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Małgorzata Szupejko
Polska Akademia Nauk

Wątki afrykańskiej tożsamości 
w pracach polskich afrykanistów 1

Zawsze coś nowego z  Afryki – tytuł książki jest w  istocie odzwierciedleniem stanu 
badań nad Afryką, która, co śmiało można powiedzieć, od wieków była i nadal jest przed-
miotem fascynacji polskich podróżników, a co ważniejsze, badaczy kultur i społeczeństw 
tego, będącego kolebką gatunku ludzkiego, kontynentu. O wielostronności zainteresowań 
polskich badaczy Afryką świadczy bogactwo tematów odnoszących się zarówno do  jej 
przeszłości, które zostały zawarte w rozdziale Z historii Afryki, jak i do teraźniejszości – 
w rozdziałach Polskie badania Afryki oraz Obrazy słowa, obrazowanie idei i sztuka w życiu 
społecznym. Książka jest podporządkowana pewnej idei: poznawania Afryki jako konty-
nentu o niewyczerpanych możliwościach stawiania pytań badawczych. Najtrudniejsze są 
te, które dotyczą przeszłości, ze względu na problemy związane z dotarciem do źródeł 
dokumentujących wydarzenia i problemy. Nie oznacza to jednak, że procesy toczące się 
współcześnie są mniej ciekawe i mniej istotne dla badaczy kultur i historii najnowszej. 

1	 Wszystkie frazy i zdania ujęte w cudzysłów w niniejszym tekście pochodzą z tekstów Autorów.
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Czy rzeczywiście z  lektury książki dowiadujemy się czegoś nowego? Już w pierwszym 
rozdziale stawiane są intrygujące pytania, na  które nie zawsze uzyskujemy odpowiedzi. 
Świadczy to tylko o  tym, że tematy są nadal otwarte. Profesor Władysław Filipowiak2, 
wielce zasłużony dla nauki historyk i archeolog, od 1962 r. inicjator badań archeologicznych 
w Afryce Zachodniej, członek honorowy Polskiego Towarzystwa Afrykanistycznego, przywo-
łuje problem lokalizacji stolicy średniowiecznego Mali w badaniach nad historią tego pań-
stwa. W artykule Manding Sila – Droga Mandingów a położenie stolicy dawnego Mali, powo-
łując się na wyniki badań, twierdzi, że przemawiają one za usytuowaniem stolicy w miejscu 
współczesnej wioski Niani prawdopodobnie już od IX w. Także wydarzenia z XIV w. – rozbu-
dowa Niani, wskazują, jego zdaniem, na „pewną stabilność miejsca usytuowania stolicy”, co 
również potwierdzają ostatnie wyniki badań archeologicznych. Jednakże Profesor Filipowiak 
uważa, że wiele momentów z historii tego ośrodka nie jest wystarczająco znanych. Na przy-
kład należy jeszcze postawić pytania o to, „czy na pewno Sundiata Keita [założyciel impe-
rium malijskiego, bohater epopei znanej dzięki ustnej tradycji przekazywanej przez griotów 
– M.S.] przeniósł stolicę do Niani dopiero w XIII w. oraz jaką rolę odgrywała ta miejscowość 
jako stolica Mali Południowego przed XIII stuleciem?”. Dalsze badania archeologiczne mo-
głyby, zdaniem Profesora, dostarczyć odpowiedzi na te pytania, podobnie jak badania grot 
i jaskiń, które jako miejsca święte odgrywają bardzo ważną rolę w historii ludów Mande – 
w tym przypadku Malinke. Polska wyprawa zaplanowana na rok 1978, która mogłaby dać 
odpowiedzi na wiele pytań, nie doszła jednak do skutku.

Pomimo to ślady kultury materialnej odczytane przez archeologów oraz tradycje za-
chowane dzięki ustnym przekazom pozwalają domyślać się istnienia silnie rozwiniętego 
„instynktu państwowości”, bez którego niemożliwe byłoby utrzymanie ciągłości państwa. 

Niezwykle ciekawe są także rozważania Profesora Michała Tymowskiego dotyczące 
obrazu Europejczyków utrwalonego w przekazach pozostawionych przez Afrykanów, któ-
rzy zetknęli się z nimi po raz pierwszy. Poznanie, niechęć, obawa, a może współpraca? 

Wraz z rosnącą częstotliwością i intensywnością kontaktów mieszkańców zachodnie-
go wybrzeża Afryki z Europejczykami od lat 30. XV w. do początku XVI w. następowała 
zmiana postaw, opinii i wypowiedzi Afrykanów o Europejczykach. 

Profesor Tymowski oparł swoje badania na  źródłach dwojakiego rodzaju: pisanych 
i dziełach sztuki. Te drugie, z Sierra Leone i Beninu, to rzeźby przedstawiające Portugalczy-
ków, powstające od końca XVI w. Ich walorem jako źródeł jest bezpośredni charakter wypo-
wiedzi artystycznych. Jak pisze Autor: „Są to wizerunki »obcego«, »innego« ukazane poprzez 
symbolicznie potraktowane atrybuty. Te zaś określały etniczną oraz społeczną przynależ-
ność osoby, a nie jej cechy indywidualne”. Były one przedstawiane jako postaci odrębne – bez 
związku z lokalnym kontekstem społecznym lub ustawiane na ołtarzach władców w sposób 
świadczący o ich dominacji nad przybyszami. Źródła pisane, dzieła kronikarzy, mają nato-
miast charakter czasami nawet wielokroć pośredni: „Zapisywano wypowiedzi Afrykanów, 

2	 W chwili oddania tej książki do druku Profesor Filipowiak już nie żył. Zmarł 4 kwietnia 2014 r.
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wedle tego, co mówili tłumacze, co następnie zrozumieli portugalscy odkrywcy i co ostatni 
przekazali kronikarzom”.

Zestawienie źródeł pisanych i dzieł sztuki ma jednak, zdaniem Autora, niewątpliwą 
zaletę: powstawały one całkowicie niezależnie, a dzięki podobieństwu przekazu wzrasta 
ich wiarygodność.

Dla badacza niematerialnych i materialnych wytworów kultur niezmiernie istotny jest 
fakt, że utrwalone w nich spotkanie z „obcym” jest zarazem świadectwem postrzegania 
odrębności płynącej z tego doświadczenia. 

Kwestia wykorzystania źródeł z epoki jest równie istotna i frapująca w przypadku pro-
cesu opisanego przez Michała Leśniewskiego: Od rodzinnego klanu do państwa. O narodzi-
nach kapitanatów Griqua w dolinie rzeki Oranje, 1780–1840. Najstarsze cytowane pochodzą 
z końca XVIII w. (np. Placaat, 1st Oct. 1792, [w:] Papers Relative to the Condition and Treat-
ment of the Native Inhabitants of Southern Africa…), a w większości z pierwszej połowy 
XVIII w. Artykuł dotyczy początku wodzostw Griqua w dolinie rzeki Oranje, który „wiąże 
się z rozpadem tradycyjnych struktur społeczno-politycznych ludów Khoisan, do jakiego 
doszło w efekcie ich zderzenia z ekspansją Kolonii Przylądkowej w XVII i XVIII w.” Autor 
charakteryzuje te struktury jako płynne i zdecentralizowane. Kluczową rolę w społeczno-
-politycznej strukturze Khoikhoi odgrywały matrylinearne klany, które wchodziły w skład 
wodzostw. Jak stwierdza Autor, poprzez narastającą stopniowo zależność od władz kolo-
nialnych, konflikty zbrojne i rabunek stad należących do Khoikhoi zarówno przez Kompa-
nię, jak i samych kolonistów oraz coraz częstsze zatrudnianie Khoikhoi w Kolonii (przymu-
sowe lub dobrowolne) doprowadzono do zubożenia całych klanów i wodzostw. W efekcie 
na  początku XVIII w. doszło do  zaniku tradycyjnych struktur społeczno-politycznych 
Khoikhoi na obszarach kontrolowanych przez Zjednoczoną Kompanię Wschodnioindyj-
ską. Mieli w tym swój udział także trekburowie, pozbawiający lokalne społeczności naj-
lepszych pastwisk i dostępu do źródeł wody.

Autor następująco podsumowuje analizowane procesy historyczne: „W efekcie prze-
mian społecznych i politycznych oraz mieszania się tradycji lokalnych z tradycjami kolo-
nialnymi, a wreszcie pod wpływem działań misjonarzy władztwa Bastaardów z centra-
mi w  Griquatown i  Philippolis przekształciły się w  państwa o  ustroju monarchicznym.  
Ze względu na tytulaturę elekcyjnych monarchów, którzy stali na czele tych państw, moż-
na je określić mianem kapitanatów. Z wymieszania tych tradycji powstała nowa jakość”.

Transformacja kultur tradycyjnych zaowocowała powstaniem nowej tożsamości zbio-
rowej, mającej punkt odniesienia w idei państwowości. Znakomitą ilustracją tego procesu 
są wykorzystane przez Autora źródła: zapiski z podróży oraz zapisy, raporty i listy z samej 
Kolonii.

Tematem badań Marka Pawełczaka zaprezentowanych w niniejszej książce są Suahi-
lijskie kroniki opublikowane przez Carla Veltena jako źródło do badania tożsamości miesz-
kańców wybrzeża Afryki Wschodniej w  końcu XIX w. Znów więc powracamy do  tematu 
„źródeł narracyjnych” – tym razem suahilijskiej antologii, wydanej w roku 1907 i zawierającej 
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m.in. teksty mówiące o dziejach miast i osiedli położonych na wschodnim wybrzeżu Afry-
ki, na  obszarze dzisiejszej Tanzanii. Narracja użytych dokumentów sięga okresu sprzed 
1800 r., jednak, jak stwierdza Autor: „większość z nich dotyczy w znacznej mierze XIX w., 
tzn. czasów Sułtanatu Zanzibarskiego, wielkiego handlu karawanowego, a  następnie, 
po roku 1888, oporu antyniemieckiego i pierwszych lat pod panowaniem Niemiec”. Au-
tor, dokonując wyboru źródeł do badań nad tożsamością elit miejskich, sięgnął po teksty 
historyczne opublikowane przez Veltena, które na użytek artykułu określił mianem „kro-
nik”, uważając, że zawarta w  nich wizja przeszłości własnej wspólnoty lokalnej wyraża 
tę tożsamość. Są to dokumenty, które zawierają bardzo różnorodny materiał: „[…] mity 
założycielskie, genealogie przywódców, informacje etnograficzne i  poświęcone prawu 
zwyczajowemu, opisy relacji wspólnot lokalnych z  aparatem państwowym Sułtanatu 
Zanzibarskiego, a także z sąsiednimi miastami. Zawierają one informacje m.in. na temat 
rolnictwa, handlu i podatków”. 

Autor uważa za bardzo istotne badanie porównawcze tradycji historycznych i zapo-
wiada, że postara się ukazać, jak rozmaite czynniki kształtowały pamięć historyczną. Gru-
puje teksty sześciu kronik w trzy pary: „Pierwsza z nich zawiera dwie wersje historii opartej 
na wcześniejszym materiale literackim (Kilwa). Druga obejmuje wywodzące się z podob-
nego źródła historie oparte wyłącznie na przekazie ustnym (Bagamoyo i Dar es Salaam). 
Trzecia wreszcie zestawia genealogie rodzin panujących z dwóch odległych od siebie miast 
(Lindi i Pangani)”. Jest to więc przykład wykorzystania w badaniach historycznych materia-
łu literackiego, przekazu ustnego i zapisanych w kronikach faktów dotyczących genealogii.

Artykuł Wojciecha Charchalisa pt. Luzotropikalizm – dwa przypadki transatlantyckiej 
wymiany tej samej idei przenosi nas już w świat XX-wiecznej historii kolonializmu. Artykuł 
można z  powodzeniem opatrzyć dopiskiem „– czyli paradoksy historii”. Chodzi bowiem 
o to, że idea, która wydawała się dla salazarowskiej Portugalii usprawiedliwieniem i pod-
budową jej kolonialnych ambicji, stała się zarazem orężem wolnościowym ludności Wysp 
Zielonego Przylądka i budowała jej ego w poszukiwaniu tożsamości.

Ideą, o której mowa, jest luzotropikalizm, który był „reakcją na ruchy emancypacyjne 
rdzennej ludności kolonii oraz wyrazem dążenia do utrzymania kolonialnego status quo 
w latach 50. i 60.” Ideolog luzotropikalizmu, Gilberto Freyre, podkreślał wyjątkową, „ab-
solutnie pozbawioną podejścia rasistowskiego skłonność do metysażu” Portugalczyków 
z powodu łatwości życia w tropikach i umiejętności adaptacji do nowych warunków, co wy-
różnia ten naród spośród innych. Według Gilberta Freyrego, niewolnictwo w Brazylii miało 
wyłącznie podłoże ekonomiczne, a nie rasowe. „Ponadto sam Portugalczyk jest wytwo-
rem metysażu kulturowego, który na ziemiach Półwyspu Iberyjskiego odbywał się od za-
rania dziejów aż do początku epoki odkryć geograficznych”. I ci zmetysowani Portugalczycy 
skolonizowali Brazylię, a potem, poprzez wieki dalszego mieszania się z tubylczą ludnością  
i niewolnikami przywiezionymi z Afryki, doprowadzili do powstania nowoczesnego społe-
czeństwa brazylijskiego. Istotą tych wszystkich procesów było ukształtowanie się nowej 
tożsamości Brazylijczyka. Brazylijczycy wpłynęli bezpośrednio na  wykrystalizowanie się 
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poglądów wolnościowych w portugalskiej Afryce. Przyczynił się do tego znacząco Gilberto 
Freyre książką Panowie i niewolnicy. Autor w swoim artykule objaśnia ten fenomen, który 
zaowocował powstaniem ruchu Claridade – „będącego ruchem poszukującym i utwierdza-
jącym tożsamość kabowerdyjską w opozycji do oficjalnej ideologii metropolii”. Literatura 
stanowiła w  tym przypadku bodziec stymulujący procesy społeczne, co więcej – stwa-
rzający fakty kulturowe, budujące tożsamość. Ta sama literatura stanowi również źródło 
poznania – materiał do badań historycznych.

Kolejny tekst – Lucjana Buchalika, traktuje o Ludach refugialnych w obliczu kolonizacji. 
Jest to ciekawa analiza przypadków dotycząca Dogonów, Kurumbów oraz Hadżerajów – 
ludów, które, starając się zachować swoją tożsamość, zmuszone były do wycofywania się 
z zajmowanych terenów na inne, znacznie gorsze. 

Autor przypomina, że podporządkowanie się państwa Wadajów (państwa silnego, 
postrzeganego z tego powodu jako realne zagrożenie dla kolonizatorów) francuskiej ad-
ministracji kolonialnej łączyło się z odrzuceniem ich na wschód. Hadżerajowie natomiast 
przyjęli to z ulgą, mówiąc, że „teraz nie ma już śladu po Wadajach, którzy wcześniej wywo-
ływali tutaj wojny”. Współcześni Wadajowie trudnią się handlem. W kulturze tych ludów 
pozostało jednak utrwalone zwyczajowo zachowanie. Autor cytuje słowa swojego roz-
mówcy – władcy ziemi z Temki, który wspomina, że dawniej Hadżerajowie „mieli problem 
z  grupą etniczną Wadaj, która mieszka w  Raba. [Jeszcze dzisiaj – L.B.] kiedy zabija się 
słonia, trzeba złożyć podarunki ludziom z Raba3”. 

Ważną konkluzją artykułu Lucjana Buchalika jest stwierdzenie, że: „Słabsze ludy ustę-
powały przed silniejszymi sąsiadami, broniąc się w ten sposób zarówno przed etnocydem, 
jak i przed wchłonięciem. Zachowanie własnej tożsamości odbywało się jednak kosztem 
ich marginalizacji w rozumieniu ekonomicznym i politycznym”. Przywiązanie do własnej 
kultury i wartości okazało się silniejsze niż sytuacja opresji, w której się znalazły. 

Artykuł Anny Bytyń-Buchajczyk: Historia fortów Złotego Wybrzeża, wprowadza 
w świat historii kontaktów ludności zachodniego wybrzeża Afryki z Europejczykami (Por-
tugalczykami, Holendrami, Brytyjczykami, Duńczykami, Francuzami, Szwedami, Branden-
burczykami) – budowniczymi fortów między rokiem 1480 a 1790. Historia ukazana jest od 
pierwszych kontaktów handlowych, poprzez erę handlu niewolnikami, aż po jego oficjalne 
zniesienie, które zapoczątkowało erę brytyjskiej kolonizacji tej części Afryki. Jest to historia 
niewątpliwie burzliwa. „Pozostałościami po tym czasie są forty i zamki, wzniesione przez 
Europejczyków w celach handlowych i obronnych. Handel afrykańsko-europejski w oma-
wianym okresie w znacznym stopniu wpłynął na bieg historii Afryki i całego świata”. 

Opisując historię fortów i  zamków, Autorka zmierza do  ukazania jej punktu kulmi-
nacyjnego: zmonopolizowania własności wszelkich umocnień przez Brytyjczyków do tego 

3	 [Przypis Autora]: Rozmówca nawiązuje do Rabaha, którego imię stało się synonimem ośrodka narzuconej, wrogiej 
władzy. Rabah Fadlallah (1842–1900), sułtan Bornu, znany z okrucieństwa handlarz niewolników, uczestnik wielu lokal-
nych wojen i łupieżczych napadów, dowodził wieloetnicznymi oddziałami. Zob. R. Karpiński, Sudan Centralny w XVII-
-XVIII wieku, [w:] Historia Afryki do początku XIX wieku, red. M. Tymowski, Wrocław 1996, s. 850.



12

stopnia, że w końcu XIX w. pozostali oni sami na Złotym Wybrzeżu, a wzniesione przez 
nich forty dawały im możliwość kontroli coraz większego terytorium: „W ten sposób do-
konała się transformacja z systemu fortów europejskich na Złotym Wybrzeżu w brytyjski 
system kolonialny”.

Jest jednakże jeszcze jeden ważny, współczesny aspekt tego zagadnienia: obecnie 
zabytki kultury materialnej, które przetrwały wieki, budują tożsamość uświadamianą za 
sprawą wspólnie przeżytej historii.

Problem pozyskania materiałów, użycia i  interpretacji źródeł historycznych stanowi 
punkt centralny w większości tekstów zawartych w pierwszej części książki. Satysfakcja 
poznawcza może być niewątpliwie duża, nawet dla czytelnika o innych zainteresowaniach. 
Należy podziwiać ogromny wysiłek i determinację Autorów, chcących rozwikłać nurtujące 
ich pytania badawcze, starających się objaśnić i przedstawić obiektywnie miniony świat, 
pomimo zapewne niełatwej drogi w dotarciu do źródeł historycznych i trudu włożonego 
w zgromadzenie literatury przedmiotu. 

*

Rozdział Polskie badania Afryki niemal w całości ma charakter etnologiczny. Przybliża, 
poprzez kolejne case studies, współczesne realia afrykańskich społeczeństw, aczkolwiek 
w różnych perspektywach czasowych.

Tematem artykułu Karoliny Marcinkowskiej jest Spotkanie z przodkami. Kult czumba 
w wyobrażeniach i dyskursie mieszkańców malgaskiego miasta Mahajanga. Termin czum-
ba na Madagaskarze odnosi się, jak objaśnia Autorka, „do czterech zjawisk: do kultu zmar-
łych przodków, rytuału stanowiącego sedno tego kultu, pośrednika ducha i do samego 
ducha przodka”. Osoba, „klient”, na której życzenie rytuał jest odprawiany, może spotkać 
się z duchem określonego przodka za pośrednictwem wybranego przez siebie medium, 
którym jest najczęściej kobieta. Celem rytuału jest uzyskanie porad dotyczących proble-
mów powszednich spraw życiowych, których źródłem mogą być gniew przodków lub ne-
gatywne uczucia innych osób. 

Rytuał czumba, jak objaśnia Autorka, rozgrywa się na oczach widzów, doprowadzając 
do swoistego paradoksu: „dusze zmarłych »ożywiają« historię i sprawiają, że zostaje ona 
dosłownie »wcielona« w teraźniejszość – w dynamiczny, performatywny sposób staje się 
jej częścią. […] Obcowanie ze śmiercią jest równocześnie warunkiem pełnego odczuwania 
teraźniejszości, świadomego kształtowania przyszłości i przeznaczenia vintana za pomo-
cą mądrości przodków”.

Kult czumba zapewnia niezwykle silną więź z przodkami. Zdaniem Autorki kult utrzy-
ma się i będzie coraz bardziej popularny dzięki temu, że „jedyną jego stałą cechą będzie 
dynamika i  kreatywne zapożyczanie w  obręb rytuału elementów pochodzących z  coraz 
bardziej synkretycznej codzienności malgaskiej”. Przysłowie, które cytuje Autorka: „Bóg 
i przodkowie są nierozłączni”, jest potwierdzeniem rangi przodków, którym należny jest 
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ze strony żyjących szacunek. Szczególnie mądrość przodków, do których odwołują się 
uczestnicy kultu, pomaga im świadomie kształtować przyszłość. Poza tym pełnia czło-
wieczeństwa wymaga utrzymywania więzi i poprawnych relacji z przodkami. Kult ten 
jest zatem wykładnikiem tożsamości zorientowanej na przeszłość, która ożywa w te-
raźniejszości dzięki pośrednictwu przodków.

Po lekturze artykułu Jacka Jana Pawlika – Antropologiczne badania afrykańskiej 
przestrzeni miejskiej, nasuwa się refleksja, że antropologia miasta stwarza prawdziwe 
wyzwanie dla badacza, tym bardziej że jest z konieczności dziedziną interdyscyplinarną 
– musi bowiem odwoływać się do badań z zakresu urbanistyki i geografii oraz socjologii 
i demografii.

Autor ujmuje problemy wynikające z  badań w  następujące bloki tematyczne: prze-
strzeń społeczna, społeczeństwo obywatelskie, kultura ubóstwa, czas wolny i  teologia 
pomyślności. Zaznacza jednocześnie, że lista tematów nie jest zamknięta. Zagadnienia 
te są jedynie przykładem tego, co można badać w  ramach antropologii afrykańskiego 
miasta. „Miasto to miejsce, w  którym etnolodzy mogą badać rozbicie spójności społe-
czeństw i kultur tradycyjnych. Miasto jako całość składa się z przeciwstawnych kawałków 
lub skorup, które często nie pasują do siebie, ale jednocześnie – w swej różnorodności – są 
całością, której uchwycenie jest wyzwaniem dla etnologii. Wielowarstwowość, komplek-
sowość i dynamika są cechami wszystkich miast”.

Zasadniczą trudność z pewnością sprawić musi konieczność uwzględnienia zróżnico-
wania społecznego i  różnych perspektyw, z  których oceniane jest życie w  mieście: per-
spektywy ludzi zamożnych, perspektywy klasy średniej czy perspektywy ludzi biednych.

Dla każdej z  tych grup miasto jest czymś innym. I tu Autor stawia wiele pytań, 
których istota sprowadza się do określenia „miejskości” i tego, co ją tworzy. Jego zda-
niem nie polega ona tylko na otwartości i poluzowaniu więzi społecznych, lecz również 
na  wykształceniu się charakterystycznej symboliki, wspólnych doświadczeń, sposobu 
myślenia i  odczuwania. Wszystko zależy zapewne od wspomnianego zróżnicowania 
oraz przyjęcia, wedle określenia Autora, postawy „kreatywności mieszkańców w walce 
o przeżycie w wielkim mieście”.

Nie lekceważąc wyników badań szczegółowych, Autor uważa, że wyjście poza nie 
prowadzi do „spojrzenia na miasto jako miejsce życia i źródło doświadczeń miejskości 
(cityness)”. Na koniec można także postawić pytanie, czy tożsamość w miejskim tyglu 
jest ich wypadkową, czy też sprowadza się do odtwarzania tradycyjnych powiązań? Jest 
to z pewnością frapujące wyzwanie dla badacza.

Kacper Świerk we wstępie do artykułu Garść informacji o Afroperuwiańczykach. Perspek-
tywa antropologiczna sformułował zamiar przedstawienia zarysu historii Afroperuwiań-
czyków oraz poruszenia trzech związanych z nią tematów: „kwestii dyskryminacji rasowej, 
związku folkloru z tożsamością oraz relacji murzyńsko-indiańskich w Peru”. Autor przypo-
mina trzy istotne, związane z historią Afroperuwiańczyków wydarzenia. W latach 50. XX w. 
zaczął rozwijać się ruch odrodzenia etnicznego – miejscy Afroperuwiańczycy wyjeżdżali 
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na  wieś, szukając tam elementów „autentycznej afroperuwiańskiej kultury”, a  od lat 70. 
XX w. zaczęły powstawać afroperuwiańskie stowarzyszenia i organizacje. W 2009 r. nato-
miast rząd peruwiański ustami minister do spraw kobiet i rozwoju ludzkiego – Nidii Vilchez 
– przeprosił Afroperuwiańczyków za dawną i obecną dyskryminację.

Autor stwierdza, że dyskryminacja i związana z nią hierarchia rasowa istniała w Ame-
ryce hiszpańskiej od czasów kolonialnych, nie miała jednak charakteru binarnego, tzn. lud-
ności białej nie była przeciwstawiona ludność „kolorowa”. Na szczycie tej hierarchii stali 
Hiszpanie i Kreole, a potem Metysi oraz Indianie, których obowiązkiem była praca na rzecz 
swych białych panów, później również Metysów. Najniżej stała ludność pochodzenia afry-
kańskiego, której status był niewolniczy. Jak dalej pisze, „hierarchia ras miała i ma również 
obecnie raczej charakter stopniowany. Osoby o jaśniejszej karnacji mają szanse stać w niej 
wyżej, ale jeśli komuś o karnacji trochę ciemniejszej uda się w niej awansować, jest on 
traktowany jako już nieco »bielszy« – »pieniądze wybielają«”.

Niektórzy antropolodzy uważają, że „[…] czarnoskórzy mieszkańcy Peru do  czasu 
»czarnego odrodzenia« nie stanowili grupy etnicznej w klasycznym rozumieniu, gdyż nie 
dzielili wspólnych praktyk kulturowych odróżniających ich od innych grup”. Zdaniem Auto-
ra twierdzenie to wydaje się słuszne wobec peruwiańskich Afrykanów osiadłych w mieście 
i pod miastem. Czarnoskóra ludność wiejska ze stosunkowo zwartych skupisk na północ-
nym i południowym wybrzeżu posiadała natomiast elementy kultury, które odróżniały ją 
od innych grup ludności, chociaż niekiedy w pewnym stopniu podzielane były z sąsiednimi 
nie-Afrykanami. Kultura ta, mająca związek z tzw. kulturą kreolską w jej plebejskiej wersji, 
wyrastała z korzeni hiszpańskich, aczkolwiek potomkowie Afrykanów też mieli w niej swój 
udział. Jednakże de facto była ona i  jest splotem kultur ludności białej, ludności pocho-
dzenia afrykańskiego oraz potomków indiańskich mieszkańców wybrzeża. Jak stwierdza 
Autor: „słowo criollo w Peru […] może oznaczać potomka hiszpańskich kolonizatorów, ale 
w  szerszym rozumieniu oznacza ono każdego mieszkańca Peru (zwłaszcza wybrzeża), 
który poczuwa się do uczestnictwa w wartościach i praktykach kultury kreolskiej”.

Obecnie ludność pochodzenia afrykańskiego stara się swoją tożsamość definiować 
w kategoriach kulturowych, na co od początku kładli nacisk działacze afroperuwiańscy. 
Dlatego też to przede wszystkim artyści – muzycy i pieśniarze – są osobami, które nadal 
symbolizują ruch afroperuwiański. Jednak „folklor XX-wiecznych Afroperuwiańczyków był 
wynikiem oddziaływania różnych wpływów kulturowych i nie zawsze wpisywał się w ste-
reotyp »afrykańskiego dziedzictwa«”. 

W konkluzji artykułu Autor stwierdza, że ludność pochodzenia afrykańskiego, pomi-
mo narzuconego jej niekorzystnego statusu, utrwaliła czytelny ślad w kulturze społeczeń-
stwa peruwiańskiego, i dodaje puentę: „Dziś jej potomkowie powoli, ale konsekwentnie 
dążą do budowy nowej tożsamości i społecznego upodmiotowienia”. 

Ciekawy temat badawczy, Kilka uwag o  pochodzeniu Murzynów abchaskich – afry-
kańskiej grupy na terenie Kaukazu, podjęła Veronika Beliaeva-Saczuk. Ludność określona 
przez Autorkę tym mianem stanowi niewielką, wyróżniającą się grupę antropologiczną 
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pośród Abchazów, zamieszkującą kilka miejscowości w Abchazji przy ujściu rzeki Kodor. 
Skąd przywędrowali na te tak odległe od Afryki tereny? Miejscowa ludność jest przekona-
na, że wysoko w górach, przy źródłach rzeki Kodor, mogą jeszcze istnieć odizolowane wio-
ski czarnych Abchazów. Autorka artykułu przedstawia hipotezy dotyczące pochodzenia 
tej tak oryginalnej w tym miejscu i odmiennej antropologicznie grupy, przedstawiając, za 
Jewgienijem Ławrowem, argumentację starożytnego historyka greckiego, Herodota, któ-
ry odwiedziwszy Kolchidę, suponował, że Kolchowie są potomkami starożytnej ludności 
wschodniego wybrzeża Morza Czarnego – Kolchów oraz Pindara, greckiego liryka, który 
w swoich utworach określał ich mianem „Czarnych”. Ławrow dowody na to odnalazł także 
w Biblii. Inne teorie wiążą ich obecność na tych terenach z pewnymi wydarzeniami, które 
miały miejsce nie wcześniej niż w XVII lub XVIII w., np. rozbicie statku z czarnymi niewol-
nikami u brzegów Anakrii i Kodera czy moda przeniesiona do Rosji z dworów europejskich 
władców, którzy dla dodania splendoru lubili otaczać się czarną służbą. Ostatnia z wersji 
przypuszczeń, przytaczana przez Autorkę, sugeruje, że są oni „potomkami niewolników 
należących do  książąt Czaczba (w języku gruzińskim – Szerwaszydze), którzy kupili ich 
jeszcze za czasów panowania Imperium Osmańskiego na  Kaukazie Południowym. Ku-
piono wówczas kilkuset niewolników do pracy przy plantacjach drzew cytrusowych oraz 
jako straż przyboczną książąt”. Tak czy inaczej, obecność czarnych Abchazów stała się 
źródłem dociekań naukowych, a  nawet była niegdyś wykorzystana propagandowo jako 
dowód braku uprzedzeń rasowych państwa radzieckiego. Ciekawe byłoby zbadanie, czy 
doszło do rzeczywistego renesansu tożsamości tej grupy, bo o tym, że uległa ona znacz-
nej asymilacji w warunkach obcej kultury, może świadczyć fakt posługiwania się zarówno 
językiem rosyjskim (jak większość Abchazów), jak i z pewnością abchaskim, a może także 
gruzińskim. Z  drugiej strony to właśnie „czynnik antropologiczny” uratował niektórych 
członków tej grupy ludności w trakcie wojny gruzińsko-abchaskiej 1993–1994 r. Być może 
to ten fakt zadecyduje o  renesansie tożsamości czarnych Abchazów? Byłby to ciekawy 
przypadek opresji, która przyniosła pozytywny kulturotwórczo efekt.

*

Przejdźmy wreszcie do ostatniego z rozdziałów książki, którego tytuł brzmi: „Obrazy 
słowa, obrazowanie idei i sztuka w życiu społecznym”.

Styl i rozpoznawalność twórcy często bywa kształtowana inspirującym oddziaływa-
niem środowiska oraz ścisłym z nim związkiem. Jednakże polskie nazwisko malarza – Trze-
biński może wydać się zaskakujące w kenijskim kontekście, chociaż nie jest to odosobnio-
ny przypadek osób pochodzenia polskiego, których losy związane są z Afryką. Krzysztof 
Dubiński przedstawia życiorys artystyczny Tonia Trzebińskiego, nierozerwalnie spleciony 
z osobistym wątkiem jego życia: Tonio Trzebiński – „nowy dziki” z Nairobi. Malarz ten od-
nalazł w Kenii to, co utracił jako trzynastolatek, kiedy rodzice wysłali go do angielskiej 
szkoły z internatem, jak pisze Autor: „…poczucie nieokiełznanej wolności, nieogarnialną 
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przestrzeń oceanu i sawanny, surową, groźną, ale piękną do bólu przyrodę, która zachęca 
do tego, aby poddać się jej prawom, aby stać się jej integralną częścią”. Miejsce, w którym 
żył ukształtowało nie tylko charakter jego sztuki, lecz i tożsamość artystyczną. 

Izabela Will i Stanisław Guliński przedstawili Malarski obraz rewolucji — murale w Li-
bii. Eklektyczna sztuka murali jest mieszanką symboli zaczerpniętych z  różnych obcych 
kultur – dała formę do wyrażenia protestu społecznego i manifestacji poglądów politycz-
nych po wybuchu rewolucji 17 lutego 2011 r. Autorzy opisują przesłania i podteksty zawarte 
w poszczególnych muralach, z których wynika, że sztuka w tym przypadku odgrywała rolę 
czynnika niszczącego stary ład polityczny, którego uosobieniem był pułkownik Kadda-
fi. Refleksja, do jakiej skłania artykuł, jest dość jednoznaczna, a zmusza do odpowiedzi 
na pytanie: czy sztuka murali to symbol nowej tożsamości, której źródłem było zniszcze-
nie, wyśmianie i desakralizacja władzy dyktatora? 

Artykuł Anny Rynkowskiej-Sachse poświęcony został tematowi: Architektura współ-
czesnej Afryki w świetle World Architecture Festival w Barcelonie w latach 2008–2011.

Architektura w Afryce zawiera w sobie, zdaniem Autorki, duży potencjał rozwoju, po-
nieważ związana jest z kulturą inną niż europejska, tworzona jest w odmiennym krajo-
brazie i  na bazie innych rozwiązań przestrzennych i technologicznych. Architektura ta ma 
walor autentyczności i oryginalności, dzięki czemu jest rozpoznawalna. Swoim stylem nie 
powiela wzorców światowych, gdyż „docenione na festiwalu budynki odwołują się do ro-
dzimej kultury, materiałów, usług, skali (wielkości budynków) oraz miejsca w krajobrazie”. 
Można zatem powiedzieć, że tożsamość „afrykańska” odciśnięta w formie przestrzennej 
rozpoznawalna jest jako cecha stylu architektonicznego.

Pod koniec lektury tej książki, niezależnie od tematów, które podejmują Autorzy po-
szczególnych tekstów, nasuwa się refleksja niemal oczywista: wspólnym motywem, który 
je łączy, jest problematyka tożsamości we wszelkich jej odmianach. I chociaż nie zawsze 
została ona wyeksponowana expressis verbis, to jednak przy wnikliwej lekturze można 
dostrzec ją w każdym tekście.

Zastanawiająca jest wszechobecność idei tożsamości, objawiająca się w działaniach 
poszczególnych ludzi i społeczeństw. Być może najlepszego wyjaśnienia udzieliliby filozo-
fowie – przywołać tu można łacińską sentencję nihil novi sub sole, bo chociaż ciągle usi-
łujemy rozwiązywać nowe zagadki, ukazywać nowe problemy, poszukiwać ekscytujących 
tematów, to jednak potrzeba posiadania, odnajdywania i  utwierdzania się we własnej 
tożsamości jest od wieków niezmiennie ważną, jeśli nie najważniejszą, egzystencjalną 
potrzebą człowieka. Staje się zatem także przedmiotem naukowych dociekań i refleksji.
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Themes of African Identity 
in the Works of Polish Africanists1

Zawsze coś nowego z  Afryki (Always Something New Out of Africa) – the title 
of the book is in fact a reflection of the condition of research pertaining to Africa which, 
for many centuries, has been an area of fascination for Polish travellers, culture scholars 
and societies forming the continent’s cradle of human kind. The multifaceted nature of 
interests of Polish African scholars is illustrated by the wealth of topics dealing both with 
Africa’s past, such as presented in the chapter titled Z historii Afryki (From the History of 
Africa), as well as with its contemporary times – depicted in chapters titled Polish studies 
of Africa and Word Images, Visualizing Ideas and Art in Social Life. The book is governed 
by a certain idea, i.e. learning about Africa as a continent with unlimited possibilities for 
the purpose of posing research questions. The most difficult of them are those referring 
to the past because of problems with obtaining sources that document events and is-
sues. This does not, however, mean that processes occurring nowadays are less interest-
ing and important for researchers of culture and up-to-date history. 

1	  All phrases and sentences in quotation marks includedin this text come from the texts of respective Authors.
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Will we learn anything new while reading the book? At once the first chapter poses 
intriguing questions which are sometimes left unanswered. This means that there are still 
open topics. Professor Władysław Filipowiak2, a historian and archaeologist who has ren-
dered great service to science, initiator of archaeologist studies in West Africa since 1962, 
honorary member of the Polish African Studies Association, evokes the problem of loca-
tion of the capital of medieval Mali in studies on the country’s history. In his article titled 
Manding Sila – Droga Mandingów a położenie stolicy dawnego Mali (Manding Sila – the Path 
of the Mandinka People and the Location of the Capital of Former Mali), he recalls study 
results which, according to him, favour placing the capital in the area of the modern Niani 
village already in the 9th century. Moreover, in his opinion events from the 14th century – 
the expansion of Niani – point to “certain stability of the capital’s location”, which is also 
confirmed by recent archaeological study results. However, Professor Filipowiak thinks that 
many moments from the centre’s history are still not fully discovered. For example, another 
question should be posed, namely “did Sundiata Keita [founder of the Mali Empire, hero of 
the epic passed on through oral tradition by griots – M.S.] move the capital to Niani only 
in the 13th century and what role did this capital of Southern Mali play before the 13th cen-
tury?”. According to the Professor, further archaeological excavations could provide answers 
to these questions just like explorations of grottos and caves which, as sacred places, play 
a very important role in the history of the Mande people – in this case the Malinke. The Pol-
ish exploration planned for 1978 could have answered many questions, but it did not take 
place after all.

Nonetheless, thanks to traces of material culture deciphered by archaeologists and cus-
toms preserved through oral tradition, we may suspect the existence of a strongly devel-
oped “instinct of statehood” without which it would have been impossible to maintain 
the country’s continuity. 

Of extraordinary interest are also the deliberations of Professor Michał Tymowski re-
garding the image of Europeans preserved in the sources left by Africans who came into 
contact with them for the first time. Cognition, dislike, fear or maybe cooperation? 

Along with the increasing frequency and intensity of contacts between people from 
the  west coast of Africa and Europeans starting from the 1430s until the beginning of 
the 16th century, a change was observed in the attitudes, opinions and views voiced by Af-
ricans about Europeans. 

Professor Tymowski based his research on two types of sources: written texts and works 
of art. The latter, from Sierra Leone and Benin, are sculptures depicting the Portuguese, cre-
ated from the end of the 16th century. Their advantage as sources lies in the direct nature of 
artistic expressions. The author writes: “These are images of »aliens«, of »others«, depicted 
through symbolically treated attributes. These, on the other hand, determined the ethnic 

2	  At the time of this book going to print, Professor Filipowiak was no longer with us.He passed away on the 4th of 
April 2014.
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and social status of a person, and not their individual traits. They were depicted as separate 
figures, with no relation to the local social context, or placed on the altars of the rulers in 
a manner which suggested their dominance over the strangers. Meanwhile, written sources 
such as chroniclers’ works are often indirect in a multitude of ways: “The words of Africans 
were written down according to what the interpreters said, what the  Portuguese discover-
ers understood and what they passed on to chroniclers”.

However, according to the Author the juxtaposition of written sources and works of art 
provides an undeniable advantage: despite having been created separately, the messages 
conveyed by them are similar, which increases their credibility.

For a researcher  of non-material and material sources of culture it is especially impor-
tant that encounters with the “Other” that they depict are also a testimony to the sense of 
one’s own separate identity resulting from that experience. 

The matter of using historical sources is equally as important and intriguing in the case 
of the process described by Michał Leśniewski: Od rodzinnego klanu do państwa. O narodz-
inach kapitanatów Griqua w  dolinie rzeki Oranje, 1780–1840 (From Family Clan to State. 
The Birth of the Griqua Chiefdoms in the Oranje River Valley, 1780–1840). The oldest cited 
sources come from the end of the 18th century (e.g.: Placaat, 1st Oct. 1792, [in:] Papers Rela-
tive to the Condition and Treatment of the Native Inhabitants of Southern Africa…), while the 
majority of them date back to mid-18th century. The article regards the origins of the Griqua 
chieftainships in the valley of the Oranje River, which “are related to the collapse of tradi-
tional social and political structures of the Khoisan people that occurred as a result of their 
clash with the expansion of Cape Colony in the 17th and 18th centuries.” The author char-
acterizes these structures as fluid and decentralized. The key role in the social and political 
structure of Khoikhoi was played by matrilineal clans which made up the chieftainships. 
The author states that the gradually increasing dependency on colonial authorities, armed 
conflicts and plundering of Khoikhoi herds both by the Company and the colonists them-
selves, as well as the growing employment of Khoikhoi in the Colony (forced or voluntary) 
have led to the impoverishment of entire clans and chieftainships. As a result, the begin-
ning of the 18th century saw the disintegration of social and political structures of Khoikhoi 
in areas controlled by the United East India Company. The trekboers also contributed to this 
by depriving local communities of the best pastures and access to water sources.

The author summarizes the analysed historical processes in the following way: “As a re-
sult of social and political changes, mixing local and colonial traditions, as well as under the im-
pact of missionaries, Bastaard powers with centres in Griquatown and Philippolis transformed 
into monarchies. Due to the titular election of monarchs who ruled these countries, they may 
be referred to as captains. A new quality emerged from the mixture of those traditions.”

The transformation of traditional cultures has led to the emergence of a  new col-
lective identity with a point of reference set in the idea of statehood. Sources used by 
the Author – journey diaries, notes, reports and letters from the Colony – serve as a per-
fect illustration of that process.
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The subject of research by Marek Pawełczak, presented in the book, are Swahili 
chronicles published by Carl Velten as a  source for researching the identity of inhabitants  
of the eastern African coast in the late 19th century. This brings us back to the issue of “nar-
rative sources”, this time to the Swahili anthology published in 1907 and containing, among 
others, texts about the history of cities and estates located in the east coast of Africa, in 
the region of today’s Tanzania. The narration of the documents dates back to the period 
before 1800; however, the Author states that “the majority of them pertain to the 19th 
century, i.e. to the times of the Sultanate of Zanzibar, great caravan trade, and then after 
1888, to the anti-German resistance and the first year of German reign.” While selecting 
sources for researching the identity of city elites, the Author used historical texts published 
by Velten, which he referred to as “chronicles” for the purpose of his article believing that 
the described vision of common local community past expresses that identity. The docu-
ments contain very diverse  material: “these are founding myths, genealogies of rulers, eth-
nographic information and that concerning common law, descriptions of the relationships 
between local communities and the state apparatus of the Sultanate of Zanzibar as well 
as the neighbouring cities. They contain information regarding agriculture, trade and taxes, 
among others.” 

The Author believes it is very important to perform a comparative analysis of historical 
traditions and intends to show how various factors shaped historical memory.

He groups the texts of six chronicles into three pairs: “The first contains two versions 
of history based on previous literary material (Kilwa). The second one includes stories origi-
nating from a similar source, based solely on oral tradition (Bagamoyo and Dar es Salaam). 
The third pair juxtaposes genealogies of the ruling families from two distant cities (Lindi 
and Pangani).” 

Thus, this is an example of using literary material, oral tradition and chronicled geneal-
ogy facts in historical research.

The article by Wojciech Charchalis: Luzotropikalizm – dwa przypadki transatlantyckiej 
wymiany tej samej idei (Lusotropicalism – Two Cases of Transatlantic Exchange of the Same 
Idea) takes us into the 20th-century history of colonialism. The title of the article may be 
supplemented by the words “– the paradoxes of history”. An idea which seemed to pro-
vide justification and foundation for the colonial ambitions for Salazar’s Portugal became 
a  weapon of freedom for the peoples of Cape Verde and built their ego in searching for 
identity.

The above-mentioned idea is lusotropicalism, which was “a reaction to emancipation 
movements of the colony’s native peoples, as well as an expression of efforts to maintain 
the colonial status quo in the ‘50s and ‘60s. Gilberto Freyre, an ideologist of lusotropical-
ism, stressed the unique, “absolutely racist-free tendency for inter-racial relations” among 
the  Portuguese due to the ability to live in the in tropical climate and  the  aptitude for 
adapting to new conditions, which distinguished the nation from others. According to Gil-
berto Freyre, slavery in Brazil was grounded only in economy and not in race. “Moreover, 
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the Portuguese himself is a creation of cultural ethnic mix  which had been taking place in 
the Iberian Peninsula since the dawn of time up until the era of geographical discoveries.”  
These ethnically mixed Portuguese people colonized Brazil and then, after centuries of fur-
ther mixing with indigenous Indians and slaves brought in from Africa, contributed to 
the creation of modern Brazilian society. The essence of all these processes was the shaping 
of a new Brazilian identity. Brazilians directly impacted the formation of freedom attitudes 
in Portuguese Africa. Gilberto Freyre’s book titled The Masters and  Slaves contributed 
significantly to these events. In his article, the Author describes the phenomenon which 
led to the formation of the Claridade movement, defined as “a movement searching 
for and confirming the Cape Verdean identity in opposition to the official ideology of the 
metropolis.” In this case, literature stimulated social processes, creating identity-forming 
cultural facts. The same literature also constitutes a source of learning: material for his-
torical research.

The next text is Ludy refugialne w obliczu kolonizacji (Refugee Peoples and the Colo-
nization) by Lucjan Buchalik. It is an interesting analysis of cases pertaining to the Dogon, 
Kurumba and Hadjarai – peoples who, while trying to maintain their identity, were forced to 
withdraw to different territories, which were significantly worse.

The Author reminds the readers that for the French colonial administration, the subor-
dination of the Wadai country (a strong country perceived as a real threat to the colonizers) 
resulted in the Wadai being pushed to the East. This brought relief to the Hajerai who stated 
that “there is no longer any sign of the Wadai who previously caused war in this area”. The con-
temporary Wadai are tradespeople. However, behaviour based on tradition remains part of 
their culture. The Author cites the words of his interlocutor – a ruler from Temki who recalls 
that in the past the Hajerai “had a problem with the Wadai ethnic group which lives in Raba. 
[Even today – L.B.] an offering has to be made to the Raba people when an elephant is killed3”. 

An important conclusion of Lucjan Buchalik’s article is the statement that “weaker peo-
ples yielded to stronger neighbors, thus protecting themselves against ethnocide and ab-
sorption. However, the preservation of their identity occurred at the cost of their marginali-
zation in economic and political terms.” Attachment to their own culture and values turned 
out to be stronger than the situation of oppression which was brought upon them. 

The article titled Historia fortów Złotego Wybrzeża (The History of Forts of the Gold 
Coast) by Anna Bytyń-Buchajczyk introduces the reader to the history of contacts between 
peoples from the west coast of Africa and Europeans (the Portuguese, Dutch, British, Dan-
ish, French, Swedish, Brandenburg) – the builders of forts between 1480 and 1790. The de-
picted history starts with the very first trade contacts, through the era of slave trading, until 

3	 [Author’s note]: The interlocutor alludes to Rabah whose name became the synonym for a centre of imposed, ho-
stile power. Rabah Fadlallah (1842–1900), sultan of Borneo and cruel slave trader, participant of numerous local wars 
and  plundering raids, led multi-ethnic units. See R. Karpiński, Sudan Centralny w  XVII-XVIII wieku (Central Sudan in 
the 17th and 18th century), [in:] Historia Afryki do początku XIX wieku (History of Africa until the beginning of the 19th 
Century),ed. M. Tymowski, Wrocław 1996, p. 850.
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its official abolition which gave rise to the era of British colonization of this part of Africa. 
This history is undeniably tempestuous. “Forts and castles erected by Europeans for trade 
and defense purposes are remains of those times. African-European trade during the dis-
cussed period considerably impacted the course of history of Africa and the entire world.” 

In her description of the history of the forts and castles, the Author aims at depict-
ing its culmination point, namely monopolization of the ownership of all fortifications by 
the British to the point that, by the end of the 19th century, they were the only ones to re-
main in the Gold Coast, while the erected forts provided them with an opportunity to control 
an increasingly larger territory: “This way, transformation occurred from a system of Euro-
pean forts in the Gold Cost to a British colonial system.”

However, there is another important, contemporary aspect of this issue. Currently 
monuments of material culture, which survived over the centuries, build an identity 
brought to one’s attention through common history.

The problem of obtaining materials, use and interpretation of historical sources consti-
tutes a central point in the majority of texts included in the first part of the book. The cogni-
tive satisfaction may surely be significant, even for readers interested in other issues. One 
must admire the huge effort and determination of the Authors who want to solve research 
problems, as well as explain and objectively present the past despite the difficult task of 
obtaining historical sources and the effort put into compiling literature on the subject. 

*

The chapter titled Polskie badania Afryki (Polish Studies On Africa) is almost entirely 
ethnological in nature. Through the use of case studies it brings the reader closer to con-
temporary realities of African societies, although in different time perspectives.

The subject of Karolina Marcinkowska’s article is Spotkanie z przodkami. Kult czum-
ba w  wyobrażeniach i  dyskursie mieszkańców malgaskiego miasta Mahajanga (Meeting 
the Ancestors. The Tromba Cult in Imagery and Discourse of the Inhabitants of the Mal-
agasy City of Mahajanga). The Author explains that tromba refers to four phenomena: 
the cult of dead ancestors, a ritual constituting the essence of that cult, a spirit intermedi-
ary and the spirit of the ancestor.” A person, a “customer” at whose request the ritual is 
performed, may meet the spirit of a specific ancestor through a selected medium which 
is most often a woman. The purpose of the ritual is to obtain advice relating to ordinary 
everyday problems, which may be caused by the anger of ancestors or negative feelings 
of other people. 

The tromba ceremony, as the Author explains, takes place before spectators, which 
leads to a certain paradox: “spirits of the dead »revive« history and literally »embed« it 
into the present – it becomes part of it in a dynamic, performative way. [...] Coming into 
contact with death is at the same time a condition for experiencing reality, for consciously 
shaping the future and the vintana destiny through the wisdom of ancestors.”
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The tromba cult provides a very strong bond with ancestors. According to the Author, 
the cult will prevail and its popularity will increase because “its only permanent quality will 
include dynamics and creative borrowing, within the ceremony, of elements originating from 
the growing syncretic everyday Malagasy reality.” The proverb cited by the Author – “Gods 
and ancestors are inseparable” – confirms the significance of ancestors who deserve respect 
from the living. Ancestral wisdom, which participants of the cult refer to, is especially helpful 
in the conscious shaping of the future. Moreover, complete humanity requires maintaining 
bonds and proper relations with ancestors. Thus, the cult is an expression of identity oriented 
at the past, which is brought back to live in the present thanks to the mediation of ancestors.

Jacek Jan Pawlik’s article titled Antropologiczne badania afrykańskiej przestrzeni miej-
skiej (Anthropological Research into the African Urban Setting) provokes the reflection that 
the anthropology of a city poses a true challenge for the researcher, especially since it is 
an interdisciplinary field – it must refer to studies in urban planning and geography, as well 
as sociology and demography.

The Author groups problems resulting from the research into the following topics: pub-
lic domain, civic society, culture of poverty, leisure time and theology of success, at the same 
time stressing that this is not an exhaustive list. These issues are merely an example of 
what may be studied as a part of the anthropology of an African city. “The city is a place 
where ethnologists may study the division of cohesion of communities and traditional cul-
tures. The city as a whole comprises opposing pieces or shells which do not always fit but 
which at the same time – in their diversity – form a whole whose capturing poses a chal-
lenge for ethnology. The multi-layered and complex nature as well as dynamics are charac-
teristic of all cities.”

The fundamental difficulty involves the necessity to take into account the social diver-
sity and various perspectives used to assess city life: perspectives of the wealthy, the middle 
class and of the poor.

For each of these groups, the city carries a different meaning. It is here that the Author 
poses a number of questions whose essence may be brought down to specifying “cityness” 
and its elements. The Author believes that it involves not only openness and the loosening 
of social bonds, but also forming a characteristic symbolism, shared experience, a way of 
thinking and feeling. Everything surely depends on the above-mentioned diversity and as-
suming, as the Author calls it, the attitude of “creativity of inhabitants in the fight for sur-
vival in a large city.”

While appreciating the results of detailed studies, the Author believes that reaching be-
yond them leads to “perceiving the city as a place of living and source of experiencing city-
ness.” The final question one might ask involves whether identity in the urban melting pot is 
a result, or whether it is reduced to recreating  traditional links. This is an intriguing challenge 
for researchers.

In his introduction to the article titled Garść informacji o Afroperuwiańczykach. Perspek-
tywa antropologiczna (A Handful of Information About Afro-Peruvians. An Anthropological 
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Perspective), Kacper Świerk expressed an intention to present an outline of Afro-Peruvi-
an history and three topics related to it: “racial discrimination, relation between folklore 
and identity, as well as black-indigenous relations in Peru.” The Author recalls three impor-
tant events related to the history of Afro-Peruvians. The 1950s saw the development of 
the ethnic revival movement – Afro-Peruvians left the cities for rural areas, searching for 
elements of “authentic Afro-Peruvian culture”, while Afro-Peruvian associations and or-
ganizations were created from the 1970s. In 2009, Nidia Vilchez, Minister for Women’s 
Affairs and Human Development, apologized on behalf of the Peruvian government to 
Afro-Peruvians for previous and current discrimination.

The Author states that discrimination and the ensuing racial hierarchy existed in Lat-
in America since the colonial times; however, it was not of a binary nature, i.e. people of 
colour were not set in opposition to white people. At the top of the hierarchy stood Span-
iards and Creoles, and later Mestizos and the indigenous population, whose duty was to 
work for the benefit of their white masters and later Mestizos. People of African heritage 
were at the lowest level, with a “slave” status. The Author continues to write that “racial 
hierarchy had and still has a rather gradable character.” People with a lighter complexion 
could be placed higher, but if a person with a darker complexion managed to move up 
the ladder, they were treated as a bit »more white« – »money whitens«”.

Some anthropologists believe that “[...] Black inhabitants of Peru did not form an eth-
nic group in a classical sense of the phrase until the »Black Renaissance« because they 
did not share cultural practices which would set them aside from other groups.” Accord-
ing to the Author, this statement seems true with regard to Peruvian Africans settled 
in and around cities. On the other hand, black rural communities from relatively dense 
settlements in the north and south coast shared culture elements which distinguished 
them from other groups, although sometimes these were shared with neighbouring 
non-Africans. This culture, related to the popular type of the so-called Creole culture, 
stemmed from Spanish roots, although the descendants of Africans also played their part 
in it. In fact, it was and still is a mixture of the culture of white people, people of Afri-
can descent and descendants of indigenous inhabitants of the coast. The Author states 
that “the word criollo in Peru [...] may mean a descendant of Spanish colonizers; however, 
in a broader sense it denotes every inhabitant of Peru (especially from the coast) who 
feels the need to participate in the values and rituals of the Creole culture.”

Currently, the population of African descent is trying to define its identity in cultural 
terms, which was the area of focus of Afro-Peruvian activists from the very beginning. For 
this reason especially artists – musicians and songsters – are people who were and still 
are symbols of the Afro-Peruvian movement. However, “folklore of 20th-century Afro-
Peruvians was a result of various cultural influences and did not always fall under the ste-
reotype of »African heritage«.” 

Concluding, the Author states that, despite the unfavourable status of people of Af-
rican origin, they left their mark on the culture of the Peruvian society. On a final note 
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he adds: “Today their descendants are slowly, yet consequently aiming at creating a new 
identity and social empowerment.” 

An interesting research topic was taken up by Veronika Beliaeva-Saczuk in her work ti-
tled Kilka uwag o pochodzeniu Murzynów abchaskich – afrykańskiej grupy na terenie Kaukazu 
(Some Remarks on the Origin of the Abkhazians of African descent – the African Group in the 
Caucasus). The population thus described by the Author constitutes a small, distinctive an-
thropological group among Abkhazian people, inhabiting several settlements in Abkhazia at 
the outlet of the Kodor river. How did they travel to such distant regions from Africa? Locals 
are convinced that high in the mountains, near sources of the Kodor river, isolated villages of 
Black Abkhazians  may still exist. The Author of the article presents hypotheses pertaining 
to the origination of this very anthropologically distinct group in that place. Like Yevgeniy 
Lavrov, she follows the argumentation of the ancient Greek historian, Herodot who – after 
visiting Colchis – assumed that Colchians are descendants of ancient people from the east 
coast of the Black Sea – Colchians – and of Pindar, the Greek lyricist, who referred to them as 
“Black” in his works. Lavrov found proof of this also in the Bible. Other theories link their 
presence in this area with certain events which did not take place until the 17th or 18th 
century, like the wrecking of a ship with black slaves at the coast of Ankaria and Kodera 
or the trend brought to Russia from the courts of European rulers who liked to surround 
themselves with black servants for the  purpose of adding splendour. This last version 
mentioned by the Author suggests that they are “descendants of slaves belonging to 
Chachba princes (Szerwaszydze in Georgian) who purchased them already in the times of 
the Ottoman Empire in the Southern Caucasus. Several hundred slaves were purchased at 
that time to work on citrus tree plantations and as personal guards of princes.” Either way, 
the presence of Abkhazian Blacks became a source of scientific inquiries and  was even 
used in the past as a propaganda tool to prove the lack of racial prejudice of the Soviet 
state. It would be interesting to investigate whether a true revival of this group’s iden-
tity really took place; its considerable assimilation among an alien culture is evident from 
the fact that its members speak both Russian (as the majority of Abkhazian people) as 
well as Abkhazian, and perhaps even Georgian. On the other hand, it is the “anthropologi-
cal factor” that rescued certain members of this group during the Georgian-Abkhaz war of 
1993–1994. Perhaps it is this fact that will prove decisive in the rebirth of identity among 
Black Abkhazians ? This would be an interesting case of oppression which led to a positive 
culture-forming effect.

*

Finally, let us move on to the last chapter of the book, titled “Obrazy słowa, obrazowanie 
idei i sztuka w życiu społecznym” (Word Images, Visualizing Ideas and Art in Social Life).

A creator’s style and recognisability is often shaped by the inspiring influence of the en-
vironment and their close relationship. Although a Polish painter’s name – Trzebinski may 
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seem surprising in the Kenyan context, it is not an isolated case of a person of Polish de-
scent whose destiny is linked to Africa. Krzysztof Dubiński presents the artistic path of To-
nio Trzebiński, inseparable from his personal life: Tonio Trzebinski – “New Wild” Artist from 
Nairobi. In Kenya, the painter found what he lost after his parents had sent him to an Eng-
lish boarding school - as the Author says “...the feeling of unbound freedom, the immense 
space of ocean and savannah, the austere, dangerous, but painfully beautiful nature, calling 
us to give in to its laws, to become its integral part”. The place where Trzebiński lived shaped 
not only the character of his art, but also his artistic identity.

Izabela Will and Stanisław Guliński present Malarski obraz rewolucji — murale w  Li-
bii (Painting Revolution: Murals in Libya). The eclectic art of murals is a mixture of sym-
bols taken from various, foreign cultures – it provided a form for expressing social protest 
and manifesting political ideas after the outbreak of revolution on February 17, 2011. The Au-
thors describe messages and implied meanings of specific murals, which leads one to think 
that in this case the role of art was to destroy the old political order personified by Colonel 
Gaddafi. The article presents quite an unambiguous reflection and forces the reader to an-
swer the following question: is the art of murals symbolic of a new identity, whose source 
was destruction, ridicule and desacralization of the dictator’s power? 

The article by Anna Rynkowska-Sachse touches upon the topic of Contemporary African 
Architecture at the World Architecture Festival in Barcelona, 2008–2011.

According to the Author, African architecture has a large development potential be-
cause it is related to a culture different than European; it is created in a different landscape 
and based on other spatial and technological solutions. This architecture has an authentic-
ity and originality factor to it, thanks to which it is recognizable. Its style does not duplicate 
world models because “the buildings appreciated during the Festival refer to native culture, 
materials, services, scale (size of buildings) and place in the landscape.” Thus, it might be 
said that “African” identity imprinted in spatial form is recognized as a feature of the archi-
tectural style.

While nearing the end of the book, regardless of the topics analysed by Authors of spe-
cific texts, an almost obvious reflection comes to one’s mind: the common theme which 
binds them is the issue of identity in all its aspects. Although not always brought to the fore 
expressis verbis, after thorough reading it may be noticed  in each text.

The notion of identity, noticeable in the activities of specific people and societies, 
is thought-provoking. Perhaps philosophers might provide the best  explanation. The Latin 
adage nihil novi sub sole may be evoked because while we are constantly trying to solve new 
riddles, present new problems, search for exciting subjects, yet at the same time the need 
to possess, discover and confirm one’s identity has been an invariably important, if not 
the most important, existential need of human beings for centuries. Therefore, it has also 
become a subject  of scientific investigation and reflection.
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Zofia Sokolewicz
Uniwersytet Warszawski

U początków warszawskiej 
afrykanistyki

Szanowni Państwo, Koleżanki i  Koledzy. Bardzo gorąco dziękuję za zaproszenie 
na to wyjątkowe, pierwsze na taką skalę, zgromadzenie afrykanistów polskich. Dzięku-
ję przede wszystkim Jego Magnificencji, Rektorowi Uniwersytetu Szczecińskiego, panu 
prof. Waldemarowi Tarczyńskiemu i władzom Uczelni za umożliwienie zorganizowania 
tego spotkania. I proszę mi pozwolić, abym podziękowaniem, które składam na  ręce 
dr.  Jacka Łapotta – spiritus movens tego wydarzenia – objęła wszystkich, którzy przy-
czynili się do niego.

Dawno rozstałam się z  afrykanistyką, choć uczestniczyłam w  jej odradzaniu się 
w latach 50. XX w., i trochę dziwnie czuję się w roli „ostatniego Mohikanina” pamięta-
jącego te początki, ale postaram się jej sprostać. Nie mogę Państwu towarzyszyć osobi-
ście, ale służę swoim głosem i swoją pamięcią.

Początki afrykanistyki w Polsce i w samej Warszawie sięgają głęboko w wiek XIX 
dzięki podróżom Antoniego Rehmana i  jego następców, których kolekcje stały się za-
czątkiem Muzeum Etnograficznego, a także dzięki ekspedycji księcia meklemburskiego 
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w dorzecze Nil-Kongo z udziałem wielkiego Jana Czekanowskiego, któremu to spotkanie 
w pewien sposób jest poświęcone. 

Na Uniwersytecie Warszawskim pierwsze, ściśle naukowe kroki zrobił w  Afryce 
Kazimierz Michałowski, zwany przez nas, studentów, bogiem Ra, ze swoją ekspedycją 
w latach 30. XX w. do Tell Edfu. Jednakże systematyczne badania, także Afryki Czarnej, 
rozpoczęto w roku 1957 dzięki interdyscyplinarnemu seminarium zainicjowanemu przez 
etiopistę, prof. Stefana Strelcyna. 

Właściwy proces dekolonizacji Afryki jeszcze się wtedy nie rozpoczął, choć trwał już 
na  innych kontynentach i  także w  Afryce czuć było jego powiew. Przecież w  1947  r. In-
die uzyskały niepodległość, a w późnych latach 40. i w latach 50. XX w. walczyły o nią 
kraje Azji Południowo-Wschodniej. Nie było jednak wątpliwości, że wykształcone na an-
gielskich i francuskich uniwersytetach afrykańskie elity, w tym Kwame Nkrumah i Julius  
Nyerere (swego czasu uczestnicy seminarium Bronisława Malinowskiego), Kofi Abrefa  
Busia, wykształcony w  London School of Economics and Political Science, Leopold  
Senghor – student Sorbony, jeden z wielu Afrykanów z Quartier Latin w Paryżu, i wielu, 
wielu innych, przygotowywało się już wtedy do walki o niepodległość swoich krajów.

W Polsce przewidywało to wielu uczonych, m.in. Michał Kalecki, ekonomista, i wspo-
mniany już etiopista Stefan Strelcyn. Ten ostatni, sądząc, że Polsce będą potrzebni afry-
kaniści, zwołał w pewnym sensie pospolite ruszenie wszystkich zainteresowanych Afryką 
na  Uniwersytecie Warszawskim. Stworzone przez niego seminarium było otwarte, do-
łączyli do nas uczniowie wspomnianego prof. M. Kaleckiego z Zakładu Ekonomii Polskiej 
Akademii Nauk.

Zważcie Państwo, że w roku 1957 uczelnie pozostawały pod ścisłą polityczną kontrolą. 
Dotyczyło to także inicjatyw ze strony kadry i studentów. Kontakty międzywydziałowe, 
międzyinstytutowe były ściśle nadzorowane przez organizację partyjną lub młodzieżową. 
Dla wszelkich inicjatyw należało mieć partyjne poparcie albo przynajmniej przyzwolenie 
na nie. Zapewne prof. Strelcyn, wtedy jeszcze jako członek partii, uzyskał je. Sądzę, że 
lektura protokołów z posiedzeń uczelnianej organizacji partyjnej mogłaby rzucić jaśniejsze 
światło na początki afrykanistyki na Uniwersytecie Warszawskim.

Na tym międzywydziałowym seminarium znaleźli się uczniowie prof. Strelcyna: Nina 
Pilszczikowa-Chodakowa – językoznawca, znawczyni języka Hausa, Edward Szymański – 
arabista, Joanna Mantel-Niećko – etiopistka, Szymon Chodak i Andrzej Zajączkowski – so-
cjologowie, Bogodar Winid i Maksymilian Skotnicki – geografowie, Jan Halpern – dzienni-
karz. W pewnym momencie dołączył do nas Andrzej Bartnicki – historyk. Popierał gorąco 
tę inicjatywę, wraz ze swoim seminarium, mediewista Marian Małowist z  Instytutu Hi-
storycznego, a  także uczniowie prof. M. Kaleckiego: Iga Dobrska-Woydt i  Ignacy Sachs. 
Zapewne, po latach, mogłam o kimś zapomnieć, przepraszam.

Mnie na to seminarium skierował prof. Witold Dynowski, kierownik Katedry Etnogra-
fii, nie z myślą wykształcenia afrykanisty, ale w przekonaniu, że etnografia Polski ma sens 
tylko wtedy, gdy ukazywana jest w perspektywie różnorodności kultur świata. I dlatego też 
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rok później wysłał mnie na stypendium do Londynu, gdzie w roku akademickim 1958/1959 
studiowałam w London School of Economics u Raymonda Firtha i Isaaca Schapery. Moja 
przygoda z Afryką trwała do połowy lat 70. XX w., a jej ostatnim momentem było wydanie 
w 1986 r. Mitologii Czarnej Afryki.

Po powrocie z Londynu jesienią 1959 r. stawiłam się na seminarium prof. Strelcyna. 
Seminarium to było zaczynem swoistych drożdży intelektualnych. Różnorodność naszych 
doświadczeń stanowiła wielkie bogactwo. Interdyscyplinarność nie jest sprawą oczywistą 
ani wyssaną z mlekiem matki. Trzeba się jej nauczyć i jest to nauka trudna, ale uczyliśmy 
się jej pilnie, starając się mówić różnymi językami teoretycznymi i  tłumacząc z  jednego 
na drugi. Dysponowaliśmy niewieloma książkami o Afryce, przeważnie były to stare, kla-
syczne prace, niektóre przestarzałe. Wśród nich najnowsza była Les peuples et les civili-
sations de l’Afrique, suivi de les langues et l’education Hermanna Baumanna i Diedricha 
Westermanna (wydana w Paryżu w 1948 r., tłumaczona na francuski z oryginału niemiec-
kiego z 1943 r.). Nowe książki były rarytasem. Nie zapominajmy, że Polska była wtedy już 
od wielu lat oddzielona od Zachodu żelazną kurtyną. Niemal każdy z  nowo poznanych 
w Londynie kolegów zwracał się do mnie ze stereotypowym pytaniem „Are you from be-
hind the iron curtain, really?”. Tylko że oni traktowali nas jako coś osobliwego, a my byli-
śmy odcięci od podstawowych źródeł informacji.

Nasze seminarium zaowocowało powołaniem w 1962 r. Studium Afrykanistyczne-
go jako dwuletnich studiów podyplomowych. Rozszerzyło się znacznie grono wykła-
dowców. Wśród nich byli geograf Bolesław Dumanowski, historycy: Władysław Kubiak 
i  Andrzej Dziubiński, architekci: Leszek Dąbrowski i  Antoni Ostrasz, ekonomista Jerzy 
Lindner, z Lublina dojeżdżał prawnik Lech Antonowicz. Dołączyli do nas kolejno ucznio-
wie prof. Małowista: Barbara Stępniewska, Michał Tymowski, Bronisław Nowak. Z Uni-
wersytetu Jagiellońskiego dojeżdżał arabista, prof. Tadeusz Lewicki, antropolog Andrzej 
Waligórski i Roman Stopa – słynny specjalista w zakresie języków rodziny khoi-san (tzw. 
język mlasków). Mnie powierzono wykłady z etnografii Afryki. Ich rezultatem był skrypt 
Wstęp do etnografii Afryki. Patrzę na niego z pewnym wzruszeniem, ale i zażenowaniem, 
gdyż jest dowodem moich, bezowocnych raczej, prób pogodzenia metod badań sprzed 
II wojny światowej, często spod znaku szkoły Völker und Kulturen, z bardziej nowocze-
snym ujęciem szkoły funkcjonalnej. Nawet nie przypuszczałam, tłumacząc później, nie-
zmiernie cenioną jako podręcznik, pracę R. Firtha Human Types (w polskim tłumaczeniu 
Społeczności ludzkie), jak szybko te prace staną się przestarzałe w ogniu krytyki koloniali-
zmu i antropologii okresu kolonialnego.

