni entity, ale vznikaji ze strachu, jako vyhovéni, maskovani, Ci
odmitnuti.

Dajackym skupindm byly pfisouzeny nejen jména, ale také charakteristiky. Casto
byli identifikovani jako zaostali lidé z lest a hor, necitelni lovci lebek, zpate€nicti
vyznavacCi animistickych pfedstav a necivilizovani odpurci pokroku. Dajakové sice
takové charakteristiky odmitali, na druhé strané se postupné dostavali do jejich
podvédomi a zacali je chapat jako objektivni realitu. Stejné jako reklama vnuti
posluchaci pocit, Ze mu doopravdy schazi véc, o jejiz existenci dosud nemél ani
ponéti, tak i chovani nedajaku postupné dajakim vstipilo povédomi o tom, kdo
jsou. Ziskali jakousi dvoji identitu.

Lokalni interpretace stejnosti a rozdilnosti byly inspirovany narodnimi modely.
Vyjadfovani rozdilG v jazyce a adatu odrazelo statni ideologii, podle niz méla byt
rlznost rozmélnéna a vyjadfovana jen nepolitickou cestou. Kdyz Sillander provadél
zaCatkem 90. let vyzkumy u Bentiand, zjistil, Ze je podle nich etnicita v Indonésii
nezadouci a tak je Iépe o ni nemluvit (alespon ne oteviené). Bentianové odmitali
identifikovat se jako urcita etnicka skupina, protoze to poukazovalo na jejich
primitivnost. Pfesto, urCity zpusob identifikace Bentianové pouzivaji. Kritériem je,
podobné jako u Benuaqu ¢&i Ngadzud, zejména misto. (Sillander 1995).

V dobé Noveho poradku mohly byt variujici lokalni identity vyjadfovany formou
umeéni. Vzhledem k tradici ok&zalosti a oblibenosti paldcovych ritualt (Geertz 1980)
byla rizna divadelni a tanecni vystoupeni dokonce soucasti propagace narodniho
hesla ,Jednota v riiznosti“'**. Nejviditeln&j$im mistem politické propagandy se stal
zabavni park Taman Mini Indonesia Indah v Jakarté, jehoz vybudovani bylo
osobnim projektem Suharta a jeho Zeny*2. Jeho stavba v roce 1971 si vyzadala 24
miliont dolar( a byla prosazena navzdory znaénému vefejnému odporu. Taman
Mini nabizi vyznamny vhled do narodni mytologie Noveho pofadku (Lindsey 1993:
172). Park pusobi jako skanzen architektonickych typl rdznych etnickych skupin.

Tradi€ni domy jsou postaveny bud ve skutecné velikosti, nebo jako zmenSeniny,

11 Je usmévné sledovat, jak stejnou politiku zastava i Evropska unie, ktera razi stejné heslo
Jednota v rdznosti“. Stejné jako v Indonésii je dnes v EU snaha sjednotit napf. legalni systém Ci
politické cile jednotlivych zemi a zaroven propagovat rliznorodost formou riznych krajovych specialit
a ,lidovych tradic“. Konstruovani indonéské narodni identity sdili mnoho prvkd s konstruovanim
evropske identity.

112/ programu statni navétévy Suharta a jeho Zeny v USA byla i navétéva Disney Landu. Po této
navstévé manzelka Suharta, Tien, pfemluvila svého muze, aby v Indonésii postavil podobny zabavni
park. Taman Mini Indonesia Indah v8ak nebyl vniman jen jako zabavni park, ale zaroven jako misto
propagace Suhartovy politiky.
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zatimco javansky palac, ktery je zaroven vstupem do parku je postaven
ve zvétSeném méfitku. Park se rozklddd okolo jezera s ostrivky ve tvaru
jednotlivych indonéskych ostrovl. V tradi¢nich domech ¢&i na venkovnich pdédiich
jsou predvadény ruzné tradiCni tance a obleCeni. Takové znaky rGznorodosti
vramci jednotné nérodni identity byly povazovany za legalni, zatimco nabozenské
koncepty, &i zvykové pravo, byly nezZadouci a proto potlaované. Prestoze
i vnimany jako soucCast adatu (tradice) a povazovany tedy za pouha folklérni
predstaveni.

Tuto snahu u vytvarfeni umélého ,my* popisuje Geertz na zakladé svych zkuSenosti
z postkolonialnich zemi. Podle n&j se ve chvili, kdy zaCne existovat mistni
(svobodny) stat, zaméfuje pozornost na vytvofeni kolektivni identity. ,Spociva
ve vymezeni nebo ve snaze vymezit kolektivni subjekt, s nimz bude mozné vnitiné
spojit ¢innost statu, spociva ve vytvoreni nebo ve snaze vytvofit zkusenostni ,my*
z jehoz vdle budou zdanlivé spontanné vyplyvat &innosti vlady. A jako takovy
souvisi s otazkou obsahu, relativni vahy a skute¢ného vztahu dvou pomérné
dalekosahlych abstrakci: ,domorodého zpusobu Zivota“ a ,ducha doby*“
Zduarazriovani prvni z nich znamena hledat koreny své nové identity v mistnich
zvycich a v jednotnosti spoleéné zkuSenosti — v  tradici®, kultufe®, ,narodnim
charakteru“ nebo dokonce v rase.” (Geertz 2000:269). V Indonésii byla snaha
zdUraznit pravé tyto prvky (tradici, kulturu) a to tak, aby vyhovovali ,narodnimu
charakteru®, jehoz nositeli a prfedavateli byli ovSem Javanci a heslu ,jednota
v riznosti“ (Bhinneka Tunggal lka).

Pro wytvafeni a zachovani kolektivni identity slouzi podle Hermanowicze
a Morganové (1999) ritualy, které maji moc identitu vytvofit (konstruovat) a zaroven
i potvrdit. Ritualy pomahaji vytvaret viru sdilené reality, ktera se stava symbolem
skupinové soudrznosti. Skupiny neustéale ritualizuji, tedy vyzdvihuji rituélni stranku
véci, neustale vytvareji nové ritualy, nebo jejich nové pouZiti. Ritualy se tak stavaji
politickymi nastroji a pravé takové vyuziti rituald ma v Indonésii dlouho historii. Jiz
vjavnanskych a balijskych palacich vdobé& Majapahitu byla rizna palacova
pfedstaveni a ritualy dulezitymi nastroji komunikace a udrzovani moci. Geertz Fika,
Ze se Sukarnovou svobodnou republikou se do Indonésie vratil teatralni stat

(Geertz 1971:74). Duraz na politické ritualy a snahu vytvofit jakousi ,nabozenskou
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politickou rovnovahu“ trval, v trochu jiné podobé, i za Suharta a jisté prvky Ize
vysledovat i dnes.

Ritualy se vyvijeji pod viivem raznych historickych okolnosti a participuji na procesu
socialni zmény (Rothenbuhler 1998), ktera je ovliviilovana vnéjSimi vlivy. Ritual
pusobi na identifikaci vlastniho specificna skupiny, konstruuje charakteristiky
skupiny a vytvafi ,stereotypy” slouzici k odliSeni se od okolnich skupin a pomé&hajici
vyrovnat se s vlivy vnéjSiho svéta. Nejinak tomu je jak v pfipadé konstruovani
narodni indonéské identity, ale i v pfipadé konstruovani kolektivni identity ,Dajaku*
i mnoha dalSich puvodnich obyvatel a minoritnich skupin.

Mnoho autord zabyvajicich se ritualy dnednich minorit ukazuje, jak lidé vyuzivaji
tyto ritualy k utvafeni, zachovavani ¢i pozménéni jejich kolektivni identity. Holyoak
(2005) napriklad uvadi, ze Samanské ritualy ¢inské minority Manzut hraji dulezitou
roli vzachovavani smyslu Manzuské identity, navzdory souCasnému cCinskému
rezimu, ktery se snazi jejich kulturu ztencit na ,vyumélkovany“ soubor zvyku
a festivald. Podobné i Willford (2003) ukazuje, jak jsou ritualy wyuZivany
ke konstruovani tamilo-hinduistické identity, kterou se Malajska viada snaZzi
kulturné, politicky i prostorové wytladit konstrukci jednotné malajsko-islamské
identity jako narodni identity. Schroter (2000) napfiklad uvadi, ze dfivéjSi lidové
ritualy a symboly Ngadal spojené se zemeédeélskym cyklem dnes méni sviij smysl|
a jsou vyuzivany zejmeéna pro vyrovnani tradice a modernity. Na jedné strané se
pavodni etnika snazi zachovat ,pavodni“ podobu ritualt, na druhé strané tyto ritualy
wyuzivaji jako lidova vystoupeni, kterd dokonce mohou nabizet jako turisticky artikl.
Ackoli se Sasto zda, Ze turismus pFinasi ztratu autority plvodnich obyvatel',
Adams (1995) to rezolutné odmita. Podle néj napfiklad ToradZové skrze
sebeuvédomélou kulturni reformulaci zvySuji svoji skupinovou image, a uspésné
bojuji s ohroZenim jejich identity a moci. Také vyzkum Hashimota (2003) potvrzuje,
Ze diky turismu se tradi¢ni ritual pfesazovani ryze (Mibu no Hana-taue) stava
zdrojem produkce lidoveho predstaveni, kterym zainteresovani dosahuji své
identity. Mnoho jinych autort doklada, Ze turisticka prfedstaveni nemusi znamenat
zjednodus$eni, a nemusi byt ur€ena jen cizim divaklim, ale ¢asto se stavaji zaroven

ddlezitymi sdélenimi pro samotné participanty.