Pierwsze roczniki studentów Studium Afrykanistycznego to byli ludzie o silnych in-
dywidualnościach, głodni wiedzy, poszukujący dróg wiodących poza socjalistyczny świat. 
I oni to, w dużej mierze, zasilili z czasem zespół pracowników Studium jako badacze, na-
uczyciele, organizatorzy i administratorzy. Z tej grupy wyszli wyspecjalizowani dziennika-
rze – wspomnę tu tylko nazwiska Genowefy Czekały i Wiesławy Bolimowskiej. W poło-
wie lat 60. wraz z rozwojem Polservice’u Studium rozpoczęło kształcenie wyjeżdżających 
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na kontrakty do Afryki inżynierów, lekarzy, ekonomistów, a także dziennikarzy i politolo-
gów (jak obecny poseł prof. Tadeusz Iwiński).

Stale rozszerzało się grono wykładowców. Dołączył antropolog, prof. Tadeusz Dzier-
żykraj-Rogalski, Elżbieta Promińska, socjologowie z cenionej grupy uczniów prof. Jana 
Chałasińskiego: Zygmunt Komorowski i  Konstanty Grzybowski, inż. rolnik Juliusz Po-
niatowski. Stopniowo dołączali młodzi filolodzy i  językoznawcy: Zygmunt Frajzyngier, 
Eugeniusz Rzewuski, Stanisław Piłaszewicz, Aleksander Ferenc. Zaczęto wydawać 
„Africana Bulletin”, którego redaktorem od początku była Danuta Widomska-Sołtysiak, 
biblioteką zaś kierował Władysław Żakowski, też absolwent Studium.

Na pewno wielkim wstrząsem dla Studium były wydarzenia 1968 r. i w konsekwencji 
wyjazd prof. Stefana Strelcyna do Wielkiej Brytanii w 1969 r. Nie pozwolono mu zabrać ze 
sobą materiałów słownikowych dotyczących flory etiopskiej, nad którymi pracował. Tak 
skończyła się jego kariera jako etiopisty. Na Dworcu Gdańskim żegnali go: Iga Dobrska, 
Maks Skotnicki, Bolesław Dumanowski, Jadzia Kaczyńska-Winidowa.

Kierownictwo Studium przejął Bogodar Winid, człowiek o niespożytej energii, który 
doprowadził do powiększenia zespołu i nadania Studium bardziej sformalizowanej struk-
tury, z  podziałem na  pracownie naukowe. Studium uzyskało status jednostki między-
wydziałowej na prawach wydziału. Pełniłam w nim funkcje prodziekana do spraw stu-
denckich od 1969 do 1975 r. Na przełomie lat 60. i 70. Afryka była ważnym gospodarczym 
partnerem Polski, co sprzyjało rozwojowi Studium. Wyjazdy pracowników naukowych 
do Afryki stały się coraz częstsze, ale niewątpliwie brakowało możliwości prowadzenia 
dłuższych badań terenowych, zespołowych, na miejscu, co ograniczało polskie oryginalne 
badania afrykanistyczne.

Nadal istniało poniedziałkowe seminarium zainicjowane kiedyś przez prof. Strelcyna. 
Zapraszano na nie wybitnych ekspertów po ich powrocie z Afryki. Naszymi gośćmi byli 
m.in. Tadeusz Pasierbiński, Czesław Bobrowski, Ryszard Kapuściński.

Dekada niepodległości Afryki to okres silnego zainteresowania tym kontynentem ze 
strony krajów socjalistycznych. Na marginesie wielkiej polityki jakieś ochłapy w postaci 
wyjazdów, dotacji etc. dostawały się naukowcom. Studium zyskało nową siedzibę w nowo 
zbudowanym baraku na dziedzińcu od strony kościoła Wizytek na Krakowskim Przedmie-
ściu. Wciąż jednak brakowało systematycznego dopływu książek i wymiany naukowców. 
Przyjazdy Basila Davidsona z okazji wydania jego książki Czarna Matka i następnie Stara 
Afryka na nowo odkryta były wielkimi wydarzeniami. Poza tym liczyły się wyłącznie cele 
polityczne. Odczułam to jako komisarz wystawy Afryka nieznana a  bliska, realizowanej 
w 1962 r. pod osobistym nadzorem wicepremiera Eugeniusza Szyra. W gospodarce pla-
nowej konieczny okazał się jego podpis na przydziale kabla elektrycznego niezbędnego 
do  oświetlenia wystawy. Udało się na  tę wystawę otrzymać pieniądze na  oryginalne 
fotografie z Musée de l’Homme w Paryżu. Poszukiwanie środków na badania naukowe 
wymagało wielkiego sprytu i  umiejętności wykorzystywania nadarzających się okazji. 
Także w afrykanistyce.
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W tym momencie należy wspomnieć studentów. Oni też tworzyli historię Studium, 
a  potem Instytutu Krajów Rozwijających się. Dzięki ich inicjatywie i  uporowi, a  przede 
wszystkim dzięki wytrwałości Lonka (Leonarda) Adamowicza, zorganizowano dwie ko-
lejne Akademickie Wyprawy Afrykańskie, które pod kierunkiem Eugeniusza Rzewuskiego 
w 1972 i 1974 r. penetrowały Czarną Afrykę na starach polskiej produkcji, z polskimi kierow-
cami. Brali w nich udział studenci różnych specjalności, także etnografowie: Jolanta Kozio-
rowska i Jacek Olędzki. Te wyprawy, zorganizowane, jak to się wtedy mówiło, „na wariac-
kich papierach”, otworzyły studentom drogę do Afryki. Historia tych studenckich wypraw 
czeka wciąż na opracowanie.

Od połowy lat 70. XX w. uniwersytecką afrykanistykę dotknęła plaga w postaci poli-
tyki centralizującej lansowanej przez rektora Zygmunta Rybickiego. Początkowo uzyskano 
zgodę na powołanie samodzielnego instytutu, ale wkrótce zapadła decyzja o jego podzie-
leniu. Likwidowano jednostki niebędące wydziałami. Tak zwana kultura przeszła do Wy-
działu Neofilologii, reszta, po wielu przekształceniach, stała się Instytutem Krajów Roz-
wijających się. Przeżyliśmy to – członkowie założyciele Studium Afrykanistycznego – dość 
boleśnie. Mnie samej to nie objęło, bo od 1974 r. stopniowo ograniczałam się do kierowania 
Katedrą Etnografii na Wydziale Historycznym. Ale, zdaniem nas wszystkich, decyzja ta nie 
miała charakteru merytorycznego, a jej skutkiem było ograniczenie rozwoju afrykanisty-
ki. Teoretycznie należy dostosowywać instytucje do zmieniających się czasów i powstanie 
Instytutu Krajów Rozwijających się miało w swoim czasie sens. Dlaczego jednak ten Insty-
tut miał się obywać bez kultury? Czy językiem można i trzeba zajmować się tylko na filolo-
gii? A co zrobić na przykład, gdy niektóre z krajów rozwijających się stały się krajami rozwi-
niętymi? Wynikają z tego różne problemy, wymagające zapewne innej nieco specjalności, 
kadry, innej wiedzy. Czy to oznacza konieczność likwidacji starego Instytutu? Raczej nie. 
Albowiem równie ważną kwestią w nauce jest ciągłość, w tym ciągłość instytucjonalna, 
nieoznaczająca wszakże petryfikacji. Afrykanistyka zasługuje na swój instytut. W różnych 
ośrodkach akademickich powstały grupy, centra, ośrodki specjalizujące się w problematy-
ce afrykańskiej. Rozwijają się działy afrykanistyczne w muzeach. Afrykanistyka, podobnie 
jak europeistyka i amerykanistyka, jest dziedziną wyróżnioną ze względu na to, że wystę-
pujące w Afryce problemy wymagają interdyscyplinarnego podejścia. Część z nich ściśle 
wiąże się z  kulturą, ale te także muszą mieć szersze, nie tylko językowe zaplecze, nie 
można ograniczać dziedzin zaangażowanych w ich rozwiązywanie do filologii. I to właśnie 
powrót do interdyscyplinarności jest zadaniem dla kolejnego pokolenia afrykanistów.
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The Beginnings of Warsaw 
African Studies

Ladies and Gentlemen, Friends. Thank you very much for inviting me to this unique, 
first on such a large scale, gathering of Polish Africanists. First of all, thank you to His Ma-
gnificence, President of the University of Szczecin, Professor Waldemar Tarczyński and to 
the University authorities for making it possible to organize this meeting. Please allow 
me to extend my thanks to all those who contributed to the organization of this meeting 
through Jacek Łapott– spiritus movens of this event.

I have long parted ways with African studies, although I participated in their revival in 
the 1950s, and I feel uneasy in the role of the “last of the Mohicans” who remembers their 
beginnings, but I will do my best. I cannot be with you personally but my voice and memo-
ry are at your disposal.

African studies in Poland and Warsaw itself date back to the 19th century thanks to 
the travels of Antoni Rehman and his followers, whose collections initiated the Ethnogra-
phic Museum, as well as thanks to explorations of the Mecklenburg prince in the basin of 
Nile-Congo, with the participation of Jan Czekanowski to whom this meeting is, in a cer-
tain way, dedicated. 

The 1930s expedition to Tel Edfu in Africa by Kazimierz Michałowski, referred to as 
the god Ra by his students, served as a strictly scientific starting point at the Univer-
sity of Warsaw. However, systematic research, pertaining also to Sub-Saharan Africa, 
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commenced in 1957 thanks to an interdisciplinary seminar initiated by an Ehtiopist – 
Professor Stefan Strelcyn. 

Proper decolonization of Africa had not yet begun at that time, although it was alre-
ady under way on other continents and could be felt also in Africa. In 1947 India regained 
independence, while later in the 1940s and 1950s other countries of South-Eastern Asia 
fought for it. There were no doubts, however, that the African elites educated at English 
and French universities, including Kwame Nkrumah and Julius Nyerere (once listeners 
of Bronisław Malinowski’s seminar), Kofi Abrefa Busia, educated at the London School 
of Economics and Political Science, Leopold Senghor, a student at the Sorbonne, one of 
many Africans from Quartier Latin in Paris, and many others were preparing to fight for 
the independence of their countries.

Many scientists in Poland predicted this, including economist Michał Kalecki 
and the already mentioned Ehtiopist Stefan Strelcyn. The latter, thinking that Africanists 
would be needed in Poland, organized a levee en masse of all those interested in Africa at 
the University of Warsaw. The seminar he created was open to those interested, joined by 
students of the above-mentioned Professor M. Kalecki from the Faculty of Polish Econo-
my of the Polish Academy of Sciences.

Please note that in 1957 universities were established under strict political control. 
This pertained also to staff and student initiatives. Contacts between departments or 
institutions were strictly supervised by the party and/or youth organization. In order to 
undertake any initiative, one had to have permission or at least consent of the commu-
nist party. Professor Strelcyn, as a party member at that time, obtained it. I believe that 
protocols from meetings of the university party organization could shed more light on 
the beginnings of African studies at the University of Warsaw.

This interdepartmental seminar was attended by students of Professor Strelcyn: 
Nina Pilszczikowa-Chodakowa – linguist, expert in the Hausa language, Edward Szy-
mański – Arabist, Joanna Mantel-Niećko – Ethiopist, Szymon Chodak and Andrzej Za-
jączkowski – sociologists, Bogodar Winid and Maksymilian Skotnicki – geographers, Jan 
Halpern – journalist. At some point, we were joined by historian Andrzej Bartnicki. The 
initiative was strongly supported by medievalist Marian Małowist from the Institute of 
History, with his seminar, as well as by students of Professor M. Kalecki: Iga Dobrska-
-Woydt and Ignacy Sachs. After all these years I could have forgotten some names, for 
which I apologize.

I was directed to the seminar by Professor Witold Dynowski, head of the Faculty of 
Ethnography, not to educate me as an Africanist, but because he was convinced that Po-
lish ethnography may have sense only if it is depicted with the perspective of diversity of 
world cultures. For this reason, one year later he sent me for a scholarship in London, whe-
re in 1958/59 I studied at the London School of Economics under Raymond Firth and Isaac 
Schapera. My adventure with Africa lasted until the mid-1970s and its last moment inclu-
ded publishing Mitologia Czarnej Afryki (Mythology of Sub-Saharan Africa) in 1986.
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After my return from London in the fall of 1959, I attended the seminar of Professor 
Strelcyn. The seminar served as leaven for specific type of intellectual yeast. The di-
versity of our experiences provided great wealth. The interdisciplinary quality is not 
something obvious or inborn. It is a difficult learning process, but one which we have 
studied diligently by trying to speak in various theoretical languages and translate be-
tween them. We had few books on Africa at our disposal, mainly old, classical works, 
some of them outdated. Among them, the latest position was Les peuples et les civilisa-
tions de l’Afrique, suivi de les langues et l’education by Hermann Baumann and Diedrich 
Westermann (published in Paris in 1948, translated into French from the 1943 German 
original). New books were really rare. Let us not forget that at the time Poland had al-
ready been separated from the West for many years by an “iron curtain”. Almost all new 
acquaintances from London asked me the stereotypical question: “Are you from behind 
the »iron curtain«, really?” The thing was that they treated this as a peculiarity, while we 
were cut off from basic sources of information.

Our seminar led to the establishment of an Africanist School in the form of 2-year 
postgraduate studies in 1962. This considerably expanded the number of lecturers. 
Among them was geographer Bolesław Dumanowski, historians Władysław Kubiak 
and  Andrzej Dziubiński, architects Leszek Dąbrowski and Antoni Ostrasz, economist  
Jerzy Lindner and lawyer Lech Antonowicz, who travelled from Lublin. We were joined 
by students of Professor Małowist: Barbara Stępniewska, Michał Tymowski and Broni-
sław Nowak. An  Arabist, Professor Tadeusz Lewicki, anthropologist Andrzej Waligórski 
and Roman Stopa, famous specialist in languages from the Khoisan family (so-called 
click language), commuted from the Jagiellonian University. I was entrusted with lec-
tures on the ethnography of Africa. They led me to write Wstęp do  Etnografii Afryki  
(Introduction to the Ethnography of Africa). I look at it with some emotion, but also with 
a sense of embarrassment because it is proof of my rather fruitless attempts at com-
bining pre-World War II research methods, often from the Völker und Kulturen school, 
with a more modern functional approach. When translating the very much valued work 
by R. Firth – Human Types – I never suspected how quickly these works would become 
outdated in light of criticism of colonialism and anthropology of the colonial period.

First classes of students from the African School included strong individualists, 
hungry for knowledge and searching for paths extending beyond the socialist world. 
Many of them later joined the staff of the School as researchers, teachers, organi-
zers and administrators. This group created specialized journalists such as Genowefa 
Czekała and Wiesława Bolimowska, to name but a few. In the mid-1960s, along  with 
the development of Polservice, the School started educating engineers, doctors, eco-
nomists, as well as journalists and political scientists (such as current member of 
parliament Professor Tadeusz Iwiński) leaving for contracts to Africa.

The group of lecturers was constantly expanding. We were joined by Professor  
Tadeusz Dzierżykraj-Rogalski, Elżbieta Promińska, sociologists from the valued group 
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of students of Professor Jan Chałasiński: Zygmunt Komorowski and Konstanty Grzybow-
ski, farmer Juliusz Poniatowski, Eng. Young philologists and linguists also gradually joined 
our group: Zygmunt Frajzyngier, Eugeniusz Rzewuski, Stanisław Piłaszewicz, Aleksan-
der Ferenc. The publication of “Africana Bulletin” started; its editor from the very start 
was Danuta Widomska-Sołtysiak, while the library was run by Władysław Żakowski, also 
a student of the School.

Surely great shock to the School was brought about by the events of 1968 and, as 
a  consequence, Professor Stefan Strelcyn’s departure for Great Britain in 1969. He was 
not allowed to take with him dictionary materials pertaining to Ethiopian flora, which 
was the  subject of his work. Thus, his career as an Ethiopist came to an end. Iga Dobrska, 
Maks Skotnicki, Bolesław Dumanowski and Jadzia Kaczyńska-Winidowa bid him farewell 
at Gdański railway station in Warsaw.

The management of the School was taken over by Bogodar Winid, a man with ine-
xhaustible energy, whose efforts led to the expansion of the team, as well as to awar-
ding the School with a more formalized structure, with a division into science workshops. 
The School gained the status of an interdepartmental unit with department rights. In it, 
I played the role of associate dean for student affairs from 1969 to 1975. At the turn of 
the  1960s and 1970s Africa was an important economic partner for Poland, which also 
favoured the development of the School. Visits of researchers in Africa became more fre-
quent, but the possibilities of conducting longer field, team and on-site studies were in-
sufficient, which limited original African studies.

The Monday seminar once initiated by Professor Strelcyn was still in place. It featu-
red renowned experts invited after their return from Africa. Our guests included, among 
others: Tadeusz Pasierbiński, Czesław Bobrowski and Ryszard Kapuściński.

A decade of Africa’s independence is a  period of strong interest in this continent 
from socialist countries. At the margins of big politics, scientists were given “leftovers” 
in  the  form of visits, subsidies, etc. The School gained a  new seat in a  newly erected 
barrack, in the courtyard from the side of the Visitationist Church in Krakowskie Przed-
mieście. However, the School still lacked systematic inflow of books and exchanges of 
scientists. Visits of Basil Davidson related to the publication of his books, Black Mother 
and Old Africa Rediscovered, were huge events. Other than that, only political goals mat-
tered. I felt this personally as the organizer of the exhibition titled Africa unknown and clo-
se, realized in 1962 under personal supervision of deputy minister Eugeniusz Szyr. During 
the planning stage his signature was necessary to allocate cables for lighting the exhibi-
tion. I managed to obtain funds for the purpose of presenting original photographs from 
Musée de l’Homme in Paris. Trying to acquire funding for research required cunningness 
and the ability to make use of opportunities when they presented themselves. This was 
true also in the  field of African studies.

One should also mention the students who were part of the history of the School 
and, later, of the Institute of Developing Countries. Thanks to their initiative and persi-
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stence, and especially thanks to the perseverance of Lonek (Leonard) Adamowicz, two 
subsequent Academic African Expeditions were organized, which penetrated Sub-Saha-
ran Africa in 1972 and 1974 on Star trucks manufactured in Poland, with Polish drivers. 
The expedition group comprised students of various specialties, including ethnographers 
Jolanta Koziorowska and Jacek Olędzki. These explorations, organized “on the spur of the 
moment”, as it was described then, opened Africa up to students. The history of those 
student expeditions has not yet been elaborated.

Starting mid-1970s, university-level African studies were influenced by a  plague 
in the form of centralized policy promoted by President Zygmunt Rybicki. At first, a per-
mit was obtained for establishing an independent institute, but soon a decision to divide 
it followed. Non-departmental units were eliminated. So-called culture was transferred to 
the Faculty of Modern Languages, whereas the rest, after a series of transformations, be-
came the Institute of Developing Countries. For us – founding members of the Africanist 
School – this was a painful experience. It did not affect me personally because from 1974 
my role was gradually limited to heading the Faculty of Ethnography at the Department 
of History. However, we all believed that this decision was not of a factual nature and that 
it led to limiting the development of African studies. Theoretically, institutions should 
adapt to the changing times and the creation of the Institute of Developing Countries 
made sense at that time. However, why did the Institute have to cope without culture? 
Should language be dealt with only at philologies? What should one do if some of the de-
veloping countries become developed? This poses various problems which surely require 
a bit different specialty, staff or knowledge. Does this mean that the old institute has to 
be eliminated? Rather not. Institutional continuity, not leading to ossification, is equal-
ly important. African studies deserve their own institute. Groups, centres and facilities 
specializing in African issues have been created in various academic centres. African de-
partments at museums are also developing. Like European and American studies, African 
studies stand out because the problems occurring in Africa require an interdisciplinary 
approach. Part of them is strictly related to culture, but these too must have a broader, 
not only linguistic, background; the fields involved in their solving them cannot be limited 
only to philology. The return to an interdisciplinary nature is the task for the next genera-
tion of Africanists.
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Jacek Łapott
Uniwersytet Szczeciński

Na pięćdziesięciolecie szczecińskiej
afrykanistyki…

Rok 2012 zapisał się w historii polskiej afrykanistyki pięknym jubileuszem. Z różnicą 
roku czy kilku miesięcy (trudno to dziś sprecyzować) trzy ośrodki naukowe w naszym kraju 
– w Warszawie, Poznaniu i Szczecinie – obchodzą 50. rocznicę zainteresowań kontynen-
tem afrykańskim. Innym prężnie działającym ośrodkom w naszym kraju, np. gdańskiemu 
czy wrocławskiemu, do takiego jubileuszu brakuje jeszcze paru lat.

Referując podczas obrad plenarnych temat o charakterze kronikarskim, należy liczyć 
się z jego skrótową formą. Nie jest to jednak wadą, tym bardziej że wiele z przekazywa-
nych dalej informacji zda się, w moim przekonaniu, powszechnie znane.

Jak Państwo się domyślają, nie było mnie jeszcze w Szczecinie u tych początków, dla-
tego tych kilka uwag dotyczących genezy zainteresowań Szczecina Afryką przedstawię, 
opierając się na dokumentach z tamtego okresu (dziś już archiwalnych) oraz wspomnie-
niach innych osób. Moje własne wspomnienia i moja działalność dotyczą raczej drugiej 
połowy omawianego pięćdziesięciolecia1. 

1	  Więcej informacji na ten temat zob. w: „Afryka”, numer specjalny, 2012; J. Łapott, Afryka – 40 lat badań Muzeum 
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Przy tego rodzaju podsumowaniach zwykle zaczyna się stwierdzeniem, że początki 
były trudne. Być może niektórych z Państwa zaskoczę, gdy powiem, że w tym wypadku 
było wprost przeciwnie – początki nie były wcale trudne, przynajmniej pod względem or-
ganizacyjnym. 

Tylko najstarsi mieszkańcy Szczecina pamiętają dziś czasy zainteresowań Polskiej Że-
glugi Morskiej (PŻM), ówczesnej największej linii żeglugowej naszego miasta, kontaktami 
z Afryką. Parowiec „Tczew” udał się w dziewiczą podroż do Afryki Zachodniej w roku 1958 
i od tego momentu kierunek afrykański zdawał się w Szczecinie kierunkiem wiodącym. 
Systematycznie poszerzające się kontakty z coraz liczniejszymi niepodległymi państwami 
afrykańskimi skutkowały m.in. rosnącą systematycznie flotą linii zachodnioafrykańskiej. 

Już około 1960 r. ówczesny dyrektor PŻM, Witold Małecki, w celu lepszego „rozezna-
nia” rynku afrykańskiego oraz poznania tego zupełnie obcego świata (notabene mało 
znanego z autopsji nie tylko szczecinianom) zaproponował utworzenie w naszym mieście 
Instytutu Afrykańskiego o bardzo szerokim profilu działalności oraz pomoc ówczesnemu 
Muzeum Pomorza Zachodniego w nawiązaniu kontaktów naukowych mających na celu 
rozpoczęcie badań na tym kontynencie. O ile realizacja pierwszego pomysłu (Instytutu) 
nie doszła do skutku (należy tylko z tego względu ubolewać), o tyle ten drugi trafił na po-
datny grunt i jego realizacja trwa właściwie do teraz.

Powiedziałem, że początki nie były trudne z tego względu, że zarówno w przeszłości, 
jak i dziś rzadko zdarza się firma o charakterze gospodarczym, która inspiruje, pomaga, 
a nawet w jakimś sensie finansuje działania nauki i kultury. A tak było właśnie w przypad-
ku Polskiej Żeglugi Morskiej.

Wydawało się, że od tego momentu wszystko pójdzie, mówiąc kolokwialnie, z górki. 
Większość z obecnych zna Afrykę z autopsji i wie, że tego rodzaju przekonanie nie za-
wsze przystaje do codziennej rzeczywistości na tym kontynencie. Trzeba było doprowadzić 
do podpisania wielu umów, zarówno między instytucjami, jak i stosownymi ministerstwa-
mi, oraz zgromadzić fundusze w czasach istnienia kilku, bardzo się różniących oficjalnych 
kursów dolara i kilkakrotnie ich przewyższającego kursu czarnorynkowego (kto z Państwa 
pamięta określenie „złoty dewizowy”?). Niezbędne było także przekonanie o  celowości 
prowadzenia badań w Afryce władz nie tylko Szczecina, ale i ówczesnego Ministerstwa 
Kultury i Sztuki.

Doświadczenie (w Polsce i Afryce) skutkowało uzyskaniem wiedzy i praktyki zdecy-
dowanie pomagających w kolejnych wyjazdach. Pierwsze badania podejmowane w Afry-
ce związane były z badaniami archeologicznymi. Kilka kolejnych ekip kierowanych przez  
prof. Władysława Filipowiaka, dyrektora Muzeum Pomorza Zachodniopomorskiego 
(w 1970 r. przemianowanego na Muzeum Narodowe w Szczecinie, MNS), koncentrowało 
się na  poszukiwaniu pozostałości średniowiecznej stolicy państwa Mali. Zlokalizowano 

Narodowego w Szczecinie, [w:] Afryka – przewodnik po wystawach Muzeum Narodowego w Szczecinie, oprac. J. Łapott, 
Szczecin 2002, s. 3–25.
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ją w niewielkiej miejscowości Niani, na pograniczu dzisiejszej Gwinei i Mali. Rezultatem 
badań były liczne artykuły i publikacje książkowe2. Działania eksploracyjne zostały rozsze-
rzone o gromadzenie zabytków i artefaktów ukazujących w przekrojowy sposób kulturę 
ludów, wśród których przyszło działać archeologom. W latach 60. i 70. XX w. powrót każ-
dej wyprawy z Afryki stawał się pierwszoplanowym faktem medialnym w naszym mie-
ście, finalizowany był też stosowną wystawą w muzeum poszerzającą wiedzę szczecinian 
na temat tego kontynentu. W owych czasach nie było zapewne w Szczecinie rodziny, która 
nie miałaby kogoś znajomego pracującego w Afryce. Pamiątki afrykańskie były popularny-
mi prezentami i obiektem handlu co najmniej przez 20 lat.

Ten pierwszy okres zainteresowań Afryką w  naszym mieście zakończył się około 
1979 r., kiedy wróciła z Gwinei ostatnia wyprawa archeologiczna.

Miejsce wypraw archeologicznych zajęły wyprawy etnologiczne organizowane przez 
Muzeum przy współpracy uczelni wyższych i  innych instytucji. Były to: zorganizowa-
na w latach 1976–1977 z Uniwersytetem im. A. Mickiewicza w Poznaniu (UAM) wyprawa 
do Afryki Zachodniej, w latach 1984–1985 z Uniwersytetem Warszawskim (UW) do Egiptu 
i Sudanu, w 1987 r. i w 1990 r. ponownie z UW i UAM do Afryki Zachodniej. Wyprawy te dys-
ponowały własnym środkiem lokomocji, co w owych czasach ograniczało zdecydowanie 
koszty uczestnictwa w takiej wyprawie, jak i stwarzało w zasadzie nieograniczone możli-
wości w pozyskiwaniu i transporcie eksponatów do Polski. Dzięki takim wyjazdom zbiory 
afrykańskie Muzeum Narodowego w Szczecinie powiększały się w szybkim tempie. Licz-
ne wystawy organizowane przez Muzeum, nie tylko w Polsce, ale i w krajach sąsiednich 
– Niemczech, Danii, Czechach czy Słowacji, przybliżały kulturę ludów Afryki tamtejszym 
społecznościom oraz ukazywały rangę zbiorów i dokonań szczecińskiego ośrodka. Wypra-
wy te były jednocześnie dla sporej grupy afrykanistów polskich przyspieszonym kursem 
afrykanistyki, owocującym ich dalszym, bliskim związkiem z tą tematyką3.

W  tym miejscu należałoby zatrzymać się na  chwilę nad opisem dokonań muzeum 
szczecińskiego i nawiązać do genezy powstania w 1984 r. Uniwersytetu Szczecińskiego (US), 
tym bardziej że początki te związane są m.in. także z prof. Władysławem Filipowiakiem. 

Osobom bliżej zainteresowanym historią powstania naszej Alma Mater tylko przy-
pomnę, że ustawa Sejmu Polskiej Rzeczpospolitej Ludowej powołująca nasz uniwersytet 
wskazała problematykę krajów Południa jako jeden z  wiodących tematów działalności 
nowej uczelni. Oczywiście miało to bezpośredni związek z  wcześniejszymi działaniami 
w Afryce m.in. Muzeum Narodowego w Szczecinie4.

W 1984 r. powstał na naszej uczelni międzywydziałowy Ośrodek Badań Krajów Połu-
dnia, którego kierownikiem został prof. Stanisław Flejterski. Niestety po krótkim okresie 

2	  Zob. m.in.: W. Filipowiak, Études archéologiques sur la capitale médiévale du Mali, Szczecin 1979; idem, Średniowieczna 
stolica królestwa Mali – Niani w VI–XVII wieku, Wrocław 1981. 
3	  Więcej na ten temat zob. w: J. Łapott (red.), Afryka – 40 lat penetracji oraz poznawania ludów i ich kultur, Szczecin 
2004.
4	  Zob. Ustawa z dnia 21 lipca 1984 r. o utworzeniu Uniwersytetu Szczecińskiego (Dz. U. Nr 36, poz. 190).
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istnienia tego ośrodka jego działalność została zawieszona. Jedynym trwałym efektem 
dwuletniego funkcjonowania było wydanie anglojęzycznego pisma dotyczącego proble-
mów nie tylko Afryki, ale i innych, jak wówczas określano, krajów Południa, czyli Ameryki 
Łacińskiej i Azji5.

Wracając raz jeszcze do działań Muzeum Narodowego w Szczecinie w Afryce, nale-
żałoby napomknąć o publikacjach pracowników Muzeum na temat jednego z wiodących 
tematów, czyli epoki żelaza w Afryce. Pierwsza praca, Sławomira Szafrańskiego, uka-
zała się w monumentalnej Historii Afryki do początku XIX wieku, wydanej pod redakcją 
prof. Michała Tymowskiego, a druga, niżej podpisanego, na temat pozyskiwania żelaza 
w Afryce Zachodniej u ludów masywu Atakora – współfinansowana przez Uniwersytet 
Szczeciński, wydana została przez Muzeum Miejskie w Żorach6.

Przechodząc do ostatniego dziesięciolecia afrykanistyki szczecińskiej, należy zwrócić 
uwagę na dwutorowość działalności, łączącą się z  jednej strony z Muzeum Narodowym 
w Szczecinie, a z drugiej z Uniwersytetem Szczecińskim. Jeżeli chodzi o działalność Mu-
zeum, w  tym dziesięcioleciu warto wspomnieć o  znaczącym powiększeniu zbiorów po-
przez imponujący dar Oleńki i Denisa Nidzgorski-Gordier. Przekazali oni Muzeum kolekcję 
lalek i marionetek afrykańskich, którą gromadzili przez kilkadziesiąt lat. Byłbym nierze-
telnym kronikarzem, gdybym nie podkreślił w tym miejscu roli, jaką odegrał w tej sprawie 
prof. Jacek J. Pawlik.

Niżej podpisany działalność badawczą w Afryce jako pracownik Muzeum Narodowego 
w Szczecinie zakończył, będąc wykonawcą grantu Etniczna struktura ludności południo-
wego Kordofanu. Zmiana w wyniku migracji i przesiedleń przymusowych, którego kierowni-
kiem był prof. Maciej Ząbek, łączący obecnie pracę dydaktyczno-naukową na Uniwersyte-
cie Warszawskim i Uniwersytecie Szczecińskim7.

Ostatnie pięć lat to powolny, ale systematyczny powrót afrykanistyki na Uniwersytet 
Szczeciński i bliska współpraca personalna tamtejszego Instytutu Historii i Stosunków Mię-
dzynarodowych z pracownikami Muzeum Narodowego w Szczecinie na niwie badawczej. 

W roku 2007 powstała na Wydziale Humanistycznym Uniwersytetu Szczecińskiego 
Katedra Etnologii i Antropologii Kulturowej. Sądząc po liczbie i tematyce wystąpień jej 
pracowników podczas III Kongresu Afrykanistów Polskich, afrykanistyka nie jest tam 
„ciałem obcym”. 

Grant habilitacyjny Dogonowie z  Mali – społeczność tradycyjna w  warunkach  
globalizacji, otrzymany przez niżej podpisanego w  roku 2008, raz jeszcze połączył  

5	  „Polish Studies on Asia, Africa and Latin America Affairs”, nr 1–2, 1991. Więcej na ten temat zob.: S. Flejterski, Ośro-
dek Badań Krajów Południa. Próba częściowej rekonstrukcji genezy powstania Uniwersytetu Szczecińskiego, „Afryka”,  
nr specjalny, 2012, s. 86–96.
6	  S. Szafrański, Wczesna epoka żelaza w Afryce na południe od Sahary, [w:] Historia Afryki do początku XIX wieku,  
red. M. Tymowski, Wrocław 1996, s. 308–376; J. Łapott, Pozyskiwanie żelaza w Afryce Zachodniej na przykładzie ludów 
masywu Atakora, Żory 2008.
7	  Badania trwały od 12 stycznia do 16 marca 2007 r. Grant Komitetu Badań Naukowych (N 109 038 31/2767).
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środowisko szczecińskie. W  jego realizacji brały udział Ewa Prądzyńska (MNS) i Anna 
Maria Bytyń  (US)8. Znaczący udział w badaniach nad tym projektem mieli także Lucjan 
Buchalik i Katarzyna Podyma z Muzeum Miejskiego w Żorach9.

W międzyczasie A.M. Bytyń dwukrotnie brała udział w pracach studyjnych w Suda-
nie, a w 2012 r. wspólnie z Martą Tobotą (MNS) realizowały projekt badawczy dotyczący 
dawnych fortów europejskich w Ghanie10.

Coraz więcej studentów stosunków międzynarodowych i etnologii naszego Wydzia-
łu deklaruje poważne zainteresowanie Afryką. Z nadzieją wkraczamy w nowe pięćdzie-
sięciolecie.

Za kilka dni odsłonimy w Szczecinie w parku im. gen. W. Andersa pomnik prof. Jana 
Czekanowskiego, wybitnego polskiego afrykanisty. Wykonał go Youssouf Toure z Burki-
na Faso11. Będzie to pierwszy w Polsce pomnik afrykanisty wykonany przez Afrykanina. 
Pomnik ten uczci nie tylko dokonania wielkiego polskiego afrykanisty, ale i tych wszyst-
kich, którzy mieli udział w rozwoju tej nauki w Szczecinie w ostatnim pięćdziesięcioleciu.

8	  Prace trwały w okresie: 11 września 2008 r. – 28 października 2008 r., 29 stycznia 2009 r. – 19 lutego 2009 r., 20 sierpnia 
2009 r. – 10 października 2009 r. Grant Komitetu Badań Naukowych (N 109 264135).
9	  Rezultaty badań zostały opublikowane w: J. Łapott, Dogonowie z Mali. Społeczność tradycyjna w procesie zmian, 
Szczecin 2012.
10	  A. Bytyń-Buchajczyk, M. Tobota, Ghana 2011 – wstępne sprawozdanie z  obserwacji i  dokonań w  trakcie wyjazdu  
badawczego, „Afryka”, nr specjalny, 2012, s. 117–134.
11	  J. Łapott, L. Buchalik, Afrykanie – Afrykaniście, czyli jak powstawał pomnik profesora Jana Czekanowskiego, „Afryka”, 
nr 36, 2012, s. 117–126.
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Fifty Years of African Studies 
in Szczecin...

2012 was a beautiful jubilee in the history of African studies in Poland. Over seve-
ral months or a year (it is hard to say exactly) three academic centres in our country – 
in Warsaw, Poznan and Szczecin – will celebrate the 50th anniversary of their interest 
in the African continent. For other dynamically developing centres in our country, such as 
the Gdańsk or Wrocław one, the jubilee is still a few years ahead.

While reporting on a chronicled topic during a plenary session, one must take into 
account its telegraphic form. However, this is no disadvantage, especially since much of 
the conveyed information is commonly known in my opinion.

As you are suspecting, I was not in Szczecin from the beginning, therefore my re-
marks pertaining to the origin of Szczecin’s interest in Africa are based on documents 
from that period (today archival ones) and on recollections of other people. My own me-
mories and activities pertain rather to the second half of the described fifty-year period1. 

1	  More information about this topic, see in: Afryka, special edition, 2012; J. Łapott, Afryka – 40 lat badań Muzeum 
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With such summaries one usually starts by saying that the beginnings were difficult. 
Some of you may be surprised when I say that in this case it was completely different – 
the beginnings were not difficult at all, at least in terms of organization. 

Only the oldest residents of Szczecin remember the times when the Polish Steamship 
Company, the largest shipping service in our city at that time, was interested in contacts 
with Africa. The “Tczew” steamer set out on its maiden voyage to West Africa in 1958; 
from that moment on, Africa seemed a leading direction in Szczecin. The systematically 
expanding contacts with an increasing number of independent African countries resulted 
in the gradual expansion of the fleet of West African lines. 

Already around 1960, in order to better “explore” the African market and to learn 
about a completely foreign world (incidentally not much known from personal observa-
tion not only to Szczecin residents), the director of the Polish Steamship Company, Wi-
told Małecki, proposed to establish in our city of an African Institute with a very broad 
business profile, as well as help to the Museum of West Pomerania in establishing aca-
demic contacts aimed at initiating research on that continent. The first idea (the Insti-
tute) fell through (one can only regret this), while the other one met with a favourable 
response and its execution is practically still ongoing.

I mentioned that the beginnings were not difficult because both in the past, as well 
as nowadays, one rarely comes across a business company which inspires, helps and, in 
a sense, even finances scientific and cultural activities. This was the case of the Polish 
Steamship Company.

It seemed that from that moment on things would go smoothly. The majority of 
those present know Africa from their own experience and know that this type of co-
nviction does not always agree with everyday reality on the continent. Numerous agre-
ements had to be signed, both between institutions as well as suitable ministries, 
and funds had to be collected in times of varying official dollar currency rates and their 
several-times higher black market counterparts (who here remembers the notion of “in-
ternational trade zloty”?). It was also necessary to convince the authorities of not only 
Szczecin, but also of the Ministry of Culture and Art about the usefulness of conducting 
research in Africa.

The experience gained (in Poland and Africa) resulted in obtaining knowledge 
and practice, which definitely helped in subsequent visits. The first research carried out 
in Africa was related to archaeological studies. The next couple of teams headed by 
Professor Władysław Filipowiak – Director of the West Pomeranian Museum (the name 
was changed to the National Museum in Szczecin in 1970) – focused on searching for 
remains of the medieval capital of Mali. It was located in the small town of Niani, at 

Narodowego w Szczecinie (Africa – 40 Years of Research of the National Museum in Szczecin), [in:] Afryka – przewodnik 
po wystawach Muzeum Narodowego w Szczecinie (Africa – Guide to the Exhibitions of the National Museum in Szczecin), 
ed. by J. Łapott, Szczecin 2002, p. 3–25.
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the  border of today’s Guinea and Mali. The research resulted in numerous articles 
and  book publications2. Explorations were expanded by gathering pieces and artefacts 
showing in a cross-sectional way the culture of peoples among which the archaeologists 
worked. In the 1960s and 1970s the return of each expedition from Africa became a  le-
ading media fact in our city; it would also be topped with a suitable museum exhibition 
expanding the knowledge of Szczecin residents about the continent. In those times pro-
bably every Szczecin family knew somebody working in Africa. “African souvenirs” were 
among popular gifts and they were the object of trade for at least 20 years.

This first period of interest in Africa in our city came to an end around 1979, when 
the last archaeological expedition returned from Guinea.

Archaeological explorations were replaced by ethnographic visits organized by 
the Museum in cooperation with higher education facilities and other institutions. These 
included: a 1976–77 expedition to West Africa, organized with the A. Mickiewicz University 
in Poznań (UAM); a 1984–85 expedition to Egypt and Sudan organized with the University 
of Warsaw (UW); an expedition to West Africa organized in 1987 and 1990, again with 
UW and UAM. These expeditions had their own means of transportation, which in those 
times considerably decreased the costs of participation in such exploration, as well as 
provided almost unlimited possibilities in acquiring and transporting exhibits to Poland. 
Thanks to such visits, the African collection of the National Museum in Szczecin quickly 
expanded. Numerous exhibitions organized by the Museum, not only in Poland but also 
in neighbouring countries such as Germany, Denmark, the Czech Republic and Slovakia, 
brought the culture of African peoples closer to societies and showed the range of collec-
tions and achievements of the Szczecin centre. At the same time, for a large number of 
Polish Africanists these expeditions provided a “crash course in African studies” which led 
to further, close relations to this topic3.

 At this point, it is worth describing the achievements of the Szczecin Museum and al-
luding to the origins of the University of Szczecin (US) in 1984, especially since they were 
related to Professor W. Filipowiak. 

Let me just remind all those interested in more detailed history of the establishment 
of our Alma Mater that the Act of the Parliament of the People’s Republic of Poland esta-
blishing our university indicated the problems of Southern countries as one of the leading 
areas of activity of the new school. This, of course, was directly linked to earlier activities 
conducted in Africa by the National Museum in Szczecin, among others4.

In 1984 an interdepartmental Research Center for Southern Countries was established 

2	  See, among others,: W. Filipowiak, Études archéologiques sur la capitale médiévale du Mali, Szczecin 1979; idem, 
Średniowieczna stolica królestwa Mali – Niani w VI-XVII wieku (Medieval Capital of the Kingdom of Mali – Niani in the 
6th – 17th Centuries), Wrocław 1981.
3	  More information about this topic, see in: J. Łapott (red.), Afryka – 40 lat penetracji oraz poznawania ludów i ich kultur 
(Africa – 40 years of Exploration and Researching New Peoples and Their Cultures), Szczecin 2004.
4	  See Ustawa z dnia 21 lipca 1984 r. o utworzeniu Uniwersytetu Szczecińskiego (Dz. U. Nr 36, poz. 190)
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at our university, run by Professor Stanisław Flejterski. Unfortunately, after a short period 
of its existence, the activities of the Center were suspended. The only durable effect of its 
two-year functioning was the issuing of an English-language magazine describing the pro-
blems of not only Africa, but also, as they were referred to then, of countries of the South, 
i.e. Latin America and Asia5.

Returning once again to the activities of the Szczecin National Museum in Africa, 
one should mention publications of Museum employees regarding one of the leading is-
sues, i.e. the Iron Age in Africa. The first work, by Sławomir Szafrański, was presented 
in the monumental Historia Afryki do początku XIX wieku (History of Africa Until the Be-
ginning of the 19th Century), edited by Professor Michał Tymowski, while the second one, 
written by the author of this article, touched upon the subject of acquiring iron in West 
Africa from peoples of the Atacora range; co-funded by the University of Szczecin, it was 
issued by the City Museum of Żory6.

Proceeding to the last decade of African studies in Szczecin, one should note the du-
ality of actions, on the one hand combined with the National Museum in Szczecin, 
and with the University of Szczecin on the other. With regard to the activities of the Mu-
seum in  this decade, it is worth mentioning the considerable expansion of collections 
thanks to an impressive gift from Oleńka and Denis Nidzgorski-Gordier. They handed over 
to the Museum a collection of African dolls and puppets which they had been gathering 
for several dozen years. I would be an unreliable chronicler if I did not stress the role that 
was played by Professor Jacek J. Pawlik in this matter.

I personally finished my research activities in Africa as an employee of the National 
Museum in Szczecin while on a grant titled Ethnic Structure of South Kordofan Peoples. 
Change as a Result of Migration and Forced Relocations, headed by Professor Maciej Ząbek 
who currently combines his educational and scientific work at the University of Warsaw 
and Szczecin7.

The last five years involved a  slow, yet systematic return of African studies to 
the University of Szczecin, as well as close personal cooperation of its Institute of Hi-
story and International Relations with employees of the National Museum in Szczecin 
with regard to research. 

In 2007, the Department of Ethnology and Cultural Anthropology was created at the Fa-
culty of Humanities. Based on the number and topics of presentations of its employees 

5	  “Polish Studies on Asia, Africa and Latin America Affairs”, no. 1–2, 1991. More information about this topic, see in: 
S. Flejterski, Ośrodek Badań Krajów Południa. Próba częściowej rekonstrukcji genezy powstania Uniwersytetu Szczeciń-
skiego (Research Center for Southern Countries. Attempt at Partial Reconstruction of the Origins of the University of 
Szczecin), Afryka, special edition, 2012, pp. 86–96.
6	  S. Szafrański, Wczesna epoka żelaza w Afryce na południe od Sahary (Early Iron Age in Sub-Saharan Africa), [in]  
Historia Afryki do  początku XIX wieku (History of Africa Until the Beginning of the 19th Century), ed. M. Tymowski, 
Wrocław 1996, p. 308–376; J. Łapott, Pozyskiwanie żelaza w Afryce Zachodniej na przykładzie ludów masywu Atakora 
(Acquiring Iron in West Africa on the Example of Peoples from the Atacora Range), Żory 2008.
7	  Studies lasted from 01/12 to 03/16/2007. Committee of Scientific Research Grant (N 109 038 31/2767).
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during the 3rd Congress of Polish Africanists, African studies are not a“foreign matter”. 
The postdoctoral research grant titled The Dogon from Mali – traditional communi-

ty in conditions of globalization, which the Author of this article received in 2008, united 
the Szczecin circles once again. Ewa Prądzyńska (National Museum in Szczecin) and Anna 
Maria Bytyń (University of Szczecin) took part in its realization8. Lucjan Buchalik and Kata-
rzyna Podyma from the City Museum of Żory also played a considerable role in research for 
this project9.

In the meantime, A.M. Bytyń participated in study visits in Sudan twice, while in 2012 
she carried out, together with Marta Tobota (National Museum in Szczecin), a research 
project on former European forts in Ghana10.

The number of students of international relations and ethnology from our Depart-
ment declaring serious interest in Africa is growing. We are entering the new fifty-year 
period with hope.

 In a couple of days, we will unveil the monument of a renowned Polish Africanist – Jan 
Czekanowski – in the W. Anders Park in Szczecin. It was created by Youssouf Toure from 
Burkina Faso11. This will be the first monument of an Africanist made by an African. It will 
commemorate not only the achievements of a great Polish Africanist, but also the ac-
complishments of all those who participated in the development of this field in Szczecin 
in the last fifty years.

8	  The works were conducted in the period of: 09/11/2008 – 10/28/2008; 01/29/2009 – 02/19/2009; 08/20/2009 – 
10/10/2009. Committee of Scientific Research Grant (N 109 264135).
9	 The results of research were published in: J. Łapott, Dogonowie z Mali. Społeczność tradycyjna w procesie zmian  
(The Dogon from Mali. Traditional Community in the Process of Changes), Szczecin 2012.
10	  A. Bytyń-Buchajczyk, M. Tobota, Ghana 2011 – wstępne sprawozdanie z  obserwacji i  dokonań w  trakcie wyjazdu 
badawczego (Ghana 2011 – Preliminary Report on Observations and Accomplishments During a Research Visit), Afryka, 
special edition, 2012, p. 117-134.
11	  J. Łapott, L. Buchalik, Afrykanie – Afrykaniście, czyli jak powstawał pomnik profesora Jana Czekanowskiego (Africans 
– Africanists, i.e. the Creation of the Monument of Professor Jan Czekanowski), Afryka, no. 36, 2012, pp. 117–126.
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Władysław Filipowiak
Muzeum Narodowe w Szczecinie

Uniwersytet Szczeciński

Manding Sila – Droga Mandingów 
a położenie stolicy dawnego Mali

Pamięci Profesora Raymonda Mauny,
który w roku 1962 w Dakarze zainspirował

mnie do podjęcia badań w Niani
i udzielił mi pierwszych informacji terenowych.

W badaniach nad historią Mali istniał problem lokalizacji stolicy tego państwa. 
W XIX w. zajmowali się tym pierwsi podróżnicy i badacze Mali, m.in.: J. Valliere, C. Monteil, 
H.  Barth1. 

1	  C. Monteil, Les Empires du Mali (étude d’histoire et de sociologie soudanaise), „Bulletin du Comité d’Études Histo-
riques et Scientifiques de l’AOF”, t. 12, 1929, nr 3–4, s. 291–447; L. Binger, Du Niger au golfe de Guinés, par le pays du Kong 
et le Mossi: 1887-1889, Paris 1892, t. 1, s. 56–58, t. 2, s. 366–395; H. Barth, Reisen- und Entdeckungen in Nord- und Central 
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W latach 20. ubiegłego wieku podjęto poszukiwania dawnej stolicy Mali w terenie. 
Pierwszym, który dotarł do Niani, już w 1918 r., był M. Montrat2. W roku 1922 zagadnieniem 
tym zajął się J. Vidal, a w czerwcu 1923 r. do Niani został oddelegowany zastępca admini-
stratora kolonii M. Gaillard (razem z M. Montratem)3.

Istniało wiele poglądów na temat lokalizacji stolicy. Pierwszego podsumowania do-
konał D.T. Niane, historyk gwinejski zajmujący się przekazami ustnymi4. Opowiedział się 

Afrika, t. 4, Gotha 1858, s. 165. 
2	  M. Montrat, Notice sur l’emplacement de la capitale du Mali, „Notes Africaines”, 1958, nr 79, s. 90–93. 
3	  J. Vidal, Au sujet de l’emplacement de Mali (ou Melli), capitale de l’ancien empire mandinque, „Bulletin du Comité 
d’Études Historiques et Scientifiques de l’AOF”, 1923, nr 2, s. 251–268; M. Gaillard, Niani, ancienne capitale de l’empire 
Mandinque, „Bulletin du Comité d’Études Historiques et Scientifiques de l’AOF”, 1923, nr 4, s. 620–636. 
4	  D.T. Niane, Recherches sur l’Empire du Mali au Moyen Âge, „Mémoires de l’Institut National de Recherches et de 

Il. 1. Pierwotny kraj Mali: Mali Północne (Kiri, Dodugu), Mali Południowe między Nigrem i Sankarani. Złotonośny 
okręg Bure położony na zachód od linii Kuremale-Foroko (według Raymonda Mauny).
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on za lokalizacją stolicy w Niani, przynajmniej od czasów Sundiaty Keity, czyli od XIII w. 
Sugeruje jednak możliwość jeszcze wcześniejszego istnienia stolicy w Niani. 

Tematyką tą zajmował się również wybitny archeolog francuski R. Mauny, który także 
opowiadał się za Niani jako stolicą, jednak zalecał sprawdzenie metodą wykopaliskową 
Niani, jak i innych miejsc, takich jak Djeliba i Kangaba. 

Za Niani jako stolicą państwa Mali, na bazie analizy źródeł pisanych, optowali także 
wybitni rosyjscy badacze, znawcy źródeł arabskich dotyczących państwa Mali – L.E. Kub-
biel i W.W. Matwiejew5.

Warto zwrócić uwagę na pogląd, że stolica znajdowała się pierwotnie na terenie Mali 
Północnego, czyli na północ od Nigru w miejscowości Do (Du) i Mallal (Mallel), a została 
przeniesiona do Niani przez Sundiatę Keitę z powodu niepokojów i walk, które w tym cza-
sie były prowadzone na tym obszarze (il. 1). To wydaje się wątpliwe, ponieważ właśnie 
w XIII w., w roku 1235, Sundiata Keita pokonał w bitwie pod Kiriną wodza plemienia Sosso, 
Sumanguru Kante. Można z tego wnioskować, że nie było już potrzeby przenoszenia sto-
licy. Wydarzenia z XIV w. w postaci rozbudowy Niani wskazują na pewną stabilność usytu-
owania stolicy. Potwierdzają to również ostatnie wyniki badań archeologicznych.

Najstarsze ślady osadnictwa w Niani występują na stanowisku nr 1, na zachód od po-
toku Farakole, i  datowane są metodą 14C (GSY-1291) 550 ± 100 AD, na  VI w. (il. 2). Jest 
to osada położona niedaleko brzegu rzeki Sankarani, trwająca najprawdopodobniej od VI 
do VIII w., po czym osadnictwo w tym miejscu się urywa. Rozległe ślady osadnictwa prze-
noszą się na lewy brzeg potoku Farakole, gdzie na dużej przestrzeni, w terenie, występuje 
trzynaście pagórków o znacznych rozmiarach, będących pozostałością dawnego osadnic-
twa (il. 2). Stanowisko to oznaczone jest numerem 6, a telle literowo od A do M, z tym że 
nad brzegiem potoku Farakole znajdują się trzy największe pagórki oznaczone jako 6M1, 
6M2 i 6M3. W wyniku badań toponomastycznych uzyskano informacje, że wzniesienie 6D 
w tradycji miejscowej określane jest jako larabu so, co oznacza osiedle arabskie.

Badania wykopaliskowe w  tym miejscu dostarczyły nowych interesujących danych, 
zwłaszcza dotyczących początków osadnictwa. Uzyskano tu metodą 14C najstarszą datę 
750 ± 100 AD oraz następne 860 ± 65 AD i 915 ± 65 AD (il. 3).

Zanim przejdę do  omówienia pewnych szczegółów związanych z  rozwojem stoli-
cy Niani, warto powiedzieć parę słów o położeniu tej miejscowości. Niani położona jest 
na niedużej równinie, przez którą płynie potok Farakole, mający przez cały okres suszy za-
stoiska wodne, oraz dalej, po stronie północno-wschodniej koryto okresowego potoku Fo-
lonbadin. Równina ta zamknięta jest od południa rzeką Sankarani, od wschodu masywem 
wzgórza najwyższego szczytu tej okolicy o nazwie Niani Kuru, a od północy pasmem Linke-
dibe Kuru. Jedyne dogodne wyjście istnieje w kierunku południowo-zachodnim. Wzgórza, 

Documentation”, Conakry 1962, nr 2, s. 45–50.
5	  W.W. Matwiejew, L.E. Kubbiel, Arabskije Istoczniki X–XII wiekow po etnografii i istorii Afriki jużnieje Sahary, Moskwa, 
Leningrad 1965, s. 3–118. 
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chociaż niewysokie, są jednak gęsto usytuowane obok siebie i  trudne dla komunikacji 
innej niż piesza. Jedynie dwie drogi wychodzą z  doliny. Pierwsza w  kierunku północ-
nym, nazywana przez miejscową ludność Manding Sila, czyli Droga Mandingów, we-
dług tradycjonalistów prowadzi „do serca ziemi Mandingów”. W  terenie zachowała 
się w  postaci głębokich wyżłobionych przez ludzkie stopy i  juczne zwierzęta ścieżek 

Il. 3. Niani. Stanowisko 6D (dzielnica arabska): a – profil z pozostałościami klepisk chat i spichlerzy z datowanymi 
radiowęglem (14C) poziomami, b – modelowa próba rekonstrukcji zabudowy (według Władysława Filipowiaka, 
archiwum MNS).
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w kamienistym podłożu (il. 4). Na przedpolu osiedla między potokiem Farakole a wzgó-
rzem Daouleni, jak podają lokalni informatorzy, znajdują się ślady po rzekomej kamiennej 
barykadzie wzniesionej przeciwko najazdom wrogiej kawalerii. Jeszcze jeden ważny trakt 
prowadzi z  tej miejscowości w  kierunku północno-wschodnim, między górą Niani 
Kuru a wzgórzem Daouleni. Jest to Sarakole Sila lub Sedekule Sila, co oznacza według  
miejscowych przekazów Drogę Białych Kupców. Osadnictwo koncentruje się głównie 
między potokami Farakole a Folonbadin. W średniowieczu rozwija się ono na prawym 
brzegu potoku Farakole, gdzie powstaje dzielnica królewska zwana Niani Kaba. Tu roz-
budowywano stolicę najprawdopodobniej już od XIII w., a zwłaszcza od XIV stulecia, co 
przekazuje nam podróżnik arabski Ibn Battuta, który odwiedził tę stolicę na przełomie 
lat 1352 i 1353. On to właśnie podaje nam opis sali audiencyjnej, który został potwier-
dzony wynikami badań archeologicznych w dzielnicy królewskiej Niani Kaba6.

Warto uzupełnić, że w  tej dzielnicy odkryto również pozostałości meczetu, studni 
oraz prawdopodobnie pałacu, a także umocnień. Można dodać, że badania archeologicz-
ne studni dostarczyły daty jej zasypania, a tym samym daty zniszczenia stolicy. Badania 
oparte na wynikach 14C wykazały, że studnia została zasypana w XVI w. (próbka 14C nr 4; 
KI-292 = 1570 ± 50 AD) i nie była więcej użytkowana. Najprawdopodobniej należy to łączyć 
z najazdem plemion Bambara. 

Badania prowadzone w  latach 1964–1965, 1967–1968 i  1972–1973 ujawniły, że Niani 
stanowi wielki zespół osadniczy składający się z centrum królewskiego (Niani Kaba), roz-
ległej osady miasta, osad towarzyszących i miejsc produkcyjnych związanych z wyrobem 
i obróbką żelaza oraz cmentarzyska7. W świetle powyższych wyników badań warto zwrócić 
uwagę na pewne szczegóły związane z rozwojem osadnictwa miejscowego. Szczególnie 

6	  W. Filipowiak, Études archéologiques sur la capitale médiévale du Mali, Szczecin 1979, s. 205–235.
7	  Ibidem, fig. 10.

Il. 4. Niani. Droga Mandingów (Manding Sila) według miejscowej tradycji ustnej wiedzie „do serca ziemi  
Mandingów”; 1965 r. (fot. Władysław Filipowiak).
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Il. 5. Niani. Plan sytuacyjny stanowisk archeologicznych: 1 – dzielnica królewska Niani Kaba; 2 – tzw. Nowe Miasto 
(wieś); 3 – zespół dymarek; 4 – piec-dymarka; 5 – osada rybaków Somonodugu; 5a – osada; 6A-M – zespół telli 
tworzących dzielnicę; SD – tell „dzielnica arabska”; 7 – osada; 8a-b – Droga Mandingów; 9 – piecowisko-dymarka; 
10 – piec-dymarka; 11 – cmentarzysko w Czerwonej Bramie (Daule); Ha – zespół trzech kurhanów; 12 – szczyt 
Niani Kuru z punktem obserwacyjnym; 13 – cmentarzysko kurhanowe; 13a – osada; 14 – osada Krekreludu; 14a 
– cmentarzysko; 15 – cmentarzysko Daueni; 16 A-F – zespół telli tworzących dzielnicę; 17 – osada hutniczo-kowal-
ska; 18 – osada; 19 – strażnica (?); 20 – zespół kurhanów; 21 – kurhan; 22 – osada (tell), dymarki, cmentarzysko 
(?); 23 – kurhan; 24–25 – osady; 26 – cmentarzysko kurhanowe; 27 – stanowisko nieokreślone (osada); 28 – miej-
sce eksploatacji dolerytu (kopalnia?); 29 – miejsce kultu; 30 – kurhan; 31 – zespół pieców-dymarek; 32 – cmenta-
rzysko kurhanowe; 33 – zespół kilku kurhanów; 34–35 – kurhany; 36 – miejsce kultu według tradycji miejscowej; 
37 – osada (?); 38 – osada; 39–41 – stanowiska nieokreślone; 42 – osada; 43 – grota i osada; 44 – stanowisko 
nieokreślone; 45–46 – osady; 47 – zespół kilku kurhanów; 48–49 – stanowiska nieokreślone; 50–51 – osady.
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interesujące są wyniki na wspomnianym już wzniesieniu 6D, określanym w przekazie ust-
nym jako wieś arabska (larabu so). W  przebadanym wykopie mamy interesujący układ 
stratygraficzny składający się z sześciu warstw osadniczych. Najstarsza warstwa VI po-
siada ślady dawnej zabudowy w postaci drewniano-glinianych chat. Najstarsze ślady po-
żarowe w warstwie V datowane są na 750 ± 100 AD, 860 ± 65 AD oraz kolejne na 915 ± 
35 AD. Daty te wskazują na  zmianę charakteru zabudowy. Można sądzić na  podstawie 
pozostałości klepisk i żwirku laterytowego, że wprowadzono tu zabudowę z cegieł banco. 
Warstwy numer III i  II oddziela dobrze zachowany ślad po konstrukcji banco z datą 930 
± 90 AD. W świetle powyższych danych warto zwrócić uwagę, że warstwa VI nie zawie-
ra śladów konstrukcji banco, a zmiany te zachodzą w końcówce warstwy numer V, która 
w świetle badań 14C może być datowana na  IX i przypuszczalnie początek X w. W war-
stwie VI i większej części warstwy V są wyłącznie pozostałości pochodzenia organiczne-
go. Widać wyraźnie, że zmienia się charakter techniki budowy polegający na stosowaniu 
suszonych cegieł banco, które produkowane są z gliny i dużej domieszki drobnego żwirku 
laterytowego. Po rozkładzie cegieł banco na skutek ulewnych deszczy i temperatury zo-
stała wypłukana glina, a pozostały żwirek zachował się w warstwach osadniczych, które 
wraz ze śladami klepisk dają możliwości odtworzenia w  przybliżeniu dawnej zabudowy 
(il. 3). Na skutek wypłukania gliny zmienia się też konsystencja omawianych późniejszych 
warstw. Masy gliny nie zawiera wcześniejsza badana warstwa numer VI i większa część 
warstwy numer V.

W świetle powyższych wywodów można przyjąć pogląd, że mniej więcej w wieku IX 
pojawia się tu importowana z północy technika budowy banco. Zdaje się, że można to łą-
czyć z przeniknięciem przez Saharę Ibadytów z północnej Afryki, którzy byli prześladowani 
ze względów religijnych przez swych muzułmańskich pobratymców8. Ibadyci trudnili się 
głównie handlem, dlatego osiedlali się w miejscach znaczących pod względem polityczno-
-gospodarczym. Prawdopodobnie jeszcze w XIV w. istniała tu „dzielnica białych”, o któ-
rej wspomina Ibn Battuta, który po wizycie u władcy Mali udał się do „dzielnicy białych”. 
Skromne materiały uzyskane w trakcie badań archeologicznych przeprowadzonych w tym 
miejscu świadczą o kontaktach Niani z północną Afryką. Jest to fragment naczynia za-
pewne pochodzenia północnego i  roślina uprawna o nazwie sorgo, która występuje też 
w północnych regionach Afryki9. Te kontakty z Afryką Północną, z Maghrebem i Egiptem 
były dosyć liczne i bardzo wczesne. Zwłaszcza zachodni szlak, tzw. złoty szlak Maurów, 
który prowadził do Maroka i Europy.

Warto wspomnieć, że w  trakcie zbierania informacji od miejscowych informatorów 
w Niani na pytanie, gdzie była „dzielnica białych” wspominana przez Ibn Battutę, miejsco-
wi stwierdzili, że biali są w Dakarze, a na pytanie, gdzie była arabska dzielnica, wskazali 

8	  T. Lewicki, Z  dziejów handlu transsaharyjskiego: kupcy i  misjonarze Ibadyccy w  Zachodnim i  Środkowym Sudanie 
w VIII-XII w., „Przegląd Orientalistyczny”, 1961, nr 1, s. 3–18.
9	  W. Filipowiak, Średniowieczna stolica królestwa Mali – Niani w VI–XVII wieku, Wrocław 1981, s. 162.
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na wzniesienie 6D, obecnie o nazwie larabu so. W uzupełnieniu należy dodać, że w trakcie 
moich badań w Niani nie żył tam żaden biały człowiek. Dowodzi to, jak wiarygodne i trwa-
łe są przekazy ustne. 

W tym miejscu warto podjąć próbę wyjaśnienia nazwy „serce ziemi Mandingów”. Uda-
ło mi się to zrozumieć dopiero w 2001 r. Zostałem wtedy zaproszony wraz z prof. M. Ty-
mowskim przez prezydenta Mali, dr. A.O Konaré, na konferencję afrykanistyczną do Ba-
mako. Pod koniec konferencji pan prezydent zapytał nas, czy chcielibyśmy coś jeszcze 
zobaczyć lub czegoś się dowiedzieć. Zgłosiłem chęć zobaczenia „serca ziemi Mandingów”, 
nie mając pojęcia, gdzie to jest. Następnego dnia otrzymaliśmy do dyspozycji samochód 
terenowy wraz z  bardzo sympatycznym towarzyszem podróży, najprawdopodobniej 
urzędnikiem z gabinetu prezydenta, który był dobrze zorientowany w historii kraju. Udali-
śmy się w rejon Siby, w okolice Kamadjan, gdzie na wysokim brzegu pradoliny Nigru zoba-
czyliśmy piękny, duży kamienny łuk, wyglądający jak sklepienie wielkiej bramy wjazdowej 
(il. 5). Łuk ten był stworzony przez naturę bez udziału człowieka. Z tego miejsca rozciągał 
się przepiękny widok na  pradolinę Nigru, doskonale zagospodarowaną w  pola uprawne 
i drzewostan (il. 17). Jest to bardzo urodzajny obszar rolniczy i hodowlany. Według prze-
kazu ustnego naszego przewodnika lud Mande przywędrował w to miejsce nad Nigrem, 
a  ich wódz, przechodząc przez bramę (il. 5) i  zobaczywszy pradolinę (il. 18), powiedział 
„tu pozostaniemy”. Dokładnego czasu ich przybycia do pradoliny nie znamy, ale można 
przypuszczać, że miało to miejsce przed IX w. Już w IX w., w roku 872, pojawił się pierwszy 
zapis u al-Yakubiego, który wspomina o Mallal, ale bez wskazania, czy chodzi o państwo, 
czy o miasto. Istnieje pogląd, że Mallal to nazwa stolicy państwa Mali, którą w świetle ba-
dań archeologicznych jesteśmy skłonni łączyć z Niani. Od tego czasu stolica Mali pojawia 
się w źródłach pisanych10.

Przekaz o Mallal-Mali al-Bekriego (z 1068 r.) daje już dość obszerny opis, świadczący 
o dobrej znajomości sytuacji politycznej i gospodarczej nad Górnym Nigrem i Sankarani. 
Podaje on, że król Mallal nosi imię al-Muslimani od czasu działalności misjonarza mu-
zułmańskiego na  jego dworze, co musiało mieć miejsce wcześniej, ponieważ al-Bekri 
opisuje to jako zasłyszaną opowieść. W tej misyjnej działalności możemy dopatrywać 
się akcji Ibadytów, którzy bardzo wcześnie dotarli do  wielu ośrodków na  południe od 
Sahary, a pogląd ten znajduje potwierdzenie wśród historyków arabistów11. W przekazie 
al-Bekriego istotny jest zapis świadczący o topografii Niani, podający, że władca Mali 
z misjonarzem wyszli na modlitwę zwróceni w kierunku „góry z ziemi”. Jeżeli spojrzymy 
na znany nam dzisiaj układ przestrzenny Niani w XI w., to po wschodniej stronie znajdu-
je się góra Niani Kuru, która mogła być tym punktem orientacyjnym w kierunku Mekki. 
Al-Bekri stwierdza, że w kraju Lamlam istnieją dwa królestwa położone nad brzegami 

10	  Ibidem, s. 42–43.
11	  T. Lewicki, op. cit., s. 7–8; J.L. Triaud, Quelque remarques sur l’islamisation du Mali des origines à 1300, „Bulletin de 
l’IFAN”, t. 30, 1968, nr 4, s. 1337 i n.
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„drugiego Nilu”. Jedno z tych królestw możemy identyfikować z Mali Północnym i stoli-
cą Do (Du-Dodugu), usytuowaną na lewym brzegu Nigru (macierzysty kraj Mandingów), 
a drugie z Mali Południowym i Mallal, położoną na prawym brzegu Nigru, w dorzeczu San-
karani-Niger. Niani w okresie al-Bekriego jest już znacznym ośrodkiem, rozwiniętym mię-
dzy potokami Farakole a Folonbadin, w postaci osiedli skupiających się na tellach. Świad-
czy o tym zawartość kulturowa, miąższość i chronologia warstwy III i IIb na tellu 6D. Warto 
dodać, że jest to okres intensywnych walk międzyplemiennych, co szczególnie miało 
wpływ na sytuację polityczno-gospodarczą Mali Północnego. W walkach międzyplemien-
nych głównie chodziło o opanowanie szlaków prowadzących do obszarów złotonośnych 
nad górnym Nigrem, będących dotąd we władaniu Ghany. Najazd Almorawidów na Ghanę 
i jej pokonanie w roku 1076 zmieniło sytuację, Mali Południowe uzyskało bowiem większą 
swobodę działania.

Sytuację w XII w. oddaje opis al-Idrisiego (1154 r.), doskonale zorientowanego w sy-
tuacji politycznej i gospodarczej nad Nigrem i Senegalem. Na stworzonej przez siebie 
mapie al-Idrisi zamieścił położenie królestwa Do (Du) i Mallal w kraju Lamlam. Z mapy 
tej wynika, że Mallal (Mallel) znajduje się nad południowym dopływem Nigru (Nilu-Nil 
al Sudan). Dopływ rozdziela królestwa Do i Mallal, a to ostatnie znajduje się za pasmem 
wzgórz. Mapa al-Idrisiego odpowiada również opisowi ich położenia u wcześniejszego 
al-Bekriego. Przekaz al-Idrisiego ma znaczną wartość dla identyfikacji Mallal z  Niani, 
podaje on bowiem pierwszy raz wiele szczegółów. Informuje, że miasto jest właściwie 
„dużą wsią” ulokowaną na wzgórzu z czerwonej ziemi, nie posiada umocnień, lecz jest 
niedostępne ze wszystkich stron. Dotychczasowe badania jednoznacznie potwierdza-
ją opis al-Idrisiego. Wielki zespół telli (stanowisko 6) to „wielka wieś” na czerwonych 
wzniesieniach z górą Niani Kuru na czele (czerwoną na skutek pokrywających ją late-
rytów). W tym zespole uwagę zwraca wielki tell 6N (il. 2) położony po stronie zachod-
niej nad potokiem Farakole, gdzie najprawdopodobniej znajdowało się centrum władcy, 
siedziba króla. Sugerują to trzy wierzchołki wysokiego tellu, świadczące o intensywnej 
zabudowie. Oczywiście jest to hipoteza robocza. Całość założeń zespołu telli wynosi 
700 m długości i około 350 m szerokości pomiędzy potokami Farakole a Folonbadin.

Interesująco przedstawia się sytuacja stolicy w okresie największego rozwoju pań-
stwa Mali w  XIV stuleciu. Relacjonuje to wspomniany już wyżej Ibn Battuta, wymie-
niając salę audiencyjną, w której został przyjęty, a badania archeologiczne potwierdziły 
w pełni istnienie królewskiej dzielnicy Niani Kaba12. 

Z Niani można łączyć przekaz Leona Afrykańczyka z roku 1526, oceniający wielkość 
miasta Melli na 6 tys. ognisk (dymów) i mówiący o  rozwoju rzemiosła, w tym obcych 
rękodzielników, którzy byli mile widziani, co świadczy o  tym, że miasto funkcjonuje 
bez zakłóceń i  rozwija się, pomimo perturbacji na  peryferiach państwa. W  XV–XVI w.  
powstaje rozległe przedmieście na  wschód od potoku Folonbadin, określonego jako 

12	  W. Filipowiak, Études archéologiques…, s. 207–235. 
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stanowisko 16 A-F (il. 5). Polski historyk M. Małowist przyjął, że w owym czasie liczba 
mieszkańców oscylowała wokół 24–30 tys. osób13. Moim zdaniem liczba ta wydaje się 
trochę zawyżona z uwagi na fakt, że ślady osadnictwa nie wskazują na tak gęste za-
ludnienie. Głównym problemem są jednak możliwości wyżywienia tak znacznej grupy 
ludności. Badania zaplecza pod względem rolniczo-hodowlanym wykazały ograniczone 
możliwości wydajności gleby14. 

W tym miejscu moglibyśmy dokonać porównania między Mali Północnym a  Mali 
Południowym, czyli Niani. Jak wynika z wizji lokalnej, obszar Mali Północnego to prado-
lina Nigru, o dobrych glebach, bogatej roślinności i uprawnych polach. Natomiast Mali 
Południowe to właściwie w  znacznej mierze kraj ubogi w  tereny rolniczo-hodowlane. 
Przekazy ustne też wskazują, że pierwsze główne ośrodki, w tym zapewne i stołeczne, 
znajdowały się w Mali Północnym. Niestety Mali Północne nękane było wyniszczającymi 
walkami plemiennymi np. z Ghaną. Ten stan zagrożenia trwał przez prawie cały okres 
wczesnego średniowiecza, do XIII w. W tej sytuacji wykształcił się drugi ośrodek, Mal-
lal, w  Niani. Najprawdopodobniej, jak wskazują badania archeologiczne, zaczął się on 
kształtować już od IX w. i w następnych stuleciach przejął rolę wiodącą, o czym wspo-
mina al-Bekri w XI w., mówiąc o władcy muzułmańskim Mallal o imieniu „al-Muslimani”.

Bezpieczne położenie Niani sprawia, że tu koncentrowała się władza politycz-
na i  gospodarcza przyszłego wielkiego imperium Mali. Decydującymi momentami dla 
dalszego rozwoju Niani-stolicy były: wygrana bitwa pod Kiriną przez Sundiatę Keitę 
w 1235 r. i zniszczenie w walkach Ghany około 1240 r., a tym samym usunięcie głównego 
konkurenta i pośrednika w handlu złotem, a zarazem wroga od co najmniej XI w.

Od XIII stulecia państwo Mali ekspanduje na sąsiednie tereny w kierunku północ-
nym i wschodnim wzdłuż Nigru, zajmując wszystkie szlaki handlowe i miasta, które tu 
występują. Co ciekawe, stolicy nie przenoszono do bardziej eksponowanych miejscowo-
ści, ale w tej nowej sytuacji pozostaje ona na uboczu, gdyż jest tam bezpieczna. Dowo-
dem na bezpieczne usytuowanie stolicy jest to, że zagrożenie nadeszło nie z północy, 
lecz z północnego wschodu dopiero w XVI-XVII w. Stolica została zniszczona w wyniku 
walk z  plemionami Bambara, czego dowodem jest data zasypanej studni w  dzielnicy 
królewskiej Niani Kaba w roku 1570 ± 50 AD, o czym wspominałem wcześniej.

Podsumowując, zwróćmy uwagę, że droga Mandingów ze stolicy w kierunku pół-
nocnym, użytkowana przez kilkaset lat, prowadziła rzeczywiście do urodzajnej i bogatej 
okolicy Mali Północnego, zwanej „sercem ziemi Mandingów”. Pomimo pewnych niedo-
godności w położeniu stolicy – nie krzyżowały się przez nią żadne szlaki handlowe, nie 
miała też bogatego zaplecza gospodarczego – nie odważono się przenieść jej w  inne 
miejsce, doceniając jej naturalnie obronne położenie. 

13	  M. Małowist, Wielkie państwa Sudanu Zachodniego w późnym średniowieczu, Warszawa 1964, s. 210. 
14	  A. Kawalec, Próba rekonstrukcji stanu gleb i rzeźby terenu w dolinie Niani w czasach średniowiecza (porównanie ze 
stanem obecnym), „Materiały Zachodniopomorskie”, 1968, t. 14, s. 649–691.
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Dbano natomiast o bezpieczeństwo stolicy, co możemy wnioskować na przykładzie 
przekazów Ibn-Battuty, który po przeprawieniu się przez rzekę Sansarah (Sankarani) 
musiał zatrzymać się w tzw. Bramie Czerwonej na drodze Sarakole Sila przy cmentarzu, 
oczekując na  zezwolenie na  wejście do  miasta. Badania wykazały, że w  tym miejscu 
znajdowało się cmentarzysko średniowieczne i  prawdopodobnie mieścił się tu punkt 
kontroli wejścia do miasta, w którym sprawdzano wszystkich obcych podróżników15.

Pierwsze wyniki badań przemawiają za stołecznym charakterem Niani prawdopodob-
nie już od IX w. (w tym czasie stolica Mali Południowego), ale wiele momentów z historii 
tego ośrodka nie jest jednak wystarczająco znanych. Należałoby zadać sobie jeszcze pyta-
nia, np. czy na pewno Sundiata Keita przeniósł stolicę do Niani dopiero w XIII w. oraz jaką 
rolę odgrywała ta miejscowość jako stolica Mali Południowego przed XIII stuleciem? Na te 
pytania dałyby odpowiedź dalsze badania archeologiczne, zwłaszcza na wcześniej wspo-
mnianych tellach 6M1, 6M2 i 6M3 (il. 2). Również badania jaskiń Niani dałyby odpowiedź 
na wiele pytań. Groty i jaskinie odgrywają niezwykle ważną rolę w historii ludów Mande 
i uważane są za święte miejsca. W trakcie badań archeologicznych w Niani nie zdążyliśmy 
zająć się tą tematyką16. Badania jaskiń i telli 6M1, 6M2 i 6M3 zaplanowane były do realiza-
cji w kolejnej wyprawie w 1978 r., jednak nie doszła ona do skutku17.
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Manding Sila – Le chemin des 
Mandingues et la localisation 
de la capitale de l’ancien Mali

(résumé)

A la mémoire du Professeur Raymond Mauny
 qui en 1962 à Dakar m’a inspiré de commencer

la recherche à Niani et qui m’a donné
des premières informations du terrain. 

Dans la recherche de l’histoire de Mali il existait toujours le problème de la localisa-
tion de son ancienne capitale. Les premiers voyageurs et chercheurs, entre autres J. Val-
liere, Ch. Monteil, H. Barth et L. Binger ont traité ce sujet à partir du XIX siècle. Dans les 
années 20 du siècle précédent on a commencé la recherche de l’ancienne capitale dans 
le territoire de Niani. 
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Le premier qui est venu à Niani en 1918 était M. Montrat. En 1923 les chercheurs 
J.  Vidal, M. Gaillar et M. Montrat  se sont occupés de ce sujet. Il y avaient beaucoup 
d’opinions concernant la localisation de la capitale, dont le premier résumé a été fait 
par D.T. Niane, un historien guinée qui s’occupait de la transmission orale. Il a opté pour 
Niani en tant que capitale à partir de l’époque de Soundiata Keïta, pourtant sans nier le 
fonctionnement précédent de la capitale à Niani. Le sujet en question a été traité aussi 
par éminenet archéologue français R. Mauny, qui a considéré Niani comme la capitale, 
mais en même temps il a conseillé aussi de vérifier, en utilisant une méthode d’excava-
tion, Niani et les autres lieux de Dieliba et Kangaba. 

Pour Niani en tant que capitale optaient aussi des arabisants russes R.E. Kubbiel et 
W.W. Matwiejew, en basant sur les sources écrites. 

Il est à noter que la capitale a été localisée d’abord dans le territoire de Mali Nord 
(au nord du Niger) dans la localité Do (Du) et Mallal (Mallel) et qui a été déplacée par 
Soundiata Keïta. Les perturbations et des luttes tribales du XII siècle constituaient le 
motif de ce déplacement. Le problème semblait être resolu après la bataille victorieuse 
de Kirina avec le tribu Sosso. 

La recherche archéologique menée à Niani indique la métrique très tôt de l’habitat en 
question. En se basant sur des exemples, des traces les plus anciennes de la colonisation 
se trouvent dans la position n° 1 (Niani Kaba) et elles sont datées de 14C (GSY-1291) 550 +/- 
100 AD du VI au VIII siècle. Ensuite la colonisation dans ce lieu a été arrêtée et les gens se 
sont déplacés sur la rive gauche du ruisseau Farakole, où il y avait 13 collines – tells (voir 
figure n° 2). Le hameau est determiné en tant que position VI, et des tells sont détermi-
nées en utilisant des lettres de A au M. Par la recherche toponymique on a obtenu une 
information que selon la tradition locale, le tell 6D est défini come larabu so, ce qui signi-
fie un règlement arabe. Les trois plus grandes collines sur le flux Farakole constituent la 
prochaine curiosité du règlement mentionné. Ces collines sont déterminées comme 6M1, 
6M2 et 6M3. La taille des tells en question suggère une colonisation intensive dans cette 
région. La recherche archéologique du tell 6D larabu so a fourni les dates 750 +/- 100 AD, 
ensuite 860 +/- 65 AD et 915 +/- 65 AD (figure n° 3). 

La localisation et la topographie de Niani sont dignes de mention. C‘est un plateau 
entouré par la rivière Sankari du côté sud, par la montagne Niani Kuru du côté est et par 
la chaine de collines Linkedibe Kuru du nord. La seule sortie convenable existe du côté 
sud-ouest. Les collines, pas très élévées, densement situées, posent des difficultés dans 
le cadre de la communication. La sortie de la vallée vers le nord conduit par le chemin 
Manding Sila – qui selon la tradition orale - conduit au coeur de la terre des Mandingues 
(figure n° 4). Dans cette région on peut observer les sentiers profonds, foulés par les gens 
et par des animaux domestiques. 

La description de la capitale a  été présentée par Ibn Battuta qui l’a visitée dans les 
années 1352-1353. L’établissement du quartier royal de Niani Kaba comme une salle de ré-
ception proposé par lui a été confirmé par les archéologues. Probablement on a découvert 
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un  palais, des reliefs des remparts «  tata  » et aussi des reliefs du mosquée et un puits 
rempli dans l’année 14C (n° 4 KI-292 = 1570 +/- 50 AD, ce qu’il faut lier avec la destruction de 
Niani par les tribus Bambara. Ibn Battuta a rappelé aussi une visite au quartier des blancs. 
Indubitablement il faut le considérer en tant que quartier arabe identifié ici comme tell 6D. 

Six nappes du règlement donnent l’image de la diversité du peuplement. La nappe 
VI et partiellement la nappe V contiennent des débris organiques du bâtiment. L’horizon 
supérieur de la nappe V est daté 14C du 750 +/- 50 AD, 860 +/- 65 AD et 915 +/- 35 AD. Les 
dates suggèrent le changement dans le bâtiment car les nappes du VI au II contiennent 
des traces des constructions banco. On peut supposer qu’à partir du IX siècle il existait déjà 
des contacts avec l ‘Afrique du Nord par des migrations des Ibadites. Ces derniers étaient 
persécutés par leurs frères islamiques et déjà en VII siècle ils ont dépassé le Sahara1. 

Maintenant, on peut essayer d’expliquer le nom « du chemin au coeur de la terre des 
Mandingues ». Pendant la Conférence Africaniste à Bamako en 2001, le président du Mali 
Mr A.O. Konare nous a donné la possibilité d’aller au coeur de la terre des Mandingues. 

Nous sommes allés dana la région de Siba, à côté de Kamadjan, où sur la rive haute 
de la vallée du Niger nous avons vu un grand, magnifique arc de pierre qui ressemblait 
la voute de la grande porte (figure n° 17). A partir de ce  lieu une belle vue sur la vallée 
du Niger s’étendait (figure n° 18). Là bas, selon notre guide, est arrivé le peuple Mande 
et leur chef en passant par la porte, après avoir vu la vallée a dit : « nous resterons ici ». 
Probablement cet évènement a eu lieu avant le X siècle, car il en existe la première note 
de al Yaqoubi mentionnant le Mallal. Dans le cadre de la recherche archéologique nous 
sommes prêt à rattacher cette information à Niani. Depuis ce temps la capitale du Mali 
apparait dans les sources écrites. Par exemple, dans le transfert fait par al Bekri en 1068 
concernant le Mallal, on trouve l’information que le roi du Mallal s’appelle al Muslimani, 
où on peut dénicher l’activité missionnaire des Ibadites. Le suivant transfer important fait 
en 1154 par al Idrisi détermine la localisation du Mallal sur l’affluent du Niger en rive droite 
(Sankarani), derrière de la chaine de collines disant qu’en fait : « c ‘est une grande village ». 
Cela correspond à la topographie de la ville qui consiste sur des tells et qui ne possède 
pas de renforcement. Dans le règlement en question, le grand tell 6N (figure n° 2) attire 
notre attention. Il est situé sur le flux Farakole et sa taille suggère un bâtiment intensif 
et une supposition qu’en XII siècle il existait ici une résidence des souverains. L’ensemble 
du règlement entre le flux Farakole et Folobandin est de 700 mètres long et environ 350 
mètres large. Probablement, déjà en XII siècle et sûrement en XIV siècle le règlement en 
question est élargi par le quartier royal Niani Kaba (position I). De cette époque on possède 
une description détaillée de la capitale, transmise par Ibn Battuta mentionné déjà dans 
le résumé en question. 

1	  T. Lewicki, Z  dziejów handlu transsaharyjskiego: kupcy i  misjonarze Ibadyccy w  Zachodnim i  Środkowym Sudanie 
w VIII-XII w., „Przegląd Orientalistyczny”, 1961, no 1, p. 3-18. 
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Au XV et XVI siècle à l’est du flux Folonbadin il s’est établi le faubourg étendu défini 
en tant que position 16 A-F (figure n° 5). En 1526 Leon Afrykańczyk a estimé une gran-
deur de la ville de 6000 foyers (fumées). Cependant, les autres chercheurs, comme p.ex. 
M. Małowist qui dans ce temps a pris le nombre d’habitans d’environ 24-30 milles, ce qui 
semble être trôp élevé2. Il est à noter qu’à partir du XIII siècle le territoire du pays Mali 
grandissait considérablement vers le nord et l’est, au long de cours de la rivière Niger, seu-
lement la capitale reste toujours à l’écart, en lieu sûr. Cependant une menace n’est venue 
pas du nord mais du nord-est, où des invasions des tribus Bambara mentionnés plus haut 
ont détruit la capitale. On peut remarquer cela dans la destruction totale du quartier royal. 
La fin de son fonctionnement est daté sur 14C 1570 +/- 50 AD. 

La recherche archéologique a  apporté beaucoup de nouvelles sources permettant 
d’accepter une opinion exprimée déjà par certains auteurs, que la capitale du Mali se 
formait à Niani au moins à partir du IX siècle. Néanmoins, cela ne signifie pas que l’on 
connait toute l’histoire de ce règlement capitale. Il est à noter qu’il reste encore beaucoup 
de questions à expliquer, entre autres la recherche du tell distinctif 6N en tant que siège 
antérieur de la dynastie de Keïta et la définition du rôle des cavernes locales, qui dans 
l’histoire de Mandingues avaient une grande importance.  

Durant notre recherche nous n’avons pas réussi à s’occuper du sujet en question. Cela 
a été prevu dans le cadre de l’expédition en 1978 qui malheureusement n’a pas eu lieu3. 

2	  M. Małowist, Wielkie państwa Sudanu Zachodniego w późnym średniowieczu, Warszawa 1964, p. 210.
3	  B. Szerniewicz, Z dyrektorem Filipowiakiem w Konakry i w Niani, [in:] Instantia est Mater Doctrinae. Księga jubile-
uszowa prof. dr. hab. Władysława Filipowiaka, ed. G. Wilgocki, M. Dworaczyk, K. Kowalski, A. Porzeziński, S. Słowiński, 
Szczecin, 2001, p. 481.
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Michał Tymowski
Uniwersytet Warszawski 

Opinie Afrykanów 
o Europejczykach we wczesnym
okresie wypraw portugalskich
do Afryki Zachodniej 
(XV w. – początek XVI w.)1

Moim celem jest analiza wypowiedzi i opinii Afrykanów o Europejczykach w okresie 
wczesnych wypraw portugalskich do Afryki Zachodniej w XV w. i na początku XVI stu-
lecia. Pytanie o stosunek Afrykanów do Europy postawił David Northrup2. Jego zwięzła 
synteza dotyczy długiego okresu 1450–1850  r. Sądzę, że istnieje potrzeba podzielenia 

1	  Praca finansowana ze środków na naukę w latach 2009–2012 jako projekt badawczy.
2	  D. Northrup, Africa’s Discovery of Europe 1450-1850, Oxford, New York 2002.
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owych 400 lat na podokresy i przeprowadzenia badań bardziej szczegółowych. Mój wybór 
dotyczy początków poznawania się Afrykanów z Europejczykami. O ile opinie Europejczy-
ków o Afrykanach są dla XV w. i pierwszych lat XVI stulecia poświadczone przez różnorod-
ne źródła europejskie, o tyle opinie Afrykanów są trudne do zbadania. Kultury wybrzeża 
Zachodniej Afryki miały w XV w. charakter niepiśmienny. W kontaktach międzyludzkich 
i rejestrowaniu wydarzeń z przeszłości dominowały pamięć i przekaz ustny (uzupełniany 
przez dźwięki bębnów, muzykę, gesty). Jednakże miejscowe tradycje ustne nie sięgają – 
w zakresie tematu interesującego nas w niniejszym tekście – tak odległych stuleci, jak 
wiek XV i początek XVI3. Zdani więc jesteśmy na dwa typy źródeł: pisane źródła europej-
skie oraz sztukę afrykańską końca XV i początku XVI w.

Teksty pisane przez Europejczyków, w których zawarte są wypowiedzi Afrykanów, to 
relacje naocznych świadków wydarzeń – kupców, żeglarzy i odkrywców, którzy podróżo-
wali do Afryki i  stykali się z Afrykanami. Byli to wenecki kupiec Alvise da Ca’da Mosto, 
portugalski rycerz Diogo Gomes, kupiec z Brugii Eustache Delafosse4. Ponadto wypowiedzi 
Afrykanów zawierają kroniki odkryć autorstwa Gomesa Eanesa Zurary, Rui de Pina oraz 
czerpiące z  tych pierwszych dzieła Valentima Fernandesa, Duarte Pacheco Pereiry oraz 
João de Barrosa5.

W którymkolwiek z tych źródeł zapisane zostały wypowiedzi i opinie Afrykanów, pod-
stawą zapisu było to, co Europejczykom przekazali tłumacze i  co słuchający zrozumie-
li z  owych tłumaczeń. Relacje naocznych świadków i  uczestników rozmów są zapewne 
bliższe wypowiedziom Afrykanów. Europejczycy notowali to, co przekazali im tłumacze, 

3	  Na przykładzie Złotego Wybrzeża (wybrzeża Mina) zbadali to zagadnienie: H.M. Feinberg, Africans and Europeans  
in West Africa: Elminians and Dutchmen on the Gold Coast during the eighteenth century, Philadelphia 1989 oraz 
Ch.R. DeCorse, Cultural Contact, Continuity and Change on the Gold Coast, AD 1400–1900, „The African Archaeological 
Review”, t. 10, 1992, s. 163–196. Patrz też: P.E.H. Hair, The Founding of the Castelo de São Jorge da Mina. An Analysis 
of the Sources, Madison 1994, s. 45.
4	 Le navigazioni atlantiche del Veneziano Alvise Da Mosto, „Il Nuovo Ramusio”, ed. T. Gasparrini Leporace, t. 5, Istituto 
Poligrafico dello Stato, Roma 1966, s. 27 (dalej cytuję jako Ca’da Mosto-Leporace). Polskie tłumaczenie: Alvise da Ca’da 
Mosto, Podróże do Afryki, tł. J. Szymanowska, opr. M. Tymowski, Gdańsk 1994 (dalej cytuję jako Ca’da Mosto-Podróże); 
De la première découverte de la Guinée récit par Diogo Gomes (fin XVe siècle), ed. T. Monod, R. Mauny, G. Duval, texte latin 
et traduction française, Bissau 1959 (dalej cytuję jako Gomes); Voyage d’Eustache Delafosse sur la côte de Guinée, au 
Portugal et en Espagne (1479-1481), transcrit, traduit et présenté par D. Escudier, Paris 1992 (dalej cytuję jako Delafosse-
-Escudier).
5	  Gomes Eanes de Zurara, Crónica dos feitos notáveis que se passaram na conquista de Guiné por mandado do Infante 
D. Henrique, versão actualizada do texto pelo Torquato de Sousa Soares, t. 2, Academia Portuguesa da História, Lisboa 
1981, s. 549 (dalej cytuję jako Zurara-Soares). Najczęściej wykorzystywane tłumaczenie kroniki, zaopatrzone w obszerne 
przypisy to: Gomes Eanes de Zurara, Chronique de Guinée, ed. L. Bourdon, Dakar 1960; Rui de Pina, Crónica de el-Rei 
D. João II, ed. A. Martins de Carvalho, Caimbra 1950. Fragmenty tej kroniki dotyczące budowy Mina zob. w: Monumenta 
Missionaria Africana, t. I, Africa Ocidental (1471–1531), ed. A. Brásio, Lisboa 1952 (dalej cytuję jako Pina-MMA), s. 8–14; 
Esmeraldo de Situ Orbis. Côte occidantale d’Afrique du Sud Marocain au Gabon par Duarte Pacheco Pereira (vers 1506–
1508), ed. R. Mauny, Bissau 1956 (dalej cytuję jako Pacheco-Mauny); Description de la Côte d’Afrique de Ceuta au Sénégal 
par Valentim Fernandes (1506–1507), ed. P. de Cenival, T. Monod, Paris 1938; Description de la Côte Occidentale d’Afrique 
(Sénégal au Cap de Monte, Archipels) par Valentim Fernandes (1506–1510), ed. T. Monod, A. Teixeira da Mota, R. Mauny, 
Bissau 1951; João de Barros, Ásia. Dos feitos que os Portugueses fizeram no descobrimento e conquista dos mares e terras 
do Oriente. Primeira década, sexta edição actualizada e anotada por Hernani Cidade, notas por M. Múrias, Lisboa 1945 
(dalej cytuję jako Barros-Cidade).	
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ale ponadto obserwowali swych afrykańskich rozmówców, widzieli ich mimikę i  gesty6. 
Mogli więc lepiej zrozumieć, co i z jaką intencją do nich mówiono. Dzieła kronikarzy mają 
charakter podwójnie, nawet wielokrotnie, pośredni. Zapisywano wypowiedzi Afrykanów, 
wedle tego, co mówili tłumacze, co następnie zrozumieli portugalscy odkrywcy i co ostatni 
przekazali kronikarzom.

Poza opiniami Afrykanów zapisanymi przez Europejczyków dysponujemy drugim 
typem źródła: część Afrykanów wyrażała swoje wrażenia i opinie o europejskich przyby-
szach w dziełach sztuki. W dwóch regionach zachodnioafrykańskiego wybrzeża, w Sierra 
Leone i w państwie Benin, od końca XVI w. powstawały rzeźby przedstawiające Portu-
galczyków7. Szczególną wartością tych źródeł jest bezpośredni charakter artystycznych 

6	  P.E. Russell, Some socio-linguistic problems concerning the fifteenth-century Portuguese discoveries in the African Atlan-
tic, [w:] idem, Portugal, Spain and the African Atlantic, 1343-1490, tekst XIV, Aldershot 1995; M. Tymowski, How did Europe-
an Explorers Communicate with Indigenous African People in the 15th Century?, „Africana Bulletin”, nr 50, 2002, s. 43–74.
7	  Początek badań tej rzeźby dały prace: W.B. Fagg, Afro-Portuguese Ivories, London 1959; E. Bassani, W.B. Fagg, Africa 
and the Rennaissance: Art in Ivory, New York, Huston 1988. Najbardziej kompletny katalog sztuki Beninu: B. Plankenste-
iner (red.), Benin Kings and Rituals. Court Art from Nigeria. Exhibition Catalogue, Wien 2007.

Il. 6. Mapa – Afryka Zachodnia i Ocean Atlantycki.
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wypowiedzi rzeźbiarzy. Przeprowadzając krytykę tych źródeł, historyk musi uwzględnić 
odrębny język (kod) dzieła sztuki, konieczność uwzględnienia okoliczności politycznych, 
społecznych i  ekonomicznych tworzenia tych dzieł, odrębność sytuacji obu regionów, 
w których powstawały rzeźby8.

Pierwsze zetknięcia się obu stron w latach 30. i 40. XV w. miały charakter nieocze-
kiwany, zaskakujący, sporadyczny i  krótkotrwały. Naznaczone były agresją przybyszów. 
Wśród Afrykanów przeważało zdumienie, strach, chęć uniknięcia kontaktu9. Jednocześnie 
próbowali oni zrozumieć (wytłumaczyć sobie), kim są przybysze, czym są i czemu służą 
przedmioty i narzędzia, którymi ci przybysze dysponowali. Afrykanie, tak jak Europejczycy, 
nie mieli wątpliwości, że mają do czynienia z ludźmi, a nie z duchami lub upiorami czy be-
stiami. Kronikarz Zurara dał temu wyraz wielokrotnie10. Ponadto zamiar nawracania, który 

8	  J. Vansina, Art History in Africa. An Introduction to Method, London, New York 1984.
9	  M. Tymowski, La peur et le courage lors des premières expéditions européennes en Afrique au XVe siècle, „Africana 
Bulletin”, nr 53, 2005, s. 41–61.
10	  Zurara-Soares, op. cit., s. 145, 193, 336.

Il. 7. Portugalski muszkieter. Brąz beniński, XVI w. Na podstawie rzeźby umieszczono dodatkowo przedstawienie 
dwóch pistoletów, kuszy i dwóch żołnierzy z muszkietami. Il. według: A.H.L. Pitt Rivers, Antique Works of Art 
from Benin, Londyn 1900, pl. XIV, fig. 85 (z kolekcji autora).



70

był ważnym motywem działań dla infanta Henryka Żeglarza, wynikał z przekonania, że 
mimo wszelkich różnic kultury napotkani są ludźmi. Postawę Europejczyków można wyja-
śnić tym, że znali Afrykanów od dawna. Ludzie rasy czarnej oraz Berberzy znani byli w ca-
łym basenie Morza Śródziemnego od starożytności11. Dla czarnych ludów zamieszkujących 
wybrzeża Afryki Zachodniej, na południe od ujścia Senegalu, kontakt z Portugalczykami 
i innymi Europejczykami był natomiast zjawiskiem nowym. Wolofowie, zachodni Mande, 
może także Sererowie mogli sporadycznie stykać się z kupcami i marabutami arabskimi 
i berberskimi, a więc z ludźmi białymi12. Ludy zasiedlające dalsze odcinki wybrzeża takich 
kontaktów nie miały. Jednakże ludzie należący do wszystkich tych ludów po ujrzeniu Por-
tugalczyków bez wątpliwości przyjmowali, że są to ludzie, a nie duchy lub inne niewyja-
śnione zjawy.

11	  F.M. Snowden, Blacks in Antiquity. Ethiopians in the Greco-Roman Experience, Cambridge Mass. 1970; I. Bieżuńska-
-Małowist, M. Małowist, Niewolnictwo, Warszawa 1987, s. 46, 55–57, 320–324.
12	  Obecność arabskich lub berberskich marabutów u Budomela poświadcza Ca’da Mosto-Leporace, op. cit., s. 56–57. 
Wiemy, że kupcy arabscy i berberscy docierali z Afryki Północnej do miast położonych nad Nigrem i Bani, ale tylko nie-
liczni do położonych peryferyjnie wobec Mali i Songhaju obszarów na wybrzeżu Afryki Zachodniej.

Il. 8. Portugalski rycerz z lontem do zapalania dział. Brąz beniński, XVI w. Il. według: A.H.L. Pitt Rivers, op. cit., 
pl. XXXI, fig. 247.
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Charakterystyczny jest fragment kroniki Zurary, w którym kronikarz opisywał reakcję 
czarnych Afrykanów na widok karaweli Dinisa Diasa, płynącej w 1444 r. wzdłuż wybrzeża, 
pomiędzy ujściem Senegalu a Przylądkiem Zielonym13. Pojawienie się karaweli przyciągnęło 
uwagę miejscowych. Uznali ją za wielką rybę lub ptaka i wypłynęli łodziami na jej spotkanie. 
Portugalczycy ukryli się pod pokładem, ale ciekawość okazała się silniejsza i zaczęli wyglądać 
zza burty. Wtedy Afrykanie stwierdzili, że mają do czynienia z ludźmi. Przestraszyło to ich 
znacznie bardziej niż widok karaweli, więc zaczęli uciekać. Dinis Dias ich nie dogonił, ale nieco 
później pochwycił załogę innej łodzi. Relacja Zurary o reakcjach Afrykanów i ich uczuciach 
pochodzi najwyraźniej od owych jeńców, przywiezionych do Portugalii. To, że Afrykanie brali 
początkowo karawele za wielkie ryby lub ptaki, Zurara powtórzył raz jeszcze, w innej części 
kroniki14. Podobną wiadomość od niewolników afrykańskich żyjących w Portugalii otrzymał 
Wenecjanin Ca’da Mosto. Do ptaków i ryb informatorzy dodali jeszcze upiory15. Samych Por-
tugalczyków za upiory nie uważano, chociaż ich napaści i rabunki wzbudzały strach.

13	  Zurara-Soares, op. cit., s. 176.
14	  Ibidem, s. 176, 364.
15	  Ca’da Mosto-Leporace, op. cit., s. 29.

Il. 9. Dygnitarz portugalski w otoczeniu zbrojnej świty. Część środkowa solniczki z kości słoniowej, rzeźba z Be-
ninu lub z Sierra Leone, XVI w. Il. według: F. von Luschan, Die Altertumer von Benin, t. 1-3, Berlin 1919, pl. 119  
(za zgodą Biblioteki Uniwesytetu Wrocławskiego).
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W połowie lat 40. Portugalczycy zaczęli się starać o nawiązanie kontaktów poko-
jowych i handlowych. Pierwsze ich propozycje, ze względu na wcześniejsze ataki, były 
odrzucane. Tak stało się w 1445 r., gdy kapitan Gomes Pires, w okolicy Przylądka Zielo-
nego, posłał na ląd dary w postaci ciasta, lustra i karty papieru z wizerunkiem krzyża.  
Gwinejczycy posiekli, stłukli i  rozszarpali te przedmioty dzidami, odmawiając tym sa-
mym wszelkiego kontaktu. Wywiązała się walka i doraźnie ze starań Portugalczyków 
nic nie wyszło16. Gwinejczykami tymi byli Wolofowie, którzy w ciągu kilku następnych 
lat porozumieli się jednak z  Portugalczykami. W  każdym razie w  1455  r. Ca’da Mosto 
zanotował, że miejscowy władca, Budomel, jest godny zaufania i dobrze płaci za towary 
mu oferowane17. Ale mechanizm odmowy kontaktu działał nadal w  innych częściach 
wybrzeża i  wśród innych ludów. Szczególnie wytrwali w  odrzucaniu propozycji portu-
galskich byli Sererowie, sąsiedzi Wolofów, zasiedlający tereny na południe od Przylądka 
Zielonego. W 1446 r. w walce z tym ludem zginął Nuno Tristão i większość załogi jego 
karaweli18. Rok później duński rycerz Valarte, działający w  służbie Henryka Żeglarza, 

16	  Zurara-Soares, op. cit., s. 365.
17	  Ca’da Mosto-Leporace, op. cit., s. 49.
18	  Zurara-Soares, op. cit., s. 485–487.

Il. 10. Konny rycerz portugalski z lontem do działa w ręce. Brąz beniński, XVI–XVII w. Il. według: A.H.L. Pitt Rivers, 
op. cit., pl. XXII, fig. 129.
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zdołał nawiązać rozmowy i handel z lokalnym naczelnikiem Sererów – Guitenyią, ale inni 
naczelnicy, w tym kapłan, wciągnęli rycerza i jego załogę w pułapkę i zabili19. Po dalszych 
ośmiu latach, w  1455  r., odmowa kontaktu spotkała Ca’da Mosto. Zapisał on bardzo 
ciekawą wypowiedź Sererów przekazaną przez tłumaczy. Rozmawiano w ten sposób, że 
łodzie Sererów zbliżyły się do karaweli, bez kontaktu na lądzie. Sererowie oświadczyli, 
że „[…] w przeszłości docierały już do nich jakieś informacje o nas i o naszym handlu 
z  Murzynami z  Senegalu, którzy jednak ponad wszelką wątpliwość są złymi ludźmi, 
skoro godzą się na  naszą przyjaźń. Oni sami uważali bowiem za rzecz pewną, że my, 
chrześcijanie, jadamy ludzkie mięso i kupujemy Murzynów tylko po to, żeby ich w ten 
sposób pozbawić życia. Dlatego za nic na świecie nie życzą sobie naszej przyjaźni; wręcz 
przeciwnie, pragną nas wszystkich pozabijać”20.

Jest to najwcześniejszy, tak obszerny i wiarygodny zapis opinii Afrykanów o Euro-
pejczykach z okresu przed nawiązaniem kontaktów. Opis ten świadczy, że wieści o Eu-
ropejczykach rozchodziły się w Afryce, przekazywane były od jednych ludów do drugich. 

19	  Ibidem, s. 542–543, M. Tymowski, Why did Valarte die? Death of a Danish Knight During an Expedition to West Africa 
in mid 15 th Century, „Acta Poloniae Historica”, t. 28, 2008, s. 61–74.
20	  Ca’da Mosto-Leporace, op. cit. s. 85; tłumaczenie relacji na język polski podaję za: Ca’da Mosto-Podróże, op. cit., s. 59.

Il. 11. Portugalski kupiec z manilha w ręce. Brąz beniński, XVI w. Il. według: A.H.L. Pitt Rivers, op. cit., pl. XLVI, 
fig. 360.
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O Europejczykach wiedziano często już przed pierwszym zetknięciem się z przybyszami. 
Takie rozprzestrzenianie się wieści potwierdza opis Diogo Gomesa21. Po drugie, wypo-
wiedź Sererów zawiera uzasadnienie odmowy. Afrykanie starali się wniknąć w motywy 
postępowania Portugalczyków i je zrozumieć. Obawiali się nie tylko napaści, ale i ludo-
żerstwa przybyszów. Tak tylko mogli sobie wytłumaczyć kupowanie niewolników, którzy 
raz kupieni znikali z pola widzenia Afrykanów. W tej sytuacji Sererowie uznali za niebez-
pieczny nawet handel. 

W okresie napaści i  rabunków, a  później walk spowodowanych odrzucaniem 
portugalskich propozycji handlu, Afrykanie zwracali szczególną uwagę na  broń 
przybyszów. Poza karawelami ich uwaga skupiała się na  działach (bombardach) 
i na kuszach przeciwników. Według Ca’da Mosto, w 1455 r. nad Gambią grzmot armat 
wywoływał strach, ale obawy mijały, gdy kamienne kule spadały koło łodzi Afrykanów, 
nie czyniąc im szkody. Większe wrażenie robiły kusze, których pociski okazywały się 
śmiercionośne, a zasięg ich rażenia – duży22.

Również wśród Wolofów, z  którymi handlowano pokojowo, pokaz rażenia z  kuszy 
i strzałów z bombard spowodował, że „dziwowali się i mówili, że to diabelski wynalazek”23.

Późniejsze o  cztery, pięć dziesięcioleci rzeźby afrykańskie, przedstawiające Por-
tugalczyków, potwierdzają ich obraz zawarty w źródłach pisanych. Duża część rzeźb 
z obu terenów (Sierra Leone i Beninu) ukazuje portugalskich rycerzy. W ich wyposa-
żeniu ważne miejsce zajmowały kusze24, ponadto – w rzeźbach z Beninu – kije z lon-
tami do dział oraz muszkiety25. Do innych atrybutów powrócimy w dalszej części tego 
tekstu.

W okresie walk Portugalczycy widziani byli przez Afrykanów zatem jako niebez-
pieczni napastnicy. Widziano w nich ludzi wyposażonych w zdumiewającą i groźną broń, 
której przypisywano złą moc magiczną, związaną z czarami. W skrajnych interpretacjach 
postępowania Portugalczyków widziano w nich nawet ludożerców, gdyż tym tylko po-
trafiono wytłumaczyć kupowanie wielu niewolników. 

Takie opinie nie odbierały Afrykanom ducha walki. Owszem, skłaniały ich do obrony, 
a nawet do atakowania przybyszów i prób ich odegnania.

Gdy Portugalczycy próbowali zmienić sytuację i nawiązać kontakty pokojowe, prze-
szkodą była nie tylko nieufność, ale także obawa Afrykanów, którzy zabili Europej-
czyków, przed zemstą. Pisał o  tym Diogo Gomes, który obawy przyszłych partnerów 
(zapewne Sererów) rozwiał za pomocą darów. Nad rzeką Gambią pokojowo nastawieni 
Afrykanie z  ludu Mande starali się mu wyjaśnić, dlaczego wcześniej ludy mieszkające 

21	  Gomes, op. cit., s. 19.
22	  Ca’da Mosto-Leporace, op. cit., s. 83.
23	  Ibidem, s. 70; tłumaczenie za: Ca’da Mosto-Podróże, op. cit., s. 50.
24	  B. Plankensteiner (red.), op. cit., nr katalogu 233 (Benin); E. Bassani, W.B. Fagg, op. cit., s. 105, il. 125 (Sierra Leone).
25	  Patrz il. 7, 8 i 10 w tym artykule oraz B. Plankensteiner (red.), op. cit., nr katalogu 10, 11 (lonty), 233, 234, 236 (musz-
kieterzy).
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po drugiej stronie rzeki walczyły z  Europejczykami. I w  tym wypadku rozmowy i  dary 
pozwoliły na rozpoczęcie regularnych kontaktów handlowych26.

Rozmowy Afrykanów z Portugalczykami i innymi Europejczykami w służbie portugal-
skiej stały się wtedy dłuższe, spokojniejsze, pozwalające na uzasadnianie przez obie stro-
ny swoich działań. W materiale źródłowym mamy kilka opisów takich rozmów: Valarte 
z Guitenyią w 1446–1447 r.; Ca’da Mosto z Budomelem w 1455 r. i tegoż weneckiego kupca 
z naczelnikami Mande nad Gambią w 1456 r.; rozmowy Diogo Gomesa z tymi naczelnikami, 
około 1456 i 1459 r.; rozmowy kupca z Brugii Eustache Delafosse z mieszkankami wioski 
Aldeia das Duas Partes na wybrzeżu Mina w 1480 r.; wreszcie polityczne rokowania Diogo 
de Azambuja (wysłannika króla João II) z naczelnikiem tejże wioski Caramansą w 1482 r.27. 
We wszystkich opisach tych spotkań znajdują odbicie opinie Afrykanów o Europejczykach. 
Przy tym nie ulega wątpliwości, że w źródłach przetrwał opis tylko niewielkiej części ta-
kich spotkań. Było ich o wiele więcej, o bardzo różnym znaczeniu i przebiegu. Powstały 
i przetrwały te opisy, które dotyczyły spotkań szczególnie ważnych dla Portugalczyków. 
Zwiększa to wiarygodność opisów, nawet mimo ich wyrywkowego charakteru.

Spotkaniom i rozmowom z Afrykanami przyświecało ze strony europejskiej kilka ce-
lów. Dążenia europejskie znajdowały po drugiej stronie bardzo zróżnicowany odzew, zależ-
ny od celów przyjętych przez Afrykanów.

Najbardziej powszechny i dotyczący większości prowadzonych rozmów był cel han-
dlowy. Przyjmowały go obie strony na podstawie rozeznania, czym dysponuje partner. 
Płaszczyznę porozumienia znajdowano stosunkowo łatwo. Szybko ustalono zestaw to-
warów, które były atrakcyjne dla Europejczyków. Były to złoto, kość słoniowa, niewolni-
cy, pieprz zwany malagueta i, jako uzupełnienie, pachnidła, egzotyczne zwierzęta i  inne 
osobliwości. Ustalenie towarów europejskich, które interesowały Afrykanów, wyma-
gało pokonania kilku przeszkód. Prawie wszystkie przedmioty europejskie budziły zdu-
mienie i  zaciekawienie. Ich twórcom i użytkownikom przypisywano moc magiczną. Gdy  
Ca’da Mosto przyjął na karaweli wysłanników Budomela, ich zachwyt i zdumienie wzbu-
dziły dudy. Twierdzili, „[…] że ową rzecz niebiańską sam Bóg musiał wykonać własnymi 
rękami”. Obserwując wyposażenie karaweli, „mówili nam, że jesteśmy wielkimi cza-
rownikami, prawie jak sam diabeł, gdyż inni ludzie nawet na  lądzie z  trudem znajdują 
drogę z  jednego miejsca do  innego, my zaś przemieszczamy się po morzu […]”. Widząc 
świecę i  poznając sposób jej sporządzenia, jeden z  Wolofów „wpadł w  podziw i  orzekł, 
że my, chrześcijanie, posiedliśmy wszelką wiedzę”28. Problemem było to, które z  tych 
przedmiotów Europejczycy zgadzali się sprzedawać i  które mogły mieć zastosowanie 
w społeczeństwach afrykańskich. Były to dwa istotne ograniczenia. Na przykład broń bez 

26	  Gomes, op. cit., s. 31, 35.
27	  M. Tymowski, Europeans and Africans in the Early Period of Portuguese Expansion in Africa – the Organization and  
Course of the First Encounters, „Hemispheres. Studies on Cultures and Societies”, nr 25, 2010, s. 95–122. Znakomitą 
analizę rokowań Diogo de Azambuja z Caramansą zawiera praca P.E.H. Hair, op. cit., s. 16–31.
28	  Ca’da Mosto-Leporace, op. cit., s. 70–72; tłumaczenie za: Ca’da Mosto-Podróże, op. cit., s. 50–51.
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wątpienia interesowała Afrykanów, ale władcy portugalscy wprowadzili zakaz jej eksportu 
do Afryki29. Obejmował on nie tylko broń palną i kusze, ale także miecze i sztylety. Zakaz 
ten był łamany, lecz we wczesnym okresie kontaktów, w  XV w., raczej sporadycznie30. 
Przedmioty budzące zainteresowanie – wśród nich były instrumenty muzyczne, świece 
– nie stały się obiektem handlu. Wybór Afrykanów dotyczył: koni dla władców i dostojni-
ków, tkanin, wyrobów metalowych, głównie z miedzi i mosiądzu, oraz ozdób. Afrykanie, 
określając towary, które chcieli kupować, dokonywali pewnego typu oceny oferty europej-
skiej z punktu widzenia własnych potrzeb i możliwości.

Europejczycy kierowali rozmowy z Afrykanami ku kilku następnym sprawom. Starali 
się np. uzyskać informacje o wnętrzu Afryki31. W rozmowach na ten temat nie znajdowały 
odbicia opinie Afrykanów o Europejczykach. Pojawiały się one natomiast w rozmowach 
dotyczących religii. Zgodnie z rozkazami infanta Henryka Portugalczycy mieli badać możli-
wości nawracania nowo poznawanych ludów32. Cel ten, niezwykle ważny z punktu widzenia 
infanta, był trudny do zrealizowania dla rycerzy i kupców. W okresie walk chrzczono jedynie 
jeńców uprowadzonych do Europy. Gdy nastał czas kontaktów pokojowych, Europejczycy 
poruszali ten problem jako uzupełnienie głównego, handlowego tematu rozmów. Reak-
cje Afrykanów okazały się zróżnicowane. Podziwiając umiejętności przybyszów i działanie 
różnych narzędzi, tłumaczyli sobie te nieznane rzeczy działaniem sił magicznych i inter-
wencją lub pomocą Boga Europejczyków. Ale propozycje nawrócenia Afrykanie zazwyczaj 
pomijali milczeniem, nie podtrzymywali i nie rozwijali tego tematu rozmów. Tak się sta-
ło, gdy Valarte przedstawił Guitenyi tłumaczenie listu Henryka Żeglarza do miejscowego 
władcy poświęconego w dużej części sprawie nawracania33. Guintenyia stwierdził, że jego 
zwierzchnik jest na wyprawie wojennej i nie ma z nim kontaktu. Zaproponował natomiast 
rozpoczęcie handlu. We wsi, poza Guintenyią, byli także inni naczelnicy, a wśród nich ka-
płan. Doprowadzili oni do zabicia Valartego i jego ludzi. Podobnie Caramansa pominął mil-
czeniem sprawy wiary poruszone w mowie Diogo de Azambuja. Rokował natomiast ener-
gicznie w sprawie budowy fortecy i starał się przeciwstawić zamiarowi Portugalczyków34. 

Relacja Alvise da Ca’da Mosto z rozmów z Budomelem zawiera najwcześniejszy, obszer-
ny opis dyskusji dotyczących spraw wiary, prowadzonej przez Europejczyka z Afrykaninem. 

29	  Ordonaçoens do Senhor Rey D. Affonso V, t. 1–5, Coimbra 1792, zakaz królewski eksportu broni, t. 4, s. 63; Ordonações 
Manuelinas, Evora, Lisbona 1521, t. 5, s. 81. Oba źródła cytuję za: A.C. Saunders, A social history of black slaves and fre-
edmen in Portugal 1441–1555, Cambridge 1982, s. 12, 184. Patrz też: J. Thornton, Africa and Africans in the making of 
the Atlantic world, 1400–1680, Cambridge 1992, s. 45.
30	  Gomes, op. cit., s. 53, 55; Europeans in West Africa, 1450-1560, ed. J.W. Blake, Nendeln, Lichtenstein 1967, s. 203; 
G.E. Brooks, Landlords and Strangers. Ecology, Society, and Trade in Western Africa, 1000–1630, San Francisco, Oxford 
1993, s. 132–133, 141, 152; J. Thornton, op. cit., s. 48.
31	  Zurara-Soares, op. cit., s. 447; Ca’da Mosto-Leporace, op. cit., s. 30–34; Gomes, op. cit., s. 37–41.
32	  Zurara-Soares, op. cit., s. 64–65, 549–550; A. Brásio, A acção missionária no periodo henriquino, Lizbona 1958; 
P.E. Russell, Prince Henry the Navigator, [w:] idem, Portugal…, tekst XI.
33	  Zurara-Soares, op. cit., s. 534–536.
34	  P.E.H. Hair, op.cit, s. 16–31 obszernie omawia te rokowania, w tym (s. 23) poddaje krytycznej ocenie wiarygodność tej 
części relacji J. de Barrosa, która dotyczy propozycji przyjęcia chrztu.
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Co więcej, wedle Ca’da Mosto, to Budomel był inicjatorem rozmowy na ten temat. Murzyński 
władca z zainteresowaniem słuchał wyjaśnień. Następnie ocenił, że „wiara nasza jest dobra 
i nie może być tak, aby Bóg dał nam tyle bogactw, zdolności i wiedzy, a nie dał nam także 
słusznego prawa. Ale mimo tego wszystkiego oni też mają dobre prawo. Utrzymywał też, że 
byłoby rozsądne, gdyby to raczej oni, Murzyni, zostali zbawieni, a nie chrześcijanie, bowiem 
Bóg jest panem sprawiedliwym, […] jeśli zatem nam dał raj tutaj, to oni powinni mieć go 
na tamtym świecie […]”35. Również bratanek Budomela, Bisboror, chętnie prowadził z We-
necjaninem rozmowy o religii.

Powyższy fragment relacji ma charakter wyjątkowy i we wczesnym okresie wypraw 
niepowtarzalny. Dopiero w  latach 80. i  90., czyli około 30–40 lat później, prowadzono 
rozmowy o nawróceniu z władcą Wolofów Bemoyem oraz z naczelnikiem prowincji Soyo 
w Kongu, potem z samym władcą Konga36. Relacja Ca’da Mosto jest pełna szczegółów, 
a rozmowa toczyła się bez żadnej presji. Wenecjanin starał się zrozumieć Budomela, a Bu-
domel podobnie starał się zrozumieć zasady wiary chrześcijańskiej i wyrobić sobie o nich 
opinię. Celem władcy Wolofów było zapewne wyjaśnienie, skąd biorą się niezwykłe umie-
jętności Europejczyków i czy przyjęcie chrześcijaństwa byłoby dla niego korzystne. O ile 
w czasie walk i konfliktów umiejętności obcych przypisywano magii, z naciskiem na moc 
złą i niebezpieczną, o tyle w czasie rozmów pokojowych moc tę traktowano inaczej. Nie 
była już ona zła, ale zastanawiająca, tajemnicza i twórcza. Starano się ją poznać, zrozu-
mieć, może pozyskać. Dodajmy, że również Ca’da Mosto przypisywał swym afrykańskim 
partnerom moc magiczną37. Niewykluczone, że Budomelem kierowały i inne względy, nie 
tylko praktyczne. Być może szukał w  religii przybyszów odpowiedzi na  własne pytania 
i wątpliwości światopoglądowe. Z jego wypowiedzi wynikałoby, że ich nie znalazł.

Zainteresowanie władców państwa Benin religią przybyszów świadczy raczej o  in-
nych celach. Po pierwsze, myśleli oni o  włączeniu obrazu Europejczyków i  stosunków 
z nimi do budowy splendoru własnej władzy i świetności dynastii. Potwierdzają to, ską-
pe skądinąd, teksty pisane oraz rzeźby benińskie38. Wizerunki Portugalczyków, przede 
wszystkim rycerzy, ustawiano na ołtarzach poświęconych władcom i  ich przodkom, po-
dobnie jak stawiano tam rzeźby dostojników dworskich, sług, wojowników, sceny bitew39. 
Tak więc wizerunki Portugalczyków służyły głoszeniu chwały obów (władców) Beninu.  

35	  Ca’da Mosto-Leporace, op. cit., s. 57; tłumaczenie za: Ca’da Mosto-Podróże, op. cit., s. 41–42.
36	  A. Teixeira da Mota, D. João Bemoim e a expedição portuguesa ao Senegal em 1489, „Boletim Cultural da Guiné Por-
tuguesa”, t. 26, 1971, nr 101, s. 63–111; Textes portugais sur les Wolofs au XVe siècle (Baptème du prince Bemoí), traduits 
par J. Gonçalves, avec des notes de P. Teyssier, „Bulletin de l’IFAN”, t. 30, seria B, nr 3, 1968, s. 822–846. Pina-MMA, op. 
cit., s. 61–66, 112–116; Barros-Cidade, op. cit., s. 113; P.E. Russell, White kings on black kings: Rui de Pina and the problem 
of black African sovereignty, [w:] idem, Portugal…, tekst XVI. Zob. także: M. Newitt (ed.), The Portuguese in West Africa, 
1415–1670. A Documentary History, Cambridge 2010, s. 100–108.
37	  Ca’da Mosto-Leporace, op. cit., s. 62–63. 
38	  Barros-Cidade, op. cit., s. 90; Olfert Dapper’s Description of Benin (1668), ed. A. Jones, Madison 1998, s. 11, 30; B. 
Plankensteiner (red.), op. cit.
39	  P. Ben-Amos Girshick, The Symbolism of Ancestral Altars in Benin, [w:] B. Plankensteiner (red.), s. 151–159.
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Oba i dwór Beninu widzieli w Europejczykach jedną z grup obcych ludów, podporządkowanych 
Beninowi. Po drugie, prowadzenie rokowań dotyczących przyjęcia misji – jak się to stało 
w roku 1514 – miało dla władców Beninu cel praktyczny. Pragnęli oni pozyskać broń palną. 
Niepowodzenie tych starań oznaczało zaprzestanie rokowań w sprawach religijnych40. 

Innym tematem rozmów i ocen formułowanych przez Afrykanów o Europejczykach 
był wygląd i sposób postępowania przybyszów. Budomel i jego dostojnicy nie wypowiadali 
się o wyglądzie Ca’da Mosto. Zwykli poddani Budomela dali natomiast wyraz swojemu 
zdziwieniu, gdy Wenecjanin poszedł zobaczyć lokalny targ. Otoczyli go ludzie, mężczyźni 
i kobiety. Zdumiewała ich biel skóry, którą starali się zetrzeć palcami. Spodziewali się, że 
jest to skóra pomalowana. Zaciekawienie wzbudził strój Ca’da Mosto i tkaniny, z których 
był zrobiony: „obcisła bluza z czarnego adamaszku […], krótki płaszcz […], wełniana tkani-
na, jakich nie mają […], i bluza […]”41. Można się domyślać, że szczegółowe zainteresowa-
nie typami tkanin wynikało ze znajomości wśród Wolofów bawełny, tkactwa bawełnianego 

40	  A.F.C. Ryder, Benin and the Europeans 1485-1897, Londyn 1969, s. 41–53.
41	  Ca’da Mosto-Leporace, op. cit., s. 68; tłumaczenie za: Ca’da Mosto-Podróże, op. cit., s. 49.

Il. 12. Portugalski służący z manilha w ręce. Rzeźba z kości słoniowej, Sierra Leone lub Benin, XVI w. Il. według: 
F. von Luschan, op. cit., pl. 119.
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i sporządzania strojów z tkanin bawełnianych42. Na tle tych swoich umiejętności Wolofowie 
umieli ocenić nieznane sobie typy tkanin, zastanawiali się przypuszczalnie nad ich odmien-
nością, oceniali ich przydatność dla siebie, może także wartość handlową. 

Inna była sytuacja na wybrzeżu Zatoki Gwinejskiej. Na terenach tych nie uprawiano 
bawełny. Tradycyjne stroje, sporządzane z  włókien roślinnych, ograniczone były zazwy-
czaj do przepasek biodrowych. Gdy w 1482 r. Diogo de Azambuja rozmawiał z Caramansą,  
od dotarcia Portugalczyków do tej części wybrzeża minęło około 11 lat43. Już w 1482 r. część 
dostojników ze świty Caramansy ubrana była w stroje z tkanin europejskich. Słudzy na-
tomiast nosili przepaski44. Jak z tego wynika, popyt na europejskie tkaniny rozwinął się 
szybko, ale ograniczony był ceną, dostępną tylko miejscowym elitom.

Dobre ubranie Europejczyków (i sam zwyczaj okrywania ciała) ocenione więc było 
przez Afrykanów pozytywnie. Caramansa stwierdził, że strój dostojnika portugalskiego 
i ozdoby, które nosił, muszą świadczyć, że Azambuja jest bliskim krewnym króla. Po czym 
dodał zdanie, interesujące dla poznania opinii Afrykanów o Europejczykach. Wedle Cara-
mansy widział on wcześniej innych Europejczyków, którzy przybywali do jego wioski, ale 
byli oni „nieliczni, brudni i prymitywni” (wedle relacji Rui de Pina) lub „brudni i nędznie 
ubrani” (wedle João de Barrosa). Ponadto zadowalali się czymkolwiek, co Afrykanie dali im 
za ich towary45.

Uwaga Caramansy wymownie świadczy, że Afrykanie stosunkowo szybko przestali 
traktować Europejczyków jako grupę jednolitą społecznie. Nauczyli się szukać rozmówców 
i ciekawych partnerów handlowych wśród tych z nich, którzy obdarzeni byli władzą i bo-
gactwem. Był to odpowiednik postawy Europejczyków, którzy ze swej strony nauczyli się 
szukać partnerów wśród afrykańskich władców, naczelników i kupców.

Oceniając sposób postępowania Europejczyków, Afrykanie patrzyli nie tylko na ich wy-
gląd, stroje czy chciwość. Obserwowali także i komentowali ich stosunek do kobiet. Mamy 
na ten temat wprawdzie nieliczne, ale wymowne wzmianki. We wczesnych wyprawach 
portugalskich do Afryki uczestniczyli wyłącznie mężczyźni. Kobiet na karawelach nie było, 
przynajmniej z  zasady. Znamy oficjalny wyjątek – przydzielanie kilku kobiet wyprawie 
Diogo de Azambuja, która liczyła sześciuset ludzi. Trzy z nich pozostały w fortecy wraz 
z sześćdziesięcioosobową załogą46. 

Afrykanie nie tylko zauważyli, ale starali się wykorzystać tę słabość Europejczyków. 
Już w najwcześniejszym okresie wypraw kobiety afrykańskie, kusząc napastników, starały 

42	  Ca’da Mosto-Leporace, op. cit., s. 45; C. Monteil, Le coton chez les Noirs, „Bulletin du Comité d’Etudes Historiques et 
Scientifiques de l’AOF”, t. 9, 1926, nr 4, s. 585–684.
43	  P.E.H. Hair, op. cit., s. 2, 47–48.
44	  Pina-MMA, op. cit., s. 11; Barros-Cidade, op. cit., s. 79; P.E.H. Hair, op. cit., s. 83–84, 89. O imporcie tkanin informuje 
Duarte Pacheco Pereira, zob.: Pacheco-Mauny, op. cit., s. 124.
45	  Pina-MMA, op. cit., s. 12, Barros-Cidade, op. cit., s. 82.
46	  Pina-MMA, op. cit., s. 14. Patrz też: P.E.H. Hair, op. cit., s. 91, 92.
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się wciągnąć ich w pułapkę. Ci byli jednak ostrożni47. Gdy zaczęto handlować, pojawił się 
zwyczaj poprzedzania handlu wymianą darów. Budomel podarował Wenecjaninowi mło-
dą, bardzo piękną niewolnicę48. Ca’da Mosto odesłał ją od razu na karawelę i więcej o niej 
nie wspominał. I on, i inni autorzy pomijali w swoich relacjach sprawy intymne. O ich ist-
nieniu świadczy rozmowa Budomela z Ca’da Mosto, w której władca Kaioru zapytał, „czy 
przypadkiem nie jestem w stanie wskazać mu jakiejś metody umożliwiającej zaspokojenie 
wielu kobiet […]”49. Pytał zapewne dlatego, że obserwował zachowanie Europejczyków, 
gdy zeszli na ląd. A porady potrzebował, gdyż miał kilkadziesiąt żon i jeszcze więcej słu-
żących.

47	  Zurara-Soares, op. cit., s. 196–197.
48	  Ca’da Mosto-Leporace, op. cit., s. 50.
49	  Ibidem, s. 53.

Il. 13. Modlący się duchowny. Fragment rzeźbionego kła słoniowego. Sierra Leone, koniec XV lub początek XVI w. 
Il. według: F. von Luschan, op. cit., pl. 116.
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Kobiet dotyczy także zawiła relacja Eustachego Delafosse’a. Chciał on sprzedać dwie 
misy, ale został skuszony i wciągnięty do domu przez kobiety, które rzuciły na niego czar. 
W rezultacie wyszedł z tego spotkania bez mis i bez zapłaty, czego bardzo żałował50.

Rzeźby afrykańskie z przełomu XV i XVI w. przynoszą wiele informacji na temat po-
strzegania przez Afrykanów różnic pomiędzy poszczególnymi grupami Europejczyków. 
Dzieła te pochodzą, jak wspomniałem, z obszarów Sierra Leone oraz z Beninu. Ciekawą 
analizę obrazu „innego” w tej rzeźbie zawdzięczamy Kathy Curnow51. Skupię się najpierw 
na celach wspólnych rzeźb z obu regionów. W obu przedstawiono dostojników i rycerzy 
portugalskich. Ci pierwsi ukazywani byli w eleganckich szatach, wyszywanych haftami, 
z ozdobnymi łańcuchami, naszyjnikami z pereł. Zbrojni byli w miecze, często towarzy-
szy im służba, czasem jako znak szczególnego prestiżu – koń. Postacie dostojników 
mają długie, ufryzowane włosy, większość nosi brody52. Wszystkie te cechy i atrybuty 
są wynikiem wnikliwej obserwacji przybyszów i uwidaczniania w rzeźbie tych cech, które 
świadczą o ich odmienności i inności. Możemy te wizerunki porównać z opisem wyglądu 
Diogo de Azambuji znanym ze źródeł pisanych, co wzmacnia wiarygodność przekazu 
dzieł sztuki.

Zwykli rycerze przedstawiani byli mniej paradnie, przede wszystkim z atrybutami wo-
jennymi – w zbrojach, hełmach, z mieczami i  sztyletami, z kuszami lub – w przypadku 
rzeźb z Beninu – z muszkietami53.

W rzeźbach tych, pochodzących z obu regionów, postacie Europejczyków z atrybuta-
mi władzy, bogactwa i siły wojskowej przeważają liczebnie nad innymi wizerunkami. Wy-
mowa tych rzeźb potwierdza wnioski zaczerpnięte ze źródeł pisanych. Szczególna uwaga 
Afrykanów skupiona była na broni przybyszów i ich potędze militarnej.

Ważną grupę wizerunków powstałych w  Beninie tworzą rzeźby kupców portugal-
skich54. Ukazywani byli w  strojach mniej paradnych, często bez broni, ale w  otoczeniu 
jednego z głównych towarów przywożonych z Europy nad Zatokę Gwinejską, mosiężnych 
bransolet zwanych manilhas. Były one ozdobami, ale także źródłem surowca oraz mierni-
kiem wartości, niemonetarną formą pieniądza. Umieszczenie manilhas obok postaci kup-
ców lub w ich rękach nie wymaga komentarza. Zdziwienie może budzić fakt, że to kupcy 
trzymają niekiedy w rękach kij z lontem do armat. Inna rzeźba, w formie plakietki prze-
znaczonej do zawieszenia na słupach dziedzińca pałacu oby, przedstawia portugalskiego 
mężczyznę (zapewne kupca) i chłopca, obu w pozbawionych ozdób strojach codziennych.

50	  Delafosse-Escudier, op. cit., s. 30.
51	  K. Curnow, Alien or Accepted: African Perspective on the Western „Other” in 15th and 16th Century Art, „Society for 
Visual Anthropology Review”, 6 (1), 1990, s. 38–44.
52	  Patrz il. 9 w tym artykule oraz W.B. Fagg, op. cit., il. 7 i il. 16; E. Bassani, W.B. Fagg, op. cit., il. 209, s. 160, il. 211, s. 163, 
il. 240–243, s. 179–181; B. Plankensteiner (red.), op. cit., nr katalogu 38.
53	  Patrz przypis 25.
54	  Patrz il. 11 w tym artykule oraz B. Plankensteiner (red.), op. cit., nr katalogu 29, 30 (kupcy z manilhas), 31 (kupiec  
z kijem), 10, 11 (postacie z manilhas i z lontami do armat); E. Bassani, W.B. Fagg, op. cit., il. 216, s. 166 (mężczyzna i chło-
piec). Ponadto il. 12 w tym artykule (sługa z manilha na rzeźbie z Sierra Leone).
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W sztuce Beninu pojawia się ponadto rzeźba nawiązująca do życia codziennego Por-
tugalczyków w Afryce. Oto jedna ze wspaniałych rzeźb muszkietów stoi na podstawie, 
której boczną płaszczyznę pokrywa scena alkoholowej uczty Portugalczyków55. Groźna siła 
muszkietera skonfrontowana została z obrazem codzienności, a może i przywary lub sła-
bości Europejczyków. 

Z kolei wizerunek chrześcijańskiego kapłana i misjonarza znajdujemy tylko w sztuce 
Sierra Leone56. Jego brak w sztuce Beninu potwierdza nasze wiadomości o  tamtejszym 

55	  B. Plankensteiner (red.), op. cit., nr katalogu 231; opis figury oraz jej podstawy autorstwa S. Dolz na s. 450–451.
56	  K. Curnow, op. cit., s. 41, il. 4. Ponadto il.13 w tym artykule.

Il. 14. Postać wojownika benińskiego w otoczeniu świty i z dwoma głowami portugalskich rycerzy w tle. Brąz 
beniński, XVI–XVII w. Il. według: A.H.L. Pitt Rivers, op. cit., pl. I, fig 4.
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niepowodzeniu prób misyjnych. Misjonarz z Sierra Leone przedstawiony jest w surowych 
szatach, skromnym uczesaniu i w geście modlitwy.

Najważniejszą różnicę pomiędzy rzeźbami z Sierra Leone i Beninu tworzy usytuowa-
nie wizerunków Portugalczyków wobec miejscowego społeczeństwa. W przypadku Sier-
ra Leone często przedstawiani są oni w towarzystwie ludzi miejscowych, ze służącymi, 
czasem w otoczeniu kobiet57. Jest to odzwierciedlenie sytuacji rzeczywistej. Oto w Sierra 
Leone osiedlali się tak zwani lançados, czyli Portugalczycy zbiegli do Afryki, nieuznający 
władzy królewskiej, włączający się w życie społeczeństwa miejscowego, przyjmujący za 
żony miejscowe kobiety58. Owi lançados (zwani także tango-maos) i  ich potomkowie 
byli zazwyczaj dwujęzyczni. Grupa ta pełniła funkcję pośrednika w kontaktach portugal-
sko-afrykańskich. Znalazło to odbicie w rzeźbie z terenu Sierra Leone. Zresztą rzeźby 
te, przeznaczone przede wszystkim na  sprzedaż, tworzono także przy pośrednictwie 
lançados59. Mogli oni odgrywać taką rolę, gdyż organizacja polityczna ludów zasiedlają-
cych Sierra Leone nie była scentralizowana. Nie wykształciły się tam ani wczesne formy 
państw, ani wodzostwa. Istniała segmentarna organizacja niezależnych wiosek. Włą-
czenie się, nawet wtopienie, pojedynczych lançados w  taką strukturę społeczną było 
możliwe. Z drugiej strony zainteresowanie miejscowych ludów kontaktami handlowymi 
z Portugalczykami tworzyło dla lançados przestrzeń aktywności właśnie w roli pośred-
ników. Kupując towary europejskie, Afrykanie oferowali w  zamian wyrób szczególnie 
atrakcyjny i  kosztowny: kość słoniową. W  dodatku nie były to same kły, ale właśnie 
rzeźby z kości słoniowej ze scenami figuralnymi, roślinnymi oraz wzorami geometrycz-
nymi, często tworzonymi na zamówienie Portugalczyków.