13 3ceény pusobivych ritualtl, které byly navstévovany turisty, daly vyrlst otazkam autenticnosti
a identity zejména u Bataku, Toraji a Balijcu (viz napf. Volkman 1987).
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Pfemistovani sou€asnych populaci, jako vysledek dobrovolného cestovani,
politické €i ekonomické diaspory a pfivalu globalnich komodit a médii, vytvari
podminky pro revitalizaci rituald. Ty poskytuji prostor k projektovani novych identit
a vyporadavani se se starymi identitami a to pfed svédky rdznorodého publika.
Takovym zplUsobem je pak vytvafena ,autenticka“ kolektivni identita (Crain 1998).
Ritual otevira moznost vyzkouSet nové navyky (zplsoby chovani) a zahrnout
jedince do sféry sdilené s jinymi jedinci, smysSlejicimi stejné o pfistupu k okolnimu
svétu. Zaroven tim nabizi socialni schvaleni a potvrzeni nového zplasobu byti ve
svété (Hornborg 2005).

U Benuaqu Idatn hraji ritualy v kazdodennim Zivoté dullezitou roli. Jsou pfilezitosti,
pfi které se setkavaji Clenové rodiny, pratelé a sousedé jez propojuje spolecny
cil**. Zaroven jsou tyto ritudly jiz dlouho tim, co povazuiji lidé ,za své“. Neni proto
nijak prekvapujici, ze pravé beliany a pohfebni ritudly hraji dileZitou roli
v konstruovani benuaqgské identity. Benuaqové Idatn se, na rozdil od Benitan(
(Sillander 1995), nezdrahali ke svému benuactvi pfiznat, naopak, mnohokrat byla
z jejich odpovédi citit hrdost na to, Ze jsou Benuaqy a zaroven hrdost na to, Ze si
dokazali uchovat své tradice. Obzviast patrné byly takové postoje v Engkuni
a okoli. Dulezitou roli v tom jisté sehral zajem turistd a antropologu.

Oblast od Tanjung Isuy, Muara Lawa a Damai az po Barong Tongkok byla mistem
nékolika intenzivnich, kratce za sebou jdoucich vyzkuma. Pfitom jesté do konce
osmdesatych let zavital do této oblasti malokdo. Ve stejné dobé byl o vychodni
Kalimantan i silny turisticky zajem** ve srovnani se souéasnosti. Po té, co mnozi
evropsti sbératelé domorodého uméni (masek, pohfebnich sloupt, me€d mandau
apod.) ukazali domorodcim hodnotu takového zbozi, mnoho mistnich lidi si
otevielo své obchudky s tradi¢nimi pfedméty. Turisté se také mohli jako divaci
u€astnit mistnich ritualt, mohli pfenocovat v dlouhych domech, najmout si nékteré
obyvatele jako dopravce Ci pravodce apod. Turisté s sebou nepfinaseli jen vitané
116

finanéni zisky, ale také zajem o ,tradi¢ni a autentické®. Stejné tak i zajem

antropologll o znalosti a dovednosti mistnich lidi vyustil v pocit, Ze jsou né&jakym

1 Timto spole¢nym cilem mam na mysli napfiklad uzdraveni nemocného, pohibeni mrtvého ¢&i
svatba potomku. Je vSak pravda, Ze sou¢asné kazdy sleduje urcity dil€i osobni cil — ukazat se pred
ostatnimi, navazat spolupraci, posilit pfatelstvi, oplatit sluzbu apod.

> Dajakové vychodniho Kalimantanu jsou povaZovani za jedny zt&ch, jejichZ kultura je nejvice
zachovala.

11 P¥i rozhovorech mi lidé Fikali, Ze ,uZ to neni jako dfiv*, dnes nemaiji kde ziskat penize — dfive bylo
hodné turistt, ale dnes uz témér nikdo nejezdi.
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zpusobem vyjimecné a je tfeba je zachovat. Pfesto je stale patrny jakysi rozpolceny
pfistup a to zejména, co se tyCe otazek nabozZenstvi. Tento rozpolceny pfistup
odréazi dichotomii adat a agama™*’.

Vzhledem k vysoké konverzi Benuaql Idatn (v Engkuni, Paseku a Benuuq se
vdichni hlasili k riznym kfestanskym cirkvim &i jejich mistnim odnozim*8)
nemuizeme mluvit o plvodnim nabozZenstvi. | kdyz se m8e v mistnim kostele az
na vyjimku vanoc a velikonoc nekonaji, nelze fici, ze by byli Benuaqové z Engkuni
a okoli pouze statistickymi kfestany. Stupen osobni naboZenské aktivity je
samoziejmé mezi lidmi rizny — od téch, ktefi svoji viru nijak neprojewuji az po ty,
ktefi aktivné participujici vrlznych kfestanskych spole€enstvich (napfiklad
setkavani véficich, spole¢na prace okolo kostela, pofadani aktivit pro mladez atd. —
uvedené aktivity se tykaji pouze Mencimai). Neznamena to vSak, Ze by aktivni
kiestané byli méné aktivni vpfipadé tradiCnich rituall vychazejicich
z animistického nabozenstvi jejich pfedkd. SpiSe naopak, lidé, ktefi praktikuji
kfestanskou viru jsou zaroven aktivnimi participanty pfi tradi€nich ritualech.
Kfrestané jsou i ceremoniafi pfi téchto ritualech — pembeliatnové a penguarové.
Vztah mezi identifikaci sebe jako kfestanu a zaroven téch, ktefi pohibivaji dvakrat
a nemoci IéCi belianem, je z prvniho pohledu velmi komplikovany. Situaci jesté
ztéZuje neékolik antropologickych praci, podle nichz by méli Luanganove, tedy
i Benuagoveé byt vyznavaci Hindu Kaharingan. Pfi mém vyzkumu v roce 2005 vSak
nikdo ve vesnici Engkuni a okoli termin kaharingan nepouzival. V pokraCovani
rozhovorl jsem proto navrhla pojmenovani mistniho nabozenstvi - animismus
(animis). To vS8ak bylo rezolutné odmitnuto. Mnohem pfijateln&jSi byl nazev
nabozZenstvi pfedkd. OvSem jen vkontextu s belianem ¢&i jinym ritualem.
NabozZenstvi pfedkd i puvodni nabozenstvi v kontextu s virou v duchy bylo velmi
Casto odmitano, jako néco zastaralého. Pfi jednom rozhovoru dotazany na zaCatku
pavodni nabozenstvi a s nim spojené predstavy odsoudil, jako néco, v co uz nikdo
nevéfi. O nékolik minut pozdéji dokazal velmi ochotné a podrobné rozfadit duchy
na zlé a hodné, sdélit kde ktery sidli, co ma na starost a jak by se mél Clovék
chovat, aby si jej nerozhnéval. VSechny tyto znalosti tykajici se mytologie a ritualu

jsou na jedné strané odmitany jako zastaralé, a zaroven jsou vnimany jako duilezité

1170 dichotomii tradice (adat) a ndboZenstvi (agama) viz kapitola 3.5.

118 pro vesni¢any je k dispozici kostelik v Engkuni nebo kostel v Barong Tongkok, kde jsou mse
slouZzeny kazdou nedéli holandskym knézem. M3e v Engkuni je pry slouZena jen jednou ro¢né, 25.
prosince. Nikdo z Engkuni vSak necitil potfebu dojizdét na nedéini mSe do Barong Tongkoku.
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a jejich znalost je zadouci. Na jedné strané tak dochazi k odmitnuti starého
a nemoderniho, na druhé strané, pravé pro svoji ,starobylost* se stejné véci stavaji
symbolem kolektivni identity skupiny. V praxi takto vypada rozliSovani mezi agama
(kfestanstvi) a adat (animistické koncepty)''°. Agama a adat bylo po dlouhou dobu
vzajemné propletené. | kdyz dnes nabyl kazdy z konceptl jiného vyznamu, tato
vzajemna propletenost nadale existuje, navzdory nelibosti statu. Pfikladem muze
byt situace, kdy stary penguara a pembeliatn, otec lovce, urgil podle ketiky?°
pfihodny den lovu a zaroven pfed lovem pozZadal o pomoc kifestanského Boha.
K jesté vétSimu podporfeni uspéchu byl hlavnimu loveckému psu omazan ¢umak
tajnou kouzelnou smési.*?!

V ramci adatu tak oficialné pfetrvavaji tradice a animistické nabozZenské koncepty,
které maji mistni lidé hluboko v sobé. Adat se tak v kontextu historie a socio-
politického uspofadani stal prostorem, kde se odehrava vytvareni a prosazovani
kolektivnich identit. Proto dnes okazalé pohfebni ritualy slouzi zaroven jako znak
kolektivni (etnické) identity Ngadzul (Schiller 1997, 2001, Kuhnt-Saptodewo 2000),
Toradz( (Volkman 1982, 1984, 1990, Tsintjilonis 2000a, 2000b, Nooy-Palm 1986,
Aragon 2000), Balijct (Geertz 1980, 2000) i Benuaqu.

5.7. Komunikace objektivizovanych znakd kolektivni identity

Berger s Luckmannem (1999:27) mluvi o nutnosti procesu, kterymi dochazi
k pfenaseni vyznamd. ,ProtoZe jsou lidé téZkopadni a zapominayji, [..a...] jsou ¢asto
hloupi, jsou institucionalni vyznamy obvykle v procesu pfedavani zjednoduSovany,

aby se dany soubor institucionalnich pfedpist mohly nasledujici generace snadno

9 Tyto dvé kategorie tedy nelze zaméfovat. Jestlize jsem se lidem snaZila svymi otazkami vnutit
pfedstavu animistického naboZenstvi jako naboZenstvi (agama), pak to bylo rezolutné odmitano. To
samé je vSak bez problému pfijato pod terminem tradice (adat). Stejné tak by bylo odmitnuto,
kdybych chtéla kifestanstvi povaZovat za tradici.

120 Ketika je dfive pouzivany benuaqgsky kalendaf. Obvykle se jednalo o dievénou desticku, kde byly
zakresleny jednotlivé dny a jejich Casové useky (podrobnéjsi rozdélovaly den na kazdou hodinu,
méné podrobné jen na ftfetiny), coz vytvafelo jakousi tabulku. V polickach této tabulky byly
zakresleny (vyfezany, vypaleny) rizné symboly, které poukazovali na to, jestli je vhodna doba k lovu
nebo naopak je tfeba nebezpecné vilbec vychazet z domu nebo opoustét vesnici. Tento kalendar uz
neni bézné pouzivan. Osobné jsem se setkala jen s jednim Clovékem, ktery ketiku pouzival, i kdyz
jesté nékolik starsich muzi z Engkuni ketiku doma meéli a dokazali €ist symboly. MladSi generace jiz
s%/mboll‘]m z ketiky obvykle nerozuméla.