Zupełnie inna była sytuacja w  państwie Benin. Tylko niewielka część rzeźb, szcze-
gólnie z kości słoniowej, przeznaczana była tam na sprzedaż60. Przeważająca liczba rzeźb 
z brązu i w postaci rzeźbionych kłów słoniowych powstawała na potrzeby dworu wład-
ców Beninu. Stowarzyszenia rzeźbiarzy były przez władców nadzorowane i kontrolowa-
ne61. Jak wspomniałem, wizerunki Portugalczyków tworzone na potrzeby dworu stawia-
no na ołtarzach władców jako dowód ich przewagi nad przybyszami, podporządkowania 

57	  E. Bassani, W.B. Fagg, op. cit., il. 28, s. 57, il. 42, s. 66, il. 156, s. 124, il. 186, s. 145; K. Curnow, op. cit., s. 41.
58	  O lançados patrz: C.R. Boxer, The Portuguese Seaborne Empire, 1415–1825, Londyn 1969, s. 31, 32, 388, 391; M. Mało-
wist, Europa i Afryka Zachodnia w dobie wczesnej ekspansji kolonialnej, Warszawa 1969, s. 309–310, 366, 381, 533–538, 
549–550; W. Rodney, A History of the Upper Guinea Coast, 1545–1800, Oxford 1970, s. 83–87, 202–204; G.E. Brooks, 
Historical Perspectives on the Guinea-Bissau Region, Fifteenth to Nineteenth Centuries, [w:] Vice-Almirante A. Teixeira da 
Mota: In Memoriam, Lizbona 1987, t. 1, s. 277–304 – tu rozróżnienie ról tej grupy w społeczeństwach acefalicznych lub 
scentralizowanych; idem, Landlords…, op. cit, passim, szczególnie s. 188–196; M. Newitt, Mixed Race Groups in the Early 
History of Portuguese Expansion, [w:] Studies in the Portuguese Discoveries I, red. T.F. Earle, S. Parkinson, Warminster 
1992, s. 35–52.
59	  K. Curnow, op. cit., s. 39
60	  W takim przypadku zdarzały się wizerunki Afrykanów obok Europejczyków. Patrz: W.B. Fagg, op. cit., il. 15, 16, 17 – 
dwaj rycerze na koniach, giermek portugalski i sługa afrykański; E. Bassani, W.B. Fagg, op. cit., il. 219, 221, 222, s. 167–168 
oraz il. 244, s. 181.
61	  J. Egharevba, A Short History of Benin, Ibadan 1960, s. 79, 81-82; D. Inneh, The Guilds Working for the Palace, [w:]  
B. Plankensteiner (red.), s. 103–117.
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Portugalczyków celom polityki oby. W interesie oby nie leżało ukazywanie związków tych 
przybyszów z miejscowym społeczeństwem. Z tego m.in. względu w rzeźbie benińskiej 
Portugalczycy przedstawiani byli odrębnie. Są to figury pojedynczych rycerzy, muszkie-
terów, płaskorzeźby kupców lub Portugalczyków polujących na lamparty62. Nie ma w tych 
scenach ich afrykańskich partnerów. Wyjątkiem są płaskorzeźby oby w otoczeniu dostoj-
ników i sług, z umieszczeniem w tle sceny małej płaskorzeźbionej głowy portugalskiego 
rycerza63. Taka kompozycja odzwierciedlała oczywiście hierarchię postaci i całkowite pod-
porządkowanie przybyszów – obie. 

Cechy indywidualne postaci Portugalczyków (podobnie jak w Sierra Leone) nie były 
uwidaczniane. Rysy twarzy ukazywano schematycznie. Są to wizerunki „obcego”, „in-
nego” ukazane poprzez symbolicznie potraktowane atrybuty. Te zaś określały etniczną 
oraz społeczną przynależność osoby, a nie jej cechy indywidualne.

Podsumowując: materiał źródłowy, którym dysponujemy, jest szczupły i wyrywko-
wy. Utrudnia to przejście od opisu poszczególnych zachowań i wypowiedzi do wniosków 
uogólniających. Cenną cechą materiału źródłowego jest natomiast jego zróżnicowanie. 

Oba typy źródeł: pisane i  dzieła sztuki, powstawały całkowicie niezależnie jeden 
od drugiego. Podobieństwo przekazu tych odrębnych źródeł zwiększa ich wiarygodność.

Od lat 30. XV w. do początku XVI w. kontakty między Europejczykami a mieszkań-
cami zachodniego wybrzeża Afryki ulegały zmianom, obejmującym typ kontaktów, ich 
częstotliwość i intensywność. W miarę tych przemian zmieniały się też postawy, opinie 
i  wypowiedzi Afrykanów o  Europejczykach. Były to początkowo wypowiedzi sponta-
niczne, doraźne, formułowane pod wpływem zdarzeń nieoczekiwanych i silnych emocji. 
W materiale źródłowym, jakkolwiek wyrywkowym, znajdujemy opinie Afrykanów o bar-
dzo różnej pozycji społecznej.

Po zaprzestaniu napaści i walk kontakty stały się w pewnym stopniu uregulowa-
ne. Podczas spotkań prowadzono dłuższe rozmowy, a wypowiedzi Afrykanów stały się  
obfitsze i  dostosowane do  nowej fazy kontaktu kulturowego. Oparte były na  lepszej 
znajomości europejskiego partnera. Celem Afrykanów stało się poszerzenie i rozwinię-
cie tej znajomości. O ile w pierwszej fazie kontaktu wyjaśnienia nieoczekiwanych wyda-
rzeń poszukiwano w mocy magicznej przypisywanej Europejczykom, o tyle w fazie dru-
giej starano się szukać wyjaśnień racjonalnych. W okresie pokojowych rozmów zmienił 
się społeczny skład Afrykanów wypowiadających się o Europejczykach. Wśród osób pro-
wadzących rozmowy handlowe i rokowania polityczne byli przede wszystkim afrykańscy 
władcy, naczelnicy wodzostw i wiosek, ponadto kupcy. W źródłach z tego okresu znajdu-
jemy niewiele wypowiedzi osób o niskim statusie społecznym. Nie znaczy to, że nie mieli oni 
własnego zdania o przybyszach, lecz dla Portugalczyków prowadzących rokowania i handel 

62	  Patrz przypisy: 24, 25, 53, 54.
63	  Patrz: il. 14 w tym artykule oraz E. Ekpo, F. Willet, Treasures of Ancient Nigeria, Detroit 1980, s. 139; B. Plankensteiner 
(red.), op. cit., nr katalogu 62, opis s. 316.
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oraz dla autorów relacji i kronik liczyło się zdanie afrykańskich elit. Również twórców rzeźb 
możemy zaliczyć do wyjątkowych, jeżeli nie elitarnych, grup społeczeństw afrykańskich.

Opinie Afrykanów o Europejczykach pomiędzy latami 30. XV w. a początkiem wieku 
XVI nie uległy jeszcze stereotypizacji. Powodem tego były zachodzące w tym okresie 
zmiany form kontaktu kulturowego i wynikające z tego zmiany opinii o Europejczykach. 
Stereotypy powstały w XVI w.
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African Opinions about Europeans 
in the Early Period of Portuguese 
Expansion in West Africa 
(15th and early 16th Century)

(abstract)

The aim of this paper is to analyse Africans’ statements and opinions about Europe-
ans during the early Portuguese expeditions to West Africa in the fifteenth and early si-
xteenth centuries. While opinions of Europeans about Africans are for that period certified 
by the numerous and varied sourcesfrom that period, the opinions of Africans are difficult 
to examine. Cultures from the West African coast during this period were of a non-literate 
character. Local oral traditions do not, within this subject of interest, date back this far. 
There are two types of sources. Firstly, statements of Africans written down in Europe-
an texts, descriptions, chronicles and reports by Gomes Eanes de Zurara, Diogo Gomes, 
Alvise da Ca’da Mosto, Eustache Delafosse and Rui de Pina, as well as João de Barros in 
the 16th c. The authors wrote them down as they understood the translations of Africans 
opinions made by interpreters, which requires particularly careful and critical analysis of 
the texts. Secondly, some Africans expressed their opinions about Europeans in works 
of art. There are statues of Europeans from the area of Sierra Leone coast (Sapi people), 
and from the State of Benin in contemporary Nigeria. This paper describes and analyses: 
1) the circumstances in which Africans expressed their opinions (ad hoc meetings, political 
negotiations, trade, court ceremonies); 2) the authors (individuals or social groups), to 
whom the statements are attributed; 3) the content of speeches and their comparison 
with the meaning of works of art; 4) goals that guided Africans. Then, individual cases are 
compared, African perceptions of Europeans are discussed and common characteristics 
and distinct features of African statements and opinions are analysed.
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Od rodzinnego klanu do państwa. 
O narodzinach kapitanatów Griqua 
w dolinie rzeki Oranje, 1780–1840

	

Początek wodzostw Griqua w dolinie rzeki Oranje wiąże się z rozpadem tradycyjnych 
struktur społeczno-politycznych ludów Khoisan, do jakiego doszło w efekcie ich zderzenia 
z ekspansją Kolonii Przylądkowej w XVII i XVIII w. Wszystko zaczęło się jednak wraz z na-
wiązaniem stosunków przez władze Vereenigde Oost-Indische Compagnie (Zjednoczonej 
Kompanii Wschodnioindyjskiej – VOC) z grupami i wodzostwami Khoikhoi w okolicy Kapsz-
tadu. Urzędnicy mieli nadzieję, że społeczności Khoikhoi staną się głównymi dostawcami 
mięsa na potrzeby statków zawijających do portu w Kapsztadzie1. Choć plan Kompanii nie 
powiódł się, to wzajemne relacje miały jednak kluczowe znaczenie dla historii Kolonii 

1	  Zob.: L. Guelke, Freehold Farmers and Frontier Settlers, 1657–1780, [w:] The Shaping of South African Society, red. 
R. Elphick, H. Giliomee, Middletown 1988, s. 80; S. Newton-King, Masters and Servants on the Cape Eastern Frontier, 
1760–1803, Cambridge 1999, s. 53, przypis 101. 
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Przylądkowej, wpływając w dużym stopniu na kształt i charakter społeczeństwa kolonial-
nego2. I odwrotnie – Kolonia i koloniści mieli wpływać na lokalne społeczności Khoisan. 

Już w 1686 r. władze Kolonii zaczęły nadawać honorowy stopień kapitana (kaptyna) 
wodzom Khoikhoi, których władza była uznawana przez VOC. Symbolem akceptacji stała 
się laska z  miedzianą, mosiężną lub srebrną gałką, na  której wygrawerowany był herb 
Kompanii3. Początkowo były to symbole dobrych stosunków. Później, u schyłku XVII w., 
w  przypadku wodzostw i  ludów żyjących w  najbliższym otoczeniu Kolonii stały się one 
symbolami zależności od władz w Kapsztadzie4. 

Zależność stanowiła początek dezintegracji tych społeczności. Tradycyjnie ich struk-
tury społeczno-polityczne były bardzo płynne i zdecentralizowane. Władza wodzów, choć 
dziedziczna, była ograniczona i  faktycznie zależała od osobistego autorytetu danego 
władcy. Ten zaś zależał od osobistych przymiotów, jak też zamożności i zdolności do za-
pewnienia poddanym ochrony ich własności5. Teoretycznie decyzje w kwestii wojny i po-
koju albo migracji całego wodzostwa należały wyłącznie do wodza, jednakże nawet w tym 
wypadku jego realna władza była ograniczona na rzecz rady złożonej z przywódców kla-
nowych6. Nawet największe z wodzostw, jak np. Inqua w rejonie rzek Sundays i Bushman, 
miały luźną strukturę i wykazywały tendencje odśrodkowe. Tak naprawdę kluczową rolę 
w społeczno-politycznej strukturze Khoikhoi odgrywały matrylinearne klany. Były mniej-
sze, a jednocześnie bardziej skonsolidowane7. 

Kontakty z  Kolonią Przylądkową przyczyniały się do  dezintegracji struktur społecz-
no-politycznych wodzostw i klanów. W ich spoistość uderzały: narastająca zależność od 
władz kolonialnych, konflikty zbrojne, rabunek stad należących do Khoikhoi przez Kompa-
nię oraz samych kolonistów, co prowadziło do zubożenia zarówno wodzów, jak i całych kla-
nów i wodzostw. Nie bez znaczenia było także coraz częstsze przymusowe, ale też dobro-
wolne zatrudnianie Khoikhoi w Kolonii8. Istotnym czynnikiem uderzającym w społeczności 
Khoisan były także europejskie choroby dotykające ludzi i zwierzęta domowe9. W efekcie 

2	  R. Ross, Khoesan and Immigrants; the Emergence of Colonial Society in the Cape, 1500-1800, [w:] The Cambridge  
History of South Africa, red. C. Hamilton, B.K. Mbenga, R. Ross, t. I, Cambridge 2010, s. 173–175. 
3	  R. Elphick, Khoi-khoi and the Founding of White South Africa, Johannesburg 1985, s. 191–192; K. Schoeman,  
The Griqua Captaincy of Philippolis, 1826–1861, Pretoria 2002, s. 10. 
4	  R. Elphick, V.C. Malherbe, The Khoisan to 1828, [w:] The Shaping of South…, s. 13–14. 
5	  G. Harinck, The Interaction between Xhosa and Khoi, [w:] African Societies in Southern Africa, red. L. Thompson,  
London, Ibadan, Nairobi 1969, s. 164; R. Ross, Beyond the Pale. Essays on the History of Colonial South Africa, Hanover, 
London 1993, s. 168–169; R. Elphick, V.C. Malherbe, op. cit., s. 10–11; N. Penn, The Forgotten Frontier: Colonists and Khois-
an on the Cape’s Northern Frontier in the 18th Century, Athens, Cape Town 2005, s. 94–97.
6	  J.A. Engelbrecht, The Korana: An Account of Their Customs and Their History, Cape Town 1936, s. 89. 
7	  Zob.: A.W. Hoernlé, The Social Organisation of the Nama Hottentots of Southwest Africa, „American Anthropologist”, 
t. XXVII, 1925, nr 1, s. 9, 15; A.W. Hoernlé, The Social Organisation of the Nama and Other Essays by Winifred Hoernlé, red. 
Peter Carstens, Johannesburg 1985, s. 50.
8	  Zob.: R. Elphick, V.C. Malherbe, op. cit., s. 21–22; S. Newton-King, op. cit., s. 36; N. Penn, The Forgotten Frontier…, 
s. 29, 39–41.
9	  S. Marks, Khoisan Resistance to the Dutch in the Seventeenth and Eighteenth Centuries, „Journal of African His-
tory”, t. XIII, 1972, nr 1, s. 72–73; L. Guelke, op. cit., s. 80; N. Penn, The Forgotten Frontier…, s. 42–43, 52, 162; R. Elphick, 
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na początku XVIII w. doszło do faktycznego zaniku zorganizowanych struktur społecznych 
Khoikhoi na obszarach kontrolowanych przez VOC. 

Od początku XVIII w., wraz z  ekspansją Kolonii Przylądkowej i  osadników, kolejne 
grupy Khoisan stykały się z destrukcyjnym wpływem tej ekspansji. Do 1779 r. terytorium 
Kolonii powiększyło się niemal dziesięciokrotnie, a trekburowie (Burowie z pogranicza pro-
wadzący półkoczowniczy tryb życia) stali się jednym z głównych czynników kształtujących 
losy społeczności Khoisan. Jako że trekburowie często dysponowali bardzo ograniczonymi 
środkami, w rabunku i przemocy widzieli jedno z głównych źródeł zdobywania niezbęd-
nych dla nich zasobów. W efekcie przez cały XVIII w. dochodziło do konfliktów między nimi 
a kolejnymi społecznościami i wodzostwami Khoisan10.

Dzieje Khoisan w XVIII w. i ich kontaktów z kolonistami to jednak nie tylko historia de-
strukcji, ale także rekonstrukcji. Te same czynniki, które sprawiały, że społeczności Khoisan 
były podatne na  dekompozycję, przyczyniały się do  względnej łatwości ich odbudowy. 
I znowu ważną rolę w tym procesie odgrywały kontakty ze społecznością kolonialną. War-
to podkreślić, że wpływ Kolonii i kolonistów nie był wyłącznie destruktywny. Wzajemne 
relacje między trekburami a Khoisan nie ograniczały się jedynie do konfliktu. Obecność 
Burów stwarzała zubożałym Khoikhoi nowe możliwości. Trekbur ze swoją rozbudowaną 
rodziną i klientelą, dysponujący bronią palną i końmi, zapewniał przynajmniej pewien sto-
pień bezpieczeństwa. Co więcej, wejście w relację typu klienckiego dawało szansę na od-
budowanie własnego statusu majątkowego i zdobycie nowych umiejętności11. W zamian 
za ochronę i opiekę ze strony farmerów Khoikhoi oferowali swoją wiedzę, pracę oraz zna-
jomość lokalnego środowiska. Tym samym dochodziło do  wzajemnej akulturacji. Grupy 
Khoikhoi przejmowały od osadników wiele umiejętności i artefaktów, w postaci narzędzi, 
broni palnej, ubrań, koni i jeździeckiego oporządzenia, z drugiej strony trekburowie adapto-
wali niektóre zwyczaje, umiejętności i elementy kultury materialnej i kuchni od Khoikhoi. 
W efekcie na pograniczu rodziła się przestrzeń kultury mieszanej, obejmująca tak trekbu-
rów, jak i ludność afrykańską12.

Jednym ze skutków hybrydyzacji kultur lokalnych było pojawienie się nowego typu 
społeczności, określanej jako Oorlam. Były to społeczności Khoikhoi, które przejęły  
wiele elementów kolonialnej kultury materialnej i duchowej oraz uproszczoną wersję języ-
ka holenderskiego jako lingua franca13. Te społeczności w drugiej połowie XVIII w. zaczęły 

op. cit., s. 229–234. 
10	  Zob.: H. Lichtenstein, Travels in Southern Africa in the Years 1803, 1804, 1805 and 1806, t. I, London 1812, s. 116; 
N. Penn, Labour, Land and Livestock in the Western Cape during the Eighteenth Century: The Khoisan and the Colonists, 
[w:] The Angry Divide. Social and Economic History of the Western Cape, red. J.G. Wilmot, M. Simons, Cape Town, Johan-
nesburg 1989, s. 7; S. Newton-King, op. cit., s. 22–23, 99; S. Marks, op. cit., s. 55–80.
11	  Zob.: O.F. Mentzel, A Geographical and Topographical Description of the Cape of Good Hope, Cape Town 1944, t. I, 
s. 36, 83–84, t. III, s. 111; A. Sparrman, A Voyage to the Cape of Good Hope, red. V.S. Forbes, t. II, Cape Town 1977, s. 167; 
R. Elphick, V.C. Malherbe, op. cit., s. 24; S. Newton-King, op. cit., s. 53. 
12	  Zob.: O.F. Mentzel, op. cit., t. I, s. 36, 83–84; R. Ross, Beyond the Pale…, s. 87; P.S. Landau, Transformations in  
Consciousness, [w:] The Cambridge History…, t. I, s. 416. 
13	  Zob.: M. Legassick, The Northern Frontier to 1840, [w:] The Shaping of South…, s. 368–369, 410, przypis 49.
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zajmować dominującą pozycję wśród Khoisan na północnym pograniczu. Kluczem do uzy-
skania przewagi było zaadaptowanie broni palnej i koni. W tym miejscu warto podkreślić, 
że przez długi czas zdecydowana większość Burów nie miała oporów przed uzbrajaniem 
swoich klientów w broń palną. Tak naprawdę w XVIII w. Khoisan służyli regularnie w bur-
skich komandach jako kombatanci, często stanowili wręcz większość ich członków14.

Narodziny społeczności Oorlam były powszechnym fenomenem, choć swój w pełni doj-
rzały kształt uzyskały one na północnym pograniczu Kolonii Przylądkowej. Warunki geogra-
ficzne, hydrologiczne i klimatyczne północnego pogranicza sprawiały, że przez kolejne sto 
lat były to swoiste Dzikie Pola Południowej Afryki: refugium dla licznych grup Khoisan, ale 
także obszar zbiegostwa dla różnego rodzaju niespokojnych duchów i  ludzi wykluczonych 
ze społeczności kolonialnej: drosters (zbiegowie z farm), dezerterów, zbiegłych niewolników 
i służących oraz wszelkiej maści ludzi wyjętych spod prawa, w tym kryminalistów15. Już w la-
tach 30. XVIII w. wśród Khoisan zamieszkałych poza granicami Kolonii pojawiły się grupy 
drosters, które przynosiły ze sobą broń palną i wiedzę, jak się nią posługiwać16. Na te tereny 
uciekały nie tylko osoby wyjęte spod prawa, zbiegowie czy wywłaszczeni Khoisan. Migrowali 
tam także ludzie zdesperowani: zubożali trekburowie, których nie było stać na własną far-
mę, oraz ludność mieszanego pochodzenia (Bastaardowie). 

W ciągu XVIII w. w  Kolonii pojawiła się grupa kolorowych farmerów, pochodzących 
z mieszanych związków, którzy formalnie mieli status burgherów (pełnoprawnych pod-
danych Kolonii) i mogli legalnie dzierżawić farmy. Proces mieszania się ras trwał od po-
czątku europejskiego osadnictwa i był pochodną dużej dysproporcji w liczebności kobiet 
i mężczyzn17. W początkowym okresie potomstwo z takich związków miało duże szanse 
na wejście w skład społeczności osadniczej. Z upływem czasu jednak ich status ulegał 
pogorszeniu, a rodziny takie jak Kokowie czy Barendsowie były stopniowo wykluczane ze 
społeczności kolonialnej i emigrowały poza granice Kolonii, gdzie mogły zachować nieza-
leżność i status18.

Grupy Oorlam i  Bastaardów stały się ośrodkami, wokół których zaczęły się gro-
madzić lokalne społeczności. Przy czym mamy do  czynienia z  fenomenem dwojakiej  

14	  Zob.: Combined Boards of Landrost and Heemraden, and Landrost and Militia Officers, Stellenbosch, to Governor van 
Plettenberg and Council, 19th April 1774, [w:] The Record or a Series of Official Papers Relative to the Conditions and Tre-
atment of the Native Tribes of South Africa, red. D. Moodie, t. III, Cambridge 2011, s. 26; Report of the Field-Commendant 
Nicolas van der Merwe, 7th Nov. 1774, [w:] The Record or a Series…, s. 35; zob. także: P.J. van der Merwe, The Migrant 
Farmer in the History of the Cape Colony, 1657–1842, Athens, Ohio 1995, s. 113–115; S. Newton-King, op. cit., s. 40–45.
15	  Zob.: N. Penn, Droster Gangs of the Bokkeveld and Roggeveld, 1770–1800, „South African Historical Journal”, 1990, 
nr 23, s. 15–40; J.A. Engelbrecht, op. cit., s. 56–58. 
16	  N. Penn, The Forgotten Frontier…, s. 60. 
17	  P. van Duin, R. Ross, The Economy of the Cape Colony in Eighteen Century, Leiden 1987, dodatek 2, tab. 1, s. 114. 
18	  Zob.: H. Lichtenstein, op. cit., t. II, s. 303–304; G. Thompson, Travels and Adventures in Southern Africa, t. II, 
London 1827, s. 84; Report of Field Sergeant Adriaan van Zyl, 2 Nov. 1778, [w:] The Record or a Series…, t. III, s. 77; 
Zob. także: K. Schoeman, op. cit., s. 10; J.S. Marais, The Cape Coloured People, 1652–1937, Johannesburg 1957, s. 9–13; 
R.  Ross, Adam Koks Griquas: Study in the Development of Stratification in South Africa, Cambridge 2009, s. 14; 
L. Guelke, R. Shell, Landscape of Conquest: Frontier Water Alienation and Khoi-khoi strategies of Survival, 1652-1780, 
„Journal of Southern African Studies”, t. XVIII, 1992, nr 4, s. 811.
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natury. Z jednej strony można zaobserwować konsolidację grup banitów i zbiegów w agre-
sywne, rabunkowe bandy, wykorzystujące technologiczną przewagę (broń palną i konie) 
do grabieżczych ataków na społeczności Khoisan i wodzostwa ludów SeTswana19. Niektóre 
z  grup Khoisan dołączały się do  takich band, woląc być ich sojusznikami lub klientami 
niż ofiarami. Z kolei przywódcy tych band z chęcią witali klientów, widząc w nich szansę 
na pomnożenie swoich sił i zasobów20. Z drugiej strony rodziny i klany kolorowych trekbu-
rów, takich jak Kokowie czy Barendsowie, osiedlali się na pograniczu jako hodowcy i łowcy, 
zajmując się także, zwłaszcza w późniejszym okresie, handlem. Wykorzystywali możliwo-
ści stwarzane przez otwarte pogranicze, by konsolidować swoją pozycję i odtwarzać wokół 
siebie bardziej stabilne struktury społeczno-polityczne21. Broń palna i konie pozwalały im 
na akumulację znacznych bogactw w postaci tysięcy sztuk bydła i owiec. To z kolei spra-
wiało, że dołączały do nich rzesze klientów spośród Khoikhoi, Bastaardów, Korana San, 
a nawet SeTswana. Im zamożniejsi i bardziej wpływowi się stawali, tym chętniej pozyski-
wali kolejnych klientów, którzy widzieli w nich ochronę przed działalnością band rabunko-
wych i szansę na odbudowę wcześniejszego życia. W efekcie do początku XIX w. rodziny 
te zgromadziły pokaźną klientelę, sięgającą setek poddanych22.

Obydwa procesy były wzajemnie powiązane. Linia dzieląca te dwa typy społeczności 
nie była wyraźna. Przemoc stanowiła integralną część życia na pograniczu. Przywódcy 
rabunkowych band szukali sposobów na umocnienie swojej pozycji i zyskanie trwalszej 
bazy społecznej dla swoich działań. Z  drugiej strony kolorowi trekburowie rzadko re-
zygnowali z  możliwości pomnożenia swych zasobów na  drodze rabunku23. Co więcej, 
kolorowi trekburowie byli chętnie widzianymi patronami właśnie dlatego, że istniały 
rozbójnicze bandy, a tylko oni mieli siły i środki na ich okiełznanie. Z drugiej strony grupy 
rozbójnicze potrzebowały kontaktów, jakie mieli w Kolonii Przylądkowej kolorowi i biali 
trekburowie, by móc wymieniać swoje łupy na broń i amunicję. To tworzyło na północ-
nym pograniczu sieć złożonych powiązań. 

Tworzące się nowe społeczności przejmowały z  jednej strony tradycje społeczne 
i polityczne ludności Khoikhoi, z drugiej wykorzystywały dla ugruntowania swojej pozycji  

19	  Zob.: M. Kinsman, Populist and Patriarchs: The Transformation of the Captaincy at Griqua Town, 1804–1822, [w:] 
Organisation and Economic Change. Southern African Studies, red. A. Mabin, t. V, Johannesburg 1989, s. 4; N. Penn, The 
Forgotten Frontier…, s. 179.
20	  Zob.: W.F. Lye (red.), Andrew Smith’s Journal of His Expedition into the Interior of South Africa, 1834–1836, Cape Town 
1975, s. 128, 178; J.A. Engelbrecht, op. cit., s. 57.
21	  H. Lichtenstein, op. cit., t. II, s. 240, 244–245; R. Moffat, Missionary Labours and Scenes in Southern Africa, New York 
1844, s. 65; P.B. Borcherds, An Autobiographical Memoir being a Plain Narrative of Occurrences from Early Life to Advan-
ced Age, Cape Town 1861, s. 116-119; M. Kinsman, op. cit., s. 2–4.
22	  P.B. Borcherds, op. cit., s. 118; J. Campbell, Travels in South Africa Undertaken at the Request of the London Missionary 
Society being a Narrative of a Second Journey in the Interior of that Country, t. II, London 1822, s. 267, 359; R. Ross, Adam 
Kok’s Griquas…, s. 14-15; M. Legassick, The Northern Frontier…, s. 373, 379; K. Schoeman, op. cit., s. 14–15.
23	  J. Wikar, De landreis van Goeverneur Mr. Joachim Baron van Plettenberg en het reisverhaal van H. J.Wikar, 1778–1779, 
[w:] Reizen in Zuid-Afrika in de Hollandse Tijd, t. II, red. E.C.G. Molsbergen, Gravenhage 1916, s. 79–81; M. Legassick,  
The Northern Frontier…, s. 368–372. 
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instytucje przeniesione z Kolonii Przylądkowej. Podobnie jak Khoikhoi, Bastaardowie, Gri-
qua czy Oorlam nie znali koncepcji władzy i wodzostwa jako czegoś odrębnego od wo-
dza, pojmowali ją personalnie24. Podstawą pozycji wodzów były osobiste przymioty 
i  zamożność. Inaczej jednak niż w  przypadku Khoikhoi, przekazywanie władzy w  dro-
dze dziedziczenia nie było regułą25. Zazwyczaj była ona dziedziczona przez najstarsze-
go żyjącego syna, chociaż nie była to sztywna zasada. W przypadku Koków, zaczynając 
od  Adama Koka I, poprzez Cornelisa Koka I, aż do  Adama Koka II i  Cornelisa Koka II, 
mamy do czynienia z ciągiem przekazywania władzy z ojca na najstarszego syna26. Po-
dobnie sytuacja wyglądała w  przypadku Barendsów. Najbardziej znany przywódca tej 
rodziny był bez wątpienia synem Klaasa Barendsa, który żył w dolinie rzeki Oranje od co 
najmniej 1779 r.27.

Podobnie jak niektórzy wodzowie Khoikhoi, Adam Kok I otrzymał od władz Kolo-
nii tytuł kapitana. Był w  tym czasie jedynym kolorowym trekburem, który formalnie 
uzyskał ten tytuł. Być może dlatego, że w  relatywnie krótkim czasie, od 1751  r., kie-
dy uzyskał od władz Kolonii farmę w rejonie Piketbergu, zgromadził znaczną klientelę, 
na którą składali się Khoisan, Bastaardowie, ale także biali bijwonerzy (połownicy, rodzaj 
dzierżawców), a w efekcie stał się osobą, z którą władze Kolonii na tym terenie musiały 
się liczyć28. Choć pozornie uzyskany status był podobny to tego, którym wcześniej dys-
ponowali władcy Khoikhoi, to faktycznie istniały ważne różnice w tym względzie. 

Kokowie byli bowiem burgherami29. Wiele rodzin i  klanów Bastaardów, żyjących 
na północnym pograniczu, przyjęło styl życia trekburów. Kokowie, Barendsowie, Cloete, 
Engelbrechtowie, Hendrickze, Joodsowie i  wiele innych posiadali farmy, hodowali bydło 
i handlowali nim, polowali na grubą zwierzynę, zwłaszcza słonie, i sprzedawali kość sło-
niową i skóry w Kolonii Przylądkowej30. Status burghera, niezależnie od tego, czy był for-
malnie potwierdzony, dawał dominującym rodzinom dodatkową władzę nad krewnymi 
i  klientami, potwierdzaną przez prawo i  zwyczaje panujące w  Kolonii. Prawo rzymsko-
-holenderskie oddawało bowiem głowie rodziny pełną władzę nad nią i służbą. Tak więc, 
przynajmniej teoretycznie, pozycja patriarchy rodziny sprawiała, że kapitan miał pełnię 
władzy nad swoimi poddanymi. 

Jednak poza kręgiem rodzinnym sytuacja była bardziej złożona. Większość wymienio-
nych powyżej rodzin była powiązana nieformalnymi związkami z Kokami lub Barendsami, 

24	  Zob.: J.S. Marais, op. cit., s. 37; R. Ross, Griqua Government, „African Studies”, t. XXXIII, 1974, nr 1, s. 31. 
25	  Zwłaszcza w przypadku grup parających się rabunkiem. Zob.: R. Ross, Adam Kok’s Griquas…, s. 25. 
26	  Zob.: J. Campbell, op. cit., s. 259–260, 269; W.F. Lye (red.), op. cit., s. 183–184; R. Ross, Adam Kok’s Griquas…, s. 14-15; 
K. Schoeman, op. cit., s. 10–14. 
27	  J. Wikar, op. cit., s. 80–81; K. Schoeman, op. cit., s. 12–13, 19. 
28	  Zob.: W.F. Lye (red.), op. cit., s. 183; P.B. Borcherds, op. cit., s. 118; K. Schoeman, op. cit., s. 10, 14–15.
29	  L. Guelke, R. Shell, op. cit., s. 811. 
30	  Zob.: J. Campbell, op. cit., s. 267; H. Lichtenstein, op. cit., t. II, s. 252; W. van Reenen, S. van Reenen, Joernaal van 
Willem van Reenen (1791–1792) en van Sebastiaan Valentijn van Reenen (1793), [w:] Reizen in Zuid-Afrika…, s. 146–147. 
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tworząc sieć luźnych układów i sojuszy31. Te klany rodzinne nie były jednak klientami, nie 
stanowiły części familii. Choć mniej zamożne i  mniej potężne, dysponowały własnymi 
zasobami i  klientami, formalnie więc pozostawały niezależne. W  tym wypadku jednak 
kluczową rolę w ugruntowaniu pozycji dominujących klanów odgrywała inna kolonialna 
instytucja – komando. 

System komando był czymś więcej niż tylko formą militarnej organizacji społeczności 
pogranicza. Był także instytucją społeczną i polityczną. Wzmacniał pozycje dominujących 
rodzin, ponieważ jego efektywność zależała od zdolności lokalnych notabli do mobiliza-
cji pospolitego ruszenia. Im bardziej wpływowy dowódca, im większa była jego rodzina 
i klientela, tym większa możliwość mobilizacji efektywnych sił32. Członkowie mniejszych 
i słabszych klanów rodzinnych chętniej uczestniczyli w komandach organizowanych przez 
wpływowych notabli, gdyż oznaczało to większe szanse na sukces, a co za tym idzie – łupy. 
Mamy dwa tego przykłady. W 1799 r., kiedy społeczności doliny rzeki Oranje zaczęły się 
gromadzić w celu ataku na burskich farmerów z Namaqualandu, czekali jedynie na decyzję 
Cornelisa Koka I, wówczas najbardziej wpływowego wśród Bastaardów. W ostatecznym 
rozrachunku jego negatywna decyzja i mediacja sprawiły, że nie doszło do zbrojnej kon-
frontacji33. Innym przykładem było wystąpienie kolorowych trekburów i  ich sojuszników 
przeciwko Oorlam-Afrikaners. Przez ponad cztery lata grupa ta bezkarnie terroryzowała 
dolinę rzeki Oranje, aż do 1802 r., kiedy Kokowie postanowili się z nimi rozprawić. W krót-
kim czasie zorganizowali silne komando, które zmusiło Oorlam-Afrikaners do wycofania 
się na zachód, na tereny współczesnej Namibii34. 

System komando dawał dowódcom prawo do karania i nagradzania członków koman-
da, prawo do rekwirowania zaopatrzenia od niekombatantów i dystrybuowania łupów wo-
jennych według własnej woli. Wreszcie to w ich gestii leżała dystrybucja prochu i amuni-
cji35. Poza granicami Kolonii te uprawnienia były mniej sformalizowane, ale miały nawet 
większe znaczenie, jako że dostęp do broni palnej, prochu i amunicji był bardziej ograni-
czony, a  tym samym istotniejszy36. Dlatego tym ważniejsze były oficjalne i  nieoficjalne 
kontakty z Kolonią, a uznawany przez władze Kolonii oficjalny status burghera i kapitana, 

31	  Journal of Expedition under Messrs Truter and Somerville to Bechuanaland, 31st Aug. 1802, [w:] The Records of the Cape 
Colony, red. G.M. Theal, t. IV, London 1899, s. 403-405; W.J. Burchell, Travels in the Interior of South Africa, t. I, London 
1822, s. 351, 361–365. M. Legassick, The Politics of a South African Frontier: The Griqua, the Sotho-Tswana, and the Mis-
sionaries, 1780–1840, Basel 2010, s. 85.
32	  P.J. van der Merwe, Die Noordwaartse beweging van die Boere voor die Groot Trek (1770–1842), Haag 1938, s. 26–27; 
N. Penn, Forgotten Frontier…, s. 115.
33	  J. Campbell, op. cit., s. 267, 359; N. Penn, The Forgotten Frontier…, s. 206–207.
34	  Journal of the Expedition under Messrs. Truter and Somerville…, s. 407–408; E. Bradlow, F. Bradlow (red.), William 
Somerville’s Narrative of His Journeys to the Eastern Cape Frontier and to Lattakoe, 1799-1802, Cape Town 1979, s. 97, 170, 
176–178, 216; N. Penn, The Forgotten Frontier…, s. 216–217.
35	  W.K. Storey, Guns, Race, and Power in Colonial South Africa, Cambridge 2008, s. 35.
36	  Zob.: A. Sparrman, op. cit., t. I, s. 227–228; Placaat, 1st Oct. 1792, [w:] Papers Relative to the Condition and Treatment 
of the Native Inhabitants of Southern Africa within the Colony of the Cape of Good Hope, or Beyond the Frontier of that 
Colony. Part I: Hottentots and Bosjesmen; Caffres; Griquas, „British Parliamentary Papers”, 1835, t. XXXIX, nr 50, s. 21.
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jaki mieli Kokowie, dawał im w tym względzie uprzywilejowaną pozycję w stosunku do in-
nych rodzin Bastaardów i grup Khoisan37. 

Przesadą byłoby jednak twierdzenie, że już na przełomie XVIII i XIX w. wyłoniły się 
wodzostwa Bastaardów. Tak naprawdę można za Margaret Kinsman stwierdzić, że wyło-
nił się system sojuszy i relacji klienckich łączących szereg rodzinnych klanów Bastaardów 
oraz społeczności Khoisan i Bantu, który był zdominowany przez najważniejsze rody Ba-
staardów z Kokami na czele38. Jednocześnie klany rodzinne pozostawały w dużej mierze 
samodzielne. Co więcej, w początkach XIX w. ciągle istniały grupy Khoisan i Bantu, które 
pozostawały poza strukturami społeczno-politycznymi tworzonymi przez Bastaardów, 
choć żyły w pobliżu siedzib ich wiodących rodzin39. Luźną strukturą ten system sojuszy 
i  różnego rodzaju zależności przypominał wcześniejsze struktury wodzostw Khoikhoi, 
uzupełnione o nowe elementy w postaci chociażby systemu komando. 

Sytuacja zaczęła się zmieniać w  początkach XIX w. Wpłynęły na to trzy czynniki:  
1) nawiązanie kontaktów z ludami SeTswana; 2) ekspansja kolonialnej ekonomii u schyłku 
XVIII w.; 3) przybycie misjonarzy. 

Nawiązanie w latach 90. XVIII w. kontaktu z wodzostwami SeTswana stworzyło nowe 
możliwości. Dla kolorowych trekburów handel z Kolonią był zawsze ważny. Potrzebowali 
broni, amunicji, prochu i koni, które dawały im technologiczną i militarną przewagę nad 
innymi ludami afrykańskimi. Potrzebowali też ze względów prestiżowych dóbr luksuso-
wych i takich, które podkreślały ich odrębność i wyższość. Głównym źródłem produktów 
na  wymianę było łowiectwo, a  podstawowym przedmiotem handlu – kość słoniowa40. 
Skala tego handlu była jednak ograniczona. Zmieniło się to po nawiązaniu kontaktów 
z SeTswana.

Niektóre grupy Oorlam, jak np. Korana Jana Bloema, wykorzystywały technologicz-
ną przewagę dla dokonywania rabunkowych ataków na wodzostwa SeTswana. Najważ-
niejsze rodziny Bastaardów szybko jednak zrozumiały, że bardziej zyskowny od rabunku 
będzie handel. Cornelis Kok od początku zdecydował się zbudować stabilne relacje z luda-
mi SeTswana41. Dzięki temu pragnął umocnić pozycję swojej rodziny wśród Bastaardów, 
tym bardziej że to Kokowie i Barendsowie kontrolowali większość środków niezbędnych 
do prowadzenia długodystansowego handlu. Jego rozwój przynosił jednak profity także 
mniej znaczącym rodzinom: Hendrickze, Joodsom czy Karsom. Dzięki temu w pierwszych 
dwóch dekadach XIX w. ich znaczenie wzrosło na  tyle, że zaczęli stanowić, do  jakiegoś 

37	  Po 1795 r. brytyjski gubernator potwierdził oficjalny status Cornelisa Koka jako kapitana, zob.: J. Campbell, op. cit., s. 
262, 269. 
38	  Zob.: M. Kinsman, op. cit., s. 3; Por. także: P.B. Borcherds, op. cit., s. 117; J. Campbell, op. cit., s. 157; J.S. Marais, op. cit., 
s. 35–36.
39	  W.J. Burchell, op. cit., s. 364; M. Kinsman, op. cit., s. 3.
40	  J. Wikar, op. cit., s. 88; K. Schoeman, op. cit., s. 13. 
41	  J. Campbell, op. cit., s. 261; J.A. Engelbrecht, op. cit., s. 57. 
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stopnia, konkurencję dla dotychczas dominujących rodzin42. Co ważniejsze, były w stanie 
wyemancypować się i wyrwać z kręgu dotychczasowych zależności. 

Proces ten był związany z ekspansją ekonomiki Kolonii Przylądkowej. Brak stabilności 
na wschodnim pograniczu Kolonii na przełomie XVIII i XIX w. zaowocował spadkiem poda-
ży bydła i mięsa na rynku w Kapsztadzie43. Jako że kontrola władz nad północnym pogra-
niczem była bardzo ograniczona, szybko rozwinął się tam półlegalny i nielegalny handel 
bydłem, na którym korzystały stare i nowe rodziny Bastaardów44. Jednocześnie trwał na-
pływ Burów, Bastaardów, Oorlam i zbiegłych niewolników, zarówno jednostek, jak i całych 
rodzin czy grup rodzinnych do doliny rzeki Oranje. Ta imigracja naruszała dotychczasowy 
układ sił w regionie45. 

Na początku XIX w. Cornelis Kok I i jego synowie mieli wiele farm rozproszonych po-
między północnymi granicami Kolonii a rzeką Oranje46. Pośrednio lub bezpośrednio kon-
trolowali znaczną część ludności tego terenu. Powstającej strukturze politycznej brako-
wało jednak spoistości. Mimo to powinna być traktowana jako coś więcej niż wodzostwo, 
chociaż jeszcze nie państwo47. 

Zmiany społeczno-ekonomiczne skłaniały czołowe rodziny Bastaardów do  szukania 
narzędzi uregulowania systemu władzy. Przynajmniej część z nich wierzyła, że to pozwo-
li innym klanom rodzinnym uzyskać szerszy wpływ na sprawowanie władzy i umocni ich 
przewagę nad klienckimi grupami Korana, Buszmenów czy SeTswana48. W efekcie system 
polityczny zaczął ewoluować i stawał się coraz bardziej złożony, a pozycja kapitanów w coraz 
większym stopniu zależała od powszechnej akceptacji. Kiedy Cornelis Kok I przekazywał sta-
nowisko kapitana synowi, Adamowi Kokowi II, John Campbell odnotował: „[Adam – przyp. 
aut.] został wyznaczony i zaaprobowany jako kapitan Griqua”49. Ta krótka notka sugeruje 
zmianę sposobu przekazywania władzy. Nowy przywódca został wyznaczony przez ojca, ale 
był także zaaprobowany. Pytanie, przez kogo? Władze Kolonii? A może przez najbardziej 
wpływowe rodziny Bastaardów? Tego nie wiemy. Fragment ten nie jest jednoznaczny, ale 
może wskazywać na jakąś formę instytucjonalizacji systemu przekazywania władzy. Adam 
Kok II, jako najstarszy syn, w oczywisty sposób dziedziczył władzę nad swoim rodzinnym 
klanem. Możliwe jednak, że jako przywódca Bastaardów w dolinie rzeki Oranje musiał zostać 
zaakceptowany przez najbardziej wpływowe klany rodzinne. 

42	  K. Schoeman, op. cit., s. 73–75; M. Kinsman, op. cit., s. 4–5. 
43	  W latach 1798–1806 podaż bydła w Kolonii Przylądkowej spadła o około 25%, zob.: W.M. Freund, The Cape Under the 
Transitional Governments, [w:] The Shaping of South…, s. 331. 
44	  M. Legassick, The Northern Frontier…, s. 372; N. Penn, Forgotten Frontier…, s. 217, 221–223. 
45	  Zob.: P. Kallaway, Danster and the Xhosa of the Gariep. Towards a Political Economy of the Cape Frontier, 1790-1820, 
„Africana Studies”, t. XLI, 1982, nr 1, s. 143–160. 
46	  Sworn Declaration of 3rd June 1864, by Abraham Kok, David Arnot, Francis Orpen, [w:] The Land Question in Griqualand 
West, Cape Town 1875, s. 153; M. Legassick, The Politics of a South African Frontier…, s. 84–85. 
47	  Ibidem, s. 85. 
48	  Zob.: R. Ross, Adam Kok’s Griquas…, s. 15. 
49	  J. Campbell, op. cit., s. 269. 



98

W sytuacji, kiedy zaczynało dochodzić do  zmian w  strukturach społeczno-politycz-
nych Bastaardów, pojawił się kolejny czynnik, który miał odegrać kluczową rolę w tym pro-
cesie – protestanccy misjonarze. Pierwsi z nich, reprezentujący London Missionary Socie-
ty, przybyli na północne pogranicze w 1801 r. zaproszeni przez klany Bastaardów50. Dzięki 
temu mogli liczyć na wsparcie lokalnych przywódców. Ci z kolei mieli powody, by wspierać 
misjonarzy, zwłaszcza po 1805 r., kiedy batawski gubernator Kolonii Przylądkowej, Jan Wil-
lem Janssens, uczynił misjonarzy jedynymi legalnymi pośrednikami w handlu między spo-
łecznościami Bastaardów a Kolonią Przylądkową51. Nie oznacza to, że misjonarze przejęli 
cały handel. Wcześniej istniejące powiązania przetrwały. Tym niemniej misjonarze zyskali 
ważne narzędzie nacisku na lokalne wspólnoty52. 

Nieprawdziwe jest stwierdzenie, że misjonarze stali się dominującą siłą w tym regio-
nie, jak lubili się przedstawiać. Sytuacja była bardziej złożona. Możemy przyjąć, że głów-
ne klany Bastaardów i misjonarze mieli zbliżone cele. Kapitanowie i dominujące rodziny 
chciały skonsolidować swoją pozycję. Tymczasem misjonarze uznawali, że celem ich misji 
jest nie tylko szerzenie wiary, ale także rudymentów cywilizacji. Dlatego dążyli do prze-
kształcenia społeczności Griqua w lepiej zorganizowane wspólnoty. Stabilne państwo Gri-
qua miało stać się ostoją dla ich pracy misyjnej w interiorze Afryki Południowej53.

Już w 1805 r., pod wpływem Williama Andersona, pojawiła się wśród Bastaardów nowa 
instytucja sędziego pokoju, którego zadaniem był nadzór nad nowo powstającymi osa-
dami. W sytuacji rozproszenia i częstej nieobecności tradycyjnych przywódców zaistniała 
potrzeba utworzenia takiego pośredniego szczebla władzy54. Pierwsi sędziowie pokoju byli 
zazwyczaj nominowani spośród rodziny kapitana lub jej najbliższych sojuszników, dlatego 
znajdziemy wśród nich nazwiska: Kok, Barends, Hendrickze czy Lucas. Działali w imieniu 
kapitana i byli powoływani i odwoływani przez niego bez żadnych konsultacji55. Mimo to 
instytucja ta nie przyczyniła się do wzmocnienia pozycji kapitanów. 

Wynikało to częściowo z postawy samych władców, a zwłaszcza Adama Koka II, który 
nie był specjalnie zainteresowany egzekwowaniem swojej władzy. Ważny był też fakt, 
że Cornelis Kok I, patriarcha rodziny Koków, ciągle żył (zmarł w 1822 r.) i nadal cieszył się 
dużym autorytetem56. Możliwe więc, że jego syn Adam i zięć Barend, chociaż oficjalnie 
dzierżyli funkcje kapitanów, faktycznie ciągle uznawali przywództwo Cornelisa. Możliwe 

50	  Zob.: N. Penn, Forgotten Frontier…, s. 249; K. Schoeman, op. cit., s. 17–18. 
51	  Edict of J.W. Janssens, 20th Feb. 1805, [w:] Papers Relative to the Condition and Treatment of the Native Inhabitants…, 
s. 163–164.
52	  Zob.: H. Lichtenstein, op. cit., t. II, s. 240, 242–243. 
53	  J. Campbell, op. cit., s. 253–255; A. Stockenstrom’s Report upon the State of the Griquas, and the Missionary In-
stitutions Established among them, 13th Sept. 1820, „British Parliamentary Papers”, t. XXXIX, 1835, nr 50, s. 129-133;  
Zob. także: M. Legassick, The Northern Frontier…, s. 390–395.
54	  Zob.: H. Lichtenstein, op. cit., t. II, s. 243; Por. także: M. Legassick, The Politics of a South African Frontier…, s. 89–90. 
55	  Ibidem; A. Waterboer, A Short Account of Some of the Most Particular and Important Circumstances Attending 
the Government of the Griqua People, Nov. 1827, [za:] M. Legassick, The Northern Frontier…, s. 380. 
56	  M. Legassick, The Politics of a South African Frontier…, s. 92.
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są jednak także inne powody. Stopniowa instytucjonalizacja wodzostwa oznaczała roz-
budowę struktur władzy i wzrost znaczenia szczebli pośrednich, takich jak wspomniani 
sędziowie pokoju. Wzrastało znaczenie lokalnych przywódców i nowych elit wywodzących 
się z późniejszych imigrantów. Sam fakt, że w latach 1807–1809 Cornelis Kok I, Adam Kok 
II i Barend Barends usunęli ze stanowisk wszystkich wcześniejszych sędziów pokoju, może 
świadczyć o narastaniu napięć w ramach społeczności Bastaardów57. Mogły się one wiązać 
z rozwojem rolnictwa w rejonie rzeki Oranje. W 1804 r. w Klaarwater (później Griquatown) 
osiedliła się grupa Bastaardów, która za namową misjonarzy i ze względu na relatywną 
obfitość wody zdecydowała się na podjęcie uprawy ziemi. Początkowo miała ona ograni-
czony zasięg, ale z czasem rozwinęła się58. Pojawili się zamożni i wpływowi farmerzy, tacy 
jak Willem Fortuyn czy Moses Adam Renoster, których interesy różniły się od interesów 
tradycyjnych elit59. 

Uprawa ziemi wymaga stabilniejszej sytuacji społeczno-politycznej i  trwalszych 
struktur organizacyjnych. Dlatego grupy, które zajęły się rolnictwem, były w coraz więk-
szym stopniu niezadowolone z kapitanów, którzy albo nie byli w stanie, albo też nie chcieli 
wypełniać swoich obowiązków jako przywódców wspólnoty. Może to nieco zaskakiwać, 
tym bardziej że sami kapitanowie inwestowali w uprawę ziemi60. Wydaje się jednak, że 
postrzegali rolnictwo jako działalność uboczną, a sami ciągle preferowali tradycyjny mo-
del życia bazujący na hodowli, łowiectwie i handlu. Solidarność rodzinna i klanowa były 
dla nich najważniejsze61. Z tego powodu rodziny zajmujące się uprawą ziemi zwracały się 
w coraz większym stopniu do lokalnych władz (sędziów pokoju), widząc w nich reprezen-
tantów swoich interesów, oraz do misjonarzy, którzy wspierali wszelkie inicjatywy rolnicze. 

Pojawiła się też nowa grupa społeczna ściśle powiązana z misjonarzami, tak zwani 
Tubylczy Agenci (Native Agents), grupa kaznodziejów wywodząca się spośród Bastaardów 
i Khoisan. Ich działalność została sformalizowana w 1814 r., a sami Agenci byli komplet-
nie niezależni od kapitanów62. Dzięki temu misjonarze uzyskali jeszcze większy wpływ 
na społeczność Bastaardów. Jak podkreśla Martin Legassick, członkowie Kościoła stali się 
znaczącą siłą polityczną, tym bardziej że stanowili pod przywództwem misjonarzy zwartą 
grupę nacisku63. Współpraca z misjonarzami stwarzała pomniejszym rodzinom i klanom 
szansę na wzmocnienie swojej pozycji. Możemy obserwować wzrost roli kilku takich ro-
dzin: Goeymanów, Hendrickze czy Pienaarów. Największą jednak karierę zrobił Andries 

57	  Ibidem. 
58	  Zob.: H. Lichtenstein, op. cit., t. II, s. 243–244; J. Campbell, op. cit., s. 257, 263; M. Kinsman, op. cit., s. 5–6.
59	  Zob.: W.J. Burchell, op. cit., s. 367–368, 516–518, 526; J. Campbell, op. cit., s. 252-255; M. Legassick, The Politics of 
a South African Frontier…, s. 92.
60	  Zob.: J. Campbell, op. cit., s. 263; J. Philip to Lieut.-Colonel Wade, n.d., [w:] The Land Question…, s. 160–161. 
61	  Zob.: P.R. Kirby (red.), The Diary of Dr Andrew Smith, director of the ‘Expedition for exploring Central Africa’, 1834-1836, 
t. I, Cape Town 1939, s. 128–129; M. Legassick, The Politics of a South African Frontier…, s. 93.
62	  J. Campbell to J. Cradock, 12th Feb. 1814, [w:] The Records of the Cape Colony…, t. IX, 1901, s. 353-355; Report of the 
Directors to the Members of Missionary Society, London, 11th May 1815, [w:] The Land Question…, s. 156. 
63	  Zob.: M. Legassick, The Northern Frontier…, s. 381. 
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Waterboer, który zaczynał jako agterryer (giermek) Adama Koka II, by ostatecznie dojść 
do pozycji kapitana64. 

W 1813 r. John Campbell przekonał najważniejsze rodziny do przyjęcia nazwy Griqua 
w miejsce określenia Bastaard, a także zestawu praw rządzących tą wspólnotą. Definio-
wały one pozycję kapitanów jako militarnych i politycznych przywódców wspólnoty, zo-
stawiając im także pewne uprawnienia sądowe w ramach sądu apelacyjnego. Te ostatnie 
kapitanowie mieli jednak dzielić z dwoma misjonarzami65. Tym samym prawa te określały 
także formalną pozycję misjonarzy w ramach systemu władzy. 

Przyjęcie nowej nazwy: Griqua, było czymś więcej niż tylko zmianą określenia. Ozna-
czało zredefiniowanie charakteru społeczności. Przełamywało stopniowo tradycyjne po-
działy między Bastaardami a innymi członkami społeczności66. W dłuższej perspektywie 
oznaczało więc łatwiejszą asymilację grup ludności o różnym pochodzeniu: Bastaardów, 
Oorlam, zbiegłych niewolników czy Khoisan67.

Rozwój nowych grup społecznych i wzrost znaczenia misjonarzy wywołały gwałtowną 
reakcję. W 1815 r. wybuchło powstanie, które było skierowane zarówno przeciw kapitanom, 
jak i  misjonarzom. Bezpośrednim powodem było żądanie władz Kolonii Przylądkowej, by 
Griqua dostarczyli poborowych do Regimentu Koloredów oraz wydali zbiegów i dezerterów. 
Takie powody wybuchu buntu mogą być dowodem na to, że tak zwana rebelia Hartenaar 
była reakcją na narzucenie systemu władzy, który odbierano jako rozszerzenie systemu ko-
lonialnego na interior68. Powstańcy, wśród których byli także reprezentanci nowych elit: Gert 
Goeyeman, Andries Hendrickze czy Andries Waterboer, sprzeciwili się nie tylko mieszaniu 
się misjonarzy w  ich wewnętrzne sprawy, ale także tradycyjnemu systemowi władzy ba-
zującemu na przewadze ekonomicznej dominujących klanów rodzinnych: Koków i Barend-
sów69. Buntownicy opuścili Griquatown i wyemigrowali na północ w region rzeki Harts (stąd 
nazwa). Większość z nich powróciła do Griquatown w 1817 r., po tym jak misjonarze prze-
stali wspierać Adama Koka II. To z kolei może oznaczać, że bunt ten był skierowany nie tyle 
przeciw modernizacji, jak sugeruje Martin Legassick70, ile przeciw starym elitom i kapitanom. 
Przemawiać za tą tezą może fakt, że kiedy w 1816 r. Cornelis Kok I przybył do Griquatown, to 
pomimo ciągle dużego autorytetu, jakim się cieszył, nie był w stanie spacyfikować rebelii71. 

64	  Zob.: Evidence of Mr Moffat, a Missionary, resident with the Bitchuana Tribes of Latakoo, 20th April 1824, „British 
Parliamentary Papers”, t. XXXIX, 1835, nr 50, s. 126–129; R. Moffat, op. cit., s. 199–200. Zob. także: J.S. Marais, op. cit., 
s. 37; K. Schoeman, op. cit., s. 19. 
65	  J. Campbell, op. cit., s. 252–256.
66	  M. Legassick, The Politics of a South African Frontier…, s. 95–96. 
67	  Ibidem, s. 96. 
68	  Zob.: J.F. Cradock to Vicars, 14th Nov. 1812, [w:] The Records of the Cape Colony…, t. IX, 1901, s. 7–10; J.S. Marais, op. cit., 
s. 36–37; R.G. Wagner, Coenraad de Buys in Transoragnia, „The Societies of Southern Africa in the 19th and 20th Centuries”, 
t. IV, s. 3; M. Legassick, The Northern Frontier…, s. 384–385.
69	  Idem, The Politics of a South African Frontier…, s. 101–105. R. Ross, Adam Kok’s Griquas…, s. 19; K. Schoeman, op. cit., 
s. 24.
70	  M. Legassick, The Politics of a South African Frontier…, s. 100.
71	  Ibidem, s. 102–103; K. Schoeman, op. cit., s. 24–25.
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Teoretycznie powstanie wygasło do 1817 r. Odbyło się to jednak kosztem tradycyj-
nych przywódców i kapitanów. W 1816 r. Cornelis Kok I wraz z dwoma młodszymi synami, 
Cornelisem Kokiem II i Abrahamem, przeniósł się do Campbell i Daniëlskuil, położonych 
na wschód i północny-wschód od Griquatown72. Jednocześnie utworzono Radę Sędziów 
Pokoju, która we współpracy z misjonarzami przejęła obowiązki kapitanów. Doprowa-
dziło to do  konfliktu z  Adamem Kokiem II, który w  1818  r. wraz ze swoimi zwolenni-
kami przeniósł się do  Campbell. W  tym samym czasie Barend Barends wyemigrował  
do Daniëlskuil73.

Wydarzenia te oznaczały załamanie się jedności wspólnoty Bastaardów. Do tej pory 
luźna sieć powiązań kierowana przez Koków i  w mniejszym stopniu przez Barendsów 
obejmowała praktycznie wszystkich określających się jako Bastaardowie i  ich klientów. 
Od 1818  r. ta jedność zaczynała się rozpadać. Barend Barends był wprawdzie formalnie 
uznawany za kapitana Griquatown do 1820 r., faktycznie jednak władza leżała w rękach 
Rady i misjonarzy. Jednocześnie pojawiło się dużo wodzostw: Campbell, Daniëlskuil, Hard-
castle czy Ramah. Teoretycznie uznawały one dominację Griquatown, ale faktycznie były 
całkowicie niezależne74. Ta tendencja przybrała na sile po wyborze Andriesa Waterboera 
na  stanowisko kapitana Griqualandu. Postrzegano to jako policzek wymierzony Kokom 
i Barendsom75. W 1822 r. doszło do kolejnej rebelii nazwanej powstaniem Bergenaars, tym 
razem skierowanej przeciw Andriesowi Waterboerowi.

Wybór Andriesa Waterboera, człowieka niskiego pochodzenia, bez żadnych rodzin-
nych powiązań z  Kokami i  Barendsami, oznaczał zasadniczą zmianę koncepcji władzy 
wśród Griqua. Zerwano z dotychczasowym modelem, w którym wodzostwo postrzega-
no jako rozszerzenie dominacji jednostki i rodzinnego klanu. Tym samym władza zaczęła 
ulegać instytucjonalizacji i  odchodzić od tradycyjnej koncepcji bazującej na  zamożności 
i rodzinnych powiązaniach, chociaż społeczna inercja miała odegrać ważną rolę w nadaniu 
ostatecznego kształtu państwowości Griqua.

Pomimo powstania Bergenaars i emigracji Adama Koka II i Barenda Barendsa oraz po-
mimo prób odtworzenia tradycyjnych struktur społeczno-politycznych zmiany okazały się 
nieuchronne. W przypadku rebelii Bergenaars niektóre z grup Griqua, pragnące zachować 
tradycyjne formy organizacji, wyemigrowały na północny wschód i wschód, część z nich 
dotarła aż do  doliny rzeki Caledon76. Ich sytuacja była lepsza niż wcześniej Hartenaars. 

72	  Zob.: Abraham Kok, 23rd June 1864, [w:] The Land Question…, s. 153–154; Cornelis Kok II, 25th Jan. 1848, [w:] The Land 
Question…, s. 186-187; M. Kinsman, op. cit., s. 8–9; K. Schoeman, op. cit., s. 24–25.
73	  Abraham Kok, 23rd June 1864, op. cit., s. 154.
74	  M. Legassick, The Politics of a South African Frontier…, s. 105–110.
75	  Zob.: Extracts from a Report by Mr. Melville, [w:] Papers Relative to the Condition and Treatment of the Native Inhabi-
tants…, s. 213; P.R. Kirby (red), op. cit., s. 200; Zob. także: K. Schoeman, op. cit., s. 32–33; R. Ross, Adam Kok’s Griquas…, 
s. 20–21.
76	  Zob.: A. Waterboer to H. Hudson, 1st Aug. 1845, Government House Records, Cape Town Archives Repository (dalej 
cytuję jako GHR, CAR), GH 14/8; R. Gidely to J. Montagu, 11th June 1845, GHR, CAR, GH 19/7, Gert Taaibosch to J. Montagu, 
11th June 1845, GHR, CAR, GH 19/7; por. także: J.P. Beecham to J. Montagu, 16th June 1845, GHR, CAR, GH 19/7; Adam Kok 
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Fala migracji i konfliktów, jakie dotknęły ludy Bantu w trzeciej dekadzie XIX w., stworzyła 
Griqua nowe możliwości ekspansji i eksploatacji interioru. Co więcej, migracje białych trek-
burów, które rozpoczęły się u schyłku drugiej dekady XIX w., przyczyniły się do szerszego 
otwarcia północnego pogranicza Kolonii Przylądkowej77. Dzięki temu Bergenaars zyskali 
niemal nieograniczony dostęp do broni palnej, prochu i amunicji78.

Rozpadowi wspólnoty Griqua towarzyszyła jednak konsolidacja władzy w mniejszych 
ośrodkach. Dawni przywódcy, jak Adam Kok II czy Barend Barends, mogli wspierać bunt 
Bergenaars przeciw Waterboerowi, ale sami w dłuższej perspektywie dążyli do wzmoc-
nienia swojej władzy. Dlatego po emigracji z  Griquatown szukali nowych siedzib, gdzie 
mogliby odbudować i skonsolidować swoją władzę. Adam Kok II wyruszył na południowy 
wschód, by ostatecznie w 1826 r. osiedlić się, za zgodą władz Kolonii i przy poparciu misjo-
narzy, w stacji misyjnej w Philippolis79. Wcześniej, w październiku 1825 r., został formalnie 
wybrany na  kapitana przez część Griqua, Bergenaars i  Korana, mieszkających w  rejonie 
rzeki Modder. Trzy miesiące później władze Kolonii zaakceptowały ten wybór i uznały go 
za władcę Griqua mieszkających pomiędzy rzekami Oranje i Riet80. W ten sposób powstało 
drugie, obok Griquatown, państwo (kapitanat) Griqua w Philippolis.

Barend Barends postanowił podążyć własną ścieżką. Porzucił Daniëlskuil, dołączyło 
do niego wielu Bergenaars rozczarowanych Adamem Kokiem II i jego współpracą z misjo-
narzami. Ostatecznie w 1826 r. Barend osiedlił się w Boetsap na wschód od rzeki Harts, 
w późniejszym południowo-zachodnim Transwalu81. Tym samym do końca lat 30. XIX w. 
Griqua podzielili się na trzy większe i kilka mniejszych wodzostw.

Dwa z  nich – Griquatown i  Philippolis – reprezentowały nowy model ustrojowy. 
W ich wypadku można mówić o przekształceniu się wodzostwa w państwo – kapitanat. 
U schyłku lat 20. XIX w. ten proces nie był jeszcze dokończony, ale kierunek rozwoju był 
jasny. Inaczej było w przypadku Boetsap, które było skonstruowane wedle tradycyjnych 
wzorców i stanowiło raczej system luźnych sojuszy łączących Griqua, Bergenaars i Kora-
na, a jego związki z Kolonią Przylądkową były o wiele słabsze82.

to John Montagu, 18th April 1845, [w:] Griqua Records: The Philippolis Captaincy, 1825-1861, red. K. Schoeman, Cape Town 
1996, s. 92–95. 
77	  Zob.: Assembly of Delegates at Bloemfontein, 11th Nov. 1853, GHR, CAR, GH 20/2/II; D.C. Joubert (red.), Relas van G.N.P. 
Coetse, 11 Sept. 1858, Suid-Afrikaanse Argiefstukke: Notule van die Volksraad van die Oranje-Vrystaat, t. III, Kaapstad 
1960, s. 337; Zob. także: K. Schoeman (red.), Early White Travellers in the Transgariep, 1819–1840, Pretoria 2003, s. 12–13. 
78	  Lord Somerset to Lord Bathurst, 23rd Jan. 1817, [w:] The Records of the Cape Colony…, t. XI, 1902, s. 252–256; Extracts 
from a Report by Mr. Melville, op. cit., s. 212–219; E.A. Eldredge, Slave Raiding Across the Cape Frontier, [w:] Slavery in 
South Africa: Captive Labor on the Dutch Frontier, red. E.A. Eldredge, F. Morton, Boulder 1994, s. 101–108. 
79	  Lord Charles Somerset, Proclamation concerning relations between the Cape Colony and regions beyond the Northern 
Frontier, 27th Jan. 1825, [w:] Griqua Records…, s. 14–16, 36–37; R. Ross, Adam Kok’s Griquas…, s. 23.
80	  Zob.: Adam Kok II to Andries Stockenstrom, Oct. 1825, [w:] Griqua Records…, s. 16; The followers of Adam Kok II Peti-
tion to Lord Charles Somerset, Oct. 1825, [w:] Griqua Records…, s. 17; Bergenaars Petition to Lord Ch. Somerset, Oct. (?) 
1825, [w:] Griqua Records…, s. 17–18; R. Ross, Adam Kok’s Griquas…, s. 20–25.
81	  Ibidem, s. 20-21; M. Legassick, The Northern Frontier…, s. 393–394. 
82	  M. Legassick, A Politics of a South African Frontier…, s. 192, 199. 
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Początkowo to właśnie Barend Barends odniósł większy sukces i na początku lat 30. 
XIX w. stał się najsilniejszym z władców Griqua. Jednocześnie jednak jego władza okazała 
się najmniej stabilna. Po porażce w 1831 r. z rąk Mzilikaziego, władcy Ndebele, wodzostwo 
Barendsa zaczęło się rozpadać, a w latach 1833–1834 Barend Barends przeniósł swoją siedzi-
bę do doliny rzeki Caledon, gdzie założył Nowe Boetsap (Lishuani)83. W efekcie do końca lat 
30. XIX w. jego wodzostwo straciło na znaczeniu, a jedynymi znaczącymi państwami Griqua 
stały się: Griquatown Andriesa Waterboera i Philippolis Adama Koka II i jego następców.

Mimo pewnych różnic w historii kapitanatów Griquatown i Philippolis pod względem 
instytucjonalnym były one podobne. Oba państwa nie miały ani herbu, ani flagi, ani hymnu. 
Griqua nie odczuwali potrzeby ich posiadania. Pomimo braku tych symboli oba kapitanaty 
były w pełnym tego słowa znaczeniu państwami z własnymi suwerennymi instytucjami.

Na czele państwa stał kapitan (kaptyn) jako dożywotni przywódca państwa. Formalnie 
stanowisko to było elekcyjne, chociaż tradycja dziedziczenia władzy w ramach dominującej 
rodziny była silna. W efekcie, nawet jeżeli dochodziło do elekcji, to zazwyczaj w obrębie tej 
rodziny. Oczywiście trudno mówić o sile tradycji i praktyce ustrojowej, gdy w przypadku Wa-
terboerów mamy zaledwie dwa pokolenia panujących: Andriesa i jego syna Nicholasa. Warto 
jednak podkreślić, że Nicholas przejął władzę po śmierci ojca bez najmniejszych problemów, 
a jego wybór był oczywisty i niekontestowany84.

W  przypadku Philippolis sytuacja była bardziej złożona. Po śmierci Adama Koka II 
w 1835 r. Rada musiała wybrać między synami, starszym Abrahamem i młodszym Ada-
mem. Ostatecznie, pod presją Kolonii Przylądkowej, Rada wybrała Abrahama 168 głosa-
mi wobec 6885. Abraham Kok okazał się jednak władcą niepopularnym i po dwóch latach 
został usunięty z tronu, a po krótkim konflikcie zbrojnym w 1838 r. na kapitana wybrano 
Adama Koka III86. Rada miała więc moc pozbawienia władcy urzędu. Warto jednak podkre-
ślić, że wszystko rozgrywało się w ramach rodziny. Kandydat spoza niej, Barend Lucas, był 
postrzegany jako przejściowy przywódca, do czasu finalnego rozwiązania problemu suk-
cesji87. Praktycznie nikt nie kwestionował praw rodziny Koków do stanowiska kapitana. 
Przykład ten pokazuje jednak, że nie obowiązywała zasada primogenitury i to do Rady na-
leżał decydujący głos, kto spośród rodziny Koków obejmie stanowisko kapitana po śmierci 
lub usunięciu z urzędu poprzednika.