21 Podobné propleteni lidovych a kiestanskych tradic samoziejmé nalézame i v nasi vlastni historii
(napfiklad ruzné zafikavani a vykufovani krav za pritomnosti katolického knéze za ucelem
podpofeni zabfeznuti €i uspé&Sného oteleni)

91



naucit a byly schopny si ho bez potizi zapamatovat®. Dokladem muze byt i dneSni
situace okolo benuackych mytd.

Myty a ritualni texty tvofi vedle performace dulezitou slozku pohibt i belianl. Tyto
texty a myty jsou znamy jen obfadnikim a jsou odfikavany v rituéini, pro laika
nesrozumitelné feCi. Obfadnik penguara/pembeliatn nemusi projit oficialnim
vzdélavacim systémem, jako musi napfiklad ngadzusti basirové. Znalost textl
i vedeni rituall se zajemci uci pfi sezenich u starSich pembeliatnd/penguart a tim,
Ze s nimi ritualy spole¢né provadéji. Za kazdou hodinu sezeni musi zajemci zaplatit
penézi a Castky nejsou nijak malé (v dobé mého vyzkumu asi 200K¢ na hodinu).
Sezeni se mlze zucastnit kdokoliv, kdo zaplati poZzadovanou sumu, tedy napfiklad
i vyzkumnik. Pembeliatnem muZe byt Zena i muz. Zeny v8ak slouzi vétSinou
jednodussi a kratsi ritudly.

Znalost ritualnich textd (mytd) je pfedavana ustné, neexistuje zadna oficialni
benuacka pohfebni &i posvatna kniha, jako je tomu napfiklad u Ngadzuli. Na druhé
strané, zjednodusSené posvatné texty (myty) zna téméf kazdy Benuaq. Zda se, Ze
byt ,spravnym® Benuagem zahrnuje i znalost téchto zjednoduSenych textu.
Benuagové tuto znalost ovSem ziskali z knih. Tyto knihy v3ak nebyly vydany
z popudu néjaké centralni kancelafe, ale naopak jako vedlejSi produkt jednoho
antropologického vyzkumu.

V 90. letech u Benuaqu pusobil Australan Michael Hopes, jehoz cilem byla sbirka

mistnich myta*?%

ZacCal spolupracovat s pembeliathem a penguarou Pak
Madrahem z Ehengu®?®, ktery mu myty pomahal sestavovat a prekladat z rituélniho
jazyka do indonéstiny. Sbirka mytu vySla v angli¢tiné vroce 1997. O néco malo
pozdé&ji vySla na prvni pohled stejna kniha také v indonésting; jejim autorem byl Pak
Madrah. A pravé tato kniha mytd, psana jazykem, kterému rozuméli i nezasvéceni,
zapusobila jako dullezité psané svédectvi o mistni tradici. Néktefi pembeliatni
a penguarové o autentiCnosti Madrahovych myti pochybovali, nebo se
pfinejmensim nevyjadfovali pfiliS pochvalné. Pak Madrah se stal velmi neoblibenym

a dokonce se musel odstéhovat z Ehengu o nékolik vesnic dal, na okraj Barong

122 Myty jsou posvatné texty, které nemaji slouZit k vypravéni kdekoli, ale jsou to prib&hy odfikavané
tfeba i né&kolik dni pfi animistickych obfadech. Napfiklad pfi pohfebnich obfadech je vypravén mytus
0 vzniku smrti, pfi belianu o vzniku nemoci, ale stejné tak mize byt vypravén mytus o vzniku
vesnice, dlouhého domu, néjaké véci, ktera je obétovana. Dé&j téchto mytd se Casto opakuje. Jména
nékterych duchll a boZstev se smi vyslovovat jen pfi ritualech.

123 vesnice sousedici s Engkuni, o ktera cestovatelské pravodce pisi jako o ,tradiéni vesnici®, kterou
stoji za to pfi cestach po Kalimantanu navstivit.
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Tongkoku, kde ma dnes obchudek pro turisty s mistnimi pfedméty a svoji knihou.
Casteéné to bylo zpUsobeno zavisti Viéi jeho Uspéchu a penézim, ale také proto,
Ze vyzradil néco, co mélo stale zUstat obyCejnym lidem skryto.

Na jedné strané je jeho kniha obfadniky kritizovana, na druhé strané, témér kazdy
mnou dotazany informétor-laik dfive nebo pozdéji nadSené odfikaval myty, které
jsou v této knize obsazeny. Kdyz jsem chtéla slySet jakékoli jiné myty a pfibéhy,
napfiklad o Kilipovi'®* nebo o zvifatech, dostavalo se mi véemoznych vymluv — Ze
to neni pravda, Ze je to smésné a pro déti, Ze uz Zadné neznaji apod. Za celou
dobu se mi nepodaifil zjistit opravdovy davod této neochoty, ktera byla ve vyrazném
rozporu s nadSenim z pfileZitosti vypravét myty z Madrahovy knihy. Nikdo
z informatord mne také nikdy sam neupozornil, z jakého zdroje ,Madrahowy" myty
prevzal, ale naopak prezentoval je jako obecné platné benuacké myty, jako tradici,
kterd je vSemi sdilend.

Tato kniha zpusobila v okoli Engkuni velky posun v chapani ,tradice a pfiblizila
zjednodusené, pavodné posvatné texty kazdému vesni€anovi, ktery mél zajem si je
preCist. Ve svém dusledku pembeliatny tato kniha neohrozila, tak jako tomu
napfiklad bylo u Ngadzuu. Texty jsou velmi zjednodusené a nikde neni navod, jak
je spravné pouzivat. Laikové dal cti ritualni obfadniky, véfi jim, a nikdy by si
nedovolili sami néco takového zkouSet. Pokusit se vést ceremonii sam je naprosto
nemyslitelné.

Na rozdil od Ngadzuu pfisla kniha mytl ve spravnou dobu, tj. ve chvili, kdy se
zacala poveést dajaku lepSit. Bylo to v dobé, kdy dajacka etnika zaala zvedat hlavy

a aktivné hledat &i vytvaret svoji kolektivni identitu’®®. Benuagové ji nasli ve svych

124 Mistni myticky hrdina.

125 gdruzovani dajaki (zejména v Zapadnim a Centralnim Kalimantanu) ma jiz diouhou historii.
Vroce 1926 byl formalné zaloZeno sdruzeni Pakat Dayak (Dajacka umluva), které vyrostlo
z organizace zalozené dajackym obchodnikem uz v r. 1919. Zastupci Pakat Dajak poslali petici
guvernérovi za zlepSeni Zivotnich podminek a vyslali do Batavie vyslance s pozadavkem, aby také
dajakové méli své politické reprezentanty v kolonialni spravé (Miles 1976, 108-110). Organizace
Pakat Dayak se pozdéji snazZila zdlraziovat dajacké zvyky a kulturu. V dobé indonéské revoluce
zastavali pfedstavitelé Pakat Dayak anti-nacionalisticky charakter a podporovali Holandany proti
nove, zejména islamské, republice. Za tuto podporu prosadili Holandané v ustanoveni ¢astecné
autonomni administrativni jednotky Dayak Besar (pozdéji provincie Kalimantan Tengah — Centralni
Kalimantan). Dajacka elita tak ziskala nékolik mist v nové administrativni struktufe. V roce 1955
Zformovali dajakové politickou stranu na etnickém zakladé (PPD — Spojena dajacka strana). Pres
pocate¢ni podporu v8ak diky vysoké konverzi dajacké elity kisldmu a &lenstvi v muslimskych
stranach (zejména Masyumi) neziskala ve volbach dilezité misto. Na zaCatku 60. let Sukarno
zakazal strany utvofené na etnickém zakladé a tak byla PPD zruSena (Betrand 2004:50-51). V dobé
Nového pofadku ztratili dajakové vSechnu reprezentaci ve viadnich institucich. Az v 90. letech byla
dajacka deprivace (vyplyvajici z riznych omezeni) pomalu nahrazovana rostoucim sebevédomim
mezi dajackou elitou a politickymi aktivisty. Mnoho z dfivéjSich politickych aktivistd &i jejich potomku
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mytech a ritudlech, které se staly zarover i znakem jejich kultury. Kniha Hopese
a Madraha tak nakonec spiSe podpofila mladé lidi v nasledovani pavodnich tradic.
Ve vesnicich, kde jsem provadéla vyzkum bylo mnoho mladiku, ktefi se chtéli stat
pembeliatnem. Néktefi vSak neméli to stésti, aby si mohli drahé hodiny dovolit a tak
se alespon naucili vSechny myty z Hopesovych a Madrahovych knih a s nadSenim
je vypravéli. Znalost alespori zakladnich textd vyvolava v lidech nejen pocit, Ze
jejich tradice je zajimava (a to dokonce i pro americké a australské antropology),
ale také zvédavost a snahu naucit se néco vic o sobé a své historii a zaroven tuto
znalost zachovat. Zjednodus$eni a zkraceni mytu a jejich prelozeni do indonéstiny
zpusobilo, ze si lidé tyto myty snadnéji zapamatovavaji a jejich prenos je tak
rychlejSi a zahrnuje SirSi populaci. Stavaji se soucasti sdileného védéni Benuaqu.
Opravdova znalost myta vritualni feCi vSak stale zlastava vysadou
pembeliatni/penguaru.