Formalnie zakres władzy kapitana był szeroki. Stał na  czele władz kapitanatu. No-
minował członków Rady Wykonawczej (Uitvoerende Raad), a także lokalnych urzędników 
(veldkornetów, lp. veldkornet). Przewodniczył obradom Rady Wykonawczej i Ustawodawczej 

83	  Zob.: ibidem, s. 211–214, 255–256; R.K. Rasmussen, Migrant Kingdom. Mzilikazi’s Ndebele in South Africa, London, 
Cape Town 1978, s. 74–81, 83, 105, 130.
84	  R. Ross, Griqua Government…, s. 32. 
85	  W.C. van Ryneveld Report on the Election of A. Kok as Kaptyn, 25th Jan 1836, [w:] Griqua Records…, s. 30–31; K. Schoe-
man, op. cit., s. 84-85.
86	  Ibidem, s. 89–91; R. Ross, Adam Kok’s Griquas…, s. 39–40. 
87	  K. Schoeman, op. cit. s. 89. 
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(Wetgevende Raad) oraz był wodzem naczelnym sił zbrojnych kapitanatu. Faktycznie jed-
nak jego władza była ograniczona i większość decyzji musiał podejmować w porozumieniu 
z Radą Wykonawczą88.

Rada wywodziła się od nieformalnych spotkań przedstawicieli najbardziej wpływowych 
klanów rodzinnych w ramach społeczności Bastaardów. Rodziny te monopolizowały dostęp 
do większości urzędów świeckich i kościelnych w ramach społeczności89. Początkowo Rada 
była mianowana przez kapitana. Ten jednak zawsze wybierał jej członków spośród przed-
stawicieli najbardziej wpływowych rodzin w społeczności. Z początku nie było też jasnych 
praw regulujących obrady. Jednakże, wraz ze stabilizacją, na początku lat 30. XIX w. pojawił 
się zestaw zasad kierujących pracami Rady90. W latach 1837–1838, w czasie konfliktu o tron, 
pod wpływem misjonarzy i administracji Kolonii Radę podzielono na Wykonawczą, miano-
waną przez kapitana, i Ustawodawczą, wyłanianą w powszechnych wyborach91.

W przypadku Philippolis konkurencję dla pozycji kapitana stanowił do roku 1850 urząd 
Sekretarza Rady, który został utworzony w 1834 r. z myślą o Hendricku Hendrickze, wpły-
wowym przywódcy Bergenaars92. Kierował on faktycznie pracami Rady, a  w  okresie in-
terregnum w 1838 r. pełnił obowiązki kapitana. W czasie rządów Adama Koka II i Adama 
Koka III regularnie kontrasygnował oficjalną korespondencję i do 1850 r. był drugą osobą 
w państwie93. Znaczenie tego urzędu wynikało jednak z osobistego autorytetu Hendricka 
Hendrickzego, gdyż żaden z jego następców na tym stanowisku nie cieszył się takimi jak 
on wpływami i władzą.

Lokalnymi urzędnikami byli veldkorneci. Instytucja wywodziła się z tradycji społeczności 
pogranicza w Kolonii Przylądkowej. Veldkorneci posiadali uprawnienia sądownicze (sądzenie 
w  drobniejszych sprawach cywilnych i  karnych), administracyjne (dbanie o  wprowadzanie 
rozporządzeń kapitana i Rady) i wojskowe (sprawowanie funkcji dowódcy lokalnego pospo-
litego ruszenia)94. Veldkorneci byli mianowani przez kapitana w konsultacji z Radą, ale prak-
tycznie zawsze powoływano na to stanowisko lokalnych notabli95. 

W tym miejscu warto podkreślić, że powyżej opisane instytucje dotyczyły bezpośred-
nio samych Griqua. Tymczasem kapitanaty były strukturami heterogenicznymi, złożonymi 
z wielu odrębnych społeczności. Tylko Griqua mieli w ramach kapitanatu prawa obywatelskie. 

88	  R. Ross, Griqua Government…, s. 33–34; K. Schoeman, op. cit., s. 148–151. 
89	  Ibidem, s. 29. 
90	  Zob.: Miscellaneous Laws, 1831 (?), [w:] Griqua Records…, s. 1–2; K. Schoeman, op. cit., s. 152–153. 
91	  Conditions of a Union of the two Acknowledged Griqua Chiefs, Andries Waterboer of Griqua Town and Abraham Kok of 
Philippolis, 25th Feb. 1837, [w:] Griqua Records…, s. 37; Artiklen van een Vereeniging tusschen de Grikwa Hoofden Andries 
Waterboer en Adam Kok en haar volk, 9e Nov. 1838, [w:] Griqua Records…, s. 39. 
92	  R. Ross, Griqua Government…, s. 34; K. Schoeman, op. cit., s. 74–75, 152.
93	  Zob.: Adam Kok II to John Bell, 27th June 1834, [w:] Griqua Records…, s. 26–28; Adam Kok II to John Bell, 26th Aug. 1835, 
[w:] Griqua Records…, s. 28-30; Adam Kok III and Lephoi Agreement Concerning their Mutual Boundary, 18th Aug. 1841, 
[w:] Griqua Records…, s. 44; K. Schoeman, op. cit., s. 152. 
94	  Instrictie voor den veld kornet Jan David, 27e Aug. 1852, [w:] Griqua Records…, s. 9; R. Ross, Griqua Government…, s. 37.
95	  Ibidem, s. 35. W późniejszych czasach zdarzały się wyjątki od tej zasady, jak np.: Jan July, SeSotho, protegowany 
Adama Koka III, zob.: ibidem, s. 29. 
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Pozostałe grupy miały status poddanych. W większości byli to Bantu. Społeczności te trak-
towano jako odrębne grupy czasowo zamieszkałe na terenach Griqua96. Dlatego ich wodzo-
wie mieli bardzo ograniczony status w ramach społeczności Griqua, ale szeroką autonomię 
działania w obrębie własnej wspólnoty97.

W efekcie przemian społecznych i politycznych oraz mieszania się tradycji lokalnych 
z tradycjami kolonialnymi, a wreszcie pod wpływem działań misjonarzy, wodzostwa Ba-
staardów z  centrami w  Griquatown i  Philippolis przekształciły się w  państwa o  ustroju 
monarchicznym. Ze względu na tytulaturę elekcyjnych monarchów, którzy stali na czele 
tych państw, można je określić mianem kapitanatów.

Z wymieszania tych tradycji powstała nowa jakość. Warto zaznaczyć, że do tej samej 
kategorii hybrydowych systemów państwowych lub quasi-państwowych zaliczają się nie 
tylko różne wodzostwa afrykańskie z terenu współczesnych: Republiki Południowej Afry-
ki, Lesotho, Botswany, Namibii i południowego Mozambiku, ale także republiki burskie, 
przynajmniej we wczesnym okresie swego istnienia.
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From Family Clan to State. 
The Birth of the Griqua Chiefdoms 
in the Oranje River Valley, 
1780–1840

(abstract)

This text is an overview of the history of the Griqua chiefdoms and states. It tells 
the  story of Khoisan and mixed-origin communities living on the northern frontier 
of the  Cape Colony. It shows the evolution of their polities, from original family clans 
through chiefdoms to states, which existed until the late 1860s. Starting from the earli-
est contacts with Cape Colony, this text depicts the changes in social and political struc-
tures of Khoisan peoples under the pressure of the colonial society and administra-
tion. It tries to present the influence of the proliferation of firearms, horses, and other 
elements of  colonial material culture, and the importance of the commando system 
for  the development of the new communities. It also presents the role of emigrants 
from the Colony, deserters, runaway slaves, people of mixed origin (Koks, Barendses), 
who in fact dominated this region and created their own polities combining local and co-
lonial traditions. It then shows the influence of missionaries in this state-building pro-
cess. Finally, it presents the political and administrative structures of the Griqua states. 
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Uniwersytet Warszawski

Suahilijskie kroniki 
opublikowane przez Carla Veltena 
jako źródło do badania 
tożsamości mieszkańców wybrzeża
Afryki Wschodniej w końcu XIX w.

Wydana w  1907  r. przez Carla Veltena suahilijska antologia Prosa und Poesie der  
Suaheli zawiera m.in. grupę tekstów dotyczących dziejów miast i  osiedli położonych 
na wybrzeżu dzisiejszej Tanzanii: Pangani, Bagamoyo, Dar es Salaam, Kilwy Kivinje, Kilwy 
Kisiwani, Lindi, Sudi, Mikindani i Kiongi. Narracja niektórych spośród tych dokumentów 
sięga okresu sprzed 1800 r., jednak większość z nich dotyczy w znacznej mierze XIX w., tzn. 
czasów Sułtanatu Zanzibarskiego, wielkiego handlu karawanowego, a następnie, po roku 
1888, oporu antyniemieckiego i pierwszych lat pod panowaniem Niemiec. 
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Teksty historyczne opublikowane przez Veltena określam w niniejszym artykule mia-
nem kronik, choć nie wszystkie spośród nich są kronikami historycznymi w ścisłym zna-
czeniu tego słowa. Ich tytuły zaczynają się od słów Asili… (Początki…), Habari za zamani… 
(Wiadomość o dawnych czasach…), Hiki kissa cha zamani… (Oto fragment z dawnych cza-
sów…) lub po prostu Habari… (Wiadomośći…)1. Dokumenty te dostarczają różnorodnego 
materiału: są to mity założycielskie, genealogie przywódców, informacje etnograficzne 
i poświęcone prawu zwyczajowemu, opisy relacji wspólnot lokalnych z aparatem państwo-
wym Sułtanatu Zanzibarskiego, a także z sąsiednimi miastami. Zawierają one informacje 
m.in. na temat rolnictwa, handlu i podatków. 

Badania krytyczne nad spuścizną Veltena są trudne, ponieważ manuskrypty służące 
za podstawę wydania Prosa und Poesie zaginęły podczas II wojny światowej2. Można przy-
puszczać, że twórcy kronik czy też, w niektórych wypadkach, informatorzy Veltena to za-
równo Suahilijczycy jak i, rzadziej, Arabowie. Na przykład narrator kroniki Kiongi podaje się 
za potomka Araba3, w opozycji do grupy, którą określa mianem „Washirazi”, tj. Szirazyjczy-
cy. Etnonimu tego dosyć powszechnie używano na określenie Suahilijczyków. Nawiązywał 
on do legendy o kolonizacji wybrzeża Afryki Wschodniej przez przybyszy z perskiego Szira-
zu, która miała nastąpić w epoce Bujjidów4. 

Choć kroniki Veltena odzwierciedlają punkt widzenia zaledwie części populacji miej-
skich, nie są to historie stricte rodzinne. Wydaje się, że stanowią one efekt wspólnego do-
chodzenia do prawdy przez grupę osób zainteresowanych historią i mających na ten temat 
coś do powiedzenia, zwykle starszych, członków patrycjatu. Z rzadka jedynie ujawniona 
zostaje ich tożsamość. Na przykład kronika Kilwy Kisiwani zaczyna się od słów: „Oto słowa 
starszych Kilwy Kisiwani”5. Jak wiadomo, historia w kulturach opartych głównie na słowie 

1	  C. Velten (red.), Prosa und Poesie der Suaheli, Berlin 1907. W cytatach z kronik zachowuję pisownię z wersji opubli-
kowanej przez Veltena. Wzmiankowane teksty to: Asili ya Mikindani, s. 273–278; Habari za zamani za Daresssalama, 
s. 289–299; Habari za zamani za Kilwa Kisiwani (dalej cytuję jako KS), s. 243–252; Habari za zamani za Kilwa Kiwindje 
(dalej cytuję jako KV), s. 253–264; Habari za zamani za Pangani, s. 306–309; Hiki kissa cha zamani za Bagamoyo, s. 300–
305; Khabari za Sudi, s. 279–284; Khabari za zamani za Kionga, s. 285–288; Khabari za zamani za Lindi, s. 265–272. 
Wyjątkiem wśród kategorii tekstów historycznych jest kronika dotycząca Kisake, wsi położonej w głębi lądu, w kraju 
Uhutu. Habari za Kisaki, s. 310–312.
2	  Niektórzy niemieccy badacze uważają, że mogą znajdować się one w Bibliotece Jagiellońskiej w Krakowie.
3	  Khabari za zamani za Kionga, s. 286.
4	  Literatura na temat Szirazich jest dosyć obszerna. Najważniejsze pozycje to: N. Chittick, The ‘Shirazi’ Colonization 
of East Africa, „The Journal of African History”, t. 6, 1965, z. 3, s. 275–294; A.H.J. Prins, The Swahili-Speaking Peoples of 
Zanzibar and the East African Coast (Arabs, Shirazi and Swahili), [w:] Ethnographic Survey of Africa, East Central Africa, 
red. D. Forde, t. XII, London 1961; R. Pouwels, Horn and Crescent: Cultural Change and Traditional Islam on the East Afri-
can Coast, 800–1900. Cambridge 1987; J. de Vere Allen, Swahili Origins, Swahili Culture and the Shungwaya Phenomenon, 
London, Athens, Ohio 1992; M. Horton, Shanga. The Archaeology of a Muslim Trading Community on the Coast of East 
Africa, „British Institute in Eastern Africa Memoir”, nr 14, London 1996; D. Nurse, T. Spear, The Swahili: Reconstructing the 
History and Language of an African Society, 800-I500, Philadelphia 1985. C. Kusimba, The Rise and Fall of Swahili States, 
Walnut Creek, London, New Delhi 1999.
5	  Dosł.: „Maneno hayo wamesema wazee wa Kisiwani. Habari za zamani za Kilwa Kisiwani”, KS, s. 243. W  przypi-
sie do  tego fragmentu Velten pisze, że kronika została spisana przez akidę Saida bin Bushiriego, Muhammada bin  
Mwenyi Muu, Osmani bin Ahmeda i „innych Szirazyjczyków”. Ibidem.
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mówionym jest nieustannie dyskutowana, reinterpretowana i modyfikowana, bo stanowi 
odpowiedź na pytania, jakie niesie ze sobą współczesność6. Wysoce prawdopodobne, że 
w społecznościach miejskich funkcjonowały konkurencyjne wersje historii, oparte niekiedy 
na wspólnym kanonie tradycji. Ciekawym przykładem różnych spojrzeń na dzieje miasta 
w zależności od czasu historycznego, przynależności społecznej i etnicznej autora są kro-
niki Mombasy7. 

Wydaje się, że Velten, poszukując przekazów historycznych, rozmawiał zarówno z po-
jedynczymi ludźmi, jak i z grupami starszych mieszkańców. Zadawał pytania, niekiedy nie-
wygodne dla rozmówców, np. o handel niewolnikami. Ślad takiego pytania jest widoczny 
w kronice Kilwy Kisiwani8. W innych wypadkach badaczem był autochton, który spisywał 
wyniki swoich rozmów ze starszymi, o czym świadczy choćby wypowiedź kronikarza Mi-
kindani w końcowej partii tekstu9. 

Naznaczone zachodnim, naukowym spojrzeniem wtręty etnograficzne, bezpośrednie 
zwroty do czytelnika lub wzmianki narratora o kontaktach z Veltenem wskazują, że doku-
menty powstawały ad hoc, być może częściowo oparte były na opowieściach zasłyszanych 
i  zapisanych przez niemieckiego uczonego10. Z drugiej strony niektóre inspirowane były 
przez starsze relacje – zarówno ustne, jak i, być może, pisemne. Dla obu kronik Kilwy ma-
teriałem wyjściowym były dzieje zawarte w średniowiecznej kronice Kilwy, której najstar-
sza znana wersja spisana pochodzi z początku XVI w.11.

W moim artykule zajmę się możliwościami wykorzystania kronik Veltena do badań 
nad tożsamością elit miejskich w niespokojnej, pełnej konfliktów społecznych, etnicznych 
i kulturowych końcówce XIX w. Wyrazem tej tożsamości jest zawarta w kronikach wizja 
przeszłości własnej wspólnoty lokalnej. Obydwie XX-wieczne tradycje interpretacji mitu 
wydają się użyteczne w analizie kronik Veltena. Historie o początkach miast i genealogie 
można rozumieć jako funkcjonalistyczny charter obrazujący rolę i zadania przypisywane 
różnym instytucjom i miejsce rozmaitych wspólnot w danej społeczności, a także wskaź-
nik natężenia konfliktu kulturowego wewnątrz społeczności miejskiej. Z  drugiej strony 
ciągłe odwołania do opozycji, np. wybrzeże – ląd, imigrant – miejscowy, muzułmanin – 
poganin, zachęca do interpretacji w duchu strukturalizmu. Jak zwrócił uwagę J. Vansina, ta 
ostatnia droga ma dla historyka wartość polegającą na możliwości wyodrębnienia z tra-

6	  J. Vansina, Oral Tradition as History, London 1985.
7	  Kronika Mombasy w  oryginale nie przetrwała. Najstarsze znane przekłady zostały opublikowane w: C. Guillain,  
Documents sur l’histoire la géographie et le commerce de l’Afrique Orientale, t. I, Paris, 1856, s. 614–622 oraz W.F.W. Owen, 
Narrative of Voyages, t. I, New York 1833, s. 249–253. Inne kroniki: Sheikh Omari bin Stamboul, An Early History of Mom-
basa and Tanga, „Tanganyika Notes and Records”, nr 31, 1951, s. 32–36; Yahya Ali Omar, P.J.L. Frankl (red.), The Mombasa 
Chronicle. Being a Description of MS 373394 in the Library of the School of Oriental and African Studies, London, „Africa 
und Übersee”, nr 73, 1990, s. 101–128. 
8	  Habari za zamani za Kilwa Kisiwani, s. 248.
9	  Asili ya Mikindani, s. 277–278.
10	  Ibidem.
11	  Wersja ta, spisana w j. portugalskim, opublikowana została w tłumaczeniu na j. angielski w: G.S.P. Freeman-Grenvil-
le, The medieval history of the coast of Tanganyika. With special reference to recent archeological discoveries. Berlin 1962.
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dycji ustnej schematów i kalek oraz wydobyciu tego, co nietypowe, odbiegające od reguły, 
zaskakujące12. Niezależnie od przyjętej metody istotne wydaje się badanie porównawcze 
tradycji historycznych. 

W niniejszym artykule postaram się ukazać, jak różnice wielkości miast, stopnia za-
angażowania w  handel oraz integracji etnicznej i  kulturowej z  interiorem kształtowały 
pamięć historyczną ludzi. Wydarzenia, mity, informacje genealogiczne, które odpowiadały 
na pytania stawiane przez współczesność, miały szansę na swoje miejsce w narracji o po-
czątku miasta lub regionu. Te, które do tej narracji nie pasowały, skazywano na zapomnie-
nie, ale z pewnością nie następowało ono automatycznie. Historyk nie powinien odrzucać 
obecności w kronikach reliktów pamięci.

Badając zestaw kronik Veltena jako całość, można uchwycić różnice w zawartości pa-
mięci historycznej mieszkańców miast znajdujących się w różnych stadiach rozwoju. Nie-
które z nich liczyły setki lat, co dotyczy np. Kilwy Kisiwani, inne były stosunkowo młodymi 
miastami wyrosłymi na bazie starszych społeczności – jak np. Bagamoyo, w innych jesz-
cze następowała integracja starego miasta z przylegającymi do niego nowymi osiedlami, 
czego przykładem jest Pangani. W XIX w., na przykładzie miejsc takich jak Lindi, Sudi i Mi-
kindani, widać mechanizmy powstawania społeczności miejskiej poprzez kooptację grup 
reprezentujących różne kultury i  posługujących się różnymi językami, co rzuca również 
światło na kwestię początków miast suahilijskich w średniowieczu. 

W niniejszym artykule skoncentruję się na mitach założycielskich, przekazach doty-
czących wczesnych dziejów miast oraz na genealogiach przywódców politycznych. W mo-
ich rozważaniach posłużę się tekstami sześciu kronik ujętymi w trzy pary. Pierwsza z nich 
zawiera dwie wersje historii opartej na wcześniejszym materiale literackim (Kilwa). Druga 
obejmuje wywodzące się z podobnego źródła historie oparte wyłącznie  na przekazie ust-
nym (Bagamoyo i Dar es Salaam). Trzecia wreszcie zestawia genealogie rodzin panujących 
z dwóch odległych od siebie miast (Lindi i Pangani). 

Kroniki położonych w odległości około 30 km Kilwy Kisiwani (KS) i Kilwy Kivinje (KV) 
wykazują znaczne podobieństwa. Obydwie historie rozpoczynają się wzmianką o dwóch 
plemionach zamieszkujących pierwotnie okolice miasta13. W  obu wypadkach występuje 
postać związana z grupą etniczną Machinga, w nowszych czasach zamieszkującą rejon Kil-
wy, ale pochodząca z okolic jeziora Malawi. Zarówno w KS, jak i w KV postacią tą jest mzee 
Mrimba14, przedstawiony w obu kronikach jako osadnik w Kilwie Kisiwani, a w KV występu-
je również Mkwinda, który jest przybyszem znad jeziora Malawi, a za prawo do osiedlenia 
się w sąsiedztwie Kilwy (port Mjengera) musi zapłacić plemionom Wangarwe i Wabumu-

12	  J. Vansina, op. cit., s. 161–165.
13	  KS wspomina o Mtakata oraz Jasi kina Mranga (s. 243), a KV o Wangarwe i Wabumura (s. 253). Podobny motyw  
występuje w  kronice Lindi, tym razem jednak nazwy plemion (Makonde i  Makua) są powszechnie znane. Khabari  
za zamani za Lindi, s. 265.
14	  KV, s. 256; KS, s. 243. Imię to jest tożsame z nazwą dynastii wodzowskiej z okolic ujścia Ruvumy.
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ra15. Nazwa Machinga może wskazywać na związek z Amasinga wodzowskim plemieniem 
ludu Yao, z którego wywodzili się wielcy wodzowie tego ludu znani w XIX w.16. Wiemy, że 
w okolicach Kilwy i Lindi osiedlały się grupy Yao, zależne od wielkich wodzów znad jeziora 
Malawi17. Kolonia Yao stanowiła część Kilwy Kivinje co najmniej od schyłku XVIII w. Spo-
łeczność ta, choć nie weszła bezpośrednio do elit miejskich Kisiwani, na pewno miała tam 
znaczne wpływy18. 

Następnie w obu kronikach pojawia się „szirazyjski” wątek mitu założycielskiego Kil-
wy Kisiwani, co wskazuje, że historia tego miasta jest nieodłączną częścią świadomości 
historycznej Kilwy Kivinje. Mit opowiada o przybyciu sułtana z perskiego Szirazu na wy-
brzeże Afryki Wschodniej i o sposobie zawładnięcia wyspą. W KS jest to sułtan Ali, wymie-
niony jako władca Szirazu w najstarszej spisanej wersji kroniki średniowiecznej19, a w KV 
– Yusufu bin Hasani, który nazywa się tak samo, jak sułtan panujący w Kilwie Kisiwani 
w początkach XIX w.20. Tego rodzaju pomyłka wskazuje na słabą adaptację średniowiecz-
nej tradycji historycznej w Kilwie Kivinje, mimo że miasto uzyskało status ważnego ośrod-
ka handlowego po osiedleniu się tam na przełomie XVIII i XIX w. rodzin zamieszkałych 
wcześniej w Kilwie Kisiwani. W KS ponadto pojawia się towarzysz sułtana z Szirazu, nie-
jaki Musa bin Amrani, zwany przez kronikarza Beduinem21. Należy mniemać, że chodzi 
o Mojżesza, syna Amrama, czyli Musę bin Imrana, koranicznego brata Marii, matki Jezusa. 
Ponieważ postać ta nie odgrywa żadnej roli w dalszym ciągu narracji, można przypuszczać, 
że jej obecność w kronice miała osadzić dzieje imigracji w kontekście dziejów powszech-
nych, znanych ze źródła najbardziej autorytatywnego dla muzułmanów. 

Oryginalną cechą mitów o założeniu Kilwy z obydwu kronik veltenowskich w stosunku 
do  starszej o  kilkaset lat kroniki tego miasta jest motyw małżeństwa zawartego mię-
dzy przybyszem a córką miejscowego naczelnika. W XVI-wiecznej wersji motywowi temu 
odpowiada pochodzenie Alego od etiopskiej niewolnicy22. Choć funkcja tych przekazów 
jest podobna, niewątpliwie tradycja o małżeństwie mieszanym jest wyrazem bliższego 
niż niegdyś psychologicznego związku elit miejskich z mieszkańcami interioru, opartego 
na  świadomości licznych małżeństw mieszanych, do  których dochodziło w  przeszłości. 
W związek ten jednak wpisany jest konflikt, który znajduje odmienne rozwiązanie w każ-
dej z dwóch kronik. W KS małżeństwu towarzyszy akt sprzedaży ziemi. Starszy Mrimba 
otrzymuje w zamian za wyprowadzenie się z Kilwy zapłatę w tkaninie, co odpowiada 

15	  KV, s. 254.
16	  Najważniejsze źródło do tego zagadnienia to: Yohanna bin Abdallah, The Yaos. Chiikala cha Wayao, London 1973.
17	  M. Pawełczak, The State and the Stateless. The Sultanate of Zanzibar and the East African Mainland: Politics,  
Economy and Society, 1837-1888, Warszawa 2010, s. 191–195.
18	  D. Horne, Mode of Production in Social and Economic History of Kilwa to 1884, Los Angeles 1984, s. 127.
19	  G.S.P. Freeman-Grenville, op. cit., s. 75.
20	  KV, s. 255; KS, s. 248.
21	  KS, s. 243.
22	  G.S.P. Freeman-Grenville, op. cit., s. 75.
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wersji XVI-wiecznej23. Następnie próbuje zbrojnie odzyskać wyspę, sułtan Ali zaś sku-
tecznie się broni, wypowiadając zaklęcia pochodzące z Koranu. Taka wersja obrazuje XIX-
-wieczny konflikt między tradycyjnymi kulturami Afryki a religijnością muzułmańską24. 

23	  Ibidem, s. 76.
24	  Na ten temat patrz: R.L. Pouwels, Horn and Crescent… 

Tabela 1. Mit założycielski Kilwy w wersji z kronik Kilwy Kisiwani i Kilwy Kivinje po-
chodzących ze zbioru Carla Veltena

Kronika Kilwy Kisiwani Kronika Kilwy Kivinje

Imigracja zamor-
ska

Do Kilwy Kisiwani przy-
bywa Ali bin Selemani 
z Szirazu z dziećmi; towa-
rzyszy mu „Beduin” Musa 
bin Amrani 

Do Kilwy Kisiwani przybywa sułtan 
Yusufu bin Hasani z Szirazu w towa-
rzystwie brata Ismaila

Relacje między 
Szirazyjczykami 
a miejscowymi

Starszy Mrimba wydaje 
za Alego córkę, dostając 
w zamian prezenty

Mrimba żąda ubani.
Yusufu prosi Mrimbę o córkę 

Potomstwo
Ze związku Alego i córki 
Mrimby rodzi się Muham-
mad

Ze związku Yusufu i córki Mrimby rodzi 
się Hasan

Relacje między 
przywódcą imi-
grantów a Mrim-
bą po ślubie

Ali prosi Mrimbę o opusz-
czenie wyspy

Yusufu prosi Mrimbę, aby sprzedał 
mu kraj, ponieważ na świat przyszedł 
potomek, który mógł po Mrimbie 
dziedziczyć

Sprzedaż wyspy
Mrimba żąda od Alego 
tkaniny sięgającej od 
wyspy do lądu

Mrimba ustąpił, stwierdziwszy, że 
Yusufu cieszy się ogromnym auto-
rytetem, zgadza się sprzedać wyspę 
w zamian za „ogromny majątek” 

Konflikt o władzę

Mrimba pragnie odebrać 
wyspę. Wybucha wojna. 
Ali odpiera atak, posługu-
jąc się cytatami z Koranu

Po śmierci Yusufu wybuchł spór 
sukcesyjny między bratem zmarłego 
a synem. Zwycięża brat

Rozwiązanie kon-
fliktu o władzę 

Muhammad bin Ali od-
wiedza Mrimbę. Otrzymu-
je po nim schedę 

Hasan bin Yusufu truje Ismaila i przej-
muje władzę 
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Po śmierci Alego jego syn Muhammad udaje się na ląd, aby odwiedzić dziadka, który prze-
kazuje mu panowanie nad lądem. Informacja ta ma zapewne legitymizować zwierzchność 
Kilwy nad interiorem, która przynajmniej w sferze symbolicznej istniała do końca XIX w.25.

Przyjrzyjmy się historii nabycia przez imigrantów własności ziemi w wersji KV. Sułtan 
Yusufu bin Hasani razem z bratem Ismailem spotyka się z Mrimbą i prosi go o pozwolenie 
na osiedlenie, twierdząc, że Sziraz został zniszczony przez morze, przy czym zginęła poło-
wa mieszkańców. Mrimba przychyla się do prośby, ale żąda zwyczajowej w takich wypad-
kach opłaty ubani, której w XIX w. wymagano od obcokrajowców osiedlających się na wy-
brzeżu26. Warto zwrócić uwagę, że zapłata ubani jest słabszą legitymizacją posiadania 
ziemi niż jej kupno. Kronikarz jednak nie pozostawia czytelnikowi wątpliwości co do prawa 
do ziemi nabytego przez Szirazich, następnie Yusufu prosi bowiem Mrimbę o rękę córki, 
otrzymuje ją, a z ich związku rodzi się Hasan. Yusufu, podobnie jak Ali w KS, prosi Mrimbę, 
aby ten sprzedał mu kraj, argumentując, że i tak ich wspólny potomek zostanie dziedzi-
cem. Mrimba, pod wrażeniem autorytetu, jakim cieszy się Yusufu w  swoim otoczeniu, 
zgadza się sprzedać Kilwę za „znaczny majątek” („mali mengi sana”)27. 

Yusufu wraca następnie do  Szirazu zabrać swoje rzeczy i  wojsko (co wskazuje, że 
informacja o  zniszczeniu miasta była fałszywa)28. Powrót do  Persji jest symetrycznym 
odwzorowaniem opowiedzianej wcześniej w tej samej kronice historii Mkwindy. Po roz-
poznaniu poczynionym na wybrzeżu Kilwy bohater ten wraca nad jezioro Malawi, aby skło-
nić rodaków do osiedlenia się na wybrzeżu oceanu (tabela 2)29. Trudno powiedzieć, która 
z wersji jest pierwotna, a która wtórna, niewątpliwie jednak obecność postaci Mkwindy 
w KV dowodzi, że twórcy tego dokumentu przywiązywali znacznie większą wagę do afry-
kańskich korzeni swojej wspólnoty niż autorzy KS. 

Po śmierci Yusufu w  Kilwie Kivinje wybucha konflikt między jego synem Hasanem 
(wnukiem Mrimby), reprezentującym siły miejscowe, a bratem Yusufu, Ismailem, który 
reprezentuje interesy Szirazich. W wojnie zwycięża Ismail, padając jednak następnie ofia-
rą otrucia przez Hasana, który ostatecznie przejmuje władzę30. Zarówno KS, jak i KV mówi 
o  konflikcie zbrojnym między autochtonami a  imigrantami z  Szirazu, który kończy się 
przejęciem władzy przez człowieka obdarzonego podwójną legitymizacją. W KS dochodzi 
do tego na drodze legalnej (przekazanie władzy wnukowi), według KV zaś posłużono się 
zbrodnią, co mogłoby wskazywać, że konflikt społeczności identyfikującej się z imigran-
tami zamorskimi ze społecznością mocniej zakorzenioną w interiorze był w końcu XIX w. 
aktualny.

25	  M. Pawełczak, op. cit., s. 256–259.
26	  KV, s. 256. Ubani musi zapłacić wcześniej także Mkwinda, por. KV, s. 255.
27	  Ibidem, s. 257.
28	  Ibidem.
29	  Ibidem, s. 254.
30	  Ibidem, s. 258.
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Tabela 2. Paralelne historie Mkwindy i Yusufu w kronice Kilwy Kivinje

Historia Mkwindy Historia Yusufu 

Mkwinda przybywa znad jeziora Malawi 
do Machinga koło Kiswere

Yusufu z Szirazu przybywa do Kilwy, twier-
dząc, że jego kraj zniszczyła katastrofa

Mkwinda płaci ubani plemionom Wan-
garwe i Wanduri z okolic Kivinje

Yusufu płaci Mrimbie ubani i otrzymuje 
prawo do pobytu na wyspie oraz rękę córki. 
Yusufu kupuje wyspę 

Mkwinda wraca nad jezioro Malawi. 
Zachęca ziomków, żeby udali się z nim 
na wybrzeże

Yusufu wraca do Szirazu zabrać swoje rzeczy 
i wojsko 

Duża zbieżność historii o początku miasta w wersji KS i KV wynika po części z ich wspól-
nej genezy. Dotyczy to mitu szirazyjskiego, a zapewne także historii o Mrimbie, która jest 
nowożytną innowacją. Nawet jeśli w KV można stwierdzić niemal całkowity zanik pamięci 
o przedstawicielach dynastii szirazyjskiej, zachowana jest struktura opowieści. Mamy pew-
ność, że tradycja o imigrantach z Persji przepływała wyłącznie z Kilwy Kisiwani do Kilwy Ki-
vinje. W przypadku historii o Mrimbie możemy zakładać podobny stan rzeczy jedynie na pod-
stawie historycznego starszeństwa Kilwy Kisiwani. Jest jednak prawdopodobne, że historia 
ta narodziła się w jednym z wielu ośrodków, które w przeszłości określano mianem „Kilwa”31 
i rozprzestrzeniła się w na całym wybrzeżu Kilwy, ponieważ korespondowała z doświadcze-
niem napięcia międzyetnicznego, które było udziałem znacznej części jego mieszkańców. 

Drugi rozpatrywany przeze mnie przypadek dotyczy dwóch miast położonych na ob-
szarze Mwambao wa Bagamoyo, środkowego odcinka wybrzeża dzisiejszej Tanzanii. Osad-
nictwo suahilijskie na tym terenie, podobnie jak na całym wybrzeżu Mrima, sięga wieków 
średnich i nie ograniczało się do izolowanych miast położonych na wysepkach, jak to było 
w okolicach Kilwy32. Bagamoyo leżało w centrum tego stosunkowo dobrze zurbanizowanego 
obszaru. Miejsce, w którym później powstało Dar es Salaam, znajdowało się na jego połu-
dniowych peryferiach. Jako miasto portowe Dar es Salaam powstało w latach 60. XIX w. za 
sprawą sułtana Zanzibaru Madżida (1856–1870), wcześniej jednak istniały w tej okolicy osie-
dla o charakterze miejskim. Sam kronikarz utożsamia Dar es Salaam z Mzizimą, a następnie 
określa pełny obszar swego zainteresowania jako „toka Daressalama hatta Mbuamadji hat-
ta Kondutschi” („od Dar es Salaam do Mbwa Maji i do Kunduchi”). Mieszkańcy tego obszaru 
mieli być najpierw rolnikami, potem rybakami, a w końcu kupcami33. Informacja ta przywo-
dzi na myśl schematy znane z europejskich kronik średniowiecznych, ale ma całkiem realne 

31	  D. Horne, op. cit., s. 12.
32	  Patrz: W.T. Brown, A Pre-colonial History of Bagamoyo, Boston 1971.
33	  Habari za zamani za Daresssalama, s. 289.
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podstawy – według wszelkiego prawdopodobieństwa za handel na większą skalę mieszkań-
cy zabrali się dopiero w czasach Madżida. Wzmianka o pierwotności zajęć rolniczych wobec 
rybackich w rejonie Dar es Salaam to jedyna poszlaka wskazująca na istnienie rdzennych 
mieszkańców Mwambao wa Bagamoyo. W obydwu tekstach bowiem nieobecni są pier-
wotni mieszkańcy miast. Różni to kroniki Bagamoyo i Dar es Salaam od omawianych wy-
żej dokumentów pochodzących z  Kilwy. Mzizima założona miała być przez imigrantów 
z somalijskiej Barawy, a następnie Szirazich34. Zaskakiwać może kolejność, zwykle bowiem 
Szirazi lokowani są w suahilijskiej świadomości historycznej w czasach najodleglejszych. 
Chronologia ta może wynikać z tego, że z Barawy pochodziło wielu alimów z rodzin sza-
rifów, osiedlających się w XVI–XVII w. na wybrzeżu Afryki Wschodniej35. Jeśli przyjąć, że 
zachowali oni pamięć o pochodzeniu, a jednocześnie kształtowali świadomość historyczną 
ogółu mieszkańców, wskazanie tego właśnie kierunku staje się bardziej zrozumiałe. 

Założycielem Bagamoyo, zgodnie z  kroniką tego miasta, byli Arab Kaid Elarzi  
(al-Ardhi) oraz Mdabri36. To ostatnie imię można odczytywać jako zniekształconą wersję 
Mdebuli. Mianem Wadebuli (lm.) określano w  miejscowych tradycjach morskich piratów, 
którzy już w średniowieczu łupili porty wybrzeża37. Pozostawiając z konieczności na boku 
kwestię wiarygodności tych informacji, można założyć, że w Bagamoyo przydawano wartość 
prestiżową arabskiemu protoplaście. Mogło tak być z powodu zwrotu ku kulturze arabskiej, 
który miał miejsce na wybrzeżu Afryki Wschodniej w końcu XIX w.38, ale również dlatego, że 
w Bagamoyo, w przeciwieństwie do podupadłego Dar es Salaam, w początkach niemieckie-
go panowania mieszkali zamożni Arabowie z wpływowych rodzin39. 

W związku z  nieobecnością rdzennych gospodarzy w  obydwu miastach, inaczej niż 
w Kilwach, mieszkańcy miast Mwambao wa Bagamoyo zdają się nie potrzebować legity-
mizacji wynikającej z praw do ziemi nabytych od mieszkańców interioru. Wyjaśnień nato-
miast wymagał krytyczny stan stosunków z interiorem, jaki istniał w czasie peregrynacji 
Veltena. Świeże było wspomnienie o najazdach sąsiednich Zaramo, a także o zmilitaryzo-
wanych grupach tzw. Mavitich, napastujących wybrzeże od lat 60. XIX w., a później wal-
czących po stronie powstania antyniemieckiego (1888–1890), ale w  istocie szukających 
okazji do rabunku40. 

34	  Ibidem.
35	  W.T. Brown, op. cit., s. 63-85; R. Pouwels, Horn and Crescent…, s. 40–41.
36	  Hiki kissa cha zamani za Bagamoyo, s. 300.
37	  Na  temat Wadebuli patrz m.in.: R. Pouwels, Eastern Africa and the Indian Ocean to 1800: Reviewing Relations  
in Historical Perspective, „The International Journal of African Historical Studies”, t. 35, 2002, z. 2/3, s. 385–425. Wade-
buli obecni są również w kronice Kilwy Kivinje, która określa dwa plemiona pierwotnie zamieszkujące obszar, na którym 
założono potem miasto jako „potomków Waduburi lub ich niewolników” („watoto wa Waduburi ao watumwa wao”), 
por. KV, s. 254.
38	  R. Pouwels, Horn and Crescent…, s. 130–133.
39	  W.T. Brown, op. cit., s. 255–284; M. Pawełczak, op. cit., s. 236.
40	  M. Pawełczak, op. cit., s. 201, 239.
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Punktem wyjścia obydwu kronik jest historia najazdu ludu Kamba, która wydaje się 
jednym z mitów założycielskich całego obszaru Mwambao wa Bagamoyo. Nie jest on 
precyzyjnie usytuowany w czasie historycznym41. Kronika Bagamoyo przedstawia tę hi-
storię w wersji „mocnej” (o bardziej rozbudowanej narracji, bogatszej w wątki i postaci), 
natomiast kronika Dar es Salaam zawiera zaledwie jej szkielet narracyjny, ogranicza-
jąc się do stwierdzenia, że agresja Kamba została odparta dzięki pomocy ludu Zaramo, 
którą trzeba było opłacić. Kronika Bagamoyo przedstawia szczegóły dotyczące ustano-
wienia trybutu kanda la pazi, płaconego w XIX w. przez przywódców suahilijskich (ma-
shomvi, lp. shomvi), wodzom Zaramo (mapazi, lp. pazi) w zamian za uratowanie miasta 
przed najazdem. Dokument określa szczegółowo relacje między mashomvi a  mapazi, 
kładąc nacisk na ustanowioną na mocy umowy rozdzielność ich kompetencji, a  także 
wyjaśnia przyczyny upadku i  niskiej pozycji ludu Doe, traktując go jako wynik inwazji 
Kamba42. W rzeczywistości upadek Doe nastąpił w pierwszej połowie XIX w. i związa-
ny był z walkami o kontrolę nad handlem niewolnikami43. Umiejscowienie go w czasie 
mitycznym świadczyć może o niechęci do dyskutowania zjawisk i procesów, w których 
mieszkańcy Bagamoyo mieli niezbyt chlubny udział. 

Ubóstwo historii o  najeździe Kamba w  kronice Dar es Salaam sugeruje, że infor-
macje czerpano tam z drugiej ręki, a Mzizima i inne okoliczne osady nie płaciły niczego 
w rodzaju kanda la pazi. Co ciekawe, w czasach podróży badawczych Veltena Bagamoyo 
nie płaciło tego trybutu już od około 20 lat. Aktualna była z pewnością świadomość, 
że niezależnie od tego, kto włada wybrzeżem, dla skuteczności handlu potrzebne jest 
zachowanie równowagi sił w interiorze. 

Informacje genealogiczne uważane są niekiedy za najbardziej trwały element kro-
nik. Interpolacje i postacie mityczne są stosunkowo łatwo rozpoznawalne. Niezależnie 
zresztą od wiarygodności konkretnych imion i  filiacji analiza informacji genealogicz-
nych pozwala na  uchwycenie struktury lineażu, częstości powiązań międzyetnicznych 
i międzykulturowych44. W niniejszym artykule wykorzystam dane o genealogii lineaży 
panujących z dwóch różnych regionów – z Pangani, starej osady suahilijskiej z północ-
nych krańców Mrimy, oraz miasta Lindi z wybrzeża Mgao, którego szczyt kariery przypa-
da na drugą połowę XIX w. 

Według kroniki Lindi, XIX-wieczni sułtanowie tego miasta, Nasoro (wymieniany w in-
nym źródle jako Ibrāhīm45) i Muhammad, byli dziećmi Saidy binti Nasiri (pochodzenia arab-
sko-miejscowego) i Araba omańsko-zanzibarskiego, ʿĪsy bin Salīma al-Barwānī. Poślubili 
oni wnuczki wodza osiedla portowego Mgao Mwanya o  imieniu Shawaya, który był ich 
własnym pradziadkiem. Żona Shawayi była córką wodza znad rzeki Ruahy (w interiorze), 

41	  W.T. Brown, op. cit., s. 81.
42	  Hiki kissa cha zamani za Bagamoyo, s. 301–302.
43	  M. Pawełczak, op. cit., s. 347.
44	  J. Vansina, op. cit., s. 101–104.
45	  M. Pawełczak, op. cit., s. 262–263.
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gdzie, jak wiemy z innych przekazów, kupcy z wybrzeża pozyskiwali kość słoniową, a po-
tem kauczuk46. W genealogii władców Lindi uderza niewielki udział osób, które można by 
identyfikować jako „Suahilijczyków”. Elity miejskie wybrzeża Mgao mogły posługiwać się 
językiem suahili, ale bardziej niż te z wybrzeża Mrima były powiązane ze wspólnotami za-
plecza. W przypadku Lindi były one w znacznym stopniu zarabizowane, ponieważ w dru-
giej połowie XIX w. znajdowała się tam silna kolonia plantatorów z omańskiego plemienia 
Barāwina (nisba: al-Barwānī), do której należeli wspomniany Nasoro bin ʿĪsā i  jego brat 
Muhammad. Wychowywali się oni na Zanzibarze, a po przybyciu do Lindi poślubili kobiety 
pochodzenia miejscowego, z rodziny, o związkach z którą doskonale zapewne pamiętali. 
Tylko taki mariaż mógł zapewnić sprawowanie realnej władzy. Zarazem, zgodnie z kro-
niką Lindi, kiedy w okolicy wybuchła wojna, Nasoro poddał swój kraj władcy Zanzibaru 
Saʿīdowi, zapewniając sobie drugą legitymację sprawowanej władzy jako sułtański guber-
nator47. Przekazana przez kronikę Lindi genealogia ukazuje nie tylko, jak bardzo splątane 
były genealogie przywódców południowego wybrzeża, ale również jak elity wybrzeża 
pielęgnowały pamięć o związkach powinowactwa z przywódcami interioru, o ile służyły 
one podtrzymaniu więzi politycznych i handlowych48.

Inny charakter ma genealogia majumbe (lp. jumbe)49 miasta Pangani, przedstawiona 
w  kronice tego miasta. Pangani, podobnie jak Bagamoyo, leży na  wybrzeżu Mrima, jed-
nak jego związki z  bliskim interiorem w  XIX w. wydają się daleko bardziej intensywne50.  

46	  Ibidem, s. 102.
47	  Ibidem, s. 262–263.
48	  Charakterystyczne, że o podobnych związkach nie wspominają wprost kroniki Mombasy i Pate. Patrz: M. Tolmacheva 
(red.), The Pate Chronicle. Edited and Translated from MSS 177, 321, 344 and 358 of the Library of the University of Dar es 
Salaam, Michigan 1993. Kronika Mombasy: patrz przypis 8.
49	  Byli to odpowiednicy mashomvi z regionu Bagamoyo.
50	  M. Pawełczak, op. cit., s. 264–275.

Shawaya,
sułtan w Mwanya

Sahabu bin
Shawaya

Nasiri bin
Salehe

ʿĪsā bin Salimi
al-Barwānī

Nasoro bin ʿĪsā 

Fatuma
binti Shawaya

Saida bin Nasiri

Mwana Mkuru binti
Gopi (z ludu Hehe)

Muḥammad bin ʿĪsā

Genealogia władców i sułtańskich gubernatorów Lindi według kroniki Lindi. 
Źródło: Khabari za zamani za Lindi.
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Lineaż przywódców jest wyjątkowo głęboki, nawet jak na afrykańską kronikę. Kronikarz in-
formuje, że założycielem lineażu był członek ludu Zigua. Członkostwo lineażu przekazywa-
ne było w linii żeńskiej. Dopiero w szóstym pokoleniu pojawia się mężczyzna o muzułmań-
skim imieniu Hasani, a następnie matrylineaż zmienia się na trzy pokolenia w patrylineaż, 
przy czym na końcu tej sekwencji występuje niearabskie imię męskie. Potem następuje 
powrót do matrylineażu. O ile w matrylineażu kronikarz wymienia imiona męskie i żeń-
skie, w patrylineażu ogranicza się do męskich. Zmiana sposobu liczenia pokrewieństwa 
może wynikać z dwóch przyczyn. Mogła być ona rezultatem realnych przemian kultu-
rowych, jakie zachodziły za sprawą wzmagania się lub słabnięcia imigracji ze świata 
arabskiego, bądź, co bardziej prawdopodobne, skutkiem interpolacji patrylinearnej imi-
granckiej tradycji genealogicznej na miejscową – matrylinearną. Fuzja różnych tradycji 

Genealogia majumbe Pangani. Źródło: Habari za zamani za Pangani

Watu wa Pangani

Makara   Manji (Zigua) 

Simbuni 

Muziti

Buni

Mayonjo

Mkiwa Korini

Mwana Somba Mkanja

Mwana Shamba Faki

Mambo Mwinyi KhatibuMwana Mwaya Mwana Somba

Watu wa Komba

Ibrahim bin Muhammad

Mw. Dadi Usi (Mwana Kibuyu)

Mazuya

Murewa

Mjanja

Korini

Maoya

Mamiambo

Hasani bin Ibrahimu

Mwinyi Faki

Mwinyi UsiFaki Mwinyi Abakari Faki 

Muhammad bin Hasani

Mwenyi Mkanja bin Ibrahim

Mamoya
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wynikała zatem z  potrzeby potwierdzenia swojego zakorzenienia przez przywódców 
miasta. Jak się wydaje, nie następowała ona łatwo. Interpolacja całej sekwencji imion 
arabskich w genealogii przywódców Pangani może być śladem próby pogodzenia pamię-
ci różnych grup etnicznych funkcjonujących osobno, przez dziesięciolecia lub nawet dłu-
żej, w  ramach tego samego miasta. Potwierdza to obserwacja Oskara Baumanna z  lat 
90. XIX w. Ówczesne Pangani składało się w istocie z co najmniej dwóch wsi położonych 
na dwóch brzegach Pangani. Jedna z części miasta zamieszkana była wówczas wyłącznie 
przez zsuahilizowanych Zigua.

Analiza toczącej się w  kronikach Veltena gry między tożsamością „imigrancką” 
a „afrykańską” prowadzi do ciekawych obserwacji. Wśród tradycji „imigranckich” należy 
odróżnić dwie kontrastujące opcje: szirazyjską i arabską. Pierwsza opcja, choć odwołuje 
się do tożsamości imigranckiej, jest zarazem głęboko lokalna, związana pamięcią z dawno 
minionym okresem świetności. Druga opcja przywiązana jest do nieistniejącej już w cza-
sach Veltena zanzibarskiej władzy centralnej, ale przede wszystkim do islamskich aspiracji 
kulturowych. W większości wspominanych kronik – Kilwy Kisiwani, Dar es Salaam, Baga-
moyo i Pangani – widać obydwie te opcje. Można nawet niekiedy podejrzewać sztuczne 
„arabizowanie” historii – świadczy o tym np. postać koranicznego Mojżesza umieszczo-
na w  kronice Kilwy Kisiwani, zamiana kolejności imigracji Szirazich i  szerifów z  Barawy 
w kronice Dar es Salaam lub interpolacja „arabskiego” lineażu w kronice Pangani. Kronika 
Kilwy Kivinje jest wolna od zabiegu „arabizacji”, co może być wynikiem kryzysu tego ośrod-
ka trwającego od lat 70.51. W kronice Lindi, miasta w znacznej mierze arabskiego, gdzie 
w ogóle nie ma wzmianki o Szirazich, podobne zabiegi nie były potrzebne. W dokumencie 
tym widać natomiast dążenie do  identyfikacji z  interiorem. Bardzo wyraźnie zostało to 
także zaznaczone w genealogii przywódców Pangani.

W największym stopniu wyraz związków wspólnoty miejskiej z interiorem daje kronika 
Kilwy Kivinje. Pamięć ta jednak obciążona była zdarzeniami (podstęp, otrucie, chciwość), 
które przedstawiały partnera z głębi lądu w niezbyt korzystnym świetle. W obu kronikach 
kilwiańskich pamięć o kupnie prawa do osadnictwa uzasadniała brak zgody na obecne czy 
też przyszłe roszczenia ze strony mieszkańców interioru. 

Kroniki Bagamoyo i Dar es Salaam mówią o relacjach z interiorem wyłącznie w kon-
tekście konfliktu, przemocy i narzuconego trybutu. Na obszarze Mwambao wa Bagamoyo, 
którego mieszkańcy koncentrowali się w XIX w. na handlu z odległym interiorem, nie ist-
niała potrzeba podkreślania związków genealogicznych z nieislamskimi elitami sąsiednich 
obszarów. Nie zachowywały się one w  pamięci lub potrzeba ta była mniejsza niż tam, 
gdzie społeczność miejska mogła funkcjonować jako wspólnota tylko dzięki pamięci o po-
winowactwie. 

Historyk, uwzględniając antropologiczne metody interpretacji mitów, nie powinien 
rezygnować z  dosłownego odczytywania tradycji, kiedy dotyczy ona czasów nowszych. 

51	  Ibidem, s. 125.
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Dotyczy to choćby splątanej genealogii przywódców Lindi, która pozwala na wniknięcie 
w suahilijską tożsamość in statu nascendi. Charakterystyczne, że w kronikach nie ma wła-
ściwie genealogii, która byłaby czysto suahilijska lub muzułmańska – można przypusz-
czać, że nie było takich lub były historycznie nieinteresujące. Taka perspektywa rzutowana 
w odleglejszą przeszłość zdaje się ciekawym przyczynkiem do starej dyskusji na temat: 
„kultura suahilijska – rdzenna czy importowana?”52.

Niezwykle cenna może być analiza obiegu tradycji. Przedstawione przykłady dowodzą, 
że tradycje o pochodzeniu i wczesnych dziejach miejscowości wędrują wraz z migrujący-
mi społecznościami, przy czym są reinterpretowane i wzbogacane stosownie do lokalnych 
potrzeb zarówno o nowe wątki, jak i anachroniczne realia. Kontrast tradycji „mocniejszej”, 
nawarstwiającej się na miejscu, bardziej rozbudowanej dla miejscowych odbiorców, oraz 
„słabszej”, przeszczepionej wybiórczo na nowy teren, po to aby nadać kontekst historycz-
ny bieżącym problemom społeczności, widać szczególnie dobrze na  przykładzie Baga-
moyo i Dar es Salaam.
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The Swahili Chronicles Edited 
by Carl Velten as a Historical 
Source for an East African Coast 
Town’s Identity in the End 
of the 19th Century

(abstract)

This article proposes ways of using the chronicles of the East African seaboard towns 
edited by Carl Velten for investigation of 19th century Swahili identity. The author demon-
strates that foundation myths and genealogies are reinterpreted and enriched over 
time depending on business bonds and cultural aspirations of those who narrate them. 
For example, in the Kilwas, the tradition of multiple ethnic roots of its inhabitants hel-
ped keep the town communities together, but it also mirrored the conflicts that plagued  
the region. Analysis of the interplay between the immigrant identity based on Islamic 
cultural tradition, as well as the allegiance to the Arab state of Zanzibar on the one hand, 
and the local African identity on the other shows that tradition reinforced the bonds 
with the peoples of the interior more strongly in areas where swahilization was still in 
its initial stage. 

The variations of the origin myths of the Kilwa coast and Mwambao wa Bagamoyo 
prove that while traditions change with migrations, their structure is more prone to survi-
ve. Stronger and weaker versions of a myth can be discerned, depending on the proximity 
to the place of origin. Also, when the mythical stratum is no longer relevant to major 
questions being debated in a society, it may be reduced to a mere carcass. Even a minor 
change in the story, e.g. introduction of a deception thread or a crime committed by a cha-
racter, may radically change its entire meaning. The moral judgements associated with 
the ancestors’ deeds reflect the ways communities saw their place in the contemporary, 
highly conflicted world. 
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Wojciech Charchalis
Uniwersytet im. Adama Mickiewicza

Luzotropikalizm – dwa przypadki 
transatlantyckiej wymiany 
tej samej idei

Polityka metropolii wobec prowincji kolonialnych Portugalii była określona Aktem 
Kolonialnym uchwalonym podczas poprzedzającej Nowe Państwo Dyktatury Narodowej 
w  1930  r. Zgodnie z  jego postanowieniami Portugalia wraz z  koloniami przyjęła nazwę 
Portugalskie Imperium Kolonialne (Império Colonial Português) i była zarządzana zgodnie 
z systemem centralistycznym, którego sercem była Lizbona. Dodatkowo ludność lokalna 
w  koloniach podlegała Statutowi Krajowca (Estatuto do  Indígena) wprowadzonemu 
w  1921  r. oraz Ustawie Organicznej Portugalskiego Imperium Kolonialnego i  Reformie 
Administracyjnej Zamorskich Prowincji (Carta Orgânica do  Império Colonial Português e 
Reforma Administrativa Ultramarina) z  1933  r. Zgodnie z  ich postanowieniami krajowcy 
praktycznie nie posiadali żadnych praw publicznych, mogli natomiast być przymuszani 
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do pracy (tzw. contratados) przy dziełach wyższej użyteczności publicznej, takich jak np. 
drogi, co było rodzajem zakamuflowanego niewolnictwa, a w każdym razie robót przy-
musowych. Ponadto wprowadzono kategorię assimilado, tzn. krajowca żyjącego zgod-
nie z zasadami społecznymi kolonizatora1.

Wobec nowego ładu politycznego, powstałego w  Europie i  na świecie po II wojnie 
światowej, Portugalczycy, którzy udziału w wojnie nie brali, a po jej zakończeniu zdołali 
zachować niemal przedwojenne status quo, trwali w skostnieniu politycznej podbudowy 
swojego imperium, z  niejakim niepokojem obserwując wydarzenia w  koloniach innych 
krajów europejskich. W obliczu dość szybkiego rozpadania się kolonialnej potęgi Wielkiej 
Brytanii i Francji oraz nasilających się nacisków ze strony ONZ również Portugalia zosta-
ła w końcu zmuszona do zweryfikowania polityki wobec swoich kolonii. Ponadto utrata 
na początku lat 50. resztek portugalskich Indii oraz dążenie do niepodległości przez liczne 
kolonie angielskie i  francuskie spowodowały zwiększenie nacisków na  rząd w Lizbonie, 
w celu wprowadzenia zmian i przygotowania kalendarza przekazywania władzy koloniom. 
António Oliveira de Salazar nie chciał o  tym słyszeć, niemniej świadomy konieczności 
przeprowadzenia reform, a raczej przymuszony do nich, szukał nowej podbudowy ideolo-
gicznej dla zachowania panowania portugalskiego w Afryce i Azji i  znalazł ją w postaci 
luzotropikalizmu.

Był zatem luzotropikalizm w Portugalii reakcją na ruchy emancypacyjne rdzennej lud-
ności kolonii oraz wyrazem dążenia do utrzymania kolonialnego status quo w latach 50. 
i  60. Czym jednakże jest luzotropikalizm i  skąd się wziął, dlaczego akurat tę ideologię 
przyjął salazarowski reżim?

Socjolog i pisarz brazylijski Gilberto Freyre w latach 30. XX w. opublikował dwie książ-
ki analizujące pochodzenie społeczeństwa brazylijskiego. Były to Casa grande e senzala 
(1933)2 oraz Sobrados e mucambos (1936), w których autor przedstawia swoje tezy doty-
czące luzotropikalizmu. Można je sprowadzić do dwóch interesujących dla nas punktów: 
roli Czarnego w kształtowaniu społeczeństwa Brazylii oraz specyfiki kolonizacji portugal-
skiej, która doprowadziła do mieszania się ras i wytworzenia specyficznego społeczeń-
stwa brazylijskiego. Hegel ucieszyłby się z teorii Gilberta Freyrego, podobnie jak cieszyli się 
portugalscy intelektualiści, jednak ze zgoła odmiennych powodów. Kładąca nacisk na sek-
sualność teoria Freyrego po raz pierwszy w dziejach Brazylii dostrzegała istnienie Czarne-
go w okresie kolonialnym nie jako niewolnika, lecz jako równorzędnego innym „swoistego” 

1	  Polityka asymilacji została ustanowiona w  1954  r. poprzez publikację Estatuto dos Indígenas Portugueses das  
Províncias da Guiné, Angola e Moçambique, a zniesiona dopiero w  1961  r. w wyniku kolejnych wydarzeń politycznych 
w  koloniach. Pisarka mozambicka Noémia de Sousa wspomina, że ustawodawstwo Nowego Państwa było bardziej  
rasistowskie i prowadziło do silniejszej segregacji rasowej niż wcześniejsze prawo Republiki; M. Laban, Moçambique – 
encontro com escritores, t. I, Porto 1998, s. 247.
2	  Wyd. pol.: G. Freyre, Panowie i  niewolnicy, Warszawa 1985; dalej w  tekście książka będzie cytowana w  polskim  
przekładzie.
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substratu budowy społeczeństwa. Co zaś się tyczy Portugalczyków, Freyre stwierdza, że 
jedynie ten naród, jako immanentny bywalec tropików, posiadający łatwość przeżywania 
w tym środowisku i łatwość adaptacji do nowych warunków, czym nie cechują się inne na-
rody biorące udział w procesie kolonizacji, był w stanie doprowadzić do metysażu na skalę 
tak wielką, by stworzyć nowy twór rasowy i kulturowy, którym jest społeczeństwo brazy-
lijskie. Geniusz stricte portugalski polega zatem według Gilberta Freyrego na wyjątkowej 
biologicznej i kulturowej zdolności adaptacyjnej w tropikach oraz absolutnie pozbawionej 
podejścia rasistowskiego skłonności do metysażu. Przede wszystkim jednak jego książ-
ka Panowie i  niewolnicy rzucała nowe spojrzenie na  portugalską kolonizację, zwłaszcza 
w zestawieniu z kolonizacją francuską i angielską. Według Gilberta Freyrego specyficzne 
uwarunkowania geograficzne, klimatyczne i historyczne narodu portugalskiego sprawiły, 
że był to naród najlepiej przygotowany do prowadzenia akcji kolonizacyjnej w tropikach. 
Położenie Portugalii na południowo-zachodnich obrzeżach Europy powoduje, że panujący 
tam klimat bliższy jest afrykańskiemu niż europejskiemu, więc Portugalczyk z  większą 
łatwością niż Francuz czy Brytyjczyk jest w stanie pracować w tropikach i unikać tropi-
kalnych chorób. Ponadto sam Portugalczyk jest wytworem metysażu kulturowego, który 
na ziemiach Półwyspu Iberyjskiego odbywał się od zarania dziejów aż do początku epoki 
odkryć geograficznych. Książka Freyrego traktowała o  Brazylii i  rozpatrywała obecność 
kolonialną Portugalii zaledwie w tym kraju, stąd twierdzenie, że w chwili rozpoczęcia pro-
cesu kolonizacyjnego w Ziemi Prawdziwego Krzyża3 w 1500 r., ergo powstania pierwocin 
nowoczesnego społeczeństwa Brazylii, Portugalczycy mieli już za sobą stulecie odkryć 
geograficznych i doświadczeń w tropikach. Zatem Portugalczycy, według Gilberta Frey-
rego, łatwiej adaptują się do  tropików niż inne europejskie narody, jako produkt mety-
sażu są „rasowo demokratyczni”, więc kwestie niewolnictwa w Brazylii wynikały li tylko 
z powodów ekonomicznych, a nie stricte rasowych. Niebagatelne znaczenie miał w tym 
procesie także katolicyzm portugalski, który według Gilberta Freyrego był mniej agresyw-
ny i bardziej „demokratyczny”, oraz postawa Kościoła katolickiego, który – dalej zdaniem 
Freyrego – w epoce kolonialnej był mniej dominujący niż np. w koloniach hiszpańskich.

João Alberto da Costa Pinto podaje trzy powody, które skłoniły Salazara do szuka-
nia w luzotropikalizmie nowej ideologii swego imperium4. Po pierwsze, na forum ONZ 
poszukiwano nowej formuły dla istnienia imperium portugalskiego, niepostrzeganego 
jako kolonialne. Po drugie, poszukiwano historycznego uzasadnienia dla obecności por-
tugalskiej w  koloniach poprzez wypracowanie cech odrębności kolonializmu portugal-
skiego, które mogłyby w sposób teoretyczny odróżnić go od kolonializmu angielskiego 
czy francuskiego, a na poziomie praktycznym uchronić imperium przed ruchami niepod-
ległościowymi, czyli przed jego upadkiem. Po trzecie, konieczna była baza ideologiczna 

3	  W 1500 r. portugalski żeglarz Pedro Álvares Cabral odkrył Brazylię i wziął ją w posiadanie w imieniu króla Manuela I 
i nadał jej nazwę Ziemia Prawdziwego Krzyża.
4	  J.A. da Costa Pinto, Gilberto Freyre e o  lusotropicalismo como ideologia do  colonialismo português (1951–1974),  
„Revista UFG”, czerwiec 2009, nr 6, s. 145–160.
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w polityce wewnętrznej, jednocząca naród wokół kwestii kolonii i wyjaśniająca narodo-
wi, że jeszcze nieodkryte ziemie w Angoli czy Mozambiku są taką samą Portugalią, jak 
Minho czy Algarve, więc warto się dla nich poświęcać i je zasiedlać5.

Teoria luzotropikalizmu Gilberta Freyrego znalazła uznanie wśród wyższych urzędni-
ków państwowych okresu salazaryzmu, którzy przekonali dyktatora do jej wykorzystania 
w celach politycznych. Popularyzacja idei była na tyle skuteczna, że przyczyniła się ona 
do wytworzenia przyjemnego dla Portugalczyków mitu, niemal unisono przyjętego przez 
inteligencję portugalską oraz większość społeczeństwa, mitu, który zresztą po dziś dzień 
świetnie się trzyma6. Jedynie portugalska partia komunistyczna i jej członkowie odrzucali 
ideę luzotropikalizmu, lecz, jak mniemam, bardziej z  polecenia Moskwy niż organicznej 
do niej niechęci, jaką oficjalnie prezentowali.

Taka teoria znakomicie zaspokajała potrzeby portugalskiego rządu, poszukującego 
ideologicznej podbudowy do utrzymania imperium i wzmożenia wysiłku kolonizacyjnego, 
gdy ideologia misji ewangelizacyjnej i  cywilizacyjnej „dzikich krajów” przestała być no-
śna na arenie międzynarodowej. Jak pisze Costa Pinto: „[…] Panowie i niewolnicy sugeruje 
Portugalczyka jako bohaterskiego kolonizatora, nośnik specyficznego zbioru praktyk ko-
lonizacyjnych, które czynią go jedynym w swoim rodzaju w doświadczeniu historycznym 
kolonizacji”7. Trudno się zatem dziwić, że taka teoria już w  latach 30. znalazła uznanie 
w akademickich kręgach Portugalii. Yves Léonard podaje, że Freyre odbył wiele wykładów 
na uniwersytetach w Coimbrze, Porto i Lizbonie w latach 1937–1938 i że: „Wiele czasopism 
i dzienników zdaje więc relację z publikacji i prac Gilberta Freyrego, najczęściej w sposób 
pochwalny, nawet entuzjastyczny”8. Jednakże dopiero zmiana sytuacji politycznej kolonii 
w wyniku reformy konstytucyjnej 1951 r. sprawiła, że Sarmento Rodrigues, minister Kolo-
nii (od 1951 r. przemianowany na ministra Prowincji Zamorskich), zwrócił uwagę Salazara 
na znaczenie dzieła Gilberta Freyrego dla Portugalii. W związku z powyższym brazylijski 
antropolog odbył na  jego zaproszenie siedmiomiesięczną podróż po imperium, odwie-
dzając: Bissau, Wyspy Zielonego Przylądka, Wyspy Świętego Tomasza i Książęcą, Angolę,  
Mozambik, Goa, zahaczył o Maderę oraz przejechał całe terytorium Portugalii kontynen-
talnej na przełomie lat 1951 i 1952.

W publikowanych w  prasie, powstających na  bieżąco podczas podróży tekstach  
Gilberto Freyre daje wyraz swojego podporządkowania się narzuconemu przez portugal-
ską administrację zadaniu. Mówi się, że Freyre „[…] z ochotą przyjął rolę salazarowskiego 
ideologa i w niektórych momentach był postrzegany jako jeden z najbardziej skutecznych 
psów obrończych Imperium”9. Podczas tej podróży również definitywnie wykrystalizowuje 

5	  Praktycznie dopiero za czasów Nowego Państwa (1933–1974) zaczyna się silny ruch kolonizacyjny. 
6	  J.A. da Costa Pinto, Gilberto Freyre e a intelligentsia salazarista em defesa do Império Colonial Português (1951–1974), 
„História”, t. 28, nr 1, São Paulo 2009, s. 445–482.
7	  J.A. da Costa Pinto, Gilberto Freyre e o lusotropicalismo…, op. cit., s. 152.
8	  Y. Leonard, Salazarisme et lusotropicalisme, historie d’une appropriation, „Lusotopie”, 1997, s. 212 (tłum. W. Ch.).
9	  J.A. da Costa Pinto, Gilberto Freyre e o lusotropicalismo…, op. cit., s. 147.
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się ostateczny kształt luzotropikalizmu, będący już teorią portugalskocentryczną, a nie 
uzasadnieniem specyficznego kształtu brazylijskiego społeczeństwa. Termin wraz z całą 
teorią został ostatecznie zawłaszczony przez salazarowskich urzędników na rzecz walki 
z ruchami antykolonialnymi. Gilberto Freyre ma na tym polu wielkie zasługi, tym bardziej 
zaskakujące, jeśli podejmiemy lekturę jego tekstów z podróży i stwierdzimy, że autor wy-
kazał się w nich przynajmniej luźną dyscypliną naukową, by nie powiedzieć serwilizmem 
politycznym.

Freyre najpierw odwiedził Bissau, następnie Wyspy Zielonego Przylądka, Wyspy 
Świętego Tomasza i Książęcą, Angolę, Mozambik i Goa. Co ciekawe, w Bissau udało mu 
się znaleźć potwierdzenie swojej teorii metysażu kulturowego, podobnie w pozostałych 
prowincjach kontynentalnej Afryki i Azji, a na Wyspach Zielonego Przylądka nie10. Jest to 
o tyle interesujące, że to właśnie Wyspy są najlepszym przypadkiem metysażu, zarówno 
kulturowego, jak i biologicznego. Większość społeczeństwa to mieszańcy o różnych od-
cieniach skóry. Muzyka, folklor i nade wszystko język to doskonała homogeniczna mie-
szanka. Niestety Gilberto Freyre nie darzył tej prowincji sympatią, uznał ją za „Brazylię 
w miniaturze”, pozbawioną własnej tożsamości i jakiejkolwiek oryginalności, co się odnosi 
do codziennego życia, żywności czy lokalnych potraw11. Poezja wydawała mu się mieszan-
ką poezji brazylijskiej, choć przyznawał, że jest nie najgorsza12, zaskoczył go brak regiona-
lizmu na Wyspach Zielonego Przylądka13 i twierdził, że straciły one najlepszą część swojej 
afrykańskości. Ponadto i  nade wszystko pisał: „Repugna-me o  dialecto caboverdiano” 
(„Dialekt kabowerdyjski jest mi obrzydliwy”)14.