ZjednoduSené myty se stavaji objektem v bergerovském a luckmannovském
smyslu, tedy jako objektivné dostupné znaky, odpoutané od plivodniho subjektu -
ritudlu. To znamend, Ze mohou byt pouZzity i mimo ritual a slouZit i k jinym ucelum,
nez bylo puavodné uréeno. Ackoliv byly ritualni texty padvodné uréeny pouze pro
komunikaci penguart/pembeliatnt s bytostmi nadpfirozeného symbolického svéta

(chapaného jako nerealny), jsou dnes ve zjednoduSené podobé vyuzitelné

zacalo spole¢né pracovat na ustanoveni riznych dajackych organizaci, at uz typu politické strany
nebo neziskovych obc€anskych sdruzeni. Pan-Dajacké uvédoméni se rozptylilo v Zapadnim,
Centralnim i Vychodnim Kalimantanu (Maunati 2004). Po padu Suhartovy vlady na podzim 1998
nasledovala v bfeznu 1999 v Jakarté masova demonstrace plvodnich obyvatel, ktefi se
identifikovali jako masyarakat adat (ve vyznamu indigenous people, jak je chapala WGIP v Deklaraci
prav puvodnich obyvatel svéta, viz. www.un.org ) oproti dfivéjSimu vnéjSimu (vladnimu)
identifikovani jako masyarakat terasing (izolované, vzdalené spole¢nosti ve smyslu necivilizované).
Demonstrace byla (tiSe, ale vyrazné) podporovana zapadnimi organizacemi. Cilem bylo ziskat
uznani domorodych prav k pidé, prav na vlastni (tradi¢ni) zplGsob Zivota a tradicni lokalni politické
usporadani, vétSi zaclenéni do politickych funkci v rdmci republiky atd. Demonstrace vyustila
v ustanoveni Aliance plavodnich obyvatel Indonésie (Aliansi Masyarakat Adat Nusantara — AMAN).
V této organizaci jsou zaclenéni spolu s ostatnimi i dajakové, zejména dajakové Ngadzu
z Centralniho Kalimantanu (Persoon 2004).

V provincii Vychodni Kalimantan vytvofili v roce 1993 pfedstavitelé dajacké inteligence a dajacti
obchodnici organizaci Persekutuhan Dayak Kalimantan Timur (PDKT), ktera by se dala
charakterizovat jako vefejna organizace s politickymi cili ve vladnim sektoru, obchodu i privatni
sféfe. Cilem byla podpora a rozvoj dajackych (politicko-obchodnich) aktivit, zaroven vSak PDKT
vyznamné ovlivnila chapani dajacké etnicity a jejich symboll. PDKT sdruzuje zastupce lokalnich
etnickych skupin Aoheng, Bahau, Bentian, Benuaq, Kajan, Lun Dajeh, Punan, Tundzung a Kenjah.
Pfi druhém setkani v roce 1999 vyslovili predstavitelé PDKT myS$lenku, Ze je tfeba najit né&jaké
zastupujici symboly. Pfi dlouhém jednani se v8ak zastupci jednotlivych etnickych skupin nemohli
na jednoté téchto symbolll dohodnout. Nakonec byl za symbol integrace zvolen dlouhy dim (jako
symbol komunity Zijici pod jednou stfechou), ktery v8ak nebyl pro v8echny prijatelny. Ugastnici se
ptali ,Bude fo dlouhy dim ve stylu Kenjah( nebo TundZungt?“ (Schiller 2003). DalSimi symboly
mély byt pisné, tance, apod., které mély byt prezentovany pravé v dlouhém domé v Samarindé.
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napfiklad pfi vytvareni charakteristiky skupiny, tedy prvku jeji kolektivni identity.
Podobné muize slouZit i dalSi z odpoutatelnych znaku - tanec.

Na dneSnich dajackych festivalech, které jsou v mnohém ohledu jakousi ozvénou
predstaveni v Taman Mini &i statni televizi, jsou prezentovany tance rliznych
dajackych etnickych skupin. Tyto tance maji samoziejmé poskytnout esteticky
zazitek, zaroven ale vytvareji stereotypy o jednotlivych skupinach a stavaji se
charakteristickymi prvky jejich etnické identity. Benuaqové na téchto festivalech
predvadéji Casto tanec ngerankau a zjednoduSeny tanec pembeliatnl. Tyto tance
byly puvodné soucasti rituald a slouzili pro komunikaci s nadpfirozenym
symbolickym svétem. Tanec ngerankau byl tanCen pro pobaveni dusi liau
a kelelungan pfi pohrbech, tanec pembeliatnt je soucasti dramatizace lé¢ebného
procesu pfi belianu. Vzhledem k propletenosti symbolického svéta a kazdodenni
(objektivizované) reality, byly tance samoziejmé urCeny i zivym ucastnikim téchto
rituald. Tanec ngerankau zapojuje participanty pohfbu do spole¢né c&innosti
a propojuje je sdilenymi aktivitami a emocemi. Tanec pembeliatni naopak vylu€uje
jakoukoli participaci ucastnikl belianu, ma v8ak moc dostat pembeliatny
do extatického stawvu, tedy stavu kdy je stfet symbolického/nerealného svéta
a objektivizované reality nejvice patrny, zaroven vytvafi dramatickou atmosfeéru,
ktera zamérfuje pozornost u€astnikll obsahu a cili ritualu a vyvolava silné emoce,
zejména co se ty€e pocitu pfitomnosti nadpfirozenych sil.

Pfi svém vyzkumu jsem byla mnohokrat pfitomna pfi belianu, vzhledem k tomu, ze
jsou témeér kazdodenni soucasti zivota Benuaql, zejména v dobé mezi koncem
jednoho a zaCatkem druhého zemédélského roku (tedy zhruba od kvétna do zafi).
Jeden z téchto belianl, belian sentiu pofadany v Benuuq, byl pro mne obzviast
silnym zazitkem.

Belian sentiu je 1é€ebnym ritudlem s Samanskymi prvky (trans, posednuti duchem),
ktery trva nékolik dni, obvykle osm. Pembeliatni nepouZzivaji Zadné halucinogenni
rostliny, ale extatickych stavi dosahuji zejména unavou a rytmickou hudbou. Vést
belian sentiu je fyzicky i psychicky velmi narocné, protoze ve dne v noci, témér bez
prestani a beze spanku neustale pembeliatni rozmlouvaji s duchy a prosi je, aby jim
pfisli pomoci |éCit. Pfes den jejich Cinnost sleduje jen nékolik malo obyvatel
domacnosti, nékdy dokonce neni pfitomen ani pacient. VétSinu této doby
pembeliatni sedi uprostfed mistnosti u moyangu [mojang] €i balai a ritualni feci

zvou duchy, nabizeji jim jidlo, piti, cigarety a rizné dalSi pochutiny, odfikavaji
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ritudlni texty a myty o pavodu nemoci a ritualu a vysvétlujici pouziti jednotlivych
predmétil a obétin. Zeny z doméacnosti jim pomahaiji pfipravit jidlo a piti, asistuji pfi
pripravach obétin, ritualnich pfedmétd a vyzdoby. Vrchol ritualu pfichazi kazdy den
kolem sedmé hodiny (kdyz se setmi). ZaCatek této vyznamné faze Ize poznat podle
zwuku rytmické hudby, ktery vychazi z domu, kde se belian pofada.

Obyvatelé vesnice Benuqg se postupné schazeji v dlouhém domé, usazuji se podél
zdi a zaCinaji vést rozhovory na rizna témata, ktera se vibec nemusi tykat belianu.
SpiSe se zda, jako by c&innost pembeliatni byla jen doprovodem spolecnych
rozmluv. Zeny se bavi spolu a zarover si vypomahaiji v pfipadé noseni jidla a aje
nabizeného hostim ¢&i pembeliatnGm. Muzi vytvareji samostatné hloucky a jsou
pohrouzeni do rozhovorl nebo vypomahaji s hranim na hudebni nastroje.
Hudebnici udavaji hlavni rytmus na kratké bubny gimar. Doplfiuje je jemny zvonivy
hlas malych gongu kelentangan. Pembeliani se pro veCer previékli do obfadniho
obleCeni. Maji na sobé& dlouhé barevné vySivané sukné s rostlinnymi motivy a
na nahé horni poloviné téla maji namalované bilé teCky. Na hlavach maji zdobené
Zlutooranzové Celenky z listd cukrové palmy. Sedi na zemi a odfikavaji ritualni
texty, kterym nikdo z okolo sedicich nerozumi'?®®. Re& je zastarala, obsahuje
spousty dlouhych metafor a pfirovnani, nékteré véty jsou riznou melodii nebo
v jemnych slovnich obménach opakovany nékolikrat.

V jednotlivych dnech ma belian rizné obmény. Nékteré prvky jsou vSak vzdy
stejné. Po tomto uvodu hudba na né&jakou dobu ustane a pembeliatni do té doby
sedici na zemi pfistoupi k mojangu (moyang — svazek nedozralych plodu betelové
palmy) omotanému sarongem, ktery splyva téméfr az k zemi. Pembeliatni'®’ se
postavi proti sobé a obéma rukama seviou tento mojang - misto, kam maji
sestoupit pfivolani duchové. Recitace se zacCina zrychlovat, pembeliatni zacCinaji
obchazet do kola a rizné kyvaji sebou i mojangem ze strany na stranu. Jejich
Najednou v8e skon¢i a opét zaCne hrat hudba. VétSina vesniCani uz je
shromazdéna vdomé a je znat, ze spolecné rozhovory ustavaji a vSechny zacina
strhavat divadlo, které se pfed nimi odehrava. Déti sice stale nékde pobihaji a zlobi,

ale na televizi, ktera dal vesele hraje, se uz nikdo nediva. Pembeliatni zacCinaji

126 N&kterym slovim je mozné rozumét — jsou to bud benuacka slova, nebo dokonce indonéska, ale
celkové nedavaji smysl.

127 P¥j belianu sentiu v Benuq byl jeden hlavni zkueny pembeliatn a jeden mlady pembeliatn, ktery
se zatim vedeni ritualu od zkuSeného pembeliatna ugil.
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tancit kolem bambusové konstrukce balai uprostfed mistnosti ozdobené Cervenymi
a Zlutymi tfasnémi, vyrobenymi z listd cukrové palmy. Zlutd véem naznaduje, Ze
budou obétovany slepice, Cervena znamena obétovani prasete na zavér obradu.
Také konstrukce balai, ktera ma pudorys zhruba jeden krat dva metry je takto
ozdobena a navic ji svrchu zakryva latkovy baldachynek. Méla by slouZit jako
odpocinek pfivolanym duchim. Okolo jsou naskladany rizné pfedméty a obétiny,
které jsou duchim, po té, co dorazi do domu, nabizeny. Jedna se o velké gongy,
kopi, €inskou vazu, do které se pfi pohfebnich ritualech doCasné vkladaji kosti
zemfelych, talife a misy s oby€ejnou i rizné upravenou ryzi, skleni¢ky s vodou,
kokos, ananas a dalSi ovoce, vajiCka, cigarety a svicky.