Takie postawienie sprawy jasno dowodzi, że cała jego teoria w zastosowaniu do kolo-
nialnej rzeczywistości Portugalii miała charakter służebny, której to służebności sam autor 
był świadomy. Luzotropikalizm miał być kolejną ideologią wspierającą proces wybielania 
Afryki, a więc teorią wspierającą segregację rasową oraz zachowanie status quo, podob-
nie jak cała reforma legislacyjna w odniesieniu do kolonii z 1951 r. Jeśli chodzi o tę drugą, 
to zmiany nastąpiły w znacznej mierze tylko w obrębie nazewnictwa, tzn. nomenklatury 
odnoszącej się do imperium, nieniosącej za sobą jakichś szczególnych zmian w rzeczywi-
stym życiu, czyli w praktyce kolonialnej. Najbardziej godne uwagi z całej reformy było to, 
że przestano stosować słowo „kolonie” w odniesieniu do części imperium, a zastąpiono je 

10	  M. Pinto de Andrade, Qu’est-ce que le lusotropicalismo?, „Présence Africaine”, nr 4, październik–listopad 1955, s. 25–
26, [za:] J. Medina, Gilberto Freyre contestado: o lusotropicalismo criticado nas colónias portuguesas como alibi colonial 
do salazarismo, „Revista USP”, São Paulo, nr 45, marzec–maj 2000, s. 48–61, s. 52 przytacza dane jasno dowodzące 
słabości fenomenu metysażu oraz asymilacji krajowców w Angoli, Mozambiku i Gwinei Bissau. Na tym tle Wyspy Zie-
lonego Przylądka można uznać za jedyny przypadek, na bazie którego można by ewentualnie dowodzić prawdziwości 
teorii, niemniej G. Freyre wolał poszukiwać dowodów tam, gdzie nigdy ich nie było.
11	  G. Freyre, Aventura e rotina. Sugestões de uma Viagem a Procura das Constantes Portuguesas de Caráter e Acção, 
Lizbona 1958, s. 252.
12	  Wywiad z M. Ferreirą, Cabo Verde, 1 września 1952, nr 36, [za:] J.M. Massa, Gilberto Freyre en Guinée portugaise et  
Au Cap-Vert, „Lusotopie”, 1997, s. 233.
13	  G. Freyre, Aventura…, op. cit., s. 252.
14	  Ibidem, s. 248.
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„zamorskimi prowincjami”. Takie kosmetyczne zmiany maskował dodatkowo pompatycz-
ny propagandowy szum wokół luzotropikalizmu.

Gilberto Freyre przedstawił swoją teorię początkowo w książce Panowie i niewolnicy, 
absolutnie niehołubiącej Portugalczyków, a w każdym razie nie taki był jego pierwotny 
zamiar; nie było nim również umacnianie portugalskiego kolonializmu, do czego teorie te 
w latach 50. zostały wykorzystane. Naczelnym celem była refleksja nad kształtem raso-
wym brazylijskiego społeczeństwa oraz zastanowienie się nad tym, jaką rolę odgrywają 
w niej ludzie różnych ras, przy położeniu szczególnego nacisku na substrat rasy czarnej15. 
Z  porównania społeczeństw kolonialnych Ameryki wyciągnął Freyre wiele wniosków, 
które w późniejszych czasach podlegały polemice, niemniej stanowiły logiczny i w okre-
sie rosnącego zainteresowania studiami nad postacią Czarnego w Ameryce z pewnością 
w jakiś sposób atrakcyjny punkt widzenia. Nie ustrzegł się niestety Freyre pewnej skłon-
ności do idealizacji postaci czarnego niewolnika oraz portugalskiego kolonialisty – teoria, 
mimo że podbudowana głęboką wiedzą socjologiczną i antropologiczną, grzeszyła pewną 
fragmentarycznością spojrzenia, niemniej wypracowane przez Freyrego teorie znalazły 
uznanie w Brazylii, jako spajające i dające podwaliny pod nowoczesny naród brazylijski. 
Powstające w latach 30. książki Gilberta Freyrego zaspakajały również polityczne zapo-
trzebowanie Getulio Vargasa w  jego, podszytych pleniącym się w  ówczesnej Ameryce 
Łacińskiej i Europie nacjonalizmem, dążeniach do centralizacji, budowania Nowego Ładu 
(Estado Novo), a na arenie międzynarodowej do zastępowania Portugalii w charakterze 
potęgi imperialnej16.

Przede wszystkim jednak znalazły uznanie w  Portugalii, gdzie obok politycznego 
uzasadnienia obecności kolonialnej tego kraju w Afryce i Azji pieściły portugalskie ego, 
obwołując naród portugalski wyjątkowym pośród narodów kolonialnych, jednocześnie po-
mijając milczeniem to, że za malowniczym, romantycznym i sielskim obrazkiem malowa-
nym przez Gilberta Freyrego skrywa się być może wstydliwa prawda o budowaniu potęgi 
kraju na handlu i wyzysku niewolników17. Teoria ta tym bardziej była miła Portugalczykom, 
że Freyre, zastanawiając się nad seksualnością, zajmującą w książce niepoślednie miej-
sce, twierdził, że są oni: „[…] ruchliwsi i bardziej jeszcze zmysłowi niż Francuzi”18, pod-
czas gdy Francja tradycyjnie, zwłaszcza w Portugalii, jest uważana za światowe centrum 
wyuzdania i namiętności, do tego stopnia, że nawet bociany przynoszą dzieci z Paryża.  
Teoria luzotropikalizmu została zatem zawłaszczona przez administrację Salazara, za 

15	  C.A. Enders, Le lusotropicalisme, théorie d’exportation. Gilberto Freyre en son pays, „Lusotopie”, 1997, s. 205.
16	  Ibidem, s. 207.
17	  Polemikę na ten temat z G. Freyrem prowadził np. brytyjski historyk C.R. Boxer, Race Relations in the Portuguese 
Colonial Empire 1415–1825, Oxford 1963; idem, The Colour Question in the Portuguese Empire 1415–1825, „Proceedings of 
the British Academy”, t. 47, 1961, s. 113–138, dowodzący, że Portugalczycy byli nie mniej okrutni niż przedstawiciele innych 
narodów kolonizujących Amerykę. Brytyjczyk wbrew dobremu samopoczuciu zwolenników G. Freyrego stwierdzał, że 
Brazylia naprawdę była piekłem dla czarnych i czyśćcem dla białych, ale sytuacja mulata była daleka od rajskiej; A.J.R. 
Russell-Wood, Slavery and Freedom in Colonial Brazil, Oxford 2002, s. 17–18.
18	  G. Freyre, Panowie…, op. cit., s. 67.
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zgodą jej autora, „teoretyka na usługach portugalskiej polityki, której alibi był luzotropi-
kalizm […]”19. Paradoksem całej tej sytuacji jest fakt, że teoria luzotropikalizmu powstała 
w latach 30. XX w. po to, by nobilitować byłych niewolników i uznać ich wkład w rozwój 
kultury i społeczeństwa brazylijskiego, a niespełna 20 lat później jej twórca pozwolił za-
prząc siebie, swój autorytet i swoją myśl w służbę ucisku kolonialnego, w walkę z dążenia-
mi wolnościowymi krajów Czarnej Afryki. Nie chce mi się wierzyć, że nieświadomie, o czym 
zresztą już w 1955 r. expressis verbis pisał cytowany powyżej Mário Pinto de Andrade20.

Nie jest to wszakże jedyny, zawiniony przez Gilberta Freyrego, paradoks luzotropikalizmu.

W pierwszej połowie lat 30. w Mindelo na wyspie São Vicente, w archipelagu Wysp 
Zielonego Przylądka grupa młodych ambitnych ludzi, starających się odgrywać rolę elity 
intelektualnej i literackiej swojego kraju, założyła grupę literacką o nazwie Claridade. Na-
zwę tę moglibyśmy przetłumaczyć na język polski jako „jasność”, „oświecenie” i nie bez 
powodu została wybrana właśnie taka. Oto młodzi ludzie poszukiwali nowej formy wy-
razu, pragnęli zaistnieć w literaturze inaczej niż wszyscy ich poprzednicy. Jak sami wspo-
minają, literatura portugalska owego okresu niewiele im mówiła, natomiast sięgnięcie 
do  literatury brazylijskiego modernizmu, szczególnie literatury regionalnej z  północno-
-wschodnich obszarów Brazylii, natchnęło ich nowym duchem, oświeciło ich, sprawiło, że 
posiedli jasność co do tego, w jaki sposób pisać21. Baltasar Lopes – czołowy przedstawiciel 
ruchu – wspomina, jak w początku lat 30. dotarł do Mindelo i tam w ręce jego i jego przy-
jaciół wpadł konkretny zestaw brazylijskich książek, które stały się dla młodych pisarzy 
inspiracją. Pośród nich znajdowały się utwory takich pisarzy jak Jorge de Lima, Marqu-
es Rebelo, Manuel Bandeira, Ribeiro Couto, Drummond de Andrade, Armando Fortes, ale 
nade wszystko Jorge Amado i Gilberto Freyre ze swoją pracą Panowie i niewolnicy22.

Organ prasowy ruchu, magazyn „Claridade”, po raz pierwszy ujrzał światło dzienne 
w 1936 r. i wychodził mniej lub bardziej regularnie przez 30 lat; w sumie przygotowano 
dziewięć numerów tego pisma. Celem ruchu było oderwanie literatury Wysp od portu-
galskiego kanonu, który nie spełniał wymagań reprezentowania lokalnego świata – po 
prostu był dla wyspiarzy obcy i egzotyczny. Wyspy Zielonego Przylądka, będąc prowincją 
zamorską metropolii i zachowując z nią ścisłe związki, przestały się już odnajdywać w pa-
nującym w owym czasie estetyczno-literackim konflikcie metropolii, w którym roman-
tycznej wizji świata przeciwstawiano nowy realizm. Brazylijski modernizm był tu znacznie 

19	  M. Pinto de Andrade, op. cit., s. 24–35, [za:] J. Medina, op. cit., s. 60. Warto także przytoczyć cytat z książki byłego 
ministra spraw zagranicznych Portugalii, który podaje pod datą 20 listopada 1962 r., a zatem w chwili, kiedy już trwała 
wojna w Angoli: Obiad w Ritzu na cześć Gilberta Freyre. Wydawał się łasy na zaszczyty, hołdy, zachwyty co pięć minut. 
Powiedział mi, że całkowicie zgadza się z naszą afrykańską polityką, Franco Nogueira, Um político confessa-se. Diário: 
1960–1968, Porto 1987, s. 47, [za:] J. Medina, op. cit. 
20	  Ibidem. 
21	  Ten region Brazylii pod względem klimatycznym i etnicznym jest bardzo podobny do Wysp Zielonego Przylądka, nic 
zatem dziwnego, że to właśnie literatura tego regionu najbardziej urzekła młodych wyspiarzy.
22	  B. Lopes, Cabo Verde visto por Gilberto Freyre, Praia 1956, s. 56.
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bardziej interesujący i to nie tylko dla młodych przedstawicieli Claridade, doszukujących 
się podobieństw kulturowych, etnicznych, etnograficznych czy folklorystycznych z Bra-
zylią, ale także dla pisarzy pozostałych kolonii, a  nawet samej metropolii, na  których 
brazylijski modernizm, mimo salazarowskiej cenzury aktywnie ograniczającej napływ no-
wych książek zarówno do kolonii, jak i do metropolii, wywarł duży wpływ. Atrakcyjne dla 
Afrykanów były dwie rzeczy: po pierwsze odkrycie Czarnego jako bohatera, wraz z jego 
światem, a po drugie nowoczesne użycie języka, języka żywego, dopełniającego prawdzi-
wości obrazu malowanych lokalnych pejzaży. W jednym z tekstów pisarz mozambicki Mia 
Couto mówi o wpływach Brazylii na literaturę Afryki, cytując José Craveirinhę, patriarchę 
literatury mozambickiej: „W pewnym jednak momencie wyzwoliliśmy się przy pomocy 
Brazylijczyków. I cała nasza literatura stała się odbiciem literatury brazylijskiej. Kiedy po-
jawił się Jorge Amado, dotarliśmy do naszego własnego domu […]”23. „[On – przyp. aut.] 
był pisarzem, który najbardziej wpłynął na literaturę krajów afrykańskich, mówiących po 
portugalsku”24.

Claridade jest zatem w portugalskojęzycznej Afryce pierwszym ruchem literackim, 
który potrafił dostrzec i  przedstawić w  swojej literaturze własną inność, a  tę inność 
zainspirowało właśnie podobieństwo z Brazylią. Nie bez powodu Jorge Barbosa, jeden 
z wielkiej trójki pisarzy zrzeszonych w Claridade, napisał znany i kanoniczny już wiersz 
Você: Brasil, zaczynający się od słów: „Você é parecido com a  minha terra, Brazil”, co 
w  wolnym przekładzie autora niniejszego artykułu brzmi: „Jesteś podobna do  mojej  
ojczyzny, o Brazylio”.

Jednak nie tylko estetyka i zstąpienie na niziny świata przedstawionego w literatu-
rze brazylijskiego modernizmu były atrakcyjne dla afrykańskich pisarzy i intelektualistów. 
Również warstwa ideologiczna brazylijskiego modernizmu była dla nich nęcąca. Dążenie 
do wyzwolenia społecznego, równości rasowej, lepszego bytu, by nie powiedzieć – socja-
lizmu, sprawiło, że książki np. Jorge Amado były tyleż pożądane, ile tropione przez tajną 
policję. Wspomina o tym mozambicki pisarz José Craveirinha w wywiadzie z Michelem La-
banem, podając, że wszystkie książki sprowadzane do Lourenço Marques przez księgarnię 
Spanos były czytane przez Polícia Internacional e de Defesa do  Estado (Policja Między-
narodowa i Ochrony Państwa) przed dopuszczeniem ich do sprzedaży, choć przebiegłość 
księgarza sprawiała, że system nie zawsze działał25.

Jorge Amado po przyjęciu Stalinowskiej Nagrody za Umacnianie Pokoju Pomiędzy  
Narodami oraz przymusowej emigracji do  socjalistycznej Czechosłowacji stał się nie-
zwykle ceniony zarówno w  Brazylii, jak i  Afryce oraz Portugalii przez jednych, drugim 
absolutnie nie odpowiadając. Połączenie zatem wyzwolenia społecznego z  próbami 
znalezienia własnej tożsamości i występowanie przeciw rasistowskiej ideologii Nowego 

23	  M. Couto, E se Obama fosse Africano? E outras intervenções, Lizbona 2009, s. 71, [za:] E. Veras Soares, Literatura  
e estruturas de sentimento: fluxos entre Brasil e África, „Revista Sociedade e Estado”, t. 26, maj/sierpień 2011, nr 2, s. 107.
24	  Ibidem, s. 65.
25	  M. Laban, Moçambique…, s. 83–84.
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Państwa oraz próba określenia roli Czarnego odnajdywały znakomity model w powie-
ściach i  poezji brazylijskiego modernizmu. Oczywiście wspomniani autorzy brazylijscy 
wpisywali się w owym czasie w nurt zagranicznych ruchów antykolonialnych oraz eman-
cypacyjnych Czarnego, których cichsze czy głośniejsze echa było słychać również w Min-
delo, Prai, Bissau, Luandzie, São Tomé czy Lourenço Marques26. Mimo działającej cenzury 
docierały pewne informacje o tym, co działo się w USA, w koloniach innych europejskich 
krajów, na Karaibach, nieobce też były takie nazwiska jak Léopold Sédar Senghor, Aimé 
Césaire czy Nicolás Guillén, nade wszystko jednak słuchano amerykańskiego jazzu. Bez 
wątpienia jednak, choćby z racji używania tego samego języka, to właśnie literatura bra-
zylijska odegrała decydującą rolę. I choć język bezsprzecznie pozostaje najważniejszy, bo 
ułatwia komunikację, to jednak nie bez znaczenia jest też fakt utrzymywania kontaktów 
pomiędzy Brazylią a  atlantyckimi koloniami Portugalii od zarania samodzielnej Brazylii, 
a nawet jeszcze wcześniej. Andrea Czarnobay Perroti doszukuje się związków literackich 
pomiędzy Brazylią a Angolą już w XIX w., a co za tym idzie – wpływów literatury brazylij-
skiego romantyzmu – literatury wolnościowej, emancypacyjnej – na powstanie literatur 
w portugalskich koloniach27, dlaczego więc nie na powstanie Claridade? Choć wpływy takie 
z pewnością istniały, sądzę, że nie należy ich przeceniać, raczej uznałbym je za wpływy 
podskórne, oddziałujące na  podświadomość, bezwiedne kształtowanie poglądów mło-
dych ludzi, którzy pełnię wiedzy i  ostatecznie wykształcony światopogląd uzyskali pod 
bezpośrednim wpływem kładącej nacisk na  samopoznanie i  samoświadomość brazylij-
skiej literatury modernizmu.

Na tle tego odrodzenia, które obserwujemy na  świecie w  dekadzie lat 30., nie bez 
znaczenia było pojawienie się książki Gilberta Freyrego Panowie i niewolnicy, która również 
dociera do Mindelo, wraz ze wspomnianą paczką brazylijskich książek. Dociera i wzbudza 
entuzjazm. Członkowie Claridade uznali, że proponowana przez Gilberta Freyrego teoria 
znakomicie opisuje rzeczywistość Wysp Zielonego Przylądka, że ich mała ojczyzna ideal-
nie potwierdza prawdziwość proponowanej teorii.

Podobieństwo pomiędzy północno-wschodnią Brazylią, którą przede wszystkim eks-
plorował w  swoich utworach brazylijski modernizm, i  Wyspami było bardzo wyraźne. 
Zauroczeni literaturą brazylijską Kabowerdyjczycy tworzą wiersze, opowiadania, a w póź-
niejszym okresie nawet powieści. Najsłynniejsza z  nich, O Chiquinho Baltasara Lopesa, 
została opublikowana w 1947 r., ale jej pierwszy rozdział został wydrukowany już w 1936 r. 

26	  Patrz np. M. Ferreira, O discurso no percurso africano, Lizbona 1989, s. 140–150; mnóstwo wzmianek na ten temat 
znajdujemy również w wywiadach przeprowadzonych przez M. Labana z pisarzami Angoli, Mozambiku, Wysp Zielonego 
Przylądka i Wysp Świętego Tomasza i Książęcej: M. Laban, S. Tomé e Príncipe – encontro com escritores, Porto 2002; 
M. Laban, Angola – encontro com escritores, Porto 1991; M. Laban, Cabo Verde – encontro com escritores, Porto 1992; 
M. Laban, Moçambique…
27	  A. Czarnobay Perrot, Relações entre literatura e identidade nacional na  poesia angolana do  século XX: influência 
do modernismo brasileiro e/ou ainda romantismo?, XII Congresso Internacional da ABRALIC: Centro, Centros – Ética, 
Estética, UFPR – Curitiba, 18 a 22 de julho de 2011. Publikacja na stronie internetowej: http://www.abralic.org.br/anais/
cong2011/AnaisOnline/listaresumos.htm (dostęp z 23.10.2013). 
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w pierwszym numerze pisma „Claridade”. Chuva braba Manuela Lopeza wyszła drukiem 
w  1956  r., a  Nos somos os flagelados do vento leste tego samego autora w  1959  r. Gdy 
zatem zaczyna dąć wiatr zmian i w 1951 r. metropolia zmienia ustawodawstwo dotyczą-
ce kolonii, działająca już od 15 lat grupa Claridade zdążyła okrzepnąć i wykrystalizować 
swoje poglądy. Z wielką radością przyjęła zatem wiadomość o podróży Gilberta Freyrego, 
w ramach której znany socjolog miał również odwiedzić Wyspy Zielonego Przylądka. Jak 
pisaliśmy powyżej, autor książki Panowie i  niewolnicy oraz głoszone przez niego teorie 
cieszyły się wielkim szacunkiem pośród lokalnych intelektualistów, doszukujących się 
w Wyspach Zielonego Przylądka mikro-Brazylii oraz idealnej realizacji postulatów luzotro-
pikalizmu. Na okoliczność wizyty Jorge Barbosa zadedykował Gilbertowi Freyremu jeden 
ze swoich wierszy Carta ao Brasil. W przededniu wizyty Henrique Teixeira de Sousa napisał 
w „Biuletynie Propagandowo-Informacyjnym”: „Od 1935 r., kiedy to grupa uczonych i arty-
stów z tych Wysp zaczęła poznawać brazylijski ruch kulturowy zapoczątkowany w 1930 r. 
w Pernambuco, Paraibie, Alagoas, Gilberto Freyre był jednym z najbardziej dyskutowanych 
i cenionych pisarzy z tych, którzy zrobili największe wrażenie na tak zwanej grupie Clari-
dade. Entuzjazm był tak wielki, że niektórzy sypiali z książką Panowie i niewolnicy leżącą 
przy łóżku i wertowali ją jak wierzący wertują Pismo Święte. I nic w tym dziwnego. Czynniki 
historyczno-społeczne i rasowe pozostające u genezy ludu brazylijskiego są w sposób nie-
mal doskonały takie same jak te, które wpłynęły na ukształtowanie nas. W dziele Gilberta 
Freyrego udało nam się odkryć naszą ojczyznę, choć jej tam nie było”28.

Podniecenie wizytą było bardzo wielkie, a sama wizyta przebiegła w sposób wysoce 
skonwencjonalizowany, jak przystało na oficjalnego gościa szefa rządu. Pośród akademii, 
laurek, proszonych obiadów u gubernatora etc. Gilberto Freyre nie miał z pewnością na-
zbyt wiele czasu, aby poświęcić się szczegółowemu zbadaniu etnografii i socjologii Wysp, 
zwłaszcza że istnieją pomiędzy nimi dość znaczące różnice klimatyczne np. Boavista, Sal 
i Maio są płaskimi, piaszczystymi pustyniami, Fogo jest wulkanem, pozostałe są skali-
ste i górzyste, porośnięte rzadką roślinnością, poza Bravą i Santo Antão, najdalej wysu-
niętymi na zachód i obdarzonymi najbujniejszą roślinnością. Klimat i przyroda tych Wysp 
z pewnością określają również zwyczaje, determinują przewagę tej czy innej rasy, wpły-
wają na folklor, kuchnię, język itd. Tego wszystkiego wszakże Gilberto Freyre na pewno 
nie poznał, więc jego wiedza o Wyspach była absolutnie powierzchowna. Niemniej jednak 
jako uprzejmy gość zachowywał się godnie, miło schlebiając swoim gospodarzom w publi-
kowanych artykułach i oficjalnych wystąpieniach. 

Inaczej rzecz się miała po opublikowaniu w 1954 r. w Lizbonie jego refleksji z podróży 
pod tytułem Aventura e Rotina, gdzie przedstawia cytowane już powyżej poglądy na te-
mat Wysp i luzotropikalizmu29. Publikacja książki wzbudziła ostrą polemikę przedstawicieli 

28	  H. Teixeira de Sousa, Uma visita desejada, „Cabo Verde – Boletim de Propaganda e Informação”, grudzień 1951, nr 27, 
s. 31, [za:] S. Neto, Colónia mártir, colónia modelo, Coimbra 2009, s. 101–102 (tłum. W.Ch.).
29	  Rok wcześniej książka wyszła w Brazylii.
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Claridade, przede wszystkim zaś Baltasara Lopesa, który poświęcił tej sprawie cykl sześciu 
audycji radiowych w maju i czerwcu 1956 r., a następnie w listopadzie tego samego roku 
opublikował je w lokalnej prasie, a potem wydał w cytowanej powyżej broszurce pt. Cabo 
Verde visto por Gilberto Freyre, a zatem widzimy jak bardzo dotknęły go wypowiedzi brazylij-
skiego guru. Treść broszury, choć istotna, może zostać streszczona w kilku słowach: zawie-
dzione oczekiwania, rozczarowanie, żal, Gilberto Freyre na Wyspach był, ale ich nie poznał. 
Rozczarowanie było bardzo wielkie i z pewnością jeszcze bardziej wpłynęło na wzmożenie 
procesów emancypacyjnych na Wyspach. Gilberto Freyre rozbudził swoją książką Panowie 
i niewolnicy ferment emancypacyjny, a rozczarowanie wnioskami z jego wizyty na Wyspach 
Zielonego Przylądka u przedstawicieli ruchu Claridade najpewniej ferment ten jeszcze spo-
tęgowało. Być może to właśnie szok i ból spowodowany jego książką Aventura e Rotina na-
tchnęły Baltasara Lopesa do pogłębienia studiów nad językiem kreolskim, co zaowocowało 
wydaniem w 1957 r. jego studium pt. O dialecto crioulo de Cabo Verde. 

Reasumując, możemy powiedzieć, że Panowie i  niewolnicy Gilberta Freyrego była 
jedną z tych książek, które obok powieści Jorge Amado, Guimarãesa Rosy czy poezji Ma-
nuela Bandeiry w  decydujący sposób wpłynęły na  czarne przebudzenie w  portugalskiej 
Afryce, szczególnie zaś na  powstanie ruchu Claridade, będącego ruchem poszukującym 
i  utwierdzającym tożsamość kabowerdyjską w  opozycji do  oficjalnej ideologii metropo-
lii. Można zatem stwierdzić, że luzotropikalizm był iskrą przebudzenia antykolonialnego. 
Paradoksalnie, ten sam luzotropikalizm, wykorzystany przez salazarowskich specjalistów 
od utrzymania i odnowy imperium kolonialnego, stał się głównym orężem w walce z an-
tykolonialnym i  antyimperialnym przebudzeniem, za którego pojawienie się, czy raczej 
za wykrystalizowanie się poglądów wolnościowych u czarnych bojowników, w znaczącym 
stopniu także odpowiadał Gilberto Freyre.
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Lusotropicalism – Two Cases 
of Transatlantic Exchange 
of the Same Idea

(abstract)

The paper presents the theory of lusotropicalism by Brazilian sociologist Gilber-
to Freyre. The theory was created in the 1930s and gained certain popularity in Brazil 
and in the United States of America. The theory was used by the Salazar regime to com-
bat the anticolonial movements in Portuguese African and Asian colonies, as well as in 
the UN forum. At the same time, the Cape Verde liberty movement Claridade influenced 
by Brazilian modernism adopts lusotropicalism for the description of the culture of their 
land to combat the colonial policy of Portugal. Interestingly enough, Gilberto Freyre’s the-
ory was used by both sides of the conflict in the 50s and 60s in the Portuguese Empire.
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Lucjan Buchalik
Muzeum Miejskie w Żorach

Ludy refugialne 
w obliczu kolonizacji

Zwykle przyjmuje się, że ludy Afryki sprzeciwiały się wejściu białych kolonizatorów 
na swoje tereny, bez względu na aspekt prowadzonej kolonizacji, czy to ekonomiczny, czy 
militarny. Takie stwierdzenie wymaga oczywiście założenia, że w okresie kolonizacji mie-
liśmy do czynienia z jednolitym społeczeństwem afrykańskim, które miało sprecyzowa-
ny – krytyczny – stosunek do opanowywania kolejnych obszarów Afryki Zachodniej przez 
Białych. Rzeczywistość była jednak o wiele bardziej skomplikowana. Tak jak nie istnieje 
jednolite społeczeństwo afrykańskie, tak też nie można mówić o jednej, wspólnej opinii 
ludów kolonizowanych na temat procesu kolonizacji, któremu zostały poddane. Niewąt-
pliwie większość z  nich niechętnie patrzyła na  nowych przybyszy. Z  czasem ta niechęć 
się powiększała i  w konsekwencji dążono do  pozbycia się ludności białej traktowanej 
jako „obcej”. Badania prowadzone przez autora artykułu wśród ludów, które możemy 
zaliczać do refugialnych (Dogonów z Mali, Kurumbów z Burkina Faso, Hadżerajów z Cza-
du), dowodzą, że nie zawsze stosunek ludności miejscowej do białych kolonizatorów był  
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jednoznaczny i do końca konsekwentny. Ludy refugialne często postrzegały wejście wojsk 
kolonialnych jako wprowadzenie ładu i zapewnienie ochrony przed dotychczasowym sil-
niejszym miejscowym napastnikiem. Z czasem ta opinia ulegała zmianom. Obciążenia na-
kładane przez administrację kolonialną spowodowały pojawienie się niechęci do nowych 
władz. Ludy refugialne zatem, nieco inaczej niż ludy, które były dominujące na określonym 
terenie, postrzegały wejście wojsk kolonialnych i narzucenie nowych struktur zarządzania. 

Społeczeństwa poddawane stałym naciskom poprzez czynniki zewnętrzne stanowią od 
dawna wyzwanie dla antropologów. Zgodnie z założeniem antropologii funkcjonalnej sta-
nem normalnym dla tego typu społeczeństw jest próba zachowania równowagi w ramach 
danego systemu. Nawet w chwili zetknięcia się z białymi kolonizatorami ludy refugialne, 
pomimo że akceptowały ich obecność i traktowały jako siłę zaprowadzającą pokój, próbo-
wały w ramach nowej sytuacji politycznej, kosztem wielu wyrzeczeń, zachować swoją toż-
samość. Według R. Vorbricha – zajmującego się tą problematyką – pojęcie „ludy refugialne” 
jest terminem wieloznacznym, odnoszącym się do warstw społecznych lub społeczeństw 
postkolonialnych, które żyją w izolacji przestrzennej i społecznej. Znajdują się one na uboczu 
głównych nurtów politycznych i  społecznych swych krajów. Ludy refugialne można scha-
rakteryzować za pomocą zespołu wspólnych desygnatów odwołujących się m.in. do izolacji 
przestrzennej, zacofania gospodarczego, archaiczności kultury oraz determinacji w jej pod-
trzymywaniu i chronieniu. Refugialność ma charakter względny, sytuacyjny, zakłada bowiem 
istnienie punktu odniesienia, jakim jest nowoczesne społeczeństwo tworzące gospodarkę 
przemysłową i kulturę masową1. 

Termin „ludy refugialne” używany jest przez badaczy przede wszystkim w kontekście 
minionych epok. Współczesne badania raczej koncentrują się na problemie uchodźców, czyli 
ludzi, którzy wskutek niepokojów i prześladowań we własnym kraju są zmuszeni do  jego 
opuszczenia, najczęściej poza granice zamieszkiwanego dotychczas państwa. M. Sommers 
definiuje uchodźców jako „osoby przesiedlone, które opuściły swoje domy, poszukując bez-
pieczeństwa w  innym państwie. Zgodnie z definicją Organizacji Narodów Zjednoczonych, 
uchodźcy to ludzie, którzy obawiają się prześladowań po powrocie do domu. Obecnie jednak 
termin ten obejmuje znacznie szerszą grupę, odnosząc się do tzw. wymuszonych migran-
tów, osób przesiedlonych siłą czy oczekujących na azyl. […] Jeden z głównych punktów spor-
nych dotyczy definicji tożsamości uchodźcy, szczególnie ze względu na to, że uchodźcy »or-
ganizują się« w różnoraki sposób. Mogą tworzyć zbiorowiska w obrębie miast, przypadkowo 
założone wioski, związki pojedynczych osób czy obozowiska dla uchodźców”2.

1	  R. Vorbrich, Społeczności refugialne, [w:] Wielka Encyklopedia PWN, t. XXIII, Warszawa 2004, s. 203. W podobny 
sposób wypowiada się M. Ząbek, który ludy refugialne zalicza do szerokiej kategorii ludów „tubylczych”, używając także 
terminu „ludy zmarginalizowane”. Zob.: M. Ząbek, Prawa człowieka a prawa ludów „tubylczych” w kontekście sytuacji 
społeczności „rdzennych” i zmarginalizowanych na kontynencie afrykańskim, [w:] Pierwsze narody. Społeczności rdzenne 
i idea tubylczości we współczesnym świecie, red. J. Derlicki, W. Lipiński, Warszawa 2002, s. 51–67. 
2	  M. Sommers, Refugees, [w:] The Dictionary of Anthropology, red. T. Barfield, Malden 1997, s. 399–400.
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Jest sprawą zrozumiałą, że w  dobie konfliktów zbrojnych, niepokojów etnicznych 
– tak często relacjonowanych w  mediach – sprawa uchodźców urasta do  poważnego 
problemu. Można przyjąć oczywiście, że wojny na tle etnicznym pojawiły się wraz z na-
dejściem Europejczyków i nakreśleniem przez nich sztucznych granic3. Nie oznacza to 
jednak, że w dobie przedkolonialnej Afryka była „krainą szczęśliwości” pozbawioną wo-
jen i przemocy. Zwracał na to uwagę m.in. P. Fuchs – badający w połowie XX w. Hadże-
rajów, który pisał, że „każdy lud, każdy szczep ma swoją historię. Przeważnie jest ona 
bardzo bogata w wydarzenia, pełna wojen, masowych mordów […]”4.

Subsaharyjską strefę Sahelu zamieszkują społeczności, które rozwijają się w  róż-
nym tempie. Są to zarówno szybko bogacące się ludy – z uwagi na urodzajność zajmo-
wanych terenów – charakteryzujące się dużą dynamiką demograficzną, a w konsekwen-
cji poszukujące nowych terenów do osiedlania, jak i  ludy biedne, charakteryzujące się 
regresją demograficzną, zamieszkujące uboższe gospodarczo tereny. W okresie przed-
kolonialnym te ostatnie, nie chcąc zostać wchłonięte przez napierających na nie potęż-
niejszych sąsiadów, same się wycofywały, oddając swoje tereny. Próbę zdefiniowania 
takiego procesu podjął M. Izard, który określił autochtonów mianem „ludzi ziemi”, a na-
jeźdźców – ludy silniejsze, bardziej ekspansywne – mianem „ludzi władzy”5. M. Izard 
zwrócił także uwagę, że „wobec »ludzi władzy« »ludzie ziemi« nie stanowią świata jed-
norodnego, ponieważ nie wszyscy pochodzą z jednej formacji historycznej”6. Autochtoni 
są bardzo zróżnicowani, jednak ich wspólną cechą jest stosunek do ziemi. Kryterium to 
– określające własny lud względem innych – w strefie Sahelu zawsze dotyczy stosunku 
do ziemi, czasu osiedlenia się. Dlatego też pierwszoplanowe znaczenie ma świadomość 
bycia autochtonem. Ludy uważające się za autochtonów twierdzą, że ich przodkowie 
jako pierwsi zasiedlali zamieszkiwaną przez nich ziemię. Jest to wyraźnie akcentowane 
w  ich tradycji. W  odróżnieniu od „ludzi ziemi” ludność napływową – uważaną za na-
jeźdźców – określa się mianem „ludzi władzy”.

J.-L. Amselle, biorąc pod uwagę ekspansywność społeczności Afryki, zwrócił uwa-
gę na inny wymiar procesu interakcji pomiędzy społeczeństwami. Omawiając przedko-
lonialne przestrzenie państwowe, polityczne i  wojenne, doszedł do  wniosku, że spo-
łeczeństwa znajdują się względem siebie w  pewnych opozycjach. Z  jednej strony są 
społeczeństwa wchłaniające, wcielające (sociétés englobantes), a z drugiej strony społe-
czeństwa wchłaniane, wcielane (sociétés englobées). Zilustrować to można przykładem 
silnej presji, jaką wywoływały formujące się zachodnioafrykańskie państwowości, takie 

3	  Faktem jest, że owe granice były przyczyną wielu konfliktów, przykładem mogą być dwie dość kuriozalne wojny 
(walki) prowadzone przez Burkina Faso i Mali. Przedmiotem sporu było kilka biednych przygranicznych wsi, niemających 
żadnego znaczenia ani militarnego, ani ekonomicznego.
4	  P. Fuchs, Ambasira kraina demonów, Warszawa 1967, s. 129.
5	  M. Izard, Gens du pouvoir, gens de la terre, Paris 1985, s. 349–368.
6	  Ibidem, s. 350.
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jak królestwa Mossich7, oraz silne wodzostwa na społeczeństwa autochtoniczne8. Tak 
stało się w  przypadku państw Fulbów czy Mossich, które wywierały nacisk na  Dogo-
nów i Kurumbów, mimo że ci ostatni posiadali struktury państwowe, oraz w przypadku 
Wadajów i ich nacisku w stosunku do Hadżerajów w Czadzie9. W momencie, kiedy na-
cisk społeczeństwa wchłaniającego słabnie, społeczeństwo wchłaniane odzyskuje swą 
energię, siłę i wydostaje się spod ucisku10. 

Nie każdy lud autochtoniczny możemy określać jako lud refugialny, uchodźczy. Moż-
na jednak zaryzykować stwierdzenie, że ludy refugialne to ludy, które pod wpływem 
zagrożenia bądź naporu innych ludów, chcąc zachować swoją tożsamość i  odrębność, 
opuszczają zamieszkiwane przez siebie tereny i wycofują się często na inne, bardzo nie-
gościnne obszary. 

Dogonowie z Mont Tabi

Dogonowie zamieszkują południowo-centralną część Republiki Mali oraz przygranicz-
ne z Mali tereny w Burkina Faso11. W połowie XIX w. Dogonowie byli siłą na tyle uzna-
ną w regionie, że wódz Tukulerów el-Hadż Omar, będąc w 1864 r. otoczony przez Fulbów 
w Hamdallahi12, poprosił ich o pomoc13. Pod koniec XIX w., a także wcześniej, niejednokrot-
nie dochodziło do walk między Dogonami i Fulbami. Dogonowie często schodzili na równi-
nę, napadali na obozy tych drugich, porywali ich niewolników i stada bydła. Fulbowie zaś 
próbowali bezskutecznie atakować wioski Dogonów usytuowane w trudno dostępnych Fa-
lezach. W raporcie M. Terriera, francuskiego urzędnika kolonialnego do spraw tubylczych, 
znajduje się informacja mówiąca o tym, że ostatnią ekspedycję karną przeciwko Dogonom 
Fulbowie przeprowadzili pod dowództwem Amadou Cissé (wódz Nerientza) w 1890 r. Wy-
prawa ta, tak jak poprzednie, zakończyła się klęską napastników14. Dopiero opanowanie  

7	  Ouagadougou, Yatenga, Riziam, Ratenga, Busuma i Bulsa.
8	  Aby odróżnić państwo typu europejskiego od innych tego typu organizacji w Afryce, należałoby stosować termin 
wodzostwo. Problem polega jednak na tym, że w literaturze etnologicznej granica między wodzostwem a państwem 
jest nieprecyzyjna. Dlatego niektóre twory polityczne istniejące w Afryce określa się mianem państwa lub królestwa. 
9	  Dogonowie w dorzeczu Wolty uważani są za autochtonów, „ludzi ziemi”, natomiast w Falezach Bandiagary nie są 
autochtonami. Tam za „władców ziemi” uważana jest ludność kultury Tellem, którą Dogonowie zastali w momencie 
przybycia z praojczyzny. 
10	  J.-L. Amselle, Ethnies et espaces: pour une anthropologie topologique, [w:] Au coeur de l’ethnie: ethnie, tribalisme et 
État en Afrique, red. J.L. Amsel, E. M’Bokolo, Paris 1999, s. 14–29.
11	  Dogonowie zamieszkują dość rozległy i zróżnicowany obszar. Głównym terenem ich zamieszkania są Falezy i Płasko-
wyż Bandiagary, jednak ich osadnictwo ciągnie się daleko na północny wschód w kierunku Hombori (gdzie znajduje się 
omawiana wioska Tabi) oraz na południe na równiny Seno i Gondo.
12	  Osada ta leży na prawym brzegu Bani, około 20 km na północ od współczesnego Mopti.
13	  M. Tymowski, Historia Mali, Wrocław–Gdańsk 1979, s. 271–273. 
14	  R. Arnaud, Notes sur les montagnards Habe de cercle de Bandiagara et de Hombori (Soudan Français), „Revue d’eth-
nographie et des traditions populaires”, t. II, 1921, s. 242.
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kraju Dogonów przez Francuzów zahamowało zaczepne działania wojenne prowadzone 
między tamtejszymi ludami.

Dogonowie, czy to z  Falez Bandiagary, czy też z  Mont Tabi, potrafili stawiać opór 
najazdom sąsiadów. Stawiali też opór Francuzom, których traktowali jak kolejnego na-
pastnika15. Mimo że czasem w literaturze zalicza się ich do ludów refugialnych, to nigdy 
nie zostali poddani procesowi wchłaniania przez silniejszy lud. Zawsze potrafili skutecznie 
przeciwstawić się swoim wrogom. Ich dobrze ufortyfikowane wioski położone w skałach 
dawały schronienie i poczucie bezpieczeństwa, a przede wszystkim możliwość skutecznej 
obrony. Co prawda nie stworzyli scentralizowanego organizmu państwowego – stanowią 
bowiem społeczeństwo segmentarne, ale w obliczu wojny potrafili się zjednoczyć. Mając 
poczucie siły dzięki sukcesom odnoszonym w  dotychczasowych wojnach, podjęli walkę 
z  Francuzami, czego przykładem są dwa epizody: bunt wiosek w  Falezach Bandiagary 
i obrona Tabi. 

Do pierwszej połowy XX w. Dogonowie zamieszkiwali głównie wioski usytuowane 
w miejscach trudno dostępnych przede wszystkim dla jeźdźców, ale również ludzi, urwi-
skach skalnych. Niektóre z nich oprócz naturalnych walorów obronnych miały jeszcze do-
datkowo budowane umocnienia. W myśl tradycji o miejscu usytuowania wioski decydo-
wały: jego obronny charakter oraz łatwość dostępu do wody i niewielka odległość od pól. 
Jeszcze w połowie XX w. dwaj młodzi Francuzi wędrujący przez kraj Dogonów zauważyli ich 
niechęć do opuszczania urwisk skalnych. Uważali, że „Dogon za nic w świecie nie zejdzie 
na urodzajną, obfitującą w źródła równinę u podnóży gór. Trzyma się uporczywie swoich 
skał, gdzie żaden intruz nie waży się go nachodzić”16. W czasach niepokojów, spowodowa-
nych walkami pomiędzy grupami etnicznymi w okresie przedkolonialnym, obawiano się 
przede wszystkim polowania na niewolników. Wśród starszych żywe do dzisiaj są wspo-
mnienia tej epoki: „[…] były plemiona, które specjalizowały się w  łapaniu niewolników, 
łapały ludzi, aby ich sprzedawać […]. Ludzie chowali się w skałach, aby uniknąć wrogów”17. 
Wraz z nastaniem pokoju obronny charakter osad stracił na znaczeniu, ludność opuściła 
ufortyfikowane wioski w skałach i zaczęła zakładać nowe osady na równinach usytuowa-
nych bliżej pól18. 

Wróćmy jednak do czasów podboju kolonialnego. Jak na pojawienie się Francuzów za-
reagowali Dogonowie mieszkający w ufortyfikowanych wioskach? Francuzi ulokowali się 
w kraju Dogonów w latach 1895–1898. Z tego okresu nie mamy żadnych źródeł mówiących 
o  walkach między Dogonami a  Francuzami. Jedyne wzmianki dotyczą buntu przeciwko 
poborcom podatkowym, który wybuchł w 1908 r. Dogonowie nigdy nie płacili podatków, 

15	  Zupełnie inna sytuacja była na równinach i w dorzeczu Wolty.	
16	  J.-F. Walter, Afrykańska włóczęga, Warszawa 1960, s. 102.
17	  Jeżeli przy cytacie nie ma odniesienia do  literatury, oznacza to, że pochodzi z badań własnych autora. Wszystkie 
oryginalne teksty wywiadów znajdują się w archiwum Muzeum Miejskiego w Żorach. 
18	  Na początku XXI w. wioski w skałach coraz bardziej pustoszeją, szybko rozwijają się za to wioski na  równinie, co 
w czasach niepokojów był niemożliwe.
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nowy obowiązek był więc dla nich przykrą niespodzianką19. Dodatkowym dla nich proble-
mem był fakt, że podatki należało płacić we frankach – dotychczas nieznanej formie pie-
niądza. Niepokoje te miały więc charakter czysto ekonomiczny. Zupełnie inna sytuacja 
wystąpiła w wiosce Tabi, gdzie Dogonowie stawili opór wojskom kolonialnym. W 1920 r. 
w obronie swojej wioski Dogonowie stoczyli kilkutygodniową batalię (chociaż same walki 
trwały tylko kilka dni) z wojskami sprzymierzonymi pod dowództwem francuskim (m.in. 
oddziałami z  rejonu Timbuktu). Zamieszkana przez Dogonów wioska Tabi obecnie liczy 
około 1700 mieszkańców20. Współcześnie leży ona u stóp Mont Tabi, na równinie, jednak 
do 1920 r. znajdowała się na wysokości 225 m n.p.m., na skalistym płaskowyżu otoczo-
nym stromymi szczytami. Znajdujące się tam źródło – dzięki któremu mieszkańcy mogli 
uprawiać pola i mieli wodę do picia – stanowiło podstawę egzystencji wioski. Mont Tabi 
jest jednym z odizolowanych szczytów znajdujących się na równinie. Z jednej jego strony 
znajduje się wioska Tabi, a po przeciwnej stronie wioski Téga i Toupéré, które są łatwiej 
dostępne. Do starego Tabi trudno było się dostać, wiodła do niego stroma ścieżka zamy-
kana wąskimi przejściami21. Naturalna niedostępność wioski pozwoliła mieszkańcom po-
wstrzymywać liczne ataki. Jeszcze dzisiaj jedynie doświadczeni wspinacze mogą dotrzeć 
do Tabi tylko dzięki tradycyjnym drewnianym drabinom wykonanym z pni drzew ustawio-
nym przez samych Dogonów22.

Pierwsza wzmianka o walkach toczonych o Tabi pochodzi z końca drugiej dekady XIX w.23. 
W tamtym czasie okolice Hombori były zdominowane przez Fulbów. Miały tu także miejsce 
napady ze strony Tuaregów. Mimo tych zagrożeń Dogonowie zachowali swoją autonomię. 
Kolejne walki miały miejsce w połowie XIX w., kiedy to Fulbowie z Bandiagary oblegali Tabi. 
Bezskuteczne ataki trwały dwa lata, ponieważ mieszkańcy Tabi dzięki obronnym walorom 
swojej wioski skutecznie stawiali opór. Niestety w drugim roku oblężenia nastąpiła susza, 
która pociągnęła za sobą straszny głód dziesiątkujący mieszkańców Tabi. Z głodu w tym 

19	  Bunt rozpoczął się w 1908 r., kiedy to nie wpuszczono do wiosek poborców podatkowych, co spowodowało inter-
wencję wojska francuskiego. Nagminne stały się napady na urzędników kolonialnych, a jeden z poborców został nawet  
zabity. W połowie 1909  r. okazało się konieczne wysłanie silnego oddziału – strzelców senegalskich wspomaganych 
przez cztery działa – przeciwko 16 zbuntowanym wioskom. Dopiero w styczniu 1910 r. opanowano wszystkie zbuntowane 
wioski. Zob.: M. Tymowski, op. cit, s. 359.
20	  Tabi oddalone jest nieco od Falez Bandiagary, które są największym skupiskiem Dogonów – leży na wschód od nich 
w okręgu Gourma, ze stolicą w Hombori.
21	  Na ścieżce wznoszącej się pod kątem 60° znajdowało się pierwsze wąskie przejście o średnicy około 1 m, dalej były 
dwie drogi ukształtowane pod kątem 70°, zamknięte przejściem o średnicy około 1 m, oba przejścia były zamykane. Aby 
wejść na szczyt masywu, trzeba iść głęboką szczeliną, służącą również jako zbiornik wodny.
22	  J.-C. Huet, Villages perchés des Dogon du Mali. Habitat, espace et société, Paris 1994, ilustracje 18–21; B. Kamian,  
La résistance du Mont Tabi (octobre-novembre 1920), [w:] Regards sur les Dogon du Mali, red. R. Bedaux, J.D. van der 
Waals, Leyde 2003, s. 53.
23	  Około 1820 r. lud Houmbebe – sąsiedzi Dogonów z Tabi – korzystając z nieobecności mężczyzn w Tabi, którzy zajmo-
wali się uprawą pól na równinie, zaatakował wioskę i zmusił mieszkańców do dostarczenia 20 jeńców, których potrakto-
wano jako niewolników. Dogonowie, chcąc w przyszłości zapobiec nagłym, zaskakującym atakom na wioskę, postanowili 
poprawić jej obronność. W tym celu wznieśli dodatkowe umocnienie z surowego kamienia i wystawili warty, a każdego 
wieczoru jedyne przejście znajdujące się na ścieżce zamykali głazem.
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czasie zmarło 60 osób. Ci, którzy przeżyli, nadal walczyli. Skapitulowali dopiero, kiedy wy-
cieńczeni głodem nie byli w stanie prowadzić dalszej walki. W 1845 r. wioska poddała się 
w końcu Sekou Hamadou – przywódcy Fulbów24. 

Począwszy od roku 1895, w kraju Dogonów zaczęły pojawiać się pierwsze grupy koloni-
zatorów francuskich. Ostatecznie proces podporządkowania tego terytorium zakończył się 
w roku 1898. Początkowo Francuzi dla uniknięcia komplikacji pozostawili w spokoju „dzikich” 
– jak wtedy twierdzono – mieszkańców Tabi. Niezależność Tabi była jednak „solą w oku” 
kolonizatorów i  złym przykładem dla innych ludów podporządkowanych Francuzom. Aby 
uniknąć rebelii innych wiosek, należało złamać opór Tabi. Na prośbę pułkownika Mange-
ota – komendanta Regionu Timbuktu – wysłano przeciwko Tabi oddział składający się z 90 
strzelców i 20 artylerzystów, wspomagany przez 30 miejscowych wojowników z lokalnych 
oddziałów z Timbuktu i Gourmy25.

Początkowo próbowano zmusić mieszkańców Tabi strachem i ostrzałem artyleryjskim 
do poddania się, ci jednak zdecydowali, że „nie chcą opuszczać gór, wolą umrzeć, niż zostać 
wygnanymi z miejsca, gdzie mieszkali ich ojcowie”26. Wydrążyli okopy, w których schronili 
się przed ostrzałem. Mimo wielu szturmów i ostrzału artyleryjskiego Tabi nie poddawało 
się. Francuzom wyczerpała się amunicja. Zamówiono nową partię, lecz dostawę z Tim-
buktu i Kayes otrzymano dopiero na przełomie października i listopada. Nowa ofensywa 
na Tabi przewidywała przede wszystkim niszczenie wszystkich murów, kamiennych ba-
stionów i różnego rodzaju miejsc obrony. Jej realizacja pozwoliła zniszczyć najsilniej bro-
nione obiekty. Dopiero wówczas wioska się poddała, wojownicy oddali broń. Pacyfikacja 
Tabi zakończyła się 14 listopada 1920 r. Zdobycie tej wioski zakończyło francuskie operacje 
kolonialne w Sudanie Zachodnim27.

Wskutek działań wojennych spośród 70 Dogonów biorących udział w walkach ucier-
piało 36 (16 zostało zabitych, a pozostałych 20 rannych), co stanowiło aż 50% walczących. 
Do niewoli trafiły trzy osoby28. Strona francuska straciła 15 osób, 16 zaś zostało rannych 
w trakcie walk. Łącznie straty francuskie liczyły 31 osób na 150 biorących udział w wal-
kach, co stanowiło 20% walczących29. Zwycięzcy, aby kontrolować Dogonów i  narzucić 
im swoją dominację, zmusili ich do opuszczenia góry. Zgodnie z  instrukcjami wydanymi 
przez pułkownika Mangeota wioskę zrównano z ziemią, zniszczono drogi, a mieszkańców  

24	  B. Kamian, op. cit., s. 53; R. Bedaux, A. Gallay, K. MacDonald, L’archéologie des Dogon de l’est: Nokara, Sarnyéré et 
Douentza, [w:] Regards sur les Dogon du Mali…, s. 46.
25	  Armia kolonialna wyposażona była w działa z 200 pociskami, karabin maszynowy z 1500 nabojami, a każdy strzelec 
dysponował 150 nabojami. Zob.: B. Kamian, op. cit., s. 53.
26	  Ibidem, s. 53.
27	  Ibidem, s. 54.
28	  Byli to główni przywódcy: Yero Boubou – 55 lat, Arbissi Pola (wódz wioski) – 60 lat i Sambou Amory – 35 lat; zostali 
internowani w Néma (obecnie Islamska Republika Mauretanii). 
29	  Szczegółowa lista ofiar po stronie Dogonów zamieszczona jest w rękopisie przechowywanym w Tabi, dokumenty 
udostępnił aktualny administracyjny szef wioski Mamoudou Abdoulay Yorba. Patrz: La guere de (1920) Tabi et les blancs, 
anonimowy, niedatowany rękopis, Tabi.
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przesiedlono na północ od Hombori (12 km od Tabi)30, w miejsce, gdzie nie było wody, a zie-
mia nie nadawała się do uprawy31.

Dogonowie kilkakrotnie bronili Tabi zarówno przed Fulbami, jak i Tuaregami. Za każ-
dym razem mężnie stawiali opór i wykazywali się poświęceniem. Jednak dopiero ta ostatnia 
walka stoczona z Francuzami stała się słynna, bo sprawiła, że prestiż kolonizatorów do-
znał poważnego uszczerbku. Współcześni mieszkańcy Tabi wspominają te czasy i nazywają 
je Revolution de Tabi. Tabi – rozumiane zarówno jako wioska, jak i miejsce obrony z  roku 
1920 – uważane jest za symbol oporu i postawy odważnego ludu gotowego bronić swojej 
wolności za wszelką cenę. Traktowane jest jako jedna z kart chwały w historii Mali. Walka 
z Francuzami dla współczesnych Malijczyków ma wydźwięk propagandowy, propaństwowy, 
symbolizuje bowiem opór przed najeźdźcami – francuskimi kolonizatorami. Spójrzmy jednak 
obiektywnie na te wydarzenia. Owszem, był to ostatni bastion obrony, ale walka trwała tyl-
ko półtora miesiąca, zginęło 16 Dogonów. Walki z Fulbami, toczone w połowie XIX w., były 
o wiele bardziej zacięte, trwały dwa lata, pochłonęły więcej ofiar (tylko w wyniku głodu zgi-
nęło 60 Dogonów). Dla mieszkańców Tabi walka z Francuzami wspieranymi przez wojska ich 
odwiecznych wrogów (Fulbów) była jeszcze jedną obroną ich wioski przed nieprzyjaciółmi.

Można dostrzec zasadniczą różnicę w reakcji na atak sił zewnętrznych (bez względu 
na to, kim był napastnik) pomiędzy Dogonami zamieszkującymi trudno dostępne wioski 
a Dogonami z dorzecza Wolty i częściowo równin32. Ci ostatni cofali się przed atakującymi 
ich lokalnymi ludami, a Francuzi jawili się im prawie jak wyzwoliciele. Ci pierwsi podejmo-
wali obronę przed napastnikiem bez względu na to, kim on był.

Wodzostwa Kurumbów

Kurumbowie zamieszkują płaską wyżynę w dorzeczu Wolty na północy Burkina Faso. 
Teren ten nie ma naturalnych cech obronnych. Wszelkie walki toczyły się tutaj na otwartej 
przestrzeni, wymagało to więc innej taktyki niż ta, którą stosowali Dogonowie z urwisk 
skalnych broniący swych wiosek. Obszar ten zamieszkiwali i nadal zamieszkują wspólnie 
Kurumbowie i Dogonowie. Oba te ludy uważają się za autochtonów. Kurumbowie, w prze-
ciwieństwie do Dogonów, na przestrzeni swej historii stworzyli kilka niezależnych od sie-
bie wodzostw33. W ich obronie toczyli walki z Mossi i Fulbami, którzy w dorzeczu Wolty 

30	  W 1948 r. Francuzi pozwolili na ponowne osiedlenie się w okolicy Mont Tabi. Nie wolno było jednak Dogonom zasiedlić 
powtórnie starej wioski mieszczącej się na półce skalnej, musieli się osiedlić na równinie u stóp góry.
31	  B. Kamian, op. cit., s. 54; La guere de (1920) Tabi et les blancs…, s. 54.
32	  Podobnie reagowali Kurumbowie i Hadżerajowie.
33	  Kurumbowie na  przestrzeni swej historii stworzyli kilka wodzostw, w  literaturze zwanych także królestwami. Do 
najważniejszych należą: Lurum (uważane za najstarsze, ze stolicą w Pobe-Mengao, władzę sprawuje tu Lurumyo), Pela 
(sąsiadujące z Lurum od zachodu, ze stolicą w Toulfe, władcą jest Pelayo), Karo (leżące w pewnym oddaleniu od dwóch 
wcześniejszych, ze stolicą w  Aribindzie i  władcą zwanym Karyo) oraz Tera (leżące na  południe od Lurum, ze stolicą  
w Bourzandze, rządzone przez Teryo).
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tworzyli swoje państwa. Wkroczenie Francuzów wprowadziło pokój, zaprzestano walk 
i polowań na niewolników. 

M. Izard, omawiając początki historycznego królestwa Yatenga34, niejednokrotnie 
wspomina o walkach, jakie toczyło to królestwo z lokalnymi ludami35. Gdy w XV w. Mossi 
przybyli na tereny dzisiejszej Yatengi36, w tym czasie był to rejon opanowany przez wodzo-
stwo Lurum, którego dynastia królewska i pomniejsze lokalne dynastie były zdominowa-
ne przez wojowników Kurumba37. Na terytorium tym również zamieszkiwali Dogonowie 
– „ludzie ziemi”. Dogonowie długo opierali się Mossim, najcięższe walki toczyli w czasach 
panowania Naba Rawa38. Od końca XV w. aż do połowy XVI w. (czasy Naba Yadega) Mossi 
osiedlali się w  wioskach Dogonów, którzy mimo stawianego oporu ostatecznie musieli 
opuścić swoje siedziby39.

Mossi w XVIII w. traktowali dorzecze Białej Wolty, a szczególnie tereny zajmowane 
przez wodzostwa Kurumbów oraz równinę Gondo zamieszkaną przez Dogonów, jako ob-
szar swoich wypraw łupieżczych. Takie działania prowadził m.in. władca Yatengi Naba 
Saaga (1787–1803)40. Pozostawiło to wyraźny ślad w tradycji ustnej Kurumbów. „[Kiedyś 
– przyp. aut.] nie było wojny, ale gdy nastało królestwo w Ouahigouya [Yatenga – przyp. 
aut.], Mossi chcieli uczynić z Kurumbów niewolników, ale Kurumbowie nie chcieli, ponie-
waż mieli w  sobie magię [siłę – przyp. aut.]”. Granice Yatengi przesunęły się znacznie 
w kierunku północno-wschodnim, ograniczając terytorium Lurum41. Zagrożenie niewolnic-
twem było poważnym problemem dla Dogonów i Kurumbów, wspólnie też próbowali się 
temu przeciwstawić. 

Po powstaniu państw Mossich obszar zamieszkany przez Dogonów i Kurumbów w do-
rzeczu Wolty się skurczył. Dogonowie zostali wyparci prawie całkowicie z terenów króle-
stwa Pela oraz równin Gondo i Seno i zepchnięci aż do Falez Bandiagary. Starsi rozmówcy 
wspominają, że „Kiedy Mossi przybyli, aby brać w niewolę, Dogonowie pozostawili ten te-
ren Kurumbom i poszli na północ. Kurumbowie pozostali tutaj. [Dogonowie – przyp. aut.] 
nie chcieli zostać niewolnikami i dlatego odeszli na północ”. 

Tereny obecnej Burkina Faso zostały w  latach 1895–1901 podporządkowane Francu-
zom. Opór stawiały państwa Mossich. W  tradycji ustnej Kurumbów Mossi traktowani są 
jako wrogowie, dlatego też ich walki przeciw Francuzom niewiele interesowały Kurumbów. 
Taką interpretację historii potwierdzają słowa mego informatora: „Mossi chcieli panować, 
grabili wioski, zabijali. To Mossi wywołali wojnę, a nie Kurumbowie i Dogonowie. Kiedy Biali 

34	  Yatenga – jedno z królestw Mossich leżące na północ od Ouagadougou, rozciągające się od Tengkodogo po Gourma. 
35	  M. Izard, Le Yatenga précolonial. Un ancien royaume du Burkina, Paris 1985, s. 32–38.
36	  Współczesna Yatenga jest jedną z północnych prowincji Burkina Faso (Region Północny).
37	  M. Izard, Le Yatenga précolonial…, s. 19–20.
38	  Naba Rawa – władca Mossich, który w XIV w. założył królestwo od Pougo do Doubare (Burkina Faso) – Rawatenga.
39	  M. Izard, Le Yatenga précolonial…, s. 20–21.
40	  Ibidem, s. 86, 101.
41	  Ibidem, s. 96.
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przybyli, Mossi im się opierali i dlatego była wojna między Białymi a Mossi”. W Ouahigouya 
w maju 1895 r. Naba Patougou, władca Yatengi, podpisał z kapitanem M. Destenavem trak-
tat, na mocy którego państwo Yatenga stało się protektoratem francuskim42.

Do kraju Kurumbów wojska francuskie pod wodzą kapitana Danteresa dotarły 
w kwietniu 1897 r.43. Dzięki zawartemu wcześniej traktatowi nie doszło do żadnych walk. 
W lokalnych kronikach wspomina się o tym fakcie w ten sposób: „Pierwsi Biali przybyli do To-
ulfe za czasów Pelayo Samande. On ich zaprosił z wielką mądrością, ale odmówił im nie-
których miejsc [tzn. nie przekazał im władzy – przyp. aut.], które oni chcieli. Tak oto kończy 
się czas eksploatacji niewolników […]”44. Kurumbowie, relacjonując wejście Francuzów do ich 
kraju, podkreślają, że to oni sami ich zaprosili. Traktują Francuzów nie jako zwycięzców, któ-
rzy siłą zajęli ich kraj, lecz jako gości. Pogardliwie wyrażają się o niektórych ludach, które 
uciekały przed Francuzami. Wojska francuskie, przechodząc przez kraj Lurum w czasach Lu-
rumyo Samana, wykorzystały jako tragarzy pewną liczbę mężczyzn. „Biali wzięli mężczyzn 
do noszenia bagaży, ale oni szybko wrócili do domów”. Samowolne opuszczenie maszerują-
cych Francuzów Kurumbowie przedstawiają jako dowód swojej niezależności i odwagi. 

Po zajęciu łuku Nigru przez Francuzów ustały walki między lokalnymi państwami, za-
kończył się czas polowania na niewolników, zaprzestano też napadów rabunkowych. „[…] 
Książęta45 brali w niewolę dziewczyny, które szły po wodę do studni. Łapali je i sprzedawa-
li. Wraz z przybyciem Białych wszystko ustało”. Oprócz zakończenia walk, powstrzymania 
napadów rabunkowych i handlu niewolnikami do pozytywnych aspektów przybycia Fran-
cuzów informatorzy zaliczają budowę szkół i przychodni lekarskich.

Przybycie Francuzów pod koniec XIX w. miało także negatywne skutki dla lokalnych 
społeczności. W 1898 r. ustanowiono administrację francuską w kraju Kurumbów. Na lud-
ność nałożono podatki i  zobowiązano ją do  przymusowych prac. „Płacono podatki Sidi 
Amadu46 i narzucone zostały przymusowe prace w postaci: cięcia drzewa, budowy dróg 
i domów, transportu drewna”. Wyżej wspomniane narzucone podatki stały się przyczyną 
buntów, a  także ucieczek rolników na  tereny wcześniej niezamieszkane, znajdujące się 
na obszarze Djilgodji (wodzostwo Fulbów). Kurumbowie znajdowali tam ziemię do uprawy 
i chronili się przed poborcami podatkowymi. Mimo zajęcia przez Francuzów łuku Nigru, 
Djilgodji długo, bo do pierwszych dekad XX w., pozostawało praktycznie poza zasięgiem 
francuskiej władzy administracyjnej47. Wpływy francuskie postępowały tam powoli i Fran-
cuzi nigdy do  końca nie opanowali tego kraju48. Uciekający przed uciskiem kolonialnym 

42	  Ibidem, s. 138.
43	  A.L.C. Gatelet, Histoire de la conquête du Soudan français (1878–1899), Paris 1901, s. 360.
44	  G. Ganame, Historique du village de Toulfe. Depuis sa creation, rękopis, Toulfe 2004. 
45	  Informatorzy nazywają w ten sposób władców Mossi z Yatengi.
46	  Wioskowy poborca podatkowy.
47	  Teoretycznie władze kolonialne kontrolowały całe terytorium, jednak na  niektórych terenach trudno dostępnych 
i nieistotnych z gospodarczego i militarnego punktu widzenia wpływy francuskie były ograniczone.
48	  P. D’Aquino, Du sable à l’argile. L’occupation de l’espace dans le Djelgodji (Nord-Burkina Faso), „Cahiers d’Études  
Africaines”, t. XXXII, 1996, nr 2, s. 315.
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rolnicy zagospodarowali wiele dotychczasowych nieużytków wokół Aribindy. Proces ten 
był szczególnie widoczny w latach 20. XX w., kiedy duże grupy rolników uciekały z tere-
nów kontrolowanych przez Francuzów na obszary będące poza ich kontrolą. W ten sposób 
kolonizacja rolna wymuszona przez czynniki zewnętrzne stała się podstawą rozwoju de-
mograficznego okolic Aribindy49. 

 

Hadżerajowie z gór Guera

Hadżerajowie zamieszkują masyw górski Guera, którego najwyższym szczytem jest 
Mont Guera (1631 m n.p.m.) znajdujący się w centralnej części Republiki Czad. Według in-
formatorów słowo hadjeray oznacza „ludzie ze skał”50. Nazwa ta obejmuje grupę ludów, 
z których każdy ma swój własny język, często bardzo odmienny od języka sąsiadów. Z tego 
powodu, przed wejściem Francuzów na te tereny, za oficjalny i powszechny język komuni-
kacji uważany był język arabski. Po utworzeniu przez Francuzów protektoratu taką funk-
cję zaczął pełnić język francuski. Pomimo różnic językowych Hadżerajowie reprezentują 
względnie jednolity typ kultury, do czego przyczyniły się takie same warunki środowiska 
narzucające podobne formy gospodarowania. Mieszkańcy jednej góry czy wyizolowanego 
naturalnie odcinka doliny tworzą jedną grupę z  wybranym wodzem, który stoi na  czele 
zgromadzenia rady51.

W tradycyjnej wiosce władza nie jest scentralizowana. Oprócz wodza, pełniącego funk-
cje polityczne, istnieją instytucje: władcy ziemi, kapłana składającego ofiary bóstwom (mar-
gajom), władcy gór oraz (zazwyczaj tylko w dużych miejscowościach) wodza wojny (agit). 
W czasach pokoju trzej pierwsi zarządzali wioską. W czasie wojny władzę przejmował czwar-
ty z nich – agit, który dowodził wszystkimi ludźmi w wiosce. Funkcję tę sprawował zawsze 
najodważniejszy i najsprawniejszy wojownik. Jego zadaniem na polu walki było dowodzenie 
i zagrzewanie do boju. Kiedy agit ginął, któryś z wojowników podnosił jego broń, wołając 
„pomścić, pomścić, pomścić”, i dalej sam kierował walką, a po jej zakończeniu nadal pełnił 
funkcję wodza wojny. Współcześnie ta funkcja nie istnieje, wioski są rządzone najczęściej 
przez: wodza wioski i władcę ziemi, czasem spotkać też można kapłana.

Najpotężniejszym ludem w  tej części Afryki, tworzącym dobrze zorganizowane pań-
stwo, są Wadajowie (Uadaj lub Ouaday). W XVI w. założyli królestwo Wadaj52, które na po-
czątku zależne było od sułtanatu Dar Fur (1596–1916). W połowie XVII w. królestwo Wadajów 

49	  D. Guillaud, Sociogenèse et territoire dans l’Aribinda (Burkina Faso). Le système foncier et ses enjeux, „Cahiers de 
l’Office de la Recherche Scientifique et Techniques d’Outre-Mer”, Paryż, t. XXVI, 1990, nr 3, s. 317–318.
50	  Nazwa ta pochodzi z języka arabskiego. Podobną nazwą byli kiedyś określani Dogonowie – najstarsze wzmianki o tej 
społeczności znajdują się w XVII-wiecznych kronikach Tarikh el-Fettach i Tarikh es-Sudan pisanych po arabsku, gdzie 
występują informacje o Hadjar „kraju kamieni”.
51	  P. Fuchs, Die Hadjerai (Tschad), [w:] Schwarz-Afrikaner. Lebensraum und Weltbild, red. W. Raunig, Frankfurt a/Main 
1980, s. 83.
52	  Na terenach dzisiejszego Czadu.
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uzyskało przewagę nad Dar Furem i stało się lokalną potęgą. Twórcą tej potęgi był Sabun, 
który zbudował ogromną armię składającą się głównie z  niewolników. Sabun jako jeden 
z pierwszych władców Wadajów uzbroił swoje wojska w broń palną. Jego wyprawy wojen-
ne miały charakter łupieżczy, wobec przeciwników stosował taktykę spalonej ziemi. Przed 
przybyciem na tereny królestwa Wadaj Francuzów Wadajowie zajmowali o wiele większy ob-
szar niż współcześnie. Rozwijając swoje państwo, podporządkowywali sobie sąsiednie ludy, 
co było przyczyną wielu konfliktów zbrojnych53. 