Po obétovani téchto dar si nemocni, ktefi dosud sedéli opfeni zady o konstrukci
balai, lehnou na zem a pembeliatni je zacnou obchazet. Prikladaji jim k Celu, na
ramena nebo na zada natrhané listy bananovniku a nabiraji horkost a odhazuji ji
z téla pryC. Pak k nemocnym polozi difevéné figurky patung banci znazorfiujici
lidské postavy. Do téchto figurek jsou umistovani duchové banci, ktefi jsou pfi¢inou
nemoci. Hudba hraje &im dal tim rychleji. Samani s sebou prudce trhaji, zaroven
s umistovanim duchl banci do dfevénych figurek jesté vysavaji nemoc (Ci jeji
doprovodné znaky jako je hniloba, divna chut apod.) a pak rychle bézi ke dvefim
laminu nemoc wyplivnout. Pembeliatni si €asto vezmou do pusy kaminek
a s nasatou nemoci ho vyhodi z domu. Pfi pohybu vpfed se neustale otaci okolo
vlastni osy, jsou v extatickém stavu a maji problémy s koordinaci. Zda se, Ze se
kazdou chvili srazi, nebo narazi do stény ¢i nékterého z ucastniku.

TémérF pul hodiny rychlé hudby a divoké pohyby zaméfuji pozornost vSech jen
k pembeliatnm. Silna atmosféra ovliviiuje vSechny uc€astniky, takZe jejich emoce
a snad i mysSlenky jsou sdilené. Ackoliv jsou vSichni ve srovnani s pembeliatny jen
pozorovateli, pfesto se stavaji dulezitymi uCastniky a spolutvarci ritualu. Jen diky
pfitomnosti ostatnich mohou pembeliatni vytvofit situaci, kdy se stfetava
objektivizovand realita s nadpfirozenou (symbolickou). Silna atmosféra vytvaii také
prostor pro sdilenou viru v nadpfirozené bytosti a jejich 1éCivé schopnosti. Sdilena

realita ptisobi 16¢ebn&'® na nemocné, ktefi jsou stfedem ritualu a okolo nichz se

128 Agkoli jsem zpo&atku pochybovala o 1é&ebné moci takového ritualu, po zaZitku z Benug povazuii
vzhledem k tomu, Ze vétdina nemoci ma psychosomaticky zaklad, takovy ritual za velmi ucinny.
Kdyby dokazali naSi moderni lékafi vytvofit takovou atmosféru, jakou vytvareji pembeliatni,
nevznikaly by Zadné pochybnosti o jejich lékafskych schopnostech, kieré dnes i diky médiim
oteviraji stale Castéji prostor riznym alternativam, sahajicim pravé do znalosti pfirodnich narodud
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vSechny veCerni aktivity odehravaji.

Posledni den je vyvrcholenim vSech pfedchozich dnu. Zadatek je podobny, jako
predesl|é dny. Pfed nabizenim jidla duchim si vSak kazdy pembeliatn vezme slepici
a pfidrzi ji hlavu blizko u misky s ryzi. Rukou ji nuti, aby si z misky zobla, zatimco
polohlasné mluvi v ritualni fe€i. Kdyz si slepice zobnou z misky, za€ina hrat hudba
a pembeliatni obchazeji stfedovou bambusovou konstrukci balai. Hudba zrychluje
a pembeliatni bambusovou konstrukci obchazeji stale rychleji az se daji do béhu se
slepicemi, které si drzi nad hlavou. Nato opét pfichazi chvile zklidnéni a slepice
putuji do rukou posluhujicim pomocnicim. Pembeliatni pak stejné jako pfedchozi
dny chladi hore€ku a vysavaji nemoc.

Kolem pulnoci aktivity vdomé utichaji a pembeliatni a vSichni ucastnici se
pfesouvaji ven, k mistu kde vesnice hraniCi slesem. Tam je jiZ pfipravena
Ctvercova ohradka s bambusovou konstrukci balai, ktera je podobna té v domé.
Celou scénu osvétluji dvé karbidové lampy. Na police konstrukce jsou polozeny
drevéné figurky s nemocemi a ostatni ritualni pfedméty z domu. Pembeliatni stoji
v ohradce, kam nikdo jiny nema pfistup, drzi slepice, které pred tim v domé krmili
a odfikavaji ritualni texty. Na konci slepice podfiznou. Opodal u€astnici rozdélali
ohen a pobliz umistili hudebni nastroje z domu. Cestu od domu lemuji sloupky
s malymi pletenymi koSiky. Do téch jsou duchim postupné davany obétiny, mezi
nimiz je i krev a pefi zabitych slepic. Podfiznuté slepice jsou i s pefim dany na rost
nad ohném.

V ohradce okolo konstrukce balai také lezi pfipravené svazané prase, které
po slepicich pfichazi na fadu. Pembeliatni je rychle, aniz by zakviCelo, usmrti
probodnutim ostépem. Pak prase prenesou bliz k ohni, podélné mu rozfiznou
bficho a na misku vyjmou jatra. Z jater se snaZi zjistit, jestli byl ritual proveden
spravné a duchoveé obét pfijmou. Ostatni muzi bficho zaSivaji, prase davaji na ohen
a pembeliatni se vraci do své ohradky okolo balai a dal odfikavaji ritualni texty.
Maso obétovanych zvifat je pak rozdano pembeliatnm a u€astnikim ritualu.
Esencialni slozka pfipadla jako odména pomocnym duchim.

| kdyZ ritualy sentiu nejsou pfilis staré (Weinstock (1983) datuje jejich vznik na

zaCatek 20. stoleti, mistem vzniku je podle néj oblast Pahu), jsou mezi Benuaqy

a vychodni mediciny (homeopatie, akupunktura, 1éCitelé, atd.) Na druhou stranu, napfiklad malarii,
vzteklinu nebo otravu, Casté mistni problémy, pembeliatni a jejich duchové skutecné vylécgit
nedokazi i kdyz diky navozeni pfiznivého psychického stavu, dokazi jejich pribéh zmirnit.
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velmi oblibené a neni proto divu, Ze se staly i znakem jejich identity. Vedle tance
ngerankau byva na festivalech pfedvadéna i zjednodusena verze vySe popsaného
belianu. V pfipadé tance ngerankau tanci i pfi skuteCném ritualu kuangkai obycejni
lidé, coz vSak v pfipadé skuteéného belianu neplati. Festivall se vSak ucastni
.profesionalni i neprofesionalni vesnické soubory, takZe tanecCnici nemusi
(a obvykle nejsou) byt zasvécenymi pembeliatni. Tanec pembeliatni se tak stal
oddélenym znakem od puvodniho objektu belianského ritualu a je zde vyuzivan
ke zcela jinym ucelim.

Na festivalu v Kutai Barat v roce 2004*?° byla skupina Benuaq(i prezentovana pravé
pfedvedenim belianu sentiu. Na barevné osvétlené pddium s elektronicky
ozvucenymi hudebniky pfitancili dva ,pembeliatni“ ozdobeni Zlutymi a oranzovymi
trasnémi na rukou a véncem na hlavé. Na sobé& méli jen dlouhou barevnou sukni,
horni polovinu téla méli nahou (bez bilych teCek, které se pouzivaji pfi skuteCném
obfadu). Za nedlouho pfiSla Zena v ,tradi€nim® obleCeni a s ,tradi€nim“ ratanovym
batizkem. DalSi, podobné obleCena Zena pfivedla mladika s Satkem na hlavé
podpirajiciho se holi. Mladik si lehl na zem, Zeny vyndaly z batiizkd natrhané listy a
poloZily je mladikovi na hrudnik. ,Pembeliatni“ okolo né&j zacali tancit (spiSe
poskakovat), shybali se, utirali mladika listy, hladili mu rukama hrudnik. Po chvili byl
mladik vylé&en, zdravé vyskocil a odnasel si s sebou hal. Zeny sbalily natrhané listy
a odesly spole¢né s ,pembeliatny“. Kromé ozdob a natrhanych listl se nevyskytly
zadné obétiny a zadné obradni pfedméty, Zadna krev ze zabijenych zvifat, ani lidé
napul v transu neustale se opakujicimi rytmy. Pfedvedeni belianu sentiu, ktery trva
nékolik dni, bylo samozfejmé jen pouhou zkratkou obfadu. Tato zkratka je velmi
podobna zkracenym mytiim Hopese a Madraha. Zkracena verze belianu, stejné
jako zkracena verze mytu, zatim nijak neohrozila skute¢ny belian. Obé zkratky se
pfitom staly znakem ,benuacké identity“. Podle Rappaporta vytvareji ritualy
konvenc¢ni stavy véci (prosty fakt) a tim je Cini realnymi (1999:117). Ritudly
a ritualné vytvafeny symbolicky svét Benuaqu se staly faktem, staly se soucasti
objektivizované kazdodenni reality a tim byly internalizovany jako soucast jejich
identity. Jejich znaky — zjednoduSené verze téchto ritualt a jejich soucasti — pak

jsou ur€eny pro komunikaci s vnéjSim socialnim prostfedim (jinymi skupinami).

129 Informace ziskana na zakladé videonahravky, kterou pofidil a nasledn& mi poskytl jeden
z informatoru.
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Ritual je zplsob komunikace, néktefi lidé jsou ureni jako pfenasedi, jini jako
prijemci. Zaroven vS8ak ma ritual dllezitou funkci pfi autokomunikaci (Rappaport
1999:51), to znamena, Ze vysilaCi ritualnich zprav jsou soufasné jejich
nejdulezitéjsi pfijemci (srov. Geertz 2000)

Ritual je tedy zprostfedkovatelem kulturnich sdéleni, ktery umoZhuje lidem
upravovat jejich socialni fad a zaroven upevnovat jeho zakladni kategorie. Sdéleni,
ktera jsou pfenasena ritualem vyuZzivaji systém ohrani¢enych kategorii a podporuji
tak kontinuitu a flexibilitu socialniho fadu. Systém kulturnich kategorii je tim stale
udrZovan v pohotovosti, aby mohl reagovat na lidské potfeby, ¢imz je zachovavana
smysluplnost kultury (Leach 1968). Hranice mezi kategoriemi nejsou vzdy ostfe
vymezené a tak neni vZdy uplné jasné, kde konci jedna kategorie a zaCina druha.
Tam, kde dochazi k prekryti okraju dvou kategorii, tedy v jakési pfechodové zoné,
muUze vzniknout potencialni konflikt i tfeni. Proto je nutné pfechod z jedné
kategorie vyplnit ritualem, ktery konfliktni tendence dokaze utisit a zaroven pomuze

ucastniky provést nejistym uzemim (Leach 1976).

T

posvatna zona,
predmét tabu,
misto ritualu

Obr. 3: Pfekryvani kategorii a misto ritualu (podle Leache, 1976).

Leach ma na mysli pfechodové ritualy a kategorie typu Zivy / mrtvy, svobodny /
Zenaty, chlapec / muz. Podobné vSak takovymi kategoriemi mohou byt napfiklad

Benuaqové / ostatni dajakové, Dajakove / lidé okolniho svéta, Vychod /Zapad,
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pavodni obyvatelé svéta / obyvatelé modernich statd a podobné. Také témto
kategoriim pfikladaji lidé velky vyznam a také zde nachazime chovani, které lze
chapat jako ritualy. Pfikladem mohou byt riizna folklorni vystoupeni (at uz napfiklad
v Taman Mini, nebo na dajackém festivalu) nebo politické a medialni vystoupeni
na téma tykajici se téchto kategorii. Posvatné se nemusi vztahovat jen
k ,bozskému® ¢&i ,nadpfirozenému®, ale muze zahrnovat jakékoliv charismatické

130 apod. Posvatno miizeme chapat

prvky €i osoby — nafiklad i moc, prestiz, identitu
jako relativni zalezitost, ktera se rlizné pozméruje podle situace. Ritual tak sam
mUze urcit, co je posvatné a ne pouze reagovat na posvatné, jako na néco daného

a nemeénneého (viz napf. van Gennep 1996).

130 Jako posvatno miZeme chapat také etnicitu. Etnicita spojuje jednotlivce skrze proZitou spole&nou
Zivotni zZkuSenost a o&ekavani do budoucnosti (Ross 2001). Jak uvadéji Fenton (1999), Barth (1998)
a Eriksen (2002, 2007), etnicitu je tfeba chapat jako socialni proces neustalého posouvani hranic
a identit v socidlnim Zivoté. Etnicka identita je sou€asti individualniho a kolektivniho védomi
a jednani a variuje v intenzité a v zavislosti na kontextu. Podle Fentona (1999) je etnicita formovéana
tfemi proménnymi: prostorem (lokalni-globalni), rozsahem (mikro-makro) a formalnosti
(neformalnost-konstitucionalizace). Na prfikladu dajakCi je na lokalni uUrovni rozliSovano mezi
jednotlivymi lokalnimi skupinami, napfiklad Luanganové vs. NgadZuové €i podskupinami, napfiklad
Benuaqové vs. Bentianové, Ngadzuové Katingan vs. Ngadzuové Kahaian. Na globalni Grovni vSak
vSechny tyto skupiny vystupuiji spolec¢né jako dajakové ve vztahu k Malaydm ¢i Indonésandm, nebo
jako plvodni obyvatelé svéta ve vztahu k modernimu globalné-kapitalistickému uspofadani
dnesSniho svéta. Na mikro-socialni drovni, tedy drovni individualnich sociélnich interakcich je
vyjednavani etnické identity soucasti kazdodennosti. Jako pfiklad mizeme uvést situaci, kdy si
Benuaq pfivedl do své vesnice manzelku Javanku, jejiz etnicita je pak kazdodenné konfrontovana
s etnicitou Benuaqu. Na makro-socialni uUrovni, v ramci dilezitych ekonomickych a politickych
struktur socialniho fadu, se mlze jednat napfiklad o dostupnost centralni moci pro Benuaqa, ktera je
mnohem mensi ve srovnani s dostupnosti moci pro Javance. Etnicita mizZe byt zaleZitosti zvyku
(obvyklosti) (vSichni kdo jsou dajakové to o sobé védi) nebo zileZitosti prava (Indonéska viada
muze zakonem deklarovat, ze kdo ma nejméné 2 generace pfedkl dajackych, ten je dajakem).
Snahu o konstituovani dajacké etnické identity vykazuji rizné snémy, kde zastupci jednotlivych
dajackych skupin jednaji o charakteristickych znacich dajacké identity (viz napf. Schillerova 2003).
PFi vyjednavani dochazi ke kombinaci téchto jednotlivych prvkl. Prikladem mlze byt Usili dajackych
elit vytvofit pan-dajackou identitu, ktera by byla dostate&né (politicky, ekonomicky a pravné) silna pfi
stfetu s narodni indonéskou identitou.
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A

misto ritualu

Obr. 4: Stfet kategorii ,my“ a ,,oni“ a ritualné potvrzované hranice téchto kategorii.

Ritualy se wvyskytuji vmisté stfetani hranic rdznych kategorii, jez jsou rdzné
definovany a obvykle k sobé vystupuji v dichotomii a jejichz hranice nejsou obvykle
jasné rozpoznatelné. Dajak je zaroven dajakem, ale také obyvatelem Indonésie,
coz s sebou pfinasi rozdilné role a prava a povinnosti a potfebu vyjasnit svoji
identitu a misto ve spoleCnenském fadu svéta. Ritualy jsou soucasti (védomého
i nevédomeého) vytvareni, udrzovani Ci pretvareni skupinoveé reality, Cimz zaroven
pusobi na identifikaci jednotlivce i celé skupiny. Socialni realita zahrnuje sou¢asné
svét, ktery je povazovan za skuteCny a svét, ktery je povazovan za imaginarni. Tato
socialni realita je objektivizovana chovanim jednotlived a je komunikovana
kazdodennimi interakcemi a ritualnim chovanim. Ritudly funguji jako efektivni
komunikacni médium a maji tak moc vytvaret a pozmeénovat vztahy mezi jednotlivci

i celymi skupinami.

102



6. ZAVER

Ve své praci jsem se snaZila najit odpovéd na otazku, jakou roli hraje ritual pfi
utvareni, zachovavani €i pfetvareni objektivizované reality a socialnich vztahd, jak
muUze poslouzit v pfipadé krizi skupiny, at uz je tato krize zplsobena umrtim
jednoho zjejich ¢lent a/nebo vnéjSimi vlivy a jakou hraje ulohu pfi formovani
a prezentovani etnické identity skupiny, a to na pfikladu pohfebnich ritualt dajaku,
zejména soucasnych Benuaqu Idatn z vychodniho Kalimantanu.

Dajakové museli ve své, bohuzel nepfili§ zmapované, historii Celit mnohym vnéjsSim
tlakim, které mély vyznamny vliv na podobu i vyznam jejich ritualt. Jiz samotna
kategorie ,dajakové“ byla uméle vykonstruovana vnéjSimi pozorovateli, ktefi
dajakim pfisoudili rizné charakteristiky. Za dajaky byli zpoCatku obecné a vcelku
neutralné oznaCovani obyvatelé vnitrozemi Bornea, ktefi se odliSovali
od pfistéhovalcl, zejména Malaju na pobfezi. ProtoZe Malajové byli muslimove, byli
takto dajakové, jakozto animisté, od Malaju odliSeni i po strance nabozenské. Misto
a nabozenstvi hraly dalezitou roli pro identifikovani dajakd. Samotni dajakové toto
oznaceni nepouzivali €i ho dokonce odmitali. Pouzivani terminu dajak, jako
oznaceni puvodnich obyvatel bornejského vnitrozemi se ustélilo v 19. stoleti.

Z puvodniho, snad neutralniho oznaceni se postupné pojmenovani dajak stalo
pejorativnim oznaCenim. Dajakové se v oclich kolonistu stali necivilizovanymi
pohany, které je tfeba civilizovat, vstipit jim hygienické navyky, ukazat moderni
zpusob Zivota a zaroven kristianizovat. Tento pfistup v mnohém pfevzala i viada
nové ustanovené svobodné Indonéské republiky, ktera byla sloZzena zejména
z Javancl. Dajakové byly zahrnuti do kategorie zaostalych, které je tfeba podrobit
procesu modernizace a pokroku, s ¢imz souvisel i velky diraz na jejich islamizaci.
Vedle oznaCeni dajakové, je také etnické rozdéleni Bornea vysledkem prace
kolonialnich ufedniki a antropologu, které pozdéji prevzali a doplnili indonésti
administratofi. Takové skupiny dajakd, jako Ibanové, Dusunové ¢i Luanganové jsou
podobnymi konstrukty, jako samotné oznaceni dajak. Ani tato pojmenovani nebyla
zpocCatku zastupci takto pojmenovanych skupin pfijimana. V nékterych pfipadech
vSak doSlo ¢asem k jejich pfijeti (napfiklad Ibanove), v jinych jejich odmitani stale
trva (napfiklad Luanganove). Samotné tyto kategorie jsou stale jesSté hrubym

Clenénim. Sami dajakové se déli na mnohem mensi celky. V mnoha pfipadech je

viv s
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s fekou). Podle Sillandera (1995) a Tsingova (1994) nebyla kolektivni identita Ci
etnicita dfive nijak silna, ale byla vytvofena az na zakladé vnéjSich tlakd, a to
zejména ze strany indonéské viady.