Celem ataków Wadajów było nie tylko powiększanie swojego państwa i szerzenie isla-
mu, ale także – podobnie jak w przypadku Mossich i Fulbów – pozyskiwanie niewolników. 

Dominacja Wadajów spowodowała wypieranie Hadżerajów z zasiedlanych przez nich te-
renów u podnóży gór w rejony położone znacznie wyżej. W ten sposób powstała m.in. wieś 
Mahoua. Przodkowie jej dzisiejszych mieszkańców zamieszkali w Ati (region Guera, na pół-
noc od Mongor), ale zaatakowani przez Wadajów uciekli w bezpieczniejsze górskie okolice 
w pobliżu Bitkine. Jak niespokojne i niestabilne politycznie były tereny, na których rozcią-
ga się dziś Czad, może świadczyć fakt, że w połowie XX w. Hadżerajowie posiadali jeszcze 
swoje oryginalne zbroje w typie rzymskiej lorica segmentata. Jeszcze obecnie, na początku 
XXI w., można spotkać ludzi, którzy znają i potrafią zaprezentować taktykę walki piechura 
z jeźdźcem. Na miejscowych targowiskach bez problemu można kupić włócznie, co nie jest 
powszechnym zjawiskiem na targach w strefie Sahelu.

Hadżerajowie uważają, że Wadajowie chcieli podporządkować sobie wszystkie okoliczne 
ludy i to było przyczyną konfliktów. Rozmówcy często podkreślają, że „nasi przodkowie, nasi 
rodzice uciekli w góry przed Wadajami”. Informatorzy zgodnie twierdzą, że ich przodkowie 
walczyli tylko przeciwko Wadajom i w czasie prowadzonych wojen chronili się w górach. 

W tradycji ustnej współczesnych Hadżerajów bez trudu można znaleźć wspomnienia 
tamtych konfliktów. „Kiedy Wadajowie tutaj przybyli [na tereny zamieszkane przez Ha-
dżerajów – przyp. aut.], ci, którzy byli w górach, przygotowywali duże kamienie i zrzucali je 
na Wadajów. Margaje [bóstwa – przyp. aut.] sprawiły, że nad górami pojawiły się pszczoły, 
które przegoniły przeciwników. Wadajowie nie mogli wprowadzić islamu wśród ludności”. 
Rozmówcy z Moukolo wspominają, że „dawniej […] Wadajowie przybywali tu i łapali ludzi, 
aby wprowadzić islam albo by uczynić z  nich niewolników”. Z  tego powodu Hadżerajo-
wie przenieśli się z zamieszkiwanych wcześniej u podnóża gór siedzib w wyższe rejony 
górskie, ale nawet po założeniu wiosek w górach nadal byli narażeni na łupieżcze ataki,  
których podstawowym celem było pozyskanie niewolników, co szczególnie zapadło w pamięć  
Hadżerajom. „Dawniej ludzie łapali innych, aby zrobić z  nich niewolników”. Informator  
z Ambasiry mówił również, że „Wadajowie brali wielu niewolników i potem odchodzili z nimi”.

Informatorzy z różnych wiosek zgodnie twierdzą, że przybycie Francuzów w latach 90. 
XX w. zakończyło polowania na niewolników i umożliwiło opuszczenie wiosek położonych 

53	  R. Karpiński, Sudan Centralny w  XVII–XVIII wieku, [w:] Historia Afryki do początku XIX wieku, red. M. Tymowski,  
Wrocław 1996, s. 855.
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wysoko w górach i zagospodarowanie terenów rozciągających się niżej. „Wadajowie przy-
byli, aby pozyskać sobie niewolników, a kiedy Biali przybyli, Wadajowie wycofali się […] 
i wszyscy zeszli z gór”. W Ambasirze wspominają, że „dawniej wszystkie wioski były w gó-
rach, trwała ciągła wojna. Kiedy rozpędzono Wadajów, wszyscy Hadżerajowie zeszli z gór 
i osiedlili się. […] Wadajowie zostali przegonieni przez Białych i dzięki temu my mogliśmy 
zejść z gór”. 

Dla Hadżerajów pojawienie się Francuzów nie było równoznaczne z rozpoczęciem ko-
lejnego konfliktu z nowym przeciwnikiem. Było to pokojowe przybycie, którego celem było 
niesienie misji cywilizacyjnej. „Kiedy Francuzi przybyli tutaj, aby kolonizować, nie wywołali 
wojny, oni byli przebiegli. Był jeden wojownik Hadżeraj, który przeciwstawił się Francuzom, 
ale to nie była naprawdę wojna. Francuzi […] pojawili się tutaj, aby cywilizować i uczulić 
ludzi na pewne sprawy, aby prowadzić ewangelizację, chrześcijaństwo, a przy okazji zabili 
tego wojownika”.

Po wkroczeniu Francuzów od zachodu na tereny Afryki Środkowej Wadajowie zostali 
odrzuceni na wschód, a ich państwo podporządkowane zostało administracji kolonialnej. 
Hadżerajowie z ulgą mówią, że „teraz nie ma już śladu po Wadajach, którzy wcześniej wy-
woływali tutaj wojny. Natomiast są Wadajowie – handlowcy. „Wadajowie teraz żyją przy 
granicy z Sudanem. Zostali przegonieni przez Francuzów aż do Abeche”. Nie oznacza to 
jednak, że nadal nie mają oni wpływu na Hadżerajów. Władca ziemi z Temki wspominał, 
że dawniej Hadżerajowie „mieli problem z grupą etniczną Wadaj, która mieszka w Raba. 
[Jeszcze dzisiaj – przyp. aut.] kiedy zabija się słonia, trzeba złożyć podarunki ludziom 
z Raba54”. 

Podsumowanie

Słabsze ludy ustępowały przed silniejszymi sąsiadami, broniąc się w  ten sposób 
zarówno przed etnocydem55, jak i przed wchłonięciem. Zachowanie własnej tożsamości  
odbywało się jednak kosztem ich marginalizacji w rozumieniu ekonomicznym i politycz-
nym. Był to trudny wybór dla tych ludów, świadczy jednak o ich przywiązaniu do własnej 
kultury i wartości. Przeciwnikiem dla kolonizatorów nie były małe społeczności szukające 
spokoju w trudno dostępnych terenach56 czy też małe upadające wodzostwa, lecz silne, 
dobrze zorganizowane państwa, mające realne wpływy polityczne i dysponujące siłą mili-

54	  Rozmówca nawiązuje do Rabaha, którego imię stało się synonimem narzuconej, wrogiej władzy. Rabah Fadlallah 
(1842–1900) – sułtan Bornu, znany z okrucieństwa handlarz niewolników, uczestnik wielu lokalnych wojen i łupieżczych 
napadów, dowodził wieloetnicznymi oddziałami. Zob.: R. Karpiński, op. cit., s. 850.
55	  Etnozagłada (etnocyd) – zanik niewielkich wspólnot etnicznych (otoczonych obcym, liczebniejszym żywiołem etnicz-
nym) nie tylko wskutek eksterminacji, ale także asymilacji i migracji. Tracąc zdolność do międzypokoleniowego przekazu 
tradycji, dość szybko rozmywają się w otaczającej ich obcej ludności; zob.: A. Posern-Zieliński, Etniczność. Kategorie. 
Procesy etniczne, Poznań 2005, s. 12.
56	  Wyjątkiem może być tutaj obrona Tabi.
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tarną. Dlatego Francuzi rozbili wodzostwo Yatenga ludu Mossich, a nie małe wodzostwa 
Kurumbów (Lurum, Pela, Karo, Tera). Podobnie postąpili z państwem Wadajów, pozosta-
wiając w spokoju wioski Hadżerajów. Kurumbowie, nękani przez Mossich, przyjęli z rado-
ścią ten fakt, podobnie jak Hadżerajowie przyjęli z ulgą wypędzenie z gór Guera Wadajów 
przez Francuzów. Zróżnicowanie społeczności afrykańskich widać wyraźnie w ich ocenie 
wprowadzenia nowej władzy. Małe społeczności Kurumbów i Hadżerajów postrzegają 
Francuzów jako tych, którzy zaprowadzili pokój, ponieważ w odróżnieniu od Wadajów, 
Fulbów i Mossich nie urządzali wypadów rabunkowych i nie polowali na niewolników. 
Oczywiście w  miarę rozbudowy struktur państwa kolonialnego obecność Francuzów 
stawała się również uciążliwa dla tych mniejszych grup. Uciążliwość polegała na wpro-
wadzeniu podatków i zmuszaniu do prac, np. przy budowie dróg. Jednak w ostatecznym 
rozrachunku to właśnie Francuzi pozwolili im uwolnić się od wroga (Wadajów, Fulbów, 
Mossich) i zachować własną tożsamość.
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Konfe Hamidou Medo (~1925–2008), władca wodzostwa Lurum z Pobe-Mengao, Kurumba.

Kouma Hamis Bey (ur. ~1935), władca ziemi z Temki, Hadżeraj.

Maiga Belko (ur. ~1940), władca wodzostwa Karo z Aribindy, Kurumba.

Sawadogo Almisi (1926–2009), autorytet lokalny z Pobe-Mengao, Kurumba.

Sawadogo Sino (1923–2007), władca ziemi z Pobe-Mengao, Kurumba.

Senia Saka (ur. ~1945), rolnik z Moukolo, Hadżeraj.

Touti Djerma (ur. ~1950), władca ziemi z Mahoua, Hadżeraj.

Yorba Mamoudou Abdoulay (ur. 1931), naczelnik wioski Tabi, Dogon.

Zoriba Alahon (ur. ~1935), pomoc medyczna w Tabi, Dogon.
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Refugee Peoples 
and the Colonization

(abstract)

In literature, the prevailing opinion is that the peoples of Africa opposed the intrusion 
of colonial powers. This statement assumes the existence of a homogenous African so-
ciety which held a distinctive – critical – view of colonial expansion. However, the reality 
is far more complex: there exists no such thing as a  homogenous African society, nor 
is there any common opinion about the role of colonial powers in Africa. Without a doubt, 
most peoples were wary of the white newcomers. The hostility grew as time went by, 
and the  invaders were consequently expelled. The research I carried out among groups 
which may be classified as refugee peoples (namely, the Dogon of Mali, the Kurumba 
in Burkina Faso and the Hadjarai in Chad) leads to a different conclusion. Refugee peoples 
perceived the invasion of colonial forces and the introduction of a new order somewhat 
differently to the warlike peoples. The example of the active resistance of the Dogon aga-
inst the  colonial powers – called the “Tabi revolution” – fits the well-known stereoty-
pe (although a closer analysis might suggest otherwise), but the views of the Kurumba, 
the  Dogon of the Volta Region and the Hadjerai did not represent the common approach. 
At first, those peoples gladly embraced the invasion of the French army, but their appro-
ach to colonial authorities changed over time. Initially, they appreciated the attainment 
of peace; later, however, the demands imposed on the community by the colonial admini-
stration triggered hostility towards the new rulers. 
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Anna Bytyń-Buchajczyk
Uniwersytet Szczeciński

Historia fortów Złotego Wybrzeża1

Pas wybrzeża nad Zatoką Gwinejską w  Ghanie jest obszarem, na  którym rozgry-
wała się burzliwa historia europejsko-afrykańskich relacji handlowych trwających od 
XV do drugiej połowy XIX w., kiedy Brytyjczycy przejęli wszystkie posiadłości europej-
skie. Pozostałościami po tym czasie są forty i zamki, wzniesione przez Europejczyków 
w celach handlowych i obronnych. Handel afrykańsko-europejski w omawianym okresie 
w znacznym stopniu wpłynął na bieg historii Afryki i całego świata, dlatego fortyfika-
cje wzniesione na Złotym Wybrzeżu faktycznie stanowią dziedzictwo ludzkości w ska-
li światowej – są obiektami zbudowanymi przez Europejczyków na afrykańskiej ziemi, 
z których wywożono m.in. niewolników do Nowego Świata. 

Dzieje fortyfikacji wzniesionych w  Ghanie i  na całym wybrzeżu Afryki Zachodniej 
mogą być rozpatrywane jako część historii europejskiej ekspansji handlowej. Nie należy 

1	  Ze względu na szeroką tematykę omawianego zagadnienia artykuł stanowi syntezę najważniejszych kwestii zwią-
zanych z historią fortyfikacji w dzisiejszej Ghanie. Obszerniejsze opracowanie zawierające dodatkowo opisy poszczegól-
nych fortów wraz ze zdjęciami ilustrującymi ich obecny stan ukaże się w osobnej monografii. 
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Il. 15. Mapa wybrzeża Ghany przestawiająca wszystkie fortyfikacje europejskie i ich stan obecny  
w 2012 r. Opracowanie własne na podstawie A. van Dantzig, op. cit., s. 77.
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jednak postrzegać jej jako części historii kolonializmu sensu stricte, gdzie kolonializm 
rozumiany jest jako opanowywanie i utrzymywanie kontroli politycznej i gospodarczej 
nad danym krajem w celu jego eksploatacji2. Warto także podkreślić, że europejska dzia-
łalność handlowa do końca XVIII w. obejmowała wyłącznie wybrzeże, ponieważ umowy 
handlowe zawierane wówczas z  afrykańskimi przywódcami przewidywały działalność 
europejską tylko w granicach stawianych fortyfikacji. Na interior Europejczycy oddziały-
wali w sposób pośredni – głównie poprzez importowane i eksportowane towary – a im 
dalej od wybrzeża, tym wpływy te były mniej widoczne. Kontrola niewielkich obszarów 
wybrzeża i ograniczony wpływ na interior powodują, że należy być ostrożnym w formu-
łowaniu sądów o roli Europejczyków w Afryce Zachodniej do końca XVIII w.

Europejczycy wznosili na wybrzeżu fortyfikacje głównie z dwóch powodów – han-
dlu i obrony. W celach handlowych składowano w fortach towary przywiezione z Europy 
i takie, które chciano do Europy wywieźć. Magazyny zapełniane były przede wszystkim 
kością słoniową, drewnem, przyprawami i złotem (od końca XV w. do połowy XVII stu-
lecia), następnie zaś głównym „towarem eksportowym”, przetrzymywanym w lochach, 
stali się niewolnicy wywożeni na plantacje do Nowego Świata. Poza funkcjami handlo-
wymi ważnym przeznaczeniem wszystkich budowli była obrona przed ewentualnymi 
atakami tubylców, a z czasem także przed innymi europejskimi rywalami. Fortyfikacje 
były często przebudowywane, sprzedawane, przejmowane lub opuszczane. Wznoszono 
je zazwyczaj na planie kwadratu lub prostokąta, zdarzały się także fortyfikacje wznie-
sione na planie trójkąta czy też o całkowicie nieregularnym kształcie, co spowodowane 
było nietypową strukturą podłoża, na którym powstawała budowla. Wszystkie budowle 
wznoszono początkowo głównie z materiałów przywożonych z Europy, później zaczęto 
wykorzystywać lokalne surowce. Obecny kształt fortów jest wynikiem wielu ulepszeń 
konstrukcyjnych, wynikających ze zmian funkcji, a czasem i właścicieli. Często było tak, 
że kwaterę wznosili Duńczycy, w fort przebudowywali ją Szwedzi, potem przejmowali 
Holendrzy lub Brytyjczycy3. 

Wszystkie fortyfikacje wzniesione na Złotym Wybrzeżu można podzielić na kwate-
ry, forty oraz zamki. Podział ten wynika z różnic w wielkości, strukturze budynków oraz 
z funkcji, jakie spełniała dana fortyfikacja.

Kwatera lub faktoria4 była najmniejszym typem budowli wznoszonych przez Eu-
ropejczyków na  afrykańskim wybrzeżu. Kwatera była najczęściej niewielkim fortem. 
Początkowo były to punkty handlowe, które budowano tymczasowo dla prowadzenia 

2	  C. Mojsiewicz (red.), Leksykon współczesnych międzynarodowych stosunków politycznych, Wrocław 2000, s. 176–177. 
3	  Kwestia użycia terminu „Brytyjczycy” w odniesieniu do okresu poprzedzającego powstanie Zjednoczonego Królestwa 
Wielkiej Brytanii i Irlandii Północnej wynika z tego, że na statkach z rejonu wysp brytyjskich nie wypływali li tylko Anglicy, 
nie byli to także jedynie mieszkańcy Wysp Brytyjskich. Załoga statków handlowych była często mieszanką kulturową 
z całej Europy, dodatkowo jeszcze początkowo statki te wysyłane były przez prywatnych kupców. Użycie ogólnego ter-
minu „Brytyjczycy” ułatwi w znacznym stopniu rozdzielenie działalności innych europejskich krajów na terenie Złotego 
Wybrzeża.
4	  Po angielsku lodge lub trading post, po niemiecku Faktorei, po portugalsku feitoria, po holendersku factorij.
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wymiany towarów z tubylcami oraz jako siedzibę dla stałego europejskiego garnizonu. 
Wznoszono je jako budowle przejściowe, zazwyczaj z gliny lub drewna, czasami stoso-
wano lokalny kamień. W kwaterach handlowano towarami przywożonymi z Europy. Były 
przeznaczone do handlu na małą skalę, czasem kwater używano do celów militarnych5. 
Stąd może pochodzić rozróżnienie na  kwatery i  faktorie stosowane przez niektórych 
badaczy. Kwatery to umocnione budowle, służące za miejsca stacjonowania garnizonu 
i do obrony przed tubylcami, faktorie zaś nie zawsze były umocnione, czasem jedynie 
uzbrojone w jedną lub dwie armaty, kojarzyły się przede wszystkim z celami handlowymi 
i  składowaniem towarów oczekujących na  transport z  Europy lub do  niej6. Większość 
kwater została następnie przebudowana na forty.

Fort to budowla obronna bardziej typowa dla afrykańskiego wybrzeża. Fortyfikacje 
te były przystosowane do obrony okrężnej, miały trwałą konstrukcję, wznoszono je za-
zwyczaj z cegieł lub kamienia. W skład fortu wchodziły pomieszczenia dla garnizonu, 
oficerów, służących, lochy dla niewolników, magazyny do składowania towarów. Han-
dlowano na dziedzińcu lub w pomieszczeniach zwanych „domami handlowymi” (House 
of Trade)7. W typowym forcie znajdowało się około 50 armat. Do budowy fortów mate-
riały sprowadzano początkowo z Europy. Zanim Europejczycy przekonali się o solidności 
afrykańskiego drewna (timber), przywozili głównie dąb i palone cegły. Forty były naj-
popularniejszymi budowlami obronnymi wznoszonymi przez Europejczyków w Afryce. 
Wszystkie spełniały w gruncie rzeczy funkcje handlowe i obronne. Zabezpieczały inte-
resy danego europejskiego kraju, trzymały rywali jak najdalej od zajmowanego terenu 
i chroniły opanowane miejsce. Nawet jeśli jakiś fort został początkowo zaprojektowany 
tylko do celów militarnych, to w późniejszym czasie wykorzystywany był również do ce-
lów handlowych. Tak było w przypadku Fortu Coenraadsburgh, zbudowanego w pobliżu 
Zamku Elmina. Przez lata utrwaliły się specjalizacje każdego z fortów, np. w handlu zło-
tem lub złotem i niewolnikami, przeznaczenie głównie na cele militarne, administracyj-
ne, kwatery główne.

Największe i najważniejsze były zamki – Elmina, Cape Coast oraz Osu8. Różniły się 
od fortów przede wszystkim wielkością, zamki były znacznie większe i posiadały bar-
dziej kompleksową sieć budynków. Na przykład na zamku Cape Coast pod koniec XVII w. 
znajdowały się: warsztaty dla różnych rzemieślników (kowala, stolarza, płatnerza), 
osobny magazyn, w którym trzymano alkohol, lochy mogące pomieścić wówczas tysiąc 
niewolników. Ponadto na  zamku znajdował się zbiornik ze świeżą wodą oraz ogrody 

5	  K.J. Anquandah, Castles and Forts of Ghana, Akra 1999, s. 10.
6	  A. von Dantzig, Forts and Castles of Ghana, Akra 1980, s. vii.
7	  Ibidem, s. 84.
8	  W tekście pojawiają się różne nazwy tych obiektów. Wynika to z tego, że w różnym okresie fortyfikacje te zarządzane 
były przez różne kraje. W przypadku zamku Osu początkowo funkcjonowała jedynie duńska nazwa – Fort Christiansborg, 
dopiero po przejęciu fortyfikacji przez Brytyjczyków do użycia weszła nazwa Zamek Osu.
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uprawne przeznaczone do  dyspozycji stacjonującego w  nim garnizonu9. Cała budowla 
uzbrojona była w 74 armaty. Poza tym, że zamki miały umocnienia wewnętrzne, były 
dodatkowo chronione przez reduty wybudowane w ich pobliżu.

Począwszy od drugiej połowy XV w. aż do XIX w., na terenie Złotego Wybrzeża Euro-
pejczycy wznieśli około 50 fortyfikacji różnej wielkości, rozciągających się wzdłuż całego 
ghańskiego wybrzeża, od Kety na wschodzie, przy granicy z Togo, do Beyinu, na zacho-
dzie10. Do czasów obecnych przetrwało około 30 z nich. Wszystkie fortyfikacje zostały 
wzniesione między 1480 a 1790 r., ich twórcami byli: Portugalczycy, Holendrzy, Brytyjczy-
cy, Szwedzi, Duńczycy, Francuzi oraz Brandenburczycy. Pierwszy fort na ghańskim wy-
brzeżu został zbudowany przez Portugalczyków w 1482 r. w Elminie. Przez ponad sto lat 
mieli oni na Złotym Wybrzeżu monopol handlowy, który w wieku XVII udało się złamać 
Holendrom i potem kolejnym europejskim państwom. Na XVIII w. przypada największe 
ożywienie handlu na tym terenie. To wówczas zostały zbudowane niemal wszystkie po-
zostałe forty, o których wiadomo, że istniały.

Podział procentowy krajów posiadających forty pod koniec XVIII w. przedstawia się we-
dług Kwasi J. Anquandaha następująco: Holendrzy 37%, Brytyjczycy 20%, Duńczycy 14%, 
Portugalczycy 9%, Szwedzi 7%, Francuzi 7%, Brandenburgia-Prusy 6%11. Ostatnimi „mono-
polistami” na tym terenie stali się Brytyjczycy, którzy w 1872 r. przejęli posiadłości od wszyst-
kich europejskich rywali. Już od końca XV w. Europejczycy byli bardzo aktywni na Złotym Wy-
brzeżu. Jednak do lat 80. XIX w., tj. do czasów wprowadzenia przez Brytyjczyków systemu 
kolonialnego, większość opisywanego wybrzeża zachowała de facto niezależność12. W okre-
sie kolonizacji Złotego Wybrzeża zamki i  większe forty służyły brytyjskiej administracji 
do zarządzania kolonią, pełniły funkcje więzień, budynków administracyjnych, kwater woj-
skowych itp. Po uzyskaniu przez Ghanę niepodległości, zanim rząd młodego państwa zdał 
sobie sprawę z wartości kulturowych omawianych obiektów, w wielu przypadkach służyły 
one jako więzienia, zaniedbywano ich konserwację, pozwalając obiektom popaść w  ruinę 
i zapomnienie. Dopiero dzięki wpisaniu fortów na Listę Światowego Dziedzictwa UNESCO 
(UNESCO World Heritage List) zapoczątkowany został proces renowacji wielu z nich13. Opiekę 

9	  Relacja Royal African Company z  1690  r., por.: J. Handler, M. Tuite, The Atlantic Slave Trade and Slave Life in the  
Americas: A Visual Record, Virginia Foundation for the Humanities, the University of Virginia Library, http://www.slav-
eryimages.org (dostęp z 15.12.2012).
10	  Podawana jest różna liczba fortyfikacji, np. w opracowaniu Alberta van Dantziga podana jest liczba ponad 60, a Kwesi 
J. Anquandah pisze o 80 fortyfikacjach; według Zespołu ds. Muzeów i Pomników w Ghanie wszystkie obecne fortyfika-
cje i ich ruiny zamykają się w liczbie 33, włączając w to Fort Kumasi w Rejonie Aszanti, w środkowej części kraju, zob.: 
A. Dantzig, op. cit., s. vii, K.J. Anquandah, op.cit., s. 20, Forts and Castles, http://www.ghanamuseums.org (dostęp 
z 15.11.2012).
11	  K.J. Anquandah, op. cit., s. 20.
12	  A. Dziubiński, J. Milewski, Przed Podbojem. Afryka Północna i Zachodnia w relacjach z XVIII i XIX wieku, Warszawa 
1980, s. 79.
13	  Forty na wybrzeżu Ghany na liście UNESCO zostały oznaczone numerem referencyjnym 34 pod nazwą „Forty i zamki 
w Ghanie" (Forts and Castles of Ghana) w regionach: Wolta, Wielka Akra, Region Centralny i Region Zachodni. Na  listę 
wpisano: 3 zamki (Osu, Cape Coast i Elmina), 15 fortów w relatywnie dobrym stanie, 10 fortów będących w ruinie i 7 miejsc, 
w których zachowały się jedynie pozostałości dawnych fortyfikacji. Por.: World Heritage List, Forts and Castles, Volta, Great-
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nad wszystkimi obiektami sprawuje Ghana Museums and Monuments Board (Zespół ds. 
Muzeów i Pomników w Ghanie, GMMB). 

Okres ponad 400 lat europejskiego handlu na  Złotym Wybrzeżu, licząc od przybycia 
Portugalczyków do przejścia w system kolonialny sterowany przez Brytyjczyków, można po-
dzielić, za Albertem van Dantzigiem, na krótsze odcinki czasu:

1. Monopol Portugalczyków (1470–1600);
2. Ekspansja holenderska i brytyjska (1600–1640);
3. Rywalizacja wielu krajów europejskich (1640–1710);
4. Okres umiarkowanego pokoju (1710–1800); 
5. Wczesna kolonizacja (1800–1900)14.

Monopol Portugalczyków (1470–1600)

Portugalia rozpoczęła ekspansję oceaniczną dzięki ambicjom księcia Henryka Żegla-
rza. Sama Portugalia była w XV w. niewielkim państwem i liczyła około miliona miesz-
kańców15. Ekspansja w zamierzeniach portugalskich była szukaniem miejsca, w którym 
można się osiedlić, ale przede wszystkim była próbą kontroli handlu złotem w  celu 
wzbogacenia monarchii i  popierających ją grup społecznych16. Inne kraje europejskie 
na taką działalność zdecydowały się w okresie nieco późniejszym. Monopol portugalski 
na Złotym Wybrzeżu rozpoczął się w 1471 r., gdy portugalskie statki dotarły do wybrzeża 
u ujścia rzeki Prah (Pra). Już przy pierwszej wymianie towarów z miejscową ludnością, 
dokonywanej przez załogi statków dowodzonych przez Fernão Gomesa, odkryte tereny 
okazały się tak bogate w złoto, że nadano im nazwę Mina de Ouro, co znaczy „kopal-
nia złota”. Sądzono bowiem, że kopalnie muszą znajdować się blisko wybrzeża. Wobec 
malujących się korzyści handlowych podjęto decyzję o utworzeniu stałego obiektu, for-
tyfikacji, która miała chronić portugalskie interesy. Miejscem, które w kolejnych latach 
wypraw Portugalczycy wybrali na założenie fortu, była wioska podzielona ujściem rzeki 
Benya na dwie części, stąd nazwa Aldea das Duas Partes, co znaczy „wioska dwóch czę-
ści”. Jest to dzisiejsza Elmina, która nazwę zawdzięcza portugalskiemu słowu la mina, 
czyli kopalnia. Ujście rzeki tworzyło doskonały naturalny port, jeden z najlepszych na ca-
łym Złotym Wybrzeżu. Fortyfikację ukończono w 1482 r. i nazwano Fort São Jorge da 
Mina. W tym okresie Portugalczycy wznieśli jeszcze dwa forty – w Shamie i Axim.

er Accra, Central and Western Regions, Documents, Convention Concerning the Protection of the World Cultural and Natural 
Heritage, CC-79/CONF.003/13, Kair, Luksor, Paryż 1979, http://www.whc.unesco.org (dostęp z 22.07.2011); Third session of 
World Heritage Committee, Convention the Protection of the World Cultural and Natural Heritage, Luksor 1979, http://www.
whc.unesco.org/archive (dostęp z 22.07.2011).
14	  A. van Dantzig, op. cit., s. vii.
15	  M. Małowist, Konkwistadorzy portugalscy, Warszawa 1992, s. 17. 
16	  A. Mączak, Historia Europy, Wrocław 1997, s. 277–278.
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Ekspansja Holendrów i Brytyjczyków (1600–1640)

Pod koniec XVI w. sprzyjająca sytuacja w ówczesnej Europie umożliwiła Holendrom, 
a  zaraz potem również Brytyjczykom, sięgnięcie po afrykańskie tereny. Pierwszy ho-
lenderski statek przybił do afrykańskiego brzegu pod koniec XVI w. Holendrzy szybko 
nawiązali kontakty z wodzem ludu Asebu niedaleko dzisiejszego Cape Coast17. W 1612 r. 
rozpoczęli budowę pierwszego holenderskiego fortu na Złotym Wybrzeżu – Fortu Na-
ssau w Moree (Mori), około 10 km od dzisiejszego Cape Coast. Następnie kilka razy pró-
bowali zdobyć Fort São Jorge, co ostatecznie udało im się w 1637 r. Holendrzy zdobyli 
także pozostałe portugalskie posiadłości (forty w Shama i Axim). Podbici Portugalczycy 
na długo, bo aż do drugiej połowy XVII w., wycofali się ze Złotego Wybrzeża. Po prze-
jęciu portugalskich posiadłości Holendrzy zbudowali nowe fortyfikacje – w  Anomabu, 
Takoradi i tzw. Małej Akrze (Little Accra). Warto wspomnieć, że Holendrzy przejęli por-
tugalskie posiadłości nie tylko na terenie Złotego Wybrzeża, ale i w południowej Afryce 
i  w Ameryce. Aby mieć siłę roboczą do  pracy w  przejętych plantacjach, potrzebowali 
ogromnej liczby niewolników. Musieli przeto diametralnie zmienić kierunek swoich do-
tychczasowych poglądów na kwestię niewolnictwa18. Wcześniej byli przeciwnikami han-
dlu niewolnikami, ale kiedy nabyli plantacje, szybko znaleźli uzasadnienie dla sprzedaży 
i niewolniczej pracy miejscowej ludności.

Brytyjczycy „weszli” do Afryki mniej więcej w tym samym okresie co Holendrzy. Choć 
działali tam już od połowy XVI w., to początkowo handlowali tylko jako indywidualni 
kupcy. W latach 20. i 30. XVII w. część brytyjskich kupców reprezentowana przez Arenta 
Grootego, działającego niegdyś w służbie holenderskiej, nawiązała kontakty, które dały 
im prawo do handlu na Złotym Wybrzeżu. W 1624 r. Groote zawarł umowę z wodzem 
kraju Fanti (Fante) w okolicach osady Kormantin (dzisiejsza osada Abandze), dającą An-
glikom prawa do wyłącznego handlu na jego terytorium. W 1631 r. Anglicy wybudowali 
na powierzonym im terenie niewielką faktorię i sukcesywnie ją rozbudowywali. To tutaj 
zbudowano pierwsze pomieszczenia do  przetrzymywania niewolników i  stamtąd wy-
syłano ich na plantacje w Ameryce. Dlatego niewolników ze Złotego Wybrzeża jeszcze 
przez długi okres nazywano „Kormantinczykami” („Cormantins” lub „Cormantese”)19.

Rywalizacja wielu krajów europejskich (1640–1710)

W najgorętszym okresie rywalizacji holendersko-angielskiej na  Złotym Wybrzeżu 
pojawili się Szwedzi. Na czele utworzonej Szwedzkiej Kompanii Afrykańskiej (Svenska 

17	  Holendrzy zabrali nawet dwóch ambasadorów wodza Asebu do Europy, por.: A. Dantzig, op. cit., s. vii.
18	  Ibidem, s. 14.
19	  Do tej pory zarówno Portugalczycy, jak i Holendrzy kupowali niewolników pochodzących głównie z terenu dzisiejszego 
Beninu. Ibidem, s. 22–23 i 32. 
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Afrika Kompaniet) stanął Henry Caerlof20. Podczas wypraw do Afryki pod szwedzką ban-
derą przejmował na rzecz Szwecji posiadłości, które wcześniej zdobył, będąc w służbie 
holenderskiej. Było to możliwe, ponieważ tubylcy nie przywiązywali wagi do narodowo-
ści Europejczyków, a  bardziej do  osób, z  którymi zawierali umowy, właśnie takich jak 
Caerlof, który utrzymywał przyjacielskie stosunki z  wieloma wodzami, będąc jeszcze 
w  służbie Holandii. Caerlof przejął zatem posiadłości holenderskie w  Takoradi i  Ano-
mabu (była to w zasadzie opuszczona kwatera), ponadto ustanowił niewielką faktorię 
w wiosce Oguaa w Cabo Corço (obecnie – Cape Coast), w Butri (Butre) niedaleko Cape 
Three Points, w Jumore, w Nzimie21 oraz w Osu w Akrze. Zarządcą założonych fortyfikacji 
szwedzkich mianował Szwajcara Henrego de Mévilla, po nim dowodzenie przejął Johan 
Filip von Krusenstjerna22. Jak zauważa van Dantzig – Caerlof dzięki temu, że ustanowił 
tak wiele kwater, kładąc podwaliny pod nowe forty, otworzył właściwie nowy rynek zby-
tu, znalazł szersze ujście dla afrykańskiego handlu.

W 1655 r. Caerlof powrócił do Europy i związał się z odwiecznymi wrogami Szwe-
dów – Duńczykami. Już w 1657 r. wypłynął na afrykańskie wybrzeże pod banderą Duń-
skiej Kompanii Zachodnioindyjskiej i Gwinejskiej (Det Vestindisk-Guineiske Kompagni). 
Tym razem przejmował dla Danii posiadłości, które ustanowił wcześniej dla Szwedów 
– Osu, Takoradi, a z pomocą holenderską także Fort Carolusburg w Cabo Corço. Caerlof, 
wyjeżdżając, pozostawił dowództwo nad duńskimi posiadłościami Samuelowi Smitowi. 
W tym okresie Szwedzi pod dowództwem braci De Vos (Holendrów z pochodzenia) pró-
bowali odzyskać Fort Carolusburg i  inne fortyfikacje przejęte przez Duńczyków. Udało 
się im to w 1659 r. z pomocą Holendrów z Elminy, za ich namową bowiem Samuel Smit 
wstąpił ponownie do holenderskiej Kompanii Zachodnioindyjskiej. Kiedy Holendrzy pró-
bowali przejąć Fort Carolusburg, na drodze stanął im wódz ludu Fetu, który opuszcze-
nie przez Duńczyków fortu uznał za zdradę Caerlofa i postanowił sam przejąć nad nim 
kontrolę. Ostatecznie jednak w 1660 r. sprzedał posiadłość Szwedom – braciom De Vos. 
Holendrzy dość szybko przejęli inne duńskie posiadłości – fort w Osu oraz w Takoradi.

Szwedzi przebywali na Złotym Wybrzeżu jeszcze tylko trzy lata. W 1663 r. Holendrzy 
odebrali im Fort Carolusburg i tym samym szwedzka obecność na Złotym Wybrzeżu do-
biegła końca23. Nie był to jednak koniec obecności duńskiej. Mimo że w 1600 r. odebrano 

20	  Henry Caerlof (w literaturze spotyka się także pisownię: Henri, Hendrick lub Henrik Caerlof) był z pochodzenia  
Polakiem. Karierę rozpoczął od służby w holenderskiej Kompanii Zachodnioindyjskiej (m.in. w Elminie), nie doczekał 
się jednak awansu i w 1648 r. zrezygnował z niej. Pracował jeszcze w służbie szwedzkiej i duńskiej. Stworzył funda-
menty pod dwie największe fortyfikacje na Złotym Wybrzeżu – Zamek Christiansborg w Osu oraz Zamek Carolusburg 
w Cape Coast, dzięki niemu powstało kilka nowych faktorii, m.in. w Anomabu, Jumore w Nzima i w Takoradi. Por.: 
ibidem, s. 23–28.
21	  Kwatera ta nie została nigdy rozbudowana, wkrótce też została opuszczona przez Szwedów. Ostatecznie Caerlof – 
pływający już dla Duńczyków – oddał ją Holendrom w zamian za pomoc w zdobyciu fortu Carolusburg. Ibidem, s. 26–27.
22	  B. Nowak, Ekspansja europejska w Afryce w XVII–XVIII w. Jej etapy, przejawy i skutki, [w:] Historia Afryki do początku 
XIX wieku, red. M. Tymowski, Wrocław 1996, s. 1117. 
23	  A. van Dantzig, op. cit., s. 23–31; B. Nowak, op. cit., s. 1117–1118.
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im wszystkie posiadłości, to jeszcze tego samego roku powrócili na afrykańskie wybrzeże. 
Przedstawiciel Duńskiej Kompanii Zachodnioindyjskiej, Joos Cramer, nie próbując przejąć 
zawłaszczonego przez Holendrów fortu w Cabo Corço, zyskał sobie sympatię Fetu i dzię-
ki temu w tym samym roku założył faktorię na Mont Manfro (Amanful), niedaleko Cabo 
Corço. Kwaterę tę przebudowali Duńczycy na Fort Fredriksborg. Rok później Cramer za 
zgodą władcy z Akry przejął dawną faktorię szwedzką w Osu, rozbudowując ją w Fort 
Christiansborg, który pełnił funkcję duńskiej kwatery głównej. W latach 60. XVII w. bar-
dzo aktywni na Złotym Wybrzeżu byli także Brytyjczycy. W 1662 r. część brytyjskich kup-
ców zjednoczyła się w kompanii handlowej o nazwie Company of Royal Adventurers of 
England Trading to Africa (od 1672 r. występującej jako Royal African Company) i zbudo-
wali faktorię w Anashan (obecnie Biriwa, niedaleko Anomabu), w Winnebah (Winneba) 
oraz w Akrze, a w 1665 r. pod dowództwem admirała Holmesa zaatakowali Holendrów. 
Przejęli fort w Cabo Corço, opanowali także holenderskie posiadłości w Takoradi, Shama, 
Mori, Anomabu i Egya24. W odwecie holenderska Kompania Zachodnioindyjska wysłała 
na Złote Wybrzeże admirała Michiela Adriaenszoona de Ruytera, który odzyskał fakto-
rię w Takoradi (ze względu na wrogie nastawienie tubylców szybko ją opuścił i zburzył) 
oraz fort w Shama. Holendrom, z pomocą ludów Sabu i Fanti, udało się także przejąć 
ważny brytyjski fort w  Kormantin. Działania Holendrów stanowiły poważne zagroże-
nie dla posiadłości brytyjskich, w  tym najważniejszego Fortu Cape Coast (Brytyjczycy 
zmienili nazwę z  Carolusburg na  Fort Cape Coast, również nazwa przylądka została 
zmieniona z Cabo Corço na Cape Coast, co utrwaliło się w powszechnym zastosowaniu), 
dlatego aby dodatkowo go umocnić i rozbudować, Brytyjczycy opuścili swoje posiadłości 
w Anomabu i Mori, przenosząc całe zaopatrzenie do Cape Coast. Wobec takiego obrotu 
sprawy Holendrzy nie zdecydowali się zaatakować Cape Coast. Sytuacja między dwo-
ma krajami uspokoiła się dopiero po zawarciu europejskiego pokoju w Bredzie w 1668 r., 
w ramach którego Holandia (wówczas Republika Zjednoczonych Prowincji) i Królestwo 
Anglii zadeklarowały się utrzymać status quo25. Dwie największe twierdze – Fort Cape 
Coast i Zamek Elmina – pozostały w rękach odwiecznych wrogów, państw, które miały 
najsilniejszą pozycję na Złotym Wybrzeżu.

Po ustaniu walki holendersko-angielskiej na Złotym Wybrzeżu przedstawiciele obu 
krajów rozpoczęli odbudowywanie nadwyrężonych pozycji w  Afryce. Jak zauważa van 
Dantzig, zarówno Brytyjczycy, jak i Holendrzy zrozumieli, jak ważne są silne fortyfikacje. 
Anglicy rozbudowali i  umocnili swoją kwaterę główną Cape Coast, od tej pory znaną 
jako Zamek Cape Coast. Opuszczoną faktorię w  Anomabu zburzyli. Holendrzy rozbu-
dowali i umocnili przejęty od Anglików fort w Kormantin i nazwali go Fort Amsterdam, 
zniszczoną fortyfikację Saint Jago Hill w Elminie zastąpili nowym fortem, który nazwali 
Fort Coenraadsburg. Powiększyli też Fort Saint Sebastian w Shamie, Fort Crèvecoeur 

24	  A. van Dantzig, op. cit., s. 33–34.
25	  Ibidem, s. 34–35.
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w Akrze i Fort Nassau w Moree. Ostatecznie porzucone zostały faktorie brytyjskie i ho-
lenderskie w Egya (znajdowały się najpierw we władaniu Brytyjczyków, potem Holen-
drów), Anashan (faktoria brytyjska) i Queen Anne’s Point na Górze Cong w pobliżu Cape 
Coast (była to posiadłość holenderska, potem przejęli ją Brytyjczycy).

Wszelkie zawirowania wewnętrzne i europejskie, jakie dotknęły na początku lat 70. 
XVII w. zarówno Republikę Zjednoczonych Prowincji, jak i Anglię (wojny między dwoma 
krajami, a także z Hiszpanią i Francją), przekładały się na sytuację na Złotym Wybrzeżu. 
Niemniej jednak zarówno Holendrzy, jak i Brytyjczycy byli wciąż bardzo aktywni na Złotym 
Wybrzeżu. Brytyjczycy odbudowali fort w Anomabu, nazywając go Fort Charles na cześć 
króla Karola II, rozbudowali fortyfikację w Akrze, która została nazwana Fort James, oraz 
w Winnebah. Odzyskali także opuszczone faktorie w Anashan i Egya. Dodatkowo w 1679 r. 
duński gubernator Fortu Friedriksburg w Cape Coast zadłużył się u nich do takiego stop-
nia, że w 1685 r. ostatecznie zmuszony był sprzedać fort. W ten sposób Brytyjczycy opano-
wali całe Cape Coast i zdecydowanie zajęli pozycję lidera na afrykańskim wybrzeżu.

W drugiej połowie XVII w. sił w handlu na Złotym Wybrzeżu próbowali ponownie Por-
tugalczycy, a także Francuzi oraz Brandenburczycy, którzy pojawili się na tym terenie po 
raz pierwszy. Portugalczycy powrócili na Złote Wybrzeże w 1681 r., korzystając z powsta-
nia, które wybuchło w Forcie Christiansborg w Osu. Na kilka lat udało im się przejąć tam 
władzę, po czym zostali wygnani przez Duńczyków. Również kilka lat trwał na  Złotym 
Wybrzeżu epizod francuski. W 1685 r. Francja wysłała na Złote Wybrzeże wyprawę, aby 
zbadać możliwości rozpoczęcia handlu niewolnikami na tym terenie. Francuzi dopłynęli 
do osady zwanej Małą Komendą i zabrali stamtąd posła miejscowego władcy Jeana Ca-
besa. Kiedy wrócili w 1687 r. pod dowództwem porucznika Ducassego, zawarli z tubylcami 
traktat, który oddawał im Małą Komendę, pod warunkiem że wybudują tam fort do obrony 
miejscowej ludności. Ostatecznie nie powstała wówczas żadna trwała fortyfikacja i Fran-
cuzi opuścili ten teren, kierując swoją uwagę na Assini na terenie dzisiejszego Wybrzeża 
Kości Słoniowej i Ouidah na terenie dzisiejszego Beninu26. Na Złotym Wybrzeżu Francuzi 
pojawili się epizodycznie jeszcze parę razy w starciu z Brytyjczykami (o fort w Anomabu 
oraz o fort Amoku). Z Małą Komendą, którą przejąć mieli Francuzi, sąsiadowała Wielka 
Komenda. Rzeka Komenda odgrywała ważną rolę w handlu na Złotym Wybrzeżu, przede 
wszystkim dzięki strategicznemu położeniu i  bliskości Elminy, dlatego swoje faktorie 
na obu jej brzegach zbudowali w  latach 80. XVII w. zarówno Holendrzy (w 1689 r. prze-
budowaną w Fort Vredenburgh), jak i Brytyjczycy (w 1694 r. – Fort Komenda). Zacięta ry-
walizacja o przejęcie handlu w Komendzie była o tyle nietypowa, że w tym okresie Króle-
stwo Anglii i Holandia, mając wspólnego wroga – króla Francji Ludwika XIV, utrzymywały 
niezwykle przyjazne stosunki w Europie. Obecnie po fortach zostały jedynie ruiny, jednak 
podział na część brytyjską i holenderską istnieje do dziś27.

26	  B. Nowak, op. cit., s. 1126.
27	  Do dnia dzisiejszego używa się nazwy Komenda Brytyjska i Komenda Holenderska. Zob.: A. van Dantzig, op. cit., s. 43.
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Od drugiej połowy XVII w. przez prawie 50 lat na  Złotym Wybrzeżu handlowała 
także Brandenburgia-Prusy (od 1701 r. Królestwo Prus). Zdobycie posiadłości w Afryce 
postawił sobie za cel elektor Brandenburgii-Prus Fryderyk Wilhelm. Był on inicjatorem 
pruskiej polityki morskiej i kolonialnej28. Brandenburgia korzystała z doświadczeń holen-
derskich, a głównym twórcą floty był Benjamin Raule – uchodźca holenderski. W 1683 r. 
udało się utworzonej rok wcześniej Książęcej Kompanii Brandenbursko-Afrykańskiej 
(Die Brandenburgisch-Afrikanische Compagnie, BAC), pod przywództwem pruskie-
go majora Ottona Friedricha von der Groebena, wybudować Fort Gross Friedrichsburg 
w dolinie Manfro we wsi Pokosu (obecnie Princes Town), niedaleko Cape Three Points. 
Fort Gross Friedrichsburg był głównym fortem brandenburskim. W niedalekiej odległo-
ści od  niego Brandenburczycy postawili jeszcze Fort Dorotea we wsi Accada (obecnie 
Akwida, 10 km na wschód od Princes Town) oraz Fort Sophie Louise w wiosce Taccrama 
(obecnie Takrama)29. Również w  Takoradi Brandenburczycy postawili niewielką fakto-
rię. System sojuszy zawieranych przez Brandenburczyków z tubylcami szkodził intere-
som handlowym Holandii. Dodatkowo Holendrów rozsierdziło zezwolenie na zawijanie 
do Fortu Gross Friedrichsburg wszystkich statków kupieckich handlujących nielegalnie 
w Afryce. Dla Brandenburczyków była to często jedyna sposobność uzyskania zysków 
wobec rzadkich odwiedzin zdobytych posiadłości przez statki macierzyste, a dla przy-
bywających tu kupców (mimo jednorazowej opłaty w wysokości 2 uncji złota za wodę 
i opał) okazja do opłacalnego handlu30. Działalność Brandenburczyków okazała się jed-
nak nietrafionym interesem. W latach 90. XVII w. Kompania musiała połączyć się z jed-
ną z amerykańskich kompanii handlowych, Kompanią Amerykańską, jej główną siedzibą 
została wyspa Saint Thomas w  Indiach Zachodnich. Była to niejako próba ratowania 
Kompanii przed bankructwem, nie zdołano jednak przysłonić ogólnego braku doświad-
czenia w handlu zamorskim, korupcji czy wysokich kosztów administracyjnych. W 1711 r. 
król Prus Fryderyk Wilhelm I przejął formalnie zwierzchnictwo nad Kompanią, mimo 
że od początku ją subsydiował. Ostatecznie zaś w 1717 r. król sprzedał ją Holenderskiej 
Kompanii Zachodnioindyjskiej, kończąc brandenburski (wtedy już pruski) epizod na Zło-
tym Wybrzeżu.

Pod koniec wieku XVII Brytyjczycy i Holendrzy poszerzyli strefę swoich wpływów, 
budując forty na  dotychczas niezajmowanych terenach. Brytyjczycy postanowili zbu-
dować fort na terenie Królestwa Aszantów. Fort został wzniesiony pod koniec XVII w. 
na niewielkim wzniesieniu nad zatoczką niedaleko wioski Infuma, znanej obecnie jako 
Dixcove, niedaleko Axim. Nie było to spokojne miejsce, Aszantowie wielokrotnie oble-
gali fort. Chociaż Brytyjczycy wybudowali go z myślą o nowym miejscu handlu złotem, 

28	  R. Gaziński, Polityka morska Prus w XVII wieku, [w:] Instantia est Mater Doctrinae. Księga jubileuszowa prof. dr. hab. 
Władysława Filipowiaka, red. G. Wilgocki, M. Dworaczyk, K. Kowalski, A. Porzeziński, S. Słowiński, Szczecin 2001, s. 388.
29	  U. Heyden, Rote Adler an Afrikas Küste. Die brandenburgisch-preußische Kolonie Großfriedrichsburg in Westafrika, 
Berlin 2001, s. 32–34.
30	  B. Nowak, op. cit., s. 1121.
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złoto tam skupowane było jednak mocno zanieczyszczone, a fort, tak jak holenderski 
fort w Butri, pełnił raczej funkcję „serwisową”. Polegała ona na zaopatrywaniu innych 
fortów czy statków w drewno do naprawy. Holendrzy wznieśli również fort na nowym 
dla siebie terenie – w wiosce Apam, w państwie Acron pomiędzy krajami Fanti a Agona, 
w połowie drogi z Akry do Cape Coast. Holendrzy zbudowali tam dwubastionowy Fort 
Leydsaemheyt (Fort Patience), dodatkowo ustanowili także niewielką faktorię Elise Car-
thago nad rzeką Ankobara, niedaleko Axim, oraz fort w Senya Beraku, w kraju Agona.

Rywalizację handlową między Wielką Brytanią a Holandią na Złotym Wybrzeżu wy-
grywała zdecydowanie Wielka Brytania. Początek XVIII w. nie był dla Holendrów ko-
rzystny. Winę za taki stan rzeczy ponosiły nie tylko wojny przegrywane z Royal African 
Company, ale także złe zarządzanie Elminą, która była głównym punktem handlowym 
Holendrów. Holenderska Kompania Indii Zachodnich mianowała tam nowego guberna-
tora, który rozpoczął uprawę bawełny31. Również Anglicy w Cape Coast próbowali zająć 
się gospodarką plantacyjną. W obu przypadkach plany te nie doczekały się jednak roz-
winięcia wobec protestów plantatorów w Nowym Świecie.

Okres umiarkowanego pokoju (1710–1800)

Niemal do  końca XVII w. Europejczycy na  Złotym Wybrzeżu tworzyli swoje forty 
na  zachód od Akry, nie zapuszczając się na  wschód od dzisiejszej stolicy Ghany. Kie-
dy jednak na  początku XVIII w. królestwo Akwamu zyskało władzę nad całym odcin-
kiem wybrzeża od Akry po Ouidah, Europejczycy zwrócili uwagę także na  ten teren. 
Holendrzy jako pierwsi otrzymali od Akwamu zgodę na budowę fortyfikacji. Na wschód 
od Akry wznieśli kolejno faktorię w Kpone, fort w Tema, faktorię w Keta przebudowaną 
na Fort Singelenburgh oraz faktorię w Teshi. Brytyjczykom udało się wybudować fakto-
rie w Prampram i Allampo. Zarówno Holendrzy, jak i Brytyjczycy nie posiadali tam jed-
nak stałego garnizonu. Po upadku znaczenia Królestwa Akwamu na terenie na wschód 
od  Akry pojawili się Duńczycy. Po roku 1730 ustanowili kwatery w  Teshi, Ningo (Fort 
Fredensborg), Tubreku, niedaleko Ada i  w  Keta. Po przegranej przez Holandię woj-
nie holendersko-brytyjskiej Dania przejęła także wszystkie holenderskie posiadłości 
na wschód od Akry. W ten sposób Duńczycy opanowali niemal cały teren Złotego Wy-
brzeża na wschód od Akry – rezydowali w Kpone, Temie, Teshi i Keta. Zbudowali także 
kwaterę na  wyspie na  rzece Volta, niedaleko Ada. W  obronie przed atakami ludności 
z interioru Duńczycy wznieśli jeszcze trzy fortyfikacje na wschód od Akry: Fort Kongen-
sten w Ada, Fort Prindenstern w Keta oraz w 1787 r. ostatni duński fort na Złotym Wy-
brzeżu – Fort Augustaborg w Teshi32. W 1792 r. Dania jako pierwsze europejskie państwo 

31	  B. Nowak, op. cit., s. 1131.
32	  Swoją posiadłość na wschód od Akry mieli jeszcze tylko Brytyjczycy. Była to kwatera w Prampram, w 1742 r. przebu-



166

zniosła handel niewolnikami. Ostatni duński statek z niewolnikami na pokładzie opuścił 
Złote Wybrzeże w 1803 r. W 1850 r. zaś Duńczycy sprzedali wszystkie swoje posiadłości 
Brytyjczykom. 

Ostatni, przed nasilającym się w Europie ruchem abolicyjnym, wzrost zysków w han-
dlu niewolnikami na Złotym Wybrzeżu odnotowano w drugiej połowie XVIII w. Mimo to 
Holendrzy i Brytyjczycy wciąż przebudowywali swoje forty na większe w celu stworzenia 
dodatkowych miejsc na przetrzymywanie niewolników oraz z uwagi na potrzebę chro-
nienia lokalnej ludności w  wypadku coraz częściej występujących wojen z  sąsiednimi 
ludami. W tym okresie Brytyjczycy odbudowali Fort Charles, dokonali zmian w Zamku 
Cape Coast oraz zbudowali całkiem nowy fort na zachód od rzeki Ankobara – Fort Apol-
lonia w Beyinie. Po zachodniej stronie rzeki nie znajdowała się już wówczas żadna euro-
pejska fortyfikacja (Francuzi opuścili fort w Assini, Holendrzy w Jumore).

Wiek XVIII był dla Europejczyków ostatnim momentem intensywnego handlu 
na Złotym Wybrzeżu. Okres ten zarówno Holendrzy, jak i Brytyjczycy oraz Duńczycy wy-
korzystali na budowę nowych fortyfikacji i umacnianie istniejących fortów. Wynikało to 
nie tylko z rozwoju handlu niewolnikami, ale także z coraz bardziej napiętych relacji z lo-
kalnymi królestwami. Zagrożenie ze strony lokalnej ludności było wyraźnym sygnałem 
kończącej się prosperity Europejczyków na Złotym Wybrzeżu.

Wczesna kolonizacja (1800–1900)

Wraz z nadejściem XIX w. i zmianami na scenie międzynarodowej zmieniła się także 
sytuacja fortów europejskich na Złotym Wybrzeżu. Rządzący we Francji Napoleon wcielił 
na krótko Holandię do Francji. Brytyjczycy mimo tej korzystnej sytuacji nie przejęli holen-
derskich posiadłości na Złotym Wybrzeżu, gdyż nie było to dla nich opłacalne. Zyskowność 
handlu niewolnikami stanęła w ogóle pod znakiem zapytania. W Europie rozpoczynał się 
okres romantyzmu, zaczęto kwestionować niewolnictwo, zmieniał się także charakter eu-
ropejskiego handlu – coraz bardziej potrzebowano surowców oraz rynków zbytu dla swo-
ich produktów niż niewolników. Zakaz handlu niewolnikami już w 1792 r. ogłosili Duńczycy, 
w 1807 r. zrobili to Amerykanie i Brytyjczycy, w 1814 r. Francuzi, po nich także Holendrzy. 
W  XIX w. Europejczycy nie zbudowali już żadnego nowego fortu spełniającego funkcje 
handlowe. Za to zamki w Elminie i Cape Coast umocniono redutami, które nazywane były 
fortami i miały czysto militarny charakter.

Na początku XIX w. wydawało się, że działania brytyjskie powoli zmierzają do zakoń-
czenia handlu na Złotym Wybrzeżu. Jednak wobec wycofujących się europejskich rywa-
li i w duchu rodzącego się kolonializmu Brytyjczycy postanowili wyjść „poza mury” for-
tów. W 1821 r. Wielka Brytania przejęła bezpośrednią kontrolę nad Złotym Wybrzeżem. 

dowana na Fort Vernon. Patrz: A. van Dantzig, op. cit., s. 55, 57–58.
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W 1844 r. gubernatorem został Henry Worsley Hill, który podpisał z wodzami niektórych 
ludów na wybrzeżu i w bliskim interiorze umowę, tzw. Więź (The Bond), w której tubylcy 
akceptowali brytyjską jurysdykcję. Był to de facto początek kolonizacji brytyjskiej na Zło-
tym Wybrzeżu33.

Zanim jednak Brytyjczycy zostali sami na Złotym Wybrzeżu, przez kilkanaście lat 
wciąż funkcjonowały tam faktorie i forty duńskie i holenderskie. Dla wszystkich trzech 
krajów kolejne lata to próba organizacji swoich posiadłości na wybrzeżu wobec zmienia-
jących się realiów: zakazu handlu niewolnikami, przemian społeczno-ekonomicznych. 
Nie było to łatwe, ponieważ po wprowadzeniu zakazu handlu niewolnikami funkcjono-
wanie fortów stało się nieopłacalne, brakowało finansów na  ich bieżące utrzymanie. 
Dodatkowo „popularność” fortów drastycznie malała nie tylko w Europie, ale i na sa-
mym wybrzeżu, co przejawiało się wybuchami konfliktów i wojen z tubylcami. Duńczycy, 
którzy jako pierwsi znieśli niewolnictwo, jako pierwsi także poczuli skutki tego zakazu. 
Rozważali sprzedaż fortów, próbowali także zastąpić handel niewolnikami zakładaniem 
plantacji. Na domiar złego garnizon na Zamku Christiansborg zdziesiątkowany został 
przez epidemię afrykańskiej śpiączki i tak jak w przypadku Brytyjczyków – samo utrzy-
manie fortów oraz zaangażowanie w  konflikty z  tubylcami powodowały narastające 
trudności finansowe. Holendrzy próbowali zaś zmienić organizację swoich posiadłości – 
na nowo określić swoją pozycję względem silniejszych od siebie Brytyjczyków. Ostatecz-
nie, mimo trudnej sytuacji, Brytyjczycy postanowili wykupić posiadłości duńskie, aby, po 
pierwsze, zapobiec przejęciu ich przez inne europejskie kraje, a po drugie, by spróbować 
narzucić na duńskich terenach podatek pogłówny34. Do transakcji doszło w 1850 r. Dania 
sprzedała pięć swoich fortów na Złotym Wybrzeżu (Zamek Christiansborg w Osu, Fort 
Prindsensten w Keta, Fort Kongensten w Ada, Fort Fredensborg w Ningo, Fort Augu-
staborg w Teshi) za 10 tys. funtów35. Kolejnym krokiem Brytyjczyków było porozumienie 
z Holendrami. W 1867 r. kraje dokonały „wymiany” fortów w celu uzyskania niepodzielnej 
kontroli nad częściami wybrzeża. Wielkiej Brytanii przypadła część na wschód od Sweet 
River, pomiędzy Elminą a Cape Coast, Holendrzy zaś przejęli wszystkie forty na zachód 
od tej rzeki. Brytyjczycy uzyskali od Holendrów: Mori, Kormantin, Apam, Senya Beraku 
i  Holenderską Akrę, oddali zaś Brytyjską Komendę, Sekondi, Dixcove i  Beyin. O zmia-
nach nie poinformowano samych Afrykańczyków, z tego też powodu na wybrzeżu do-
szło do wybuchów niezadowolenia. Dla Holendrów obciążenie związane z utrzymaniem 
przejętych fortów okazało się zbyt duże. Ostatecznie w 1872 r. sprzedali Brytyjczykom 
wszystkie swoje posiadłości na Złotym Wybrzeżu za sumę prawie 4 tys. funtów i defi-
nitywnie opuścili te tereny. Z końcem XIX w. Brytyjczycy zostali na Złotym Wybrzeżu 

33	  Ibidem, s. 70–71.
34	  Podatek pogłówny jest formą podatku osobistego, gdzie opodatkowana jest osoba, a nie jej dochód. Brytyjczycy 
chcieli nałożyć podatek w zamian za ochronę tubylców. Podatek miał być kolejnym krokiem w celu skolonizowania Zło-
tego Wybrzeża.
35	  A. van Dantzig, op. cit., s. 72.
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sami. W celu ochrony swoich interesów zbudowali jeszcze trzy forty w głębi lądu – Fort 
Kumasi, forty w Wa i Bole36. Nie były to jednak fortyfikacje takie, jakie do tej pory bu-
dowano na wybrzeżu. Ich funkcje były bowiem inne – miały gwarantować Brytyjczykom 
kontrolę nad coraz większym terytorium. W  ten sposób dokonała się transformacja 
z systemu fortów europejskich na Złotym Wybrzeżu w brytyjski system kolonialny.

Czynnikiem najbardziej znaczącym w  historii społeczno-polityczno-gospodarczej 
Złotego Wybrzeża i  całego wybrzeża Afryki Zachodniej był niewątpliwie handel nie-
wolnikami. Skutki wywozu milionów Afrykańczyków do  obu Ameryk były wyraźnie 
odczuwalne dla wszystkich mieszkańców nie tylko wybrzeża, ale i  głębi lądu, przede 
wszystkim w kontekście zmian demograficznych. Wywiezienie milionów mieszkańców 
Afryki doprowadziło do wyeliminowania najsilniejszych jednostek w podbijanych społe-
czeństwach. Istotne dla Afrykańczyków były także towary przywożone z Europy. Dzięki 
nim doskonalono lokalne produkty. Tubylcy sprzedawali swoje towary za cenne, według 
ich potrzeb, produkty europejskie – tkaniny, wyroby metalowe, żelazo, a nade wszystko 
broń palną i  amunicję. Początkowo Europejczycy płacili za niewolników mniej warto-
ściowymi niż broń towarami przywiezionymi z Europy, ostatecznie to jednak broń palna 
miała dla Afrykanów największe znaczenie.

Poza handlem czynnikiem zmieniającym sytuację na Złotym Wybrzeżu była sama 
obecność Europejczyków. Rezydujący w fortach kupcy, rzemieślnicy, garnizon broniący 
fortyfikacji i wszyscy inni Europejczycy mieszkający wówczas na afrykańskim wybrzeżu 
byli przyczyną wielu zmian w codziennym życiu Afrykanów. Ludność w fortach stanowi-
ła niezwykłą mieszankę – językową i rasową. Europejczycy zamieszkujący fortyfikacje 
przynieśli na  Czarny Ląd nowe idee i  zwyczaje. Chociaż tubylcy zdawali sobie sprawę 
z korzyści, jakie płynęły dla nich z handlu z Europejczykami, to od początku dostrzegali 
także negatywne skutki europejskiej działalności. Europejczycy szybko stali się zagro-
żeniem dla miejscowych stosunków politycznych. Duża koncentracja państw europej-
skich na Złotym Wybrzeżu, a co za tym idzie, duża liczba fortów, często doprowadzała 
do konfliktów, co w połączeniu z rozdrobnieniem politycznym omawianego obszaru nie-
jednokrotnie prowadziło do wojen. Do czasów kolonializmu brytyjskiego Afrykańczycy 
zgadzali się na trwałe europejskie osadnictwo tylko na warunkach partnerstwa i za gwa-
rancję utrzymania niezależności na  swoim terenie. Niemożliwe było jednak utrzyma-
nie takiego stanu wobec przewagi Europejczyków i ich planów związanych z rozwojem 
Nowego Świata. Plany te mogły zostać zrealizowane tylko kosztem niewolniczej pracy 
Afrykańczyków znad Zatoki Gwinejskiej i innych części Czarnego Lądu. 

36	  Ibidem, s. 78–79.
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Tabela 1. Lista fortyfikacji w Ghanie według Ghana Museums and Monuments Board 
z podziałem na regiony37

REGION ZACHODNI (WESTERN REGION)

Fort Apollonia (Beyin)

Fort St. Anthony (Axim)

Fort Gross Friedricksburg (Princestown)

Fort Dorothea (Akwida)

Fort Metal Cross (Dixcove)

Fort Batenstein (Butre)

Fort Orange (Sekondi)

Fort St. Sebastian (Shama)

REGION CENTRALNY (CENTRAL REGION)

Brytyjski fort w Komendzie

Fort Vendenburg (Komenda holenderska)

Zamek Elmina

Fort St. Jago (Elmina)

Zamek Cape Coast 

Fort Victoria (Cape Coast)

Fort Royal (Cape Coast)

Fort William (Cape Coast)

Fort McCarthy (Cape Coast)

Fort Fredericksburg (Amanful)

Fort Nassau (Moree)

Fort William (Anomabu)

Little Fort (Anomabu)

37	  Patrz: http://www.ghanamuseums.org/forts/forts-castles.php (dostęp z 15.11.2012).
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Fort Amsterdam (Abandze)

Fort w Tantumquery

Fort Patience (Apam)

Fort Good Hope (Senya Beraku)

REGION WIELKIEJ AKRY (GREATER ACCRA REGION)

James Fort (Jamestown, Akra)

Ussher Fort (Ussher Town, Akra)

Zamek Christiansborg (Osu, Akra)

Fort Augustaborg (Teshie)

 REGION WSCHODNI (EASTERN REGION)

Fort Vernon (Prampram)

Fort Fredensborg (Old Ningo)

 REGION WOLTA (VOLTA REGION)

Fort Prinzensten (Keta)
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History of the Forts 
of the Gold Coast

(abstract)

The fortifications established between the 15th and 18th century along the coast 
of Ghana are remnants of a time in history which changed Africa and the world forever. 
Ghana’s World Heritage Site is a collection of some 30 individual structures dotted along 
the 500 km coastline along the Gulf of Guinea. The forts and castles are true world herita-
ge sites as they are European structures built on African soil, and were linked to the New 
World through the slave trade. All fortifications were erected by Portuguese, English, Ger-
man (Brandenburg), Swedish, Danish and Dutch traders. The vast majority saw multi-
ple-ownership over the years. There are three distinct types of structures found: lodges, 
forts and castles. The construction took place for the protection of positions and against 
European rivals and hostile African communities. This article describes the  function of 
the forts changed over time. Since independence in 1957 the Ghana Museums and Monu-
ments Board has been responsible for all the buildings. In 1979 all remnants of fortifica-
tions were placed on the UNESCO World Heritage List as important historical and cultural 
monuments.
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Karolina Marcinkowska
Uniwersytet Warszawski

Spotkanie z przodkami. 
Kult czumba w wyobrażeniach 
i dyskursie mieszkańców 
malgaskiego miasta Mahajanga

„Sakalawowie lubili babrać się w świecie niewidzialnym, a z cieniami zmarłych kumali 
się na poufałej stopie. Namiętnie przywoływali jakiegoś przodka, możliwe słynnego wo-
dza lub króla. Smucili się obecnym upadkiem po dawnej świetności ich królestw, więc za-
lewali robaka nie tylko wódką toaką, lecz czymś mocniejszym, bardziej niezawodne mieli 
źródło upojenia: czumbę”1. Powyższy fragment jest jednym z niewielu – jeśli nie jedynym 
– opisem fenomenu czumba, pochodzącym z najpopularniejszej wśród polskich czytelni-
ków książki dotyczącej Madagaskaru. Jego autor, Arkady Fiedler, przyrodnik, reportażysta 

1	  A. Fiedler, Madagaskar, okrutny czarodziej, Warszawa 1982.
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i podróżnik, poświęca dwa rozdziały książki pt. Madagaskar, okrutny czarodziej, na prze-
kazanie czytelnikom wrażeń z rytuału czumba. Jego pobieżny, subiektywny opis, skiero-
wany do szerszego grona czytelników, dokonany został za pomocą języka sugerującego 
sceptyczny i nieco zdystansowany stosunek autora wobec „szaleństwa, histerii i upoje-
nia Sakalawów”2, jednego z ludów, których zwyczaje obserwował podczas swej wyprawy 
na „Wyspę Przodków”3. 

„Większość tego, na co w świecie odpowiadamy (i o czym mówimy w antropo-
logii), mieści się ontologicznie nie w samych rzeczach, lecz w naszym doświad-
czeniu tych rzeczy”4

Już sam tytuł rozdziału książki A. Fiedlera, brzmiący Gdy Malgasze wpadali w trans, 
sugeruje – dość powszechnie spotykane nawet wśród „poważnych” badaczy tematu – 
koncentrowanie się na tym, co „obce” i „egzotyczne” z punktu widzenia białego przyby-
sza oraz na samym momencie „transu”, „owładnięcia” czy wręcz „opętania”5, opisanych 
w oderwaniu od kontekstu samego rytuału6. 

Podejście Fiedlera nie odbiega zresztą od postawy przeciętnego vazaha7 dzisiejszych 
czasów, obserwującego życie „prymitywnych, zabobonnych i  niekierujących się zasadami 
logicznymi tubylców”8. Większość przybywających do Mahajanga9 Europejczyków czy Ame-
rykanów: przedsiębiorców, pracowników organizacji pozarządowych, wolontariuszy, tzw. 
sacodo10 i wreszcie turystów, wysnuwa swoje przypuszczenia odnośnie do kultu czumba, 

2	  Ibidem, s. 43.
3	  Odpowiednik w języku malgaskim – Tanindrazana – jest najczęściej używanym przez Malgaszy synonimem nazwy 
Madagaskar.
4	  K. Hastrup, Droga do antropologii. Między doświadczeniem a teorią, Kraków 1995.
5	  W opracowaniu staram się unikać tego terminu, który – mimo że jest używany potocznie i stanowi dosłowne tłuma-
czenie terminu angielskiego possession – ma jednak wydźwięk pejoratywny i kojarzy się ze stanem zbliżonym do szału 
i choroby psychicznej czy oszołomienia używkami. Zamiast mówić o „opętaniu”, piszę o „owładnięciu” ciała przez ducha. 
Pojęcie „opętanie” stosuję tylko wówczas, gdy cytuję prace innych badaczy używających tego terminu (zazwyczaj po to, 
by podkreślić dramatyzm, egzotyczność i „dzikość” opisywanych przez siebie rytuałów). 
6	  Takie jednostronne europocentryczne podejście występuje w  szczególności w  pierwszych opisach kultu czumba  
dokonanych przez większość kolonizatorów francuskich i misjonarzy katolickich przybyłych na Madagaskar. Patrz m.in.: L. 
Aujas, Les rites du sacrifice à Madagascar, Tananarive 1927; M. Brown, Madagascar rediscovered. A history from early times 
to independence, London 1978; H. Rusillon, Un culte dynastique avec évocation des morts chez les Sakalaves de Madagascar. 
Le tromba, Paris 1912; A. Walen, The Sakalava, „Antananarivo Annual & Madagascar Magazine”, t. 7, 1881, s. 24–28.
7	  Czyt. vazaa, z malgaskiego „biały”. Termin używany też w znaczeniu: „cudzoziemiec”, „obcy”, „Francuz”.
8	  A. Fiedler, op. cit., s. 11, 24.
9	  Czyt. maażanga. Przyjmuję tu pisownię Mahajanga, zgodnie z transkrypcją malgaską najbardziej zbliżoną do wymo-
wy tego słowa. Jest to funkcjonująca obecnie na Madagaskarze wersja nazwy tego miasta. Do 1975 r. – końca panowania 
Didier Ratsiraka, używano uproszczonego zapisu Majanga. W historycznych materiałach źródłowych miasto to nazywa-
ne było m.in. Mazalagem (wg Louisa Mariano, pocz. XVII w.), Mazangaye (wg Maurycego Beniowskiego, koniec XIX w.), 
Mojanga (Radama I, 1824 r.), Madsanga lub Mozanghi, Mganga (z języka suahili, za czasów królowej Rasherina, 1869 r.), 
Mazunga (wersja stosowana na Komorach). Por.: R.P. Barq, Connaitre Mahajanga, Mahajanga 1986.
10	  Od francuskiego słowa sac à dos – plecak. Termin o wydźwięku ironicznym stosowany przez Malgaszy (najczęściej 
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opierając się jedynie na zasłyszanych z trzeciej ręki fragmentarycznych komentarzach, uzu-
pełnionych niejednokrotnie koloryzowanymi obrazami mieszczącymi się w wyobrażeniach 
o tzw. kultach opętania. „Bo w Afryce to nigdy nic nie wiadomo” – zakończył wypowiedź 
jeden z moich rozmówców, uznając tę puentę za wystarczające potwierdzenie swojej niewie-
dzy i strachu przed poznaniem tego, co tak istotne dla większości mieszkańców Mahajanga. 

Spostrzeżenia polskiego podróżnika byłyby zapewne bliskie także niejednemu z pro-
testantów bądź muzułmanów mieszkających tam, gdzie rytuały czumba są częścią co-
dziennego życia miasta. Podając za przyczyny swoich interpretacji względy związane 
z wyznawaną wiarą, z przekonaniami filozoficznymi czy ze zwykłym strachem przed nie-
znanym, wielu z nich uznaje kult czumba za rezultat desperacji biednych i niewykształco-
nych ludzi bądź efekt działania sił diabelskich11.

To właśnie różnorodność dyskursów dotyczących fenomenu czumba w Mahajanga – 
wielokulturowym mieście na zachodnim wybrzeżu wyspy, uznanym za centrum tego kultu 
– wpłynęła w dużej mierze na kształt i przebieg moich badań terenowych. Podczas trzech 
samodzielnych wyjazdów terenowo-badawczych przeprowadzonych w latach 2007–2009 
interesowała mnie rozmaitość postrzegania, odbioru i wypowiadania się na temat feno-
menu, jakim jest współcześnie czumba. Zamysł jak najwierniejszego uchwycenia narracji 
osobistych12 moich rozmówców oraz próba odejścia od autorytatywnego opisu antropolo-
gicznego uchroniły mnie od zajęcia jednostronnego stanowiska wobec badanej tematyki, 
a także pozwoliły na wyłonienie wielości „sensów” kultu czumba odpowiadających wy-
obrażeniom moich rozmówców. 

Znaczące dla bogactwa opisu i przełamania postawy typu etic było odnalezienie ścieżki 
badań, przede wszystkim z użyciem kategorii stosowanych przez moich rozmówców w ich 
języku oraz w tym, co niewypowiedziane i  fady13 dla wyznawców czumba. Oprócz zbiera-
nia opowieści i wypowiedzi oraz obserwacji samych pośredników (mediów) i czumba (ducha 

młode kobiety) w odniesieniu do starszych mężczyzn, głównie Francuzów, przybywających na Madagaskar na emery-
turę i przeżywających swoją „drugą młodość”. W odczuciu większości Malgaszy zostali oni w rzeczywistości „wyrzuceni” 
z Francji i posiadają jedynie to, co przywieźli w plecaku.
11	  Informacje z rozmów prowadzonych przez autorkę tekstu w Mahajanga (listopad 2009). 
12	  Inspiracją do przyjęcia postawy, w której to informatorzy „kierują” badaniami, a antropolog jest tym, który zbiera oraz 
– dzięki upływowi czasu – porządkuje i „zastanawia się” nad wypowiedziami, była praca Pat Caplan dotycząca „narracji 
osobistych” w badaniach nad kultem zār. P. Caplan, African voices, african lives. Personal narratives from suahili village, 
London, New York 1997.
13	  Czyt.: fadi. Zakaz, tabu odnoszące się do określonych przez przodków czynności, żywności, zachowań społecznych czy 
językowych. Wiedza o nich przekazywana jest z pokolenia na pokolenie: należy do kluczowych reguł rządzących zachowa-
niami rytualnymi i życiem codziennym Malgaszy. Fady są ściśle związane z wolą i nakazami przodków, a ich naruszenie 
powoduje ich złość i niejednokrotnie sprowadza karę. 
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jednego z mpanjaka14 Sakalawa „zamieszkałego” w ciele medium15), za niezbędne uznałam 
zrozumienie kontekstu społecznego i kulturowego, w którym funkcjonuje i rozwija się kult.

Istotnym elementem niniejszej pracy było więc także gromadzenie wyobrażeń osób 
postronnych na temat rytuału i kultu czumba, medium i duchów czumba. Wśród moich 
rozmówców znalazły się osoby pochodzące z  różnych grup społecznych, majątkowych, 
wiekowych i etnicznych, m.in. wspomniani już vazaha, chrześcijanie, muzułmanie, Kara-
na16, Chińczycy, osoby związane z kultem czumba poprzez relacje handlowe.

Fenomen czumba – stan badań i interpretacje 

Termin czumba odnosi się na Madagaskarze do czterech zjawisk: do kultu zmarłych 
przodków, rytuału stanowiącego sedno tego kultu, pośrednika ducha i  do samego du-
cha przodka. Rytuał czumba odbywa się na życzenie tzw. klientów i polega na urzeczy-
wistnieniu spotkania z  duchem określonego przodka ucieleśnionym w  wybranym przez 
niego medium – najczęściej kobiecie. Podczas rytuału czumba udziela porad związanych 
ze zdrowiem, pomyślnością finansową czy problemami sercowymi klienta. Choroby ciała 
i problemy duszy są przez czumba rozpatrywane na tej samej płaszczyźnie, holistycznie. 
Często mają one podobne źródło: w  gniewie przodków bądź w  negatywnych uczuciach 
znajomych, członków rodziny czy innych osób, np. w zazdrości, nienawiści, złości. Pod ko-
niec spotkania opuszcza on ciało medium, powołując tym samym ducha medium do po-
wrotu do stanu świadomości i do kręgu żywych. 

Znaczenia i indywidualne interpretacje kultu czumba są tworzone w procesie społecz-
nej wymiany informacji i – szczególnie w odniesieniu do wyznawców kultu – wykraczają 
poza sferę werbalną, angażując ciało i aktywizując wyobraźnię. Składają się one nie tylko 
na  codzienność i  pojmowanie teraźniejszości przez mieszkańców Mahajanga, ale także 
na obraz jednej z najbardziej dynamicznych i żywych tradycji malgaskich związanych z kul-
tem przodków. 

Niewielu badaczy, antropologów bądź osób związanych w jakiś sposób z Madaga-
skarem (misjonarzy, podróżników, urzędników) podjęło się dogłębnego opisania feno-

14	  Mpanjaka to odpowiednik władcy lokalnego o szczególnym prestiżu i znaczeniu duchowym, energii i sile herini oraz 
świętej mocy hasina. W  rejonie Mahajanga pojęcie to jest szersze i  oznacza członka rodziny panującej, a  w  niektó-
rych przypadkach także osobę wyróżnioną przez „właściwego” mpanjaka takim właśnie tytułem. Termin pochodzi od 
czasownika malgaskiego manjaka – narzucać czy sprawować władzę, wiązać, natomiast termin fanjakana odnosi się 
do każdego rodzaju władzy. Tłumaczony często jako „król”, „władca”. 
15	  Istotnym zabiegiem metodologicznym było potraktowanie wypowiedzi medium oraz czumba (czyli medium po wej-
ściu w stan mianajaka, tzn. po udostępnieniu ciała duchowi) oddzielnie, a więc zgodnie z przekonaniem wyznawców 
czumba. 
16	  Etnonim ten odnosi się zazwyczaj do różnorodnej wewnętrznie grupy społeczno-kulturowej wywodzącej się z pół-
nocno-zachodnich Indii, wyznającej w większości islam. Do Karana zalicza się też tzw. Banians, czyli hinduistów po-
chodzących z Półwyspu Indyjskiego i diaspory. Termin wywodzi się zapewne od słowa „Koran”. S. Blanchy, Karana  
et Banians. Les communautés commerçantes d’origine indienne à Madagascar, Paris 1991.
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menu czumba. Większość prób w postaci krótkich artykułów czy notek niewiele odbie-
gała od cytowanych fragmentów książki Fiedlera. Ze względu na wielką różnorodność 
i ilość rytuałów malgaskich związanych z kultem przodków17 badania nad dynamicznym 
zjawiskiem czumba, do niedawna mającym też bardzo hermetyczny charakter, nie były 
podejmowane przez badaczy terenowych właściwie aż do lat 80. XX w. 

Pierwszą pracę w całości poświęconą kultowi czumba przypisuje się Henry’emu Rusil-
lonowi18. Ten ewangelicki misjonarz zainteresował się kultem czumba pod wpływem wieści 
dotyczących szeroko komentowanej „manii tanecznej” ramanenjana19 z  1863  r., uważanej 
niekiedy za źródło „domowych” rytuałów czumba. Henry Rusillon interpretował zjawisko 
czumba w kategorii obrony przed dominacją „obcych” (kolonizatorów i ich kultury), włącza-
jąc w nie także wymiar psychoanalityczny. Przyczyn kultu dopatrywał się w nieuświadamia-
nej potrzebie stłumienia problemów i obaw konkretnej grupy społecznej: młodych kobiet. 
W istotnej dla kultu czumba roli „owładnięcia” widział on symptomy patologii i odzwiercie-
dlenie problemów społecznych bądź indywidualnych, łączonych z postacią medium czumba. 
Istotne dla analizy porównawczej zmian zachodzących w obrębie samego rytuału są nato-
miast dokonane przez Rusillona szczegółowe jego opisy. Dowodzą one – w odróżnieniu od 
współczesnych wersji rytuału czumba – istnienia odrazy wobec obcych „nowości” kulturo-
wych (przedmiotów, zachowań, polityki kolonialnej), publicznego, masowego charakteru ry-
tuału oraz częstego występowania muzyki i tańca wśród wyznawców czumba.

Aż do 1985 r., kiedy wydana została praca pt. Un culte de possession a Madagascar: le 
tromba autorstwa Jean-Marie Estrade, nie powstała żadna znacząca publikacja dotycząca 
czumba. Ten misjonarz z pasją etnograficzną dokonał cennego opisu poszczególnych eta-
pów rytuału, próbując wyjaśnić symbolikę stosowanych rekwizytów oraz analizując kult 
pod kątem historycznym z  uwzględnieniem teorii wysnuwanych przez wcześniejszych 
badaczy. Praca ta została uzupełniona o osobistą refleksję i analizę informacji zebranych 
w ciągu wieloletniej pracy misyjnej na Madagaskarze. 

Współcześni badacze, których podejścia metodologiczne do fenomenu czumba stano-
wią w moim odczuciu przełom wobec wcześniejszych prób ujęcia tematu i niewątpliwie naj-
pełniejszy jego opis oparty na poważnych badaniach terenowych, to: Robert Jaovelo-Dzao20, 

17	  Do najlepiej zbadanych należą: ceremonia powtórnego pochówku famadihana u  ludów Betsileo i  Merina, święto 
fanampoa u Sakalawa, kult bilo u ludów Betisleo i Bara oraz kult salamanga u ludu Betisleo.
18	  H. Rusillon, op. cit. 
19	  Czyt. ramanendżana. Fenomen tzw. manii tanecznej, która miała miejsce w Antananarywie w 1863 r. To masowe 
„owładnięcie” (głównie kobiet) przez duchy przodków interpretowane było jako przejaw protestu przeciwko obcej domi-
nacji i wpływom kultury europejskiej. Zasadniczym powodem „manii tanecznej” było polityczne i gospodarcze otwarcie 
władcy Radama II na wpływy kultury francuskiej. W opisach tego zjawiska zwracano często uwagę na jej spontaniczny 
charakter oraz brak jakiegokolwiek „przywódcy”. Etymologia tego słowa wywodzi się prawdopodobnie z przymiotnika 
henjana, oznaczającego „sztywny”, „wprawiający w sztywność” bądź od czasownika malgaskiego manenjana oznacza-
jącego „wprawiać w odrętwienie”.
20	  R. Jaovelo-Dzao, Mythes, rites et transes à Madagascar – angano, joro et tromba Sakalava, Paryż 1996. 
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Michael Lambek21 i  Ron Emoff22. Robert Jaovelo-Dzao, malgaski duchowny i  antropolog, 
uważany za największego specjalistę w  zakresie kultu przodków na  Madagaskarze, fi-
lozofii i  duchowości malgaskiej, postrzega fenomen czumba jako religię w  religii, która 
wyraża się w poszukiwaniu absolutu przez jego wyznawców. Ludzkie i naturalne pragnie-
nie dotarcia do nadprzyrodzonego i świętego przybiera w przypadku kultu czumba formę 
zrytualizowaną23. 

Istotne dla zrozumienia fenomenu czumba są bez wątpienia prace amerykańskiego 
antropologa Michaela Lambeka oparte na  jego badaniach terenowych w Mahajanga oraz 
na wyspie Mayotte. Skupia się on przede wszystkim na analizie kreatywnego przekazywania 
historii, a raczej na jej rzeczywistym przeżywaniu, ucieleśnianiu i kreowaniu przez wyznaw-
ców i mediów czumba. Ciało medium – zauważa Lambek – służy do legitymizacji pewnych 
wzorców kulturowych i odwiecznych powiązań24. Sakalawa, w sensie dosłownym, „powtór-
nie ucieleśniają” (ang. re-embody) swoją historię, tworząc i odtwarzając wielokrotnie swo-
istą poetykę pamięci25. Takie podejście do historii znajduje się w całkowitej opozycji wobec 
europejskiej tradycji pojmowania przeszłości jako czegoś minionego, martwego. 

Podczas rytuału czumba rozgrywa się na  naszych oczach swoisty paradoks: dusze 
zmarłych „ożywiają” historię i sprawiają, że zostaje ona dosłownie „wcielona” w teraźniej-
szość – w dynamiczny, performatywny sposób staje się jej częścią. Nie tyle „odtwarzanie” 
czy opisywanie śmierci, ile sama obecność cierpienia widoczna w czumba jest pełna zna-
czeń i treści. Obcowanie ze śmiercią jest równocześnie warunkiem do pełnego odczuwania 
teraźniejszości, świadomego kształtowania przyszłości i przeznaczenia vintana za pomocą 
mądrości przodków.

Szczególnie przejrzystym metodologicznie i przełomowym podejściem do opisu fe-
nomenu czumba charakteryzuje się praca kanadyjskiego etnomuzykologa Rona Emoffa. 
Emoff opiera się na badaniach terenowych prowadzonych wśród grupy Betsimisaraka 
na wschodnim wybrzeżu Madagaskaru, szczególnie w mieście Tamatave. Interesuje go 
przede wszystkim muzyczne, wizualne, performatywne i werbalne tworzenie rytuału, 
w  języku malgaskim zwane maresaka. Emoff zwraca uwagę na  aktywny i  kreatywny 
aspekt uczestnictwa wyznawców czumba w przeszłości: historia nie jest dla nich wie-
dzą, lecz raczej działaniem, współuczestnictwem, odczuwaniem, przeżyciem niejako 
zawieszonym w czasie. 

Analiza „obrazów” performatywnie wytwarzanych podczas rytuału czumba, wy-
obrażenia ich dotyczące, funkcjonujące w  kontekście miasta Mahajanga oraz więzi,  

21	  M. Lambek, The weight of the past: living with history in Mahajanga, Madagascar, New York 2002; Idem, Human 
spirits: A cultural account of trance in Mayotte, Cambridge 2009.
22	  R. Emoff, Recollecting from the past. Musical practice and spirit possession on the east coast of Madagascar,  
Wesleyan 2002.
23	  R. Jaovelo-Dzao, op. cit., s. 362. 
24	  M. Lambek, The weight of the past…, s. 106.
25	  Idem, The Sakalava poesis of history: realizing the past through spirit possession in Madagascar, „American Ethnolo-
gist”, t. 25, 1998, nr 1, s. 106–127.



Ka
ro

lin
a 

M
ar

ci
nk

ow
sk

a 
 S

po
tk

an
ie

 z
 p

rz
od

ka
m

i. 
Ku

lt
 c

zu
m

ba
 w

 w
yo

br
aż

en
ia

ch
 i 

dy
sk

ur
si

e 
m

ie
sz

ka
ńc

ów
 m

al
ga

sk
ie

go
 m

ia
st

a 
M

ah
aj

an
ga

181

jakie wytwarzają one wśród uczestników rytuału, to kluczowe wątki moich badań. Takie 
ujęcie fenomenu czumba skłania do rozpatrywania go w kontekście malgaskiej „sztuki 
życia”26, sposobu na pełne doświadczanie teraźniejszości w – uznanej przeze mnie za 
istotną i ujawniającą się w wielu odsłonach – kategorii spotkania. 

Nawiązując do przemyśleń znawcy religijności i duchowości malgaskiej Pietra Lupo, 
uważam, że dyskurs religijny Malgaszy – m.in. ze względu na brak przywiązywania wagi 
do chronologii oraz na przekaz oparty na słowie mówionym i pamięci kolektywnej – się-
ga poza ramy wyłącznie religijne i staje się po prostu elementem składowym kultury: 
fait de culture27.

Spotkanie to coś więcej niż tworzenie wspólnoty „tu i teraz”, wielokrotne odtwarzanie 
przeszłości i  intensywne przeżywanie rzeczywistości za pośrednictwem medium czum-
ba. Posłużę się tu spostrzeżeniem badaczki haitańskich kultów wudu Mayi Deren, która 
na podstawie osobistych doświadczeń następująco opisuje rytuał, w którym brała udział: 
„całość nie jest sumą części: nie służymy innym, sobie nawzajem – raczej służy się razem 
czemuś wspólnemu, czemuś, co obejmuje wszystkich i wszystko”28.

„To są rzeczy, których nie można zobaczyć za pomocą oczu”29

Człowiek jest wynikiem zespolenia – spotkania – energii życiowej aina oraz oso-
by społecznej (mazaha-izy an’azy). Pierwiastek aina jest jeden, wspólny dla wszystkich 
istot. Na tej podstawie tworzy się wspólnota fihavanana, łącząca społeczność żyjących 
z duchami zmarłych przodków30. 

Wychodząc z  malgaskiego pojęcia aina, pierwiastka życia będącego właściwością sa-
mego Boga Zañahary i  tworzącego duszę każdej jednostki, oraz znaczenia sił herini31  
i  hasina32, a  także przyświecającej im kategorii wspólnoty fihavanana, uznałam kategorię  

26	  Zwrot ten zapożyczyłam od znawcy kultury i duchowości Malgaszy, profesora Uniwersytetu w Tulear, Pietra Lupo, 
z którym miałam przyjemność spędzić wiele godzin na dyskutowaniu o duchowości Malgaszy. 
27	  P. Lupo, Dieu dans la tradition malgache, Paris 2006.
28	  M. Deren, Taniec nieba i ziemi. Bogowie haitańskiego wudu, Kraków 2000.
29	  Cytat z wypowiedzi jednego z czumba podczas rytuału, w którym brałam udział. W wersji oryginalnej: Amni zavatra 
tsy hita maso ankoatra izay.
30	  Według francuskiego antropologa René Dubois, koncept fihavanana stanowi podstawowy składnik tożsamości kul-
turowej Malgaszy. R. Dubois, Olombelona – essai sur l’existence personelle et collective à Madagascar, Paris 1978.
31	  Moc, siła duchowa przynależna przodkom i czumba.
32	  Najbliższym znaczeniowo terminem dla malgaskiego hasina jest francuskie pojęcie élan vital – twórcza siła, energia 
życiowa. Jej istotną cechą jest ponadto świętość, rozumiana jako moc nabyta za życia, którą emanuje się po śmierci. 
Religioznawca Andrzej Szyjewski opisuje hasina jako „podstawowy element konstruujący rzeczywistość, siła witalna 
pochodząca od Zanahari »Stwórcy«. […] Hasina skoncentrowana jest w królewskim rodzie, wkracza w aktualnego wład-
cę w momencie koronacji, a po śmierci pozostaje w jego grobowcu”. A. Szyjewski, Religie Czarnej Afryki, Kraków 2005. 
Siła ta gromadzona jest dzięki dobrym uczynkom i prawemu zachowaniu za życia – stąd uważa się, że w odróżnieniu 
od zwykłych ludzi więcej hasina posiadają osoby światłe, mpanjaka, którzy działali przez całe swe życie na rzecz swoich 
poddanych. Ǿ. Dahl, Meanings in Madagascar casus of intercultural communications, Westport 1999.
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„spotkania” za słowo klucz do  opisania fenomenu czumba. Pełnia tego, co składa 
się na  bezczasowość, a  równocześnie ulotność życia, „spotyka się” w  teraźniejszości  
i znajduje odzwierciedlenie w synkretycznej formie rytuału czumba.

Do wszechobecnych na Madagaskarze koncepcji filozoficznych należy także koncept 
vintana, oznaczający przeznaczenie każdego człowieka, na które nie ma on większego 
wpływu. Aina „jest” - nie „należy” do jednostki, lecz ją tworzy33. W  kontekście kultu 
czumba medium nie tyle „dostaje” od ducha jego osobisty pierwiastek aina, ile uczest-
niczy w jego życiu, ucieleśnia i staje się jego aktywną, rzeczywistą częścią składową. Za 
jego pośrednictwem medium uzyskuje też udział w aina samego Boga Zañahary. 

Swobodny przepływ siły aina jest niezbędny do poprawnego funkcjonowania świa-
ta. Integracja wspólnoty i  komunikacja w  obrębie rodziny – obejmującej zarówno ży-
jących, jak i przodków – są równoznaczne z uczestnictwem w każdym wymiarze życia 
i odnalezieniem swojego miejsca w ładzie wszechświata34. 

To, co sprawia, że istota nie jest zwierzęciem (biby), lecz staje się pełnoprawnym 
człowiekiem (olombelona), zasadza się na utrzymywaniu więzi i poprawnych relacji ze 
światem przodków. Przodkowie uznawani są za „tych, którzy pytają” (mpangataka), 
nierozłącznych wobec Zañahary i dlatego zasługujących na najwyższy szacunek ze stro-
ny ich żyjących potomków. Jedno ze znanych przysłów malgaskich mówi: „Bóg i przod-
kowie są nierozłączni”35. Respekt wobec tradycji i odwiecznych zwyczajów fomba36 oraz 
przestrzeganie norm ustalonych przez przodków możliwe jest m.in. dzięki przestrzega-
niu zakazów fady, odnoszących się zarówno do zachowań rytualnych, jak i codziennych.

Dążenie do podtrzymania energii życiowej i ciągłości życia wśród członków określo-
nej wspólnoty – niezależnie od tego, czy należą oni do żywych, czy do duchów przodków 
– to jedno z podstawowych prawideł rządzących światopoglądem i aktywnością Malga-
szy. Jest ono realizowane za pomocą działań rytualnych, opartych na zwyczajach i tra-
dycji fomba, które ma jednak charakter dynamiczny: dopuszcza bowiem występowanie 
form synkretycznych, zachowań przynależnych światu żywych, współczesnych mód itp. 
W  kontekście zwyczajów innych ludów malgaskich fomba znajduje odzwierciedlenie  
np. w formie zwieńczeń rzeźb nagrobnych alo-alo u Mahafaly37, w muralach nawiązują-
cych do kultury popularnej i zdobiących grobowce Sakalawa38, w normach zachowania, 
relacjach międzyludzkich, życiu codziennym. 

33	  R. Dubois, op. cit., s. 65.
34	  Ibidem, s. 94.
35	  Po malgasku: „Ny Zañahary sy ny razana tsy misaraka”.
36	  Termin stosowany także wobec zachowania bądź upodobań danego czumba (fomba tromba/mpanjaka) w odniesie-
niu do określonych manier, traktowania, ubioru, pożywienia, muzyki itp.
37	  Patrz: K. Marcinkowska, Un poteau funéraire alo-alo mahafaly du musée Barbier-Mueller, „Arts and Culture”, 2011, 
s. 130–139; K. Marcinkowska, Un voyage dans la continuité des mondes malgaches: réflexions autour l’exposition  
À Madagascar. Photographies de Jacques Faublée, 1938–1941, „Totem”, nr 56, 2010, s. 6–9.
38	  Patrz: S. Goedefroit, Andolo – l’art funéraire Sakalava a Madagascar, Paris 2007.
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Lud Sakalawa – spotkania historii i teraźniejszości

Nadawanie zmarłym mpanjaka rangi bóstw promieniejących mocą hasina i traktowanie 
kultu przodków królewskich jako religii państwowej, w dużej mierze określającej tożsamość 
kulturową i etniczną, było charakterystyczne przede wszystkim dla ludu Sakalawa, w mniej-
szym stopniu także dla Betsileo i Merina39. 

Sakalawa wyróżniają się pośród innych ludów Madagaskaru rysami bantuidalnymi 
i ciemniejszą pigmentacją skóry. Szczególne znaczenie bydła w kulturze i systemie war-
tości Sakalawa zbliża ich do specyfiki kulturowej wschodnioafrykańskich ludów paster-
skich40. Według większości badaczy kult przodków oraz „zamieszkanie” ciała medium 
przez ducha przodka będące jedną z dróg prowadzących nie tyle do kontaktu, ile do realnej 
obecności potężnych mpanjaka z przeszłości, pochodzą u Sakalawa w dużej mierze z ko-
rzeni bantuidalnych, a stosowane do dziś techniki wróżbiarskie, m.in. sikidy41, z wpływów 
kultur arabskich.

Potęga dynastii Maroserana – uznanej za pierwszą dynastię Sakalawa panującą na za-
chodnim Madagaskarze na przełomie wieków XVI i XVIII – zasadzała się na trzech podsta-
wowych elementach, widocznych w ceremoniałach dworskich i państwowych, hierarchii 
społecznej i polityce ekspansji poszczególnych władców. Były to talizmany togny-tany42 
niezbędne do zakładania nowych osad, kult relikwii królewskich dady oraz kult czumba 
występujący w dwóch wersjach: publicznej i prywatnej43. Kult relikwii został zinstytucjo-
nalizowany w postaci corocznego święta fanampoa, podczas którego hierarchia władców 
Maroserana zostaje odtworzona przez medium44.

W przekazach ustnych zachowała się pamięć o  mpanajaka z  dynastii Maroserana: 
na poły legendarnego Andriamisara oraz jego synów: Andriandahifotsy i Andriamandiso-
arivo45. Wraz z bliżej niezidentyfikowanym historycznie władcą Andrenkindraza stanowią 

39	  R.K. Kent, Early kingdoms in Madagascar 1500–1700, Berkeley 1970.
40	  Ibidem, s. 32.
41	  Technika wróżbiarska polegająca na odczytywaniu znaczeń z układu nasionek z drzewa fany. W „podpowiedzianych” 
przez przodków, a rozmieszczonych dzięki wróżbicie mpisikid układach każdy z rzędów pionowych złożony jest z na-
stępujących po sobie szesnastu figur o dwóch możliwych konfiguracjach: jedno lub dwa nasionka. Poszczególne rzędy 
i linie mają swoje „imiona” i odpowiadają za konkretne dziedziny życia (związane m.in. z bogactwem, zdrowiem, rodziną, 
ziemią, dziećmi), które klientom odczytuje mpisikid – pośrednik przodków. 
42	  Wejście w posiadanie talizmanów togny-tany przez pierwszych osadników wpływa na kształtowanie się hierarchii 
społecznej i  rozdzielenie władzy wśród społeczności. Potomkowie strażników togny, strzegący talizmanów, zyskują 
tym samym wyższy status. S. Chazan-Gillig, La société sakalave. Le Menabe dans la construction nationale malgache, 
Paris 1991. 
43	  R.P. Barq, op. cit., s. 22; S. Chazan-Gillig, op. cit., s. 16; R.K. Kent, op. cit., s. 165.
44	  S. Chazan-Gillig, op. cit., s. 277.
45	  Więzi pokrewieństwa pomiędzy poszczególnymi władcami mpanjaka są często niejasne. W źródłach historycznych 
podawane są różne wersje, a w przekazach ustnych niezliczona ich ilość. Andriamandisoarivo uznawany jest za syna  
Andriamisara, a czasem za jego wnuka, przyszłego władcy regionu Boina. Jego bratem miał być Andriamenetriarivo 
(imię pośmiertne, pod którym jest bardziej znany – za życia nazywany był Ratsimonongarivo), mpanjaka regionu Mena-
be (R.P. Barq, op. cit., s. 12; E. Ralaimihoatra, Histoire de Madagascar, Tananarive 1966; M. Brown, op. cit.).
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oni dziś główne postaci przywoływane podczas rytuału czumba w centrum tego kultu: 
mieście Mahajanga. 

Obok najpopularniejszych mpanjaka Sakalawa rządzących zachodnią i  północną 
częścią wyspy od XVI do XIX w. pojawiają się dziś podczas rytuału czumba także duchy 
ich najbliższych współpracowników i  przyjaciół. Po śmierci mpanjaka ich święta moc 
hasina staje się jeszcze większa niż za życia: może być więc rozdzielona między najbliż-
szych, którzy osiągają dzięki temu status czumba. 

W związku z tym procederem wśród duchów czumba odnajduje się więc także wielu 
przyjaciół, współpracowników i dzieci mpanjaka, o których mowa jedynie w historii przeka-
zywanej ustnie, często ograniczonej do jednego regionu Madagaskaru i niekompatybilnej 
z genealogiami królewskimi funkcjonującymi w innych regionach wyspy. Do tego bogatego 
spektrum postaci dołączają także mpanjaka pochodzący z poszczególnych dynastii Meri-
na, urzędnicy kolonialni, cudzoziemcy, postaci legendarne bądź zrodzone z wyobraźni46. 
Znajdują się wśród nich zarówno duchy osób o wysokim statusie społecznym i dużej wła-
dzy, jak i postacie niesfornych dzieci (np. Zamakely), biznesmenów (np. Mampiananarivo), 
bokserów (np. Tsitoherina – mistrza malgaskiego boksu morengy).

„Codzienność znajduje swoje odzwierciedlenie w rytuale, a rytuał w codzien-
ności: każde z nich wpływa na nadanie mocy drugiemu”47 

Zarówno w wyobrażeniach mediów i wyznawców czumba, jak i w obserwacjach osób 
niezaangażowanych w  kult, o  tożsamości danego ducha stanowią przede wszystkim 
wygląd, przypisywane mu atrybuty oraz imię nadane mu po śmierci48. Stałą właściwo-
ścią duchów jest ich płeć: poza bardzo nielicznymi przypadkami czumba to mężczyźni. 
W związku z tym, w „naturalny” (wedle słów większości mediów) sposób, wśród Saka-
lawa z Mahajanga ogromną większość pośredników czumba stanowią kobiety49.

Strój oraz atrybuty materialne przypisane każdemu czumba świadczą przede 
wszystkim o jego statusie społecznym, wieku, władzy i światopoglądzie bliskim mu za 

46	  Badacz kultu czumba Ron Emoff zaznacza, że praktyki „wspominania przeszłości” („recollecting from the past”) 
wśród ludu Betsimisaraka pobudzają wyobraźnię i przyczyniają się do włączania w krąg duchów postaci niekoniecznie 
związanych z historią Sakalawa, a nawet Madagaskaru. Do czumba zalicza się tam osoby związane z historią Francji, 
Ameryki czy krajów muzułmańskich, nadal żyjące (autor wspomina takie nazwiska, jak: Clinton, Bush, Georges Klintsky 
i „Sadam Hoseny”) bądź postacie historyczne. Patrz: R. Emoff, op. cit., s. 109.
47	  Ibidem, s. 126.
48	  Większość mpanjaka, którzy po śmierci zdobywają rangę duchów czumba, uzyskuje pośmiertne imiona fitahina. Wy-
powiadanie imion otrzymanych za życia staje się zakazane (fady), a nowe imię fitahina w szczególny sposób gloryfikuje 
czumba, wskazując na jego dokonania i atrybuty. Patrz: J. Sibree, The Sakalava: their origin, conquest and subjugation, 
„The Antananarivo annual”, nr 4, 1885, s. 459; R.K. Kent, op. cit., s. 76.
49	  Na pytanie o przyczynę preferencji duchów czumba kobiety medium odpowiadały: „Może mamy większe szczęście 
(anjarani), bo wiele kobiet jest zamieszkiwanych (mianjaka) przez duchy czumba. [Duchy czumba – przyp. aut.] kochają 
kobiety i mogą być z kobietami, dlatego też znajdują sobie żonę płci żeńskiej”.
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życia50. Nakrycie głowy chyba w najbardziej czytelny sposób wskazuje na proweniencję 
danego ducha oraz jego skłonności. Po tym, czy czumba nosi kapelusz, czapkę z dasz-
kiem, czy turban, można rozpoznać jego wiek, pochodzenie i  upodobania. Natomiast 
ozdobna lamba51 – szczególnie jeśli jest przerzucona przez ramię – świadczy przede 
wszystkim o przywiązaniu do tradycji fomba i o wyznawanych poglądach. 

Dla większości duchów duże znaczenie mają także perfumy: czasem zdarza się, że 
poszczególni czumba mają preferencje odnośnie do  firm czy proweniencji perfum (naj-
większe powodzenie mają perfumy francuskie)52. 

Charakterystycznym przejawem tożsamości poszczególnych czumba jest też specy-
ficzny hermetyczny język, jakim się posługują. Oprócz występującego podczas niektórych 
rytuałów zjawiska glosolalii (mówienia językami obcymi, nieznanymi mediom; najczęściej 
jest to francuski bądź jeden z dialektów malgaskich) wiele czumba używa tzw. „języka 
czumba” (vola faly) czy „słownictwa mpanjaka” (volan’ampanjaka)53. 

W niemalże wszystkich życiorysach osób o królewskich korzeniach pojawia się motyw 
ich tragicznej śmierci. Powodem jest najczęściej swawolny tryb życia przyszłego czum-
ba, jego skłonność do romansów i do wywoływania zazdrości. Śmierć spowodowana jest 
w większości przypadków zatruciem przez zazdrosną kobietę bądź złym stanem zdrowia. 
Zdarzenia, które spowodowały śmierć lub ją wyprzedzały – uduszenie, powieszenie, dole-
gliwości zdrowotne, złamania kończyn, nadwyrężenie mięśni czy ślepota, zaznaczane są 
na ciele przyszłego medium za pomocą znaków malowanych białą glinką tany fotsy. 

Bardzo istotnym dla odczytania faktów z życiorysu danego czumba jest jego osobi-
sta historia, dosłownie „zapisana” na ciele medium za pomocą białego pigmentu. Malo-
wane na czas rytuału ciało medium staje się swoistą mapą historii życia przedśmiertnego 
danego ducha. Nie tyle więc „mówi się” o przyczynach śmierci, ile „patrzy się” na nie, są 
one fizycznie obecne na ciele medium. Wiele wypowiedzi i zachowań moich rozmówców 
świadczy o tym, że malowanie znaków na ciele jest swoistym „obejściem” fady nakładają-
cym zakaz mówienia o samym momencie fizycznego zgonu i jego przyczynach54. Cielesna 

50	  Podkreśla to Georges Balandier w swojej antropologiczno-historycznej analizie pojęcia władzy w Afryce: „noszone 
przez władcę ozdoby (naszyjniki, bransoletki, pierścionki) odzwierciedlają i równocześnie materializują symbolikę wła-
dzy. […] Władca umieszcza siebie na tym samym poziomie, co świat, w którym funkcjonował, oraz społeczność, z której 
pochodził. […] Ciało władcy jest dodatkowym, znaczącym atrybutem, nieodłącznym od jego regaliów”. G. Balandier, 
Civilisés, dit-on, Paris 2003.
51	  Bawełniana, prostokątna tkanina wielofunkcyjna, drukowana w  różnorodne wzory zoomorficzne i  geometryczne 
bądź scenki rodzajowe. Często widnieje na nich przysłowie malgaskie ohabolana. Służy jako tradycyjny strój (przepasana 
wokół bioder lub narzucona na ramię), nakrycie głowy i dar dla czumba.
52	  Ciekawa jest zbieżność, jaka występuje między upodobaniem czumba do zapachów a jednym z imion Boga Zañahary: 
Andriamanitra, znaczącym „Pachnący Pan”.
53	  Do najczęściej stosowanych należą słowa oznaczające rekwizyty i trunki używane podczas rytuału (np. piwo – baris-
sa, malg. biera, pieniądze – fanajava, malg. vola), osoby i narodowości (np. kobieta – ampisavy, malg. vehivavy, biały – 
garamaso, czyli „ten o prześwitujących oczach”, malg. vazaha, Hindus – lavaorona, malg. Karana), zachowania czy stany 
tabuizowane, o których niechętnie się mówi (umarły – trobo).
54	  Fady to objawia się także w momencie „zamieszkania” (mianjaka) ducha czumba w ciele medium. Ciało przykrywane 
jest na tę chwilę tkaniną lamba. 
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„mapa życia” przyczynia się do urzeczywistnienia w tej samej czasoprzestrzeni spotkania, 
„bycia wspólnie” żyjących i duchów. 

Trudności życiowe nie są prawie nigdy klasyfikowane przez Malgaszy zgodnie z dwo-
istym podziałem na kategorie duchowe i fizyczne. Zdrowie, szczęście i ogólne powodzenie 
człowieka (vintana) postrzegane są holistycznie: ciało i duch są nierozerwalnie związane 
ze sobą. Przyczyną zwracania się do czumba są najczęściej problemy natury zdrowotnej, 
sercowej, związanej z bogactwem i ogólnym powodzeniem. Czasem to właśnie rozwiązy-
wanie problemów miłosnych uważa się za główną dziedzinę pracy i mocy czumba. Wy-
konywanie talizmanów (ody) czy specyfików mających właściwości magiczne (fagnafody, 
tabakazo) jest jednym ze specjalności większości czumba. Często podkreśla się, że nie 
należy kierować się do ducha w sprawach błahych. Jeden z czumba, opowiadając o swoich 
dokonaniach, powiedział: To są takie problemy, których ludzie nie mogą rozwiązać. 

„Wy chodzicie sobie tu i tam, czyż nie? No i czym wtedy oddychacie? Dobrze 
wiecie, że to, czym oddychacie – powietrze – to my!”55

Spotkanie między duchem czumba a klientami odbywa się zawsze w określonym cza-
sie i miejscu. To duch czumba określa, w którym dniu może dojść do spotkania, zatem 
kiedy może wejść (mianjaka) w ciało swojego medium. Dni „dozwolone” medium nazywa-
ne są „dniami przywoływania [ducha – przyp. aut.]” – anro rambesany. Informację o tym, 
które dni nie są obarczone zakazem fady, medium uzyskuje na samym początku swojej 
relacji z duchem.

O ile właściwości przestrzeni wymagane przez duchy czumba oraz pora dnia, w jakiej 
odbywa się rytuał, są podobne, rekwizyty należące do czumba oraz dni tygodnia, w jakich 
rytuał może się odbyć, odnoszą się do odmiennych zwyczajów fomba poszczególnych du-
chów. Duże znaczenie w starannym dopełnieniu wymagań czumba mają pomocnicy oraz 
media, którzy sami w dużej mierze przygotowują przestrzeń oraz samych siebie do rytu-
ału. Klient, który zwraca się do czumba z konkretnym problemem i prośbą, musi dosto-
sować się do jego żądań i zakazów fady oraz okazać mu stosowny do jego rangi szacunek. 

W praktyce medium bardzo często przeprowadza jeden lub dwa rytuały tygodniowo. 
Taki stan rzeczy uzasadnia się zarówno licznymi obowiązkami ducha, jak i koniecznością 
wypoczynku fizycznego samego medium.

Długość rytuału zależy z jednej strony od wyboru przez klientów i medium jednego 
z „dni przywoływania”, z drugiej zaś od charakteru, temperamentu i  „ciężaru”56 danego 

55	  Cytat z rozmowy przeprowadzonej z czumba podczas rytuału.
56	  W trakcie rozmów z medium spotkałam się często z wypowiedziami dotyczącymi zróżnicowanego ciężaru duchów 
czumba. Moi rozmówcy uznawali niektóre duchy za ciężkie (mavesatra), a więc takie, które powodują większy ból przy 
„zamieszkaniu” ciała medium. Waga tego samego ducha może także być zmienna, jeśli medium nie przestrzega wszyst-
kich jego zakazów (fady) i zwyczajów (fomba). Trudności z przyjęciem ducha mogą wynikać z przypadkowego zjedzenia 
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ducha. Pełny cykl spotkań, którego koniec byłby wyznaczony np. uzyskaniem odpowie-
dzi na pytanie zadane przez klienta czy uzyskaniem specyfiku (lekarstwa bądź amuletu) 
na opisaną przez niego dolegliwość, obejmuje najczęściej co najmniej dwa rytuały. Poszu-
kiwanie rozwiązania problemów czy przygotowanie preparatów, amuletów lub mieszanek 
ziół leczniczych to działania najczęściej wieloetapowe, wymagające kilku wizyt. 

Ponadto przepisane przez czumba lekarstwo bądź wykonany przez niego talizman 
nabiera mocy dopiero po wykonaniu pewnych czynności, zazwyczaj oddalonych od siebie 
w czasie. Większość praktyk należy wykonywać tylko w określonych porach dnia, inne na-
bierają prawomocności w obliczu przyszłych wydarzeń czy w wyznaczonych przez ducha 
czumba okolicznościach. 

Aranżacja przestrzeni – szczególnie jeśli przeznaczona jest dla przodków razana – rzą-
dzi się prawami astrologii i znaczeniem przypisywanym powszechnie kierunkom kardynal-
nym. Przedmioty należące do ducha są przechowywane razem, zazwyczaj w zamkniętej 
szafce bądź walizce, zawsze umieszczonej w północno-wschodnim (zorfirandrazana) na-
rożniku pokoju. W momencie inwokacji ducha medium skierowane jest twarzą na północ-
ny wschód, a klienci i uczestnicy rytuału muszą znajdować się nieco za nim.

W powszechnym mniemaniu dobrze przygotowany rytuał świadczy o  dużym do-
świadczeniu, mądrości i mocy hasina danego medium. Brak skrupulatności w wypełnia-
niu zaleceń ducha czumba i niestaranne wypełnienie jego próśb może wpłynąć na nastrój 
czumba, a więc także na powodzenie całego rytuału. Od stopnia satysfakcji ducha czum-
ba będzie zależał przyjęty przez niego stosunek do klientów oraz trafność sugerowanych 
przez niego rozwiązań.

Uważa się, że dźwięk akordeonu oraz śpiew są najlepsze do „ukołysania57” ducha czum-
ba. „Akordeon jest potrzebny, żeby [czumba – przyp. aut.] mógł pracować spokojnie. Może 
się wtedy uspokoić, jak dziecko, które się kołysze i nad którym wypowiada się modlitwy”58. 

Należy zaznaczyć, że zarówno w  dyskursach medium, jak i  obserwatorów kultu 
czumba nie podkreśla się w żaden szczególny sposób momentu „wejścia” ducha czumba  
w  ciało medium. Zazwyczaj przywiązuje się raczej wagę do  etapów poprzedzających 
przybycie ducha oraz do samego przebiegu spotkania59. W rozmowach opisuje się czę-
sto zwyczaje fomba poszczególnych czumba bądź opowiada historie dotyczące efektów 
udzielonej przez niego pomocy. 

zakazanej potrawy bądź odprawiania rytuału w  innym terminie niż „dzień wybrany” (andro rambesany). Większość 
moich rozmówców wspominała jednak, że waga ducha odczuwalna jest jedynie przy pierwszych rytuałach, a „potem 
łatwo jest go złapać, jest lekki”. Warto wspomnieć, że wypowiedzi dotyczące lekkości poszczególnych duchów różniły się 
w zależności od medium. Dla niektórych lekkim (maivana) był Dadlay Buta czy Andriamisara, podczas gdy inne medium 
mogły mieć odwrotne odczucia. Podobne nieścisłości ujawniły się podczas rozmów z samymi czumba w trakcie rytuału. 
Duchy o tych samych imionach, „zamieszkałe” w różnych medium, uważały siebie raz za lekkie, innym razem za ciężkie.
57	  Moi rozmówcy używali tu słów: madrotry-rotry (malg.), berser (franc.).
58	  Cytat z rozmowy przeprowadzonej z jedną z medium czumba.
59	  Zaznaczam ten fakt szczególnie z następującego powodu – moment wejścia w tzw. stan transu z punktu widzenia 
wielu badaczy europejskich wydaje się kluczowy dla tzw. rytuałów „opętania”. Jest on zazwyczaj przedmiotem najgłęb-
szych badań, dyskusji, podstawą do dokonywania analiz porównawczych. 
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Moment wejścia ducha czumba do ciała medium jest etapem, którego opisanie jest 
– wedle słów moich rozmówców – bardzo trudne, wręcz niemożliwe, a dla niektórych na-
wet zakazane (fady). Do określenia momentu, w którym dusza królewska wchodzi w ciało 
medium, używa się terminu mianjaka, zbliżonego do znaczenia terminu „owładnięcie” czy 
„nawiedzenie”. Po „ataku”60 doznanym przez medium i odkryciu jego ciała, przykrytego 
w trakcie mianjaka tkaniną, uważa się, że ciało medium jest „zamieszkane” (mipetraka) 
przez ducha czumba. Jest to wyjątkowo intymne stadium rytuału. Każdy z mediów ma 
swój sposób wchodzenia w stan mianjaka, zależny od długości „służenia” duchowi, nabra-
nej wprawy, doświadczenia, a także „ciężaru” ducha. 

Medium czumba bardzo niechętnie wypowiada się na temat przebiegu wejścia ducha 
w  ich ciało (mianjaka), traktując ten proces za wyjątkowo osobisty, trudny do  opisania 
i otoczony tajemnicą, której nie może odkrywać przed ciekawskimi pod groźbą wzbudzenia 
gniewu ze strony czumba. „Są rzeczy, których nie można mówić, i rzeczy, o których można 
mówić”61. „Rzeczy, których nie można zobaczyć za pomocą oczu”62. „Niezbyt grzecznie jest 
o nie pytać”63.

Odpowiedzi dotyczące specyfiki oraz znaczenia stanu mianjaka uzyskane przeze 
mnie od medium przed wejściem w ten stan oraz od samego czumba już w trakcie ry-
tuału różnią się zasadniczo. Relacja między medium a duchem czumba jest często am-
biwalentna. Czumba pozostaje zawsze dominujący, lecz niezbędne jest zaproszenie go 
przez medium, by mógł wcielić się w jego ciało. Do rytuału dochodzi natomiast w więk-
szości przypadków za pośrednictwem klientów, którzy proszą o możliwość spotkania się 
z czumba.

Z punktu widzenia medium stan mianjaka jest odzwierciedleniem „kryzysu, jaki 
przeżył [czumba – przyp. aut.] tuż przed śmiercią”64. Fakt ten potwierdza powszechny 
zwyczaj oznaczania białą glinką tych miejsc na  ciele medium, które były bolesne czy 
spowodowały śmiertelną chorobę danego czumba za jego życia. Według zanotowa-
nych przeze mnie wypowiedzi medium duch czumba wchodzi do ciała przez żyły, układ 
krwionośny bądź kości. Jeden z moich rozmówców porównał wejście ducha w swoje ciało 
do wstrzyknięcia za pomocą strzykawki leku, który „przepływa przez całe ciało, od po-
śladków aż po czubek głowy”65. Silne obwiązanie miejsc wyjątkowo ukrwionych stanowi 
dodatkowe ułatwienie dla ducha do wejścia w ciało medium. 

60	  Moi rozmówcy stosowali czasem termin francuski attaque na oznaczenie momentu, w którym duch czumba wchodzi 
w ciało medium. Należy zaznaczyć, że etap związany z mianjaka jest zazwyczaj omijany w dyskusjach dotyczących ry-
tuału. Nie odnotowałam też terminów odnoszących się do poszczególnych etapów rytuału – są one określane opisowo 
i nie mają powszechnie stosowanych nazw własnych. 
61	  Cytat z rozmowy. 
62	  Cytat z rozmowy. 
63	  Cytat z rozmowy.
64	  Cytat z rozmowy z medium.
65	  Cytat z rozmowy z medium.
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Opisując moment mianjaka, medium podkreśla niejednokrotnie aspekt siły i znacz-
nej przewagi ducha czumba nad jego wolą: „Czujemy go zawsze, jak wchodzi do ciała, 
nie tracisz świadomości, ale nie możesz nic zrobić, bo to on używa, zamieszkuje [malg. 
mipetraka – przyp. aut.] twoje ciało”66. 

Śmierć jest niezbędnym składnikiem spotkania z  przodkami, powołuje ich ponownie 
do życia. Znamienne jest to, że ciało medium zostaje przykryte tkaniną w chwili jego mian-
jaka, bowiem „czyż umierających ludzi też się nie przykrywa?”67.

Ból przodka, łączony w  tradycji ustnej najczęściej ze strachem przed nadchodzącą 
chorobą bądź tragiczną śmiercią, jest oznaczony na ciele medium i widoczny dla wszyst-
kich obecnych. Cierpienie medium, porównywane do fizycznego odczucia śmierci, jest na-
tomiast ukrywane przed żyjącymi na początku rytuału (w momencie wchodzenia w stan 
mianjaka jego ciało jest przykrywane tkaniną), natomiast pod koniec rytuału zawsze 
uwypuklane poprzez demonstrację cielesnego bólu, odrętwienia ciała, ogólnego poczucia 
wyczerpania. 

Pod koniec rytuału – a więc przed wyjściem ducha czumba z ciała medium – czumba 
zleca przygotowanie odpowiednich dla danego klienta mieszanek ziół bądź instruuje o ko-
niecznych czynnościach do  wykonania bądź unikania (np. w  kwestii zakazów żywienio-
wych). Warto wspomnieć, że ten etap rytuału charakteryzuje się dość szybkim tempem 
wykonywanych czynności68 – na  podobieństwo momentu, w  którym czumba przebiera 
się w przynależne mu stroje. Nie należy niepotrzebnie przedłużać pobytu ducha czumba 
wśród żywych, ponieważ naraża się w ten sposób na jego gniew, nie jest też wskazane za 
długie rozmawianie z duchem czy oczekiwanie na przyjście kolejnych klientów. Za długa 
obecność ducha w ciele medium może również spowodować większy ból po wyjściu ducha 
z jego ciała.

Moment wyjścia ducha z ciała medium jest – według relacji mediów – zawsze bolesny 
i nieprzyjemny nie tyle dla czumba, ile dla medium. Wiąże się z wejściem czumba w stan 
mianjaka i wygląda tak, jak to miało miejsce na początku rytuału. Po opuszczeniu przez 
ducha czumba ciała medium ten ostatni jest obolały, zmęczony i nieświadomy zaszłych 
przed chwilą wydarzeń. Rolę aktywnych przekazicieli wydarzeń mających miejsce podczas 
„nieobecności” medium przejmują teraz uczestnicy i klienci, którzy referują słowa czumba 
i opowiadają medium o tym, co się wydarzyło podczas spotkania. 

66	  Fragment rozmowy z medium. 
67	  Fragment rozmowy z medium. W wersji oryginalnej: „Olombelona trobo man midanadana?”. Znamiennym nawią-
zaniem do znaczenia przypisywanego „przykrywaniu” i owijaniu ciała jest najistotniejszy element ceremonii pogrzebo-
wej famadihana, obchodzonej m.in. wśród ludów Merina i Betsileo. Sam termin famadihana, oznaczający „odwracanie 
zmarłych”, odnosi się do wymiany tkaniny lambamena, w którą owinięte są ciała zmarłych. Swoista wymiana „ubrania” 
zmarłego jest tu istotnym potwierdzeniem jego realnej obecności wśród żywych, a także jego siły hasina zawartej w sta-
rej tkaninie, która uzyskuje znaczenie ochronne. 
68	  Ciekawym faktem na Madagaskarze jest wyraźne przyspieszenie normalnego tempa życia (odbiegające od zwyczajo-
wego, nieśpiesznego stylu, zwanego mora-mora) w kontekście rytuałów związanych z kultem przodków. Widoczne jest 
ono nie tylko w ramach fenomenu czumba, ale także m.in. w momencie wspólnego przenoszenia zwłok poprzedzającym 
ceremonię powtórnego pochówku famadihana (obserwacja własna, Mahajunga 2007, 2008).
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Pomocnik lub członkowie rodziny medium odkładają rekwizyty czumba, używki 
i przedmioty używane podczas rytuału na przeznaczone dla nich miejsce. Zazwyczaj są 
to zamykane szafki, kufry bądź walizki przechowywane z dala od dzieci czy ciekawskich. 

Po uporządkowaniu pokoju i odejściu wszystkich uczestników rytuału medium myje 
najczęściej swoje ciało. W zależności od warunków kąpie się, obmywa poszczególne części 
ciała lub bierze prysznic. Potem powoli wraca do swoich codziennych zajęć bądź udaje się 
na zasłużony odpoczynek. 

Kategorie obcości, synkretyzmu i spotkania w obrębie kultu czumba

Wraz z kolonizacją Madagaskaru69 mieszkańcy wyspy zostali skonfrontowani z dwoma 
odmiennymi systemami kulturowymi: tradycją malgaską (fomba gasy), wyrosłą w dużej 
mierze z kultu przodków, oraz zwyczajami „białych” (fomba vazaha), kojarzonych zazwy-
czaj z Francuzami70. 

Maurice Bloch przywołuje ciekawe i do dziś obecne przekonanie Malgaszy dotyczące 
różnicy występującej między nimi a  „nowymi” przybyszami. „Obcy” nazywani byli przez 
tubylców mahay zavatra, co oznacza osoby, które mają wiedzę, wykazują się zaradnością 
i wieloma umiejętnościami. Natomiast mieszkańcy wyspy to mahay fomba – znawcy zwy-
czajów71. To właśnie wiedza dotycząca zwyczajów i „tego, co odwieczne”, była i jest do dziś 
postrzegana przez Malgaszy jako prawdziwa mądrość. 

Znajomość tradycji, historii i zwyczajów malgaskich to wiedza nazywana też „trady-
cyjną”. W  powszechnym mniemaniu pozostaje ona właściwie niedostępna dla „obcych”, 
białych vazaha. Nie tyle w znaczeniu niemożliwości teoretycznego zapoznania się z jej za-
sadami i rozumowego poznania, ile prawdziwego doznania tej wiedzy, jej dogłębnej inter-
nalizacji. 

Inaczej natomiast wygląda oddziaływanie kultur niemalgaskich na zwyczaje malgaskie 
(fomba malagasy). W tym kierunku zapożyczenia są jak najbardziej widoczne, naturalne 
i dopuszczalne, nawet jeśli odnoszą się do świata przodków. Zwyczaje, przedmioty czy tra-
dycje, określane jako vazaha, obejmują w ujęciu Malgaszy z Mahajanga szeroki wachlarz 
kultur europejskich (nazywanych często po prostu „kulturą francuską”) i kulturę północno-
amerykańską. W kontekście kultu czumba przymiotnik vazaha stosuje się zazwyczaj w od-
niesieniu do pewnych zachowań nietypowych dla tradycji malgaskiej (np. siadanie na krze-
śle, zadawanie pytań), przedmiotów (perfumy, nakrycia głowy) i muzyki niemalgaskiej. 

69	  Od 1890 r. Francuzi rozpoczęli kolonizację Madagaskaru, zakładając bazę militarną i administracyjną właśnie w mie-
ście Mahajanga. Od 1896  r., wraz z  panowaniem gubernatora Josepha Gallieni, Madagaskar przeszedł oficjalnie pod 
protektorat rządu francuskiego. Zostały wtedy narzucone język i administracja francuska, które pozostały dominujące 
aż do 1960 r., kiedy Madagaskar stał się niepodległą republiką. 
70	  R. Emoff, op. cit., s. 33.
71	  M. Bloch, Placing the dead, tombs, ancestral villages and kingship organization in Madagascar, New York 1971.
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Podczas rytuału czumba elementy zakorzenione w  kulturze malgaskiej sąsiadują 
z tym, co vazaha. „Obce”, czyli to, co było nieznane duchom czumba za czasów ich ży-
cia cielesnego, dotarło na Madagaskar stosunkowo niedawno. Przedmioty, zachowania 
i obyczaje z kręgu kultury „białych” oraz wszelkie innowacje wprowadzone do rytuału 
zostają dziś często zaanektowane do  kultu czumba. Istnieje jednak jeden warunek – 
zmiany muszą być zawsze uzgodnione z czumba na samym początku rytuału. Tuż po 
wejściu medium w stan mianjaka, a więc po jego symbolicznej śmierci, uczestnicy ry-
tuału ubiegają się o przyzwolenie na ich prośby związane z wprowadzeniem „nowości”.

Elementy kultu, które pochodzą ze świata żywych i mogłyby wydawać się „obce” 
dla duchów czumba, okazują się wręcz wskazane, świadczą bowiem o niezbędnym dla 
przodków kontakcie ze światem żywych, z życiodajnym pierwiastkiem aina. Jeśli są to 
przedmioty: perfumy francuskie, napoje o  znanych, nielokalnych markach, kapelusze 
ewidentnie pochodzące z innej tradycji niż malgaska, amerykańskie karty do gry w roli 
rekwizytów wróżbiarskich, czumba nie omieszka wspomnieć podczas rytuału o ich war-
tości.

Kluczowe pojęcie fomba malagasy („zwyczaju”, „tradycji” malgaskiej dopuszczającej 
jednak elementy pozornie „obce”) w kontekście fenomenu czumba jest postrzegane jako 
dynamiczne i kreatywne przetwarzanie obrazów pamięci zbiorowej, dotyczących przede 
wszystkim życia, zachowań i upodobań przodków mpanjaka. Performatywne „od-twa-
rzanie” przeszłości (re-present Lambeka), wielość i różnorodność dyskursów związanych 
z fenomenem czumba świadczą o jego na wskroś synkretycznym charakterze.

W kontekście czasoprzestrzennym rytuału czumba pojęcia obcości i swojskości oka-
zują się za wąskie. Zakładając, że kategorie pozornie sprzeczne mogą wspólnie tworzyć 
nową wartość – pod względem nie tyle pojęciowym, ile jakościowym – wyodrębniłam te 
pary, które wydają się najistotniejsze i najbardziej charakterystyczne dla kultu czumba. 
Są to: śmierć–życie, ciało–dusza, jednostka–wspólnota, kobieta–mężczyzna, mpan-
jaka–poddani, przeszłość–teraźniejszość. Podczas każdego rytuału czumba dochodzi 
do  „spotkania” przeciwieństw i  powstania zupełnie nowej wartości o  synkretycznym 
charakterze.

„Spotykanie się” zjawisk, które w  kontekście malgaskim mogłyby powodować 
konflikt i burzyć porządek społeczny, podczas rytuału czumba przyczynia się do nagro-
madzenia nadwyżki energii aina. Ron Emoff dochodzi do  podobnego wniosku – „co-
dzienność znajduje swoje przełożenie w rytuale, a rytuał w codzienności, każde z nich 
przyczynia się do wzmocnienia drugiego”72. Dlatego istotne jest w moim pojęciu prze-
niesienie ciężaru badań z – ulubionego przez poprzednich badaczy – zjawiska „owład-
nięcia” czy „transu” na kategorię „spotkania”, bliższą znaczeniu dyskursów uczestników 
rytuału czumba.

72	  R. Emoff, op. cit., s. 126. 
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Synkretyzm i  dynamika spotkania składają się na  jej sedno – na  pełne doznanie 
teraźniejszości, która zawiera w sobie przede wszystkim moc przodków i twórczo uję-
te elementy z  przeszłości. Historia jest tu bliższa perspektywie zwykłego człowieka, 
bardziej dostępna, namacalna i  przede wszystkim upostaciowiona w  osobie czumba. 
Podczas rytuału czumba nie jest ona opowiadana ani przekazywana. Przeszłość jest po 
prostu obecna, odczuwalna w procesie kreacji. 

Wydaje się, że kult czumba w Mahajanga będzie się cieszył coraz większą popular-
nością, a  jedyną jego stałą cechą będzie dynamika i kreatywne zapożyczanie w obrębie 
rytuału elementów pochodzących z coraz bardziej synkretycznej codzienności malgaskiej. 

Jakkolwiek „nieautentyczne” i hybrydyczne – w kategoriach etic – będą oprawa i prze-
bieg rytuału, wszelkie innowacje i  zmiany pozostaną zawsze uzgadniane z  przodkami. 
Razana są bowiem ostateczną instancją w każdym istotniejszym aspekcie życia i śmierci 
nie tylko dla Sakalawa, ale i  dla wszystkich Malgaszy. Bez przodków, śmierci i  spotkań 
na różnych płaszczyznach i poziomach niemożliwe byłoby bowiem cykliczne odtwarzanie 
i odczuwanie „sztuki życia” na Madagaskarze – Wyspie Przodków73. 
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Meeting the Ancestors. 
The Tromba Cult in the Imagery 
and Discourse of the Inhabitants of
the Malagasy City of Mahajanga

(abstract)

The topic presented in my study concerns the nature of ‘meetings’ within the tromba 
cult and its surroundings: both in a metaphorical, as well as every-day-life sense. Tromba 
ceremonies reflect one of the many ways of communicating with powerful ancestors in 
Madagascar. Having in mind the holistic nature and multicultural context of the cult in 
Mahajanga, I collected various discourses of people from different religious/age/gender/
economic background. Observations and photographic documentation analysed are re-
sults of field research, discussions with Mahajanga’s inhabitants and participatory obse-
rvation carried out in 2007–2009.

Mediums (most of them females) are able to enter a state of possession: the so cal-
led mianjaka: when a spirit (tromba) of one or more historical Sakalava rulers enters their 
body and can share his knowledge with people in need. The embodied tromba “re-pre-
sents” the history, but also “meets” with the dynamic present. The nature and individual 
traits (fomba) of each tromba are constantly subjected to changes of cultural and social 
background: they are also reflected in many different ways through discourses of the Ma-
hajanga inhabitants. 

The syncretistic character of the tromba ceremony evidences the dynamic nature of 
this popular, meaningful and contemporarily rooted cult. In spite of it all, the ancestors’ 
world still remains the last authority of any change. 
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Jacek Jan Pawlik
Uniwersytet Warmińsko-Mazurski w Olsztynie

Antropologiczne badania 
afrykańskiej przestrzeni miejskiej

Miasto w Afryce nie jest rzeczywistością nową. Między VII a XIX w. istniały liczne 
miasta jako centra przedkolonialnego systemu wymiany handlowej. Spośród nich mo-
żemy wymienić: Timbuktu, Gao, Awdaghost, Djenne, Segou, Oualata, Ouagadougou, 
Bobo-Dioulasso, Ibadan itd. Od połowy XIX w., z nastaniem epoki kolonialnej, nastąpił 
wyraźny rozkwit miast. Niektóre z nich budowane były od podstaw, inne rozwijały się 
na bazie miast przedkolonialnych, dostosowując się do nowych potrzeb ekonomicznych 
i politycznych. Główny wysiłek władz koncentrował się wokół miast stolic, usytuowa-
nych w miarę możliwości na wybrzeżu. Miasto kolonialne stanowiło przede wszystkim 
ośrodek wywozu produktów oraz centrum dystrybucji towarów dla tzw. interioru. Eko-
nomiczno-polityczne znaczenie miast stolic uczyniło z nich miejsca marzeń, do których 
podążali ludzie w poszukiwaniu kariery zawodowej i politycznej, kandydaci do lepszego 
życia. Rozwój tych miast nasilił się po uzyskaniu niepodległości i trwa do dzisiaj. Miasta 
te mają następujące cechy wspólne: odznaczają się gwałtownym wzrostem demogra-
ficznym i przestrzennym, cierpią na chroniczny brak instalacji wodnej i kanalizacji oraz 
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elektryczności, notują szybki rozwój sektora nieformalnego w trudnej sytuacji ekono-
micznej i społecznej kraju1.

Truizmem wydaje się stwierdzenie, że ludność Afryki przenosi się ze wsi do miast. 
Proces ten, który zaczął się nasilać wraz z  uzyskaniem niepodległości przez państwa 
afrykańskie, rozwinął się na szeroką skalę od lat 90. XX w. Prognozy na najbliższe lata 
są imponujące. Ludność miejska Afryki Zachodniej, która w  roku 1960 wynosiła 13%, 
a w roku 1990 – 40%, zgodnie z przewidywaniami w roku 2020 osiągnie 60%2. Siłą rzeczy 
zainteresowania antropologów przenoszą się więc ze społeczeństw wiejskich do miast. 
Nie z powodu tego, że wieś wymiera, ale dlatego, że życie skupia się w mieście. Wieś 
zostaje coraz mocniej włączona do sieci skoncentrowanej na mieście, pozostając w za-
sięgu jego oddziaływania przez ułatwienia komunikacyjne, relacje rodzinne (część krew-
nych mieszka w mieście, część na wsi) oraz współzależność handlową. Skupienie życia 
społecznego na  mieście ma istotny wpływ na  kwestie tożsamościowe. Spotęgowana 
migracja do miast powoduje szybki wzrost populacji różnego pochodzenia. Jednocześnie 
następuje przyspieszony proces budowy społeczeństwa obywatelskiego odbywający 
się w sytuacji bliskiego sąsiedztwa przedstawicieli różnych grup etnicznych, dzielących 
wspólne doświadczenia oraz uczestniczących we wspólnych inicjatywach i  przedsię-
wzięciach. Wymiana tych doświadczeń z krewnymi na wsi przyczynia się do relatywizacji 
różnic etnicznych i do łagodzenia antagonizmów. Gwałtowny wzrost ludności miast ma 
również strony negatywne. Paradoks polega na tym, że migracja do miast motywowana 
poszukiwaniem lepszego życia łączy się z ryzykiem niedożywienia, a nawet skrajnego 
ubóstwa. Jednak mit miasta z pewną dozą tajemniczości i nieokreślonymi możliwościa-
mi przyciąga rzesze ludzi, szczególnie młodych, którzy poszukując lepszej przyszłości, 
chcą spełnić marzenia i zrealizować życiowe plany. Szybko jednak wizja przyszłości za-
mienia się w szarą rzeczywistość życia codziennego, w której troska o przeżycie bierze 
górę nad młodzieńczymi marzeniami.

Krótki rys historyczny 

Początki antropologicznych badań miasta łączą się z pracami szkoły chicagowskiej 
lat 20. XX w. Badano kulturę imigrantów, gangi uliczne i  mniejszości narodowe, przy 
czym podstawowe pytania badawcze dotyczyły wpływu przestrzeni na miejską organi-
zację społeczną. Najczęściej cytowaną pozycją z tego okresu jest The City, wydana przez 
The University of Chicago Press w 1925 r. Autorami tej książki są: Robert E. Park, Ernest 
W. Burgess i Roderick D. McKenzie. Posługując się analogią biologicznej ekologii, autorzy 

1	  Por.: J. Aloko-N’Guessan, A. Diallo, K.H. Motcho