Dajakové na jedné strané rizné vnéjSi nalepky odmitali, na druhé strané se
postupné staly soucasti jejich objektivizované reality. Kolektivni identity se staly
prostfedkem maskovani ¢i odmitnuti a boje proti majoritni spolecnosti.

ProtoZe jako malé roztfisténé skupiny s riznymi cili a postupy by dajakové nebyli
schopni odolavat vnéjSim tlakim, snazi se dajacké elity vybudovat jakousi pan-
dajackou organizaci, ktera by méla vétSi moc pfi vyjednavani o dajackych otazkach.
Kofeny této snahy o vytvofeni pan-dajacké organizace sahaji velmi hluboko — jiz
vroce 1926 vzniklo sdruZeni Pakat Dayak (Dajacka umluva). Pfesto se dodnes
zastupci ruznych dajackych skupin nedokazali shodnout na dajackych
charakteristikach, které by vytvofily jasny symbol dajacké identity. Dajakové tedy
nejsou homogenni skupinou, neexistuje jednotné kritérium, které by je definovalo.
Mnoho dajaku se vSak k ,dajactvi“ hlasi, takze jiz nelze mluvit o ,virtualni“ skupiné
konstruované nékym z vnéjSku. Mohli bychom rozliSovat mezi dajaky s malym d,
jakozto skupinou vidénou z vngjSiho pohledu a Dajaky s velkym D, jakoZzto
skupinou vytvofenou lidmi, ktefi se k dajacké identité aktivné hlasi. V mnoha
pfipadech se tyto kategorie budou prfekryvat, je vSak i mnoho téch, ktefi by,
obzviast dfive, nebyli mezi dajaky pfijimani a dnes se k dajactvi hlasi. Jsou jimi
zejména muslimsti konvertité, ktefi se svoji konverzi vzdali dajactvi, obvykle se
odstéhovali z dajacké vesnice a prestali se ucastnit dajackych rituald. | kdyz nebyli
dale povaZovani za dajaky, mnohdy se dnes sami k dajactvi pfihlasuji a vytvareji
lokalni dajacké organizace. Pfikladem mohou byt Pasirove, ktefi jeSté pfed dvaceti
lety nebyli povazovani za dajaky (vzhledem k opusténi tradi¢niho zpusobu Zivota a
konverzi k isldamu), zatimco dnes je spojeni ,dajakove Pasir“ ¢im dal CastéjSi a sami
Pasirové se za Dajaky povazuji*®t. Néktefi z konvertit(l, zejména mezi Ngadzuy, se
snazi naplnit své dajactvi tim, Zze si na konci svého Zivota pfeji tradicni dajacky
pohieb (Schiller 1997). Byt ,Dajakem® dnes spiSe zahrnuje pfihlaseni se k dajactvi
a praktikovani tradi¢nich ritualt (¢asto pod hlavickou adatu), zatimco misto nemusi

byt dulezité, zejména v pfipadé dajaku Zijicich ve méstech na pobrezi.

131 Na zakladé kratkého vyzkumu mezi Pasiry v Pinang Jatus, 2005.
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Lokalni dajacké skupiny vSak zahrnuji ve své identifikaci mnohem vice kritérii.
kritérii jejichz jednotlivé dllezitosti zalezi na situaci. Citi se byt dajaky — Benuaqy —
Benuaqy Idatn. Jestlize jde o specifikaci Benuaqu Idatn, vystupuje jako dllezity
v povodi jednotlivych fek, podle kterych se jmenuje cela oblast a zaroven benuacka
skupina. V pfipadé specifikace Benuaq se jedna spiSe o spole¢ny obsah adatu
(ritualy, tradi€ni pravo), podobny zpUsob zZivota a spole¢ny jazyk. Podle Benuaqu
vzniklo jejich pojmenovani podle nazwu stromu nuaq, jehoZ dfevo, obsahujici
toxické latky, pouzivali Benuagové k lovu ryb. Be-nuaq znamena ,ten, ktery pouziva
nuag‘. Takové vysvétleni nazvu Benuaql odkazuje na skutecnost, Ze Benuaqové
vzdy Zili podél fek a Zivili se lovem ryb. Dulezitou roli tedy hraje i odkazovani
k historii, zaznamenané v mytech. Myty a ritualy se stavaji ¢im dal ¢astéji dulezitym
znakem identity lokalnich dajackych etnik a nejinak je tomu v pfipadé Benuaqu.
Plsobeni rituald sméfuje dovnitf i vné skupiny a v ramci téchto smérd mohou byt
sledovany ruzné cile.

Na vnitini arovni jde o vyjednavani identity jednotlivct v rdmci celé skupiny. Podoba
a provedeni pohfebniho ritualu poukazuje na postaveni mrtvého i ¢lena jeho rodiny,
na jeho prestiZ a bohatstvi. Kazdému Benuaqovi je usporadan prvni sedmidenni
ritual Param Api, avSak druhy ritual si mize dovolit jen ¢ast Benuaqu. | kdyz dfive
byl kuangkai uréen pravdépodobné jen pro nacelniky ¢i mantiqy, neni dnes omezen
na konkrétni socialni vrstvu. Druhy ritual je financné i ¢asové velmi narocny, jeho
minimalni délka je 21 dni a na uhradu nakladl se skladaji ¢lenové rodiny mnoho
let. Nékdy proto byva nahrazen levnéjSim ritudlem kenyau, ktery je kratSi
a neobsahuje manipulaci s ostatky zemfelého. | jeho uspofadani je v8ak pro
nejchudsi rodiny nemozné. Téméfr kazdy Benuaq pFesto povazuje usporadani
kenyau nebo spiSe kunagkai za svoji povinnost vici rodi¢um/pfedkim, jako zplisob
vyjadfeni naleZitosti do skupiny (,tak se to déla“) a zaroven jako prostfedek zvySeni
socialni prestize. (,mUze si to dovolit).

Vedle samotného usporadani pohibu obsahuje ritual mnoho prvkd, které slouzi pro
komunikaci a vyjednavani identity jeho pofadateld i zuCastnénych. P¥i prvni
pohfebni fazi jsou vystavovany rlizné pfedméty okolo mrtvého (rakve s mrtvolou),
které poukazuji na bohatstvi zemrelého a jeho rodiny. Soucasti jsou Cinské vazy,

mosazné gongy, ale také ritualni me¢e mandau. To vSe je velmi cenéno a ¢im vice
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a kvalitngjSich pfedmétu je vystaveno, tim je rodina povazovana za ,lepSi“.
Poradajici rodina musi zaroven poskytnout v§em hostlm jidlo, které host nesmi
odmitnout. Pfi podavani jidla je patrné rozdéleni hostl na vazené a méné vazené.
VazengjSi hosté maji jidlo bohatdi, méné vazenym hostim je nabizeno jidlo
ochuzené. Jidlo je soucasti recipronich vztahd. Je v8ak nabizeno i tém, od kterych
se vzhledem k jejich chudobé neocCekava, ze by mohli hostinu opétovat. Tito lidé
jsou jedni ztéch, ktefi dostavaji ochuzené jidlo. Lidé také hodnoti ritual, jestli
obsahoval vSechny prvky, které mél obsahovat, jestli byl dostate¢né okazaly, jestli
si to zemfely zaslouzil ¢i ne apod., coz ve formé ,drb0“ opét zvySuje nebo snizuje
prestiz pofadajici rodiny.

| pfi druhém ritualu, kuangkai, hosté peclivé sleduji prabéh a provedeni pohibu,
registruji hodnotu rdznych pouzitych pfedmétt a ,nakladnost“ a okazalost pohibu,
¢imz samoziejmé dochazi k hodnoceni pofadajicich, jejichz povést opét muze
gongy, které jsou vysoce cenénym majetkem dédénym v rdmci rodiny z generace
na generaci. Tyto pfedméty nékdy byvaji pujCovany, rodina, ktera je vlastni
(pUjCuje) je povazovana za ,lepsi“. | pfi druhém pohibu jsou jasné rozdélené role
jednotlivych pofadatell a hostl a s tim souvisi jejich statusy a identita, kterou se
mohou snazit vyjednavat. Kuangkai byva pofadan pro vice zemfelych ¢lenu rodiny.
Chudé rodiny se nékdy snazi, aby uSeffili naklady, spojit s bohatSi rodinou
a usporadat kuangkai spolec¢né. Pofadajici rodiny vSak na tyto Zadosti pfistupuji jen
v ojedinélych pfipadech.

Béhem pohfebniho ritudlu je potvrzovanal/vyjednavana identita jednotlivych
uCastnikd. NejnazorngjSi pfikladem muze byt Clovék, ktery vykopava ostatky.
Vzhledem ktomu, Ze je tato €innost povaZovana za necistou, jsou ji ochotni
vykonavat jen ti, pro které je vyplata za vykopani ostatk( vitanym pfijmem. Ostatky
tak vykopavaji jen hodné chudi lidé. Tomu, kdo ostatky vykopal, je v prubéhu ritualu
také poskytnuto jidlo, které vSak nesmi konzumovat v pfitomnosti ostatnich,
pfipadné k nim musi byt otoCen zady. | kdyz by mélo ritualni znecisténi trvat jen
v prubéhu pohibu, mohou rezidua pretrvavat déle. Jde-li napfiklad k takovému
Clovéku nékdo na navstévu, nevezme si od ného nabizené jidlo (coz je jinak
povazovano za velkou urazku a slusnosti je alespon okusit). Podobné jeho déti

mohou byt ve Skole &i ve spoleCnosti vrstevnikl odsouvani na okraj skupiny.
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Pohiebni ritual vytvafi a potwrzuje vazby mezi rdznymi jednotlivci a zaroven
potvrzuje €i pozmériuje jejich identitu.

Nékteré ztéchto prvk( ritualu jsou transcendovany do symbolického svéta.
Napfiklad nemuze-li si rodina dovolit vykopat pro mrtvého novy hrob, musi i duse
liau prebyvat ve vesnici mrtvych ve starém domé. Kolik jidla se pfi pohfbech
zkonzumuje a jak drahé pfedméty se vystavi/pouziji, tolik jidla a pfedmétt bude mit
duse liau k dispozici. Hmotné slozky véci hraji dulezitou roli v naSem svété, zatimco
esencialni slozky maiji dulezitou roli ve svété symbolickém. Ackoliv je symbolicky
svét konstruovan a povazovan Casto za nerealny, ma moc ovlivhovat kazdodenni
realitu a chovani Zivych lidi. Cinnosti ugastnikii pohfbu jsou transcendovany
podobné, jako predmeéty. Napfiklad tanec ngerankau, souc¢ast druhého pohfebniho
ritualu kuangkai, je tanCen Caste¢né pro pobaveni dusi zemfelého, ¢aste¢né vSak
vyjadfuje cestu duSe zemfelého, liau, do zasvéti Lumut. Zarover tanec spojuje
ucastniky pohtbu pfi spolecné aktivité.

V ritudlu dochdazi k propojeni kazdodenni reality se symbolickym svétem. Oba svéty
se navzajem stfetavaji a ovliviuji. Vyznam symbolického svéta spociva v tom, ze
dava vSe na své misto. Podoba a opodstatnénost ritualu se opiraji o benuaqgsky
mytus o vzniku smrti a pohfebniho ritualu. Pfi tomto ritualu, stejné jako pfi jiné
opakovaneé institucionalizované €innosti je konstruovana a objektivizovana socialni
realita. Ritual se stava soucasti kazdodenni reality, soucasti zZivota jedincu, které
prfesahuje svoji trvalosti. Ritual, jakkoliv je jeho obsah proménlivy, tu byl pfed nimi
a bude i po nich. Je proto objektivni soucasti jejich svéta.

Z tohoto pohledu neni pfekvapivé, Zze se tradiCni ritual maze stat, jakozto tradice,
znakem kolektivni identity. Mizeme to nazvat jako vnéjSi sméfovani ritualu. Ritual
je na této urovni, vzhledem k pozménéné funkci zjednodu$en, tak aby byl jako znak
snadno zapamatovatelny a sdélitelny. Jako znak identity Benuaqu se na dajackych
festivalech objewvuje tanec ngerankau, zjednoduSeny tanec pembeliatnd
a zjednoduSené myty. Jakozto objektivizované znaky byly tance a myty odtrzeny
od jejich plvodniho kontextu a mohou tak slouzit novym ucelum.

Myty byly texty, které nemély byt vypravény mimo kontext ritualu. Byly to v podstaté
ritualni texty, které byly vypravény ritualni fe€i i nékolik dni v prubé&hu ritualu
a pfenas$eci jejich znalosti byli pouze zasvéceni pembeliatni a penguarové. Pote, co
byly diky antropologickému vyzkumu pfelozeny do srozumitelného jazyka

(indonéstiny a angli¢tiny), staly se dostupné pro vSechny nezasvécené Benuaqy.
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| kdyz se penguarove a pembeliatni proti nim ohrazuji, bézni Benuaqove je znaji
a prezentuji je jako tradici. Vzhledem k puvodni sloZitosti téchto textd, jde o vyrazné
zjednoduseni, proto jsou na jednu stranu dobfe zapamatovatelné, na druhou stranu
nemohou zatim ohrozit instituci pembeliatnd/penguarli. V mnoha pfipadech viak
pfitahuji mladé Benuaqy, aby se penguary/pembeliatny stali.

Podobné i tanec pembeliatni predvadéji na poédiich lidé, ktefi nemusi byt
pembeliatny. Jedna se vSak o velké zjednoduSeni puvodniho belianu, které zatim
nijak neohrozuje jeho ,skute¢nou” podobu.

Ritual, zejména pohfebni, podporuje kontinuitu a flexibilitu socialniho fadu a udrzuje
v pohotovosti systém kategorii (Leach 1968, 1976). Témito kategoriemi mohou byt
jak zivy — mrtvy, tak i napfiklad Benuaqové — ostatni dajakové, Dajakové —
Indonésané apod. Tim mohou pozmériovat identitu jednotlivcu i skupin, stavaji se
komunikacnim médiem, které ma moc vytvafet a pozménovat vztahy mezi
jednotlivci i celymi skupinami. Na wvnitini drovni nachazime snahu jednotlivych
snahu participantl vyjednavat skupinovou identitu (politika kolektivni identity).
Pohiebni ritudl a vném objektivizovany symbolicky svét hraje duleZitou roli
v zachovavani kontinuity skupiny z pohledu jejich ¢len. Smrti konstruovani identity
jednotlivce nekonc&i a nekonCi ani jeho Clenstvi ve skupiné. Odkazovanim se
k pfedkim potvrzuji Benuaqové trvalost skupiny a vytvafi a zachovavaji vzajemné
socialni vztahy. Zaroven muze byt zijednoduSeny pohfebni ritual, €i jeho ¢ast vyuzit
k zachovani kontinuity skupiny z pohledu z vnéjSku. MuzZe byt znakem tradice

skupiny, ktery odkazuje na jeji specificnost, historii i kolektivni identitu.
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8. OBRAZOVA PRILOHA

Lidé a zivot v Engkuni a okoli
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Dlouhy ddm lamin ve vesnici Engkuni.

Kratkodoby pfibytek u pole ladang.
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Pohrebni ritualy

Po prvnim pohfbu parapm api je zemrely pohiben do zemé. VétSina Benuaqu jiz
konvertovala ke kfestanstvi, proto je na hrobé& témér vzdy umistén symbol kfize. Pro
duSi zemfelého jsou na hrob pfinaSeny obétiny, aby vzasvéti Lumut ni€im
nestradala (nahofe: hrbitov v Benuq, dole: hibitov v Mencimai).
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Nad hrobem je postavena stfiSka, ktera symbolizuje dim, ve kterém prebyva duSe liau
v zasveti Lumut (hfbitov v ovocné zahradé v Mencimai).

Cesta duSe liau do zasvéti je dlouha a narocna. Na obrazku je pfedstava cesty duse
z laminu v Damai na horu Lumut (muzeum v Mencimai).
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Penguarové ve chvili odpo€inku. Pohrebni ritualy ¢asto doplfuji hazardni
hry a kohouti zapasy. Na obrazku je
pfiprava kohouta na zapas.

Sada malych gongl kelentangan, velkych gongu genikng, malych bubnlG gimar
a velkych bubnu perahiq, pouzivanych pfi pohfebnich ritualech (vSechny obrazky
z kenyau v Barong Tongkoku).
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Foukacka s namalovanymi bilymi prouzky
naznaCuje schody, po kterych sestupuje
duSe kelelungan, kterd je symbolizovana
Cervenou latkou. Na posteli jsou rdzné
predméty, které budou vyuzity v pribéhu
ritudlu (kuangkai v Benggeris).

Schranka selimaat, do které jsou umistény
lebky zemrelych. Nad schrankou selimaat
jsou zavéSeny vénce biyoakn s dlouhymi
trasnémi (kuangkai v Benggeris).

Kosti zemfelych jsou umistény do €inskych vaz guci (kuangkai v Benggeris).
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U stropu mistnosti, kde se odehrava PFi tanci ngerankau jsou Zeny obleCeny do

pohfeb kuangkai visi rizné ozdoby, nadobi dlouhych Satd ulaap. Prvni dvé tanecnice
a sarongy. maji na hlavé Celenky tanduk.

Pfi tanci ngerankau tanCi muzi s lebkami
zavdzanymi vsarongu a prehozenymi pres
zada — viz Sipka (vSechny obazky z kuangkai
v Benggeris).
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Neékolik sekvenci z tance ngerankau (vyfez z vidokamery, kuangkai v Benggeris).

Ketika — kalendaf, podle kterého se dfive urCovalo, jaké Cinnosti jsou v danou chvili
zadouci, a jaké jsou naopak nebezpecné. Jednotlivé Fadky znamenaiji dny v tydnu, sloupce
jsou Easoveé useky v rdmci jednoho dne (muzeum v Mencimai).
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Dfevéné sarkofagy tempelaq, ve kterych jsou umistény ostatky zemfelych, pro které
byl vykonan pohfebni ritual kuangkai (hibitov v Paseku).
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Ritualy belian

Pembeliatn tan¢i okolo moyangu TancCici pembeliatn  drzi v naruéi
a balai. V ruce drZi listy rostliny slepici, ktera bude pozdéji obétovana
symbolizujici ,strom Zivota“. duchim za pomoc pfi lé€eni.

Pembeliatni promlouvaji k duchum, ktefi Venkovni balai, na ktery budou po
jsou prfivolavani na moyang (svazek plodu dokonéeni obfadid vdomé pFfeneseny
betelové palmy ovazany sarongem). ritualni  pfedméty (vSechny obrazky

z belianu sentiu v Benuq)
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Pembeliatn vysava z pacienta nemoc. Stojici Zzena mé za ukol
tuto pembeliatnovu Cinnosti  zakryt pfed zraky vSech

pfihlizejicich.

Pembeliatni maji na nohou pfipevnéné rolnicky. Vzdy, kdyz se roztanci,
doplni zvuk rolni¢ek hru na bubny a gongy (oba obrazky z belianu sentiu
v Benuq).
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Dfivka nebo hrubé vyfezavané dfevéné Nemoc C¢i horeCka je pfi belianu

figurky se pouZivaji jako navnada zlym sentiu umistovana do dfevénych

duchim, aby nenapadli ¢lovéka. panenek (oba obrazky belian sentiu
v Benuq).

Pembeliatny mohou byt i Zeny. Ty obvykle slouzi krat$i a fyzicky méné naro¢né beliany
a dékovné ritualy (dékovny belian v Engkuni).
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Predstaveni belianu sentiu na dajackém festivalu

VSechny obrazky jsou vyfezy zvideonahravky poskytnuté jednim zinformatord (Erau
festival, Kutai Barat, 2004).
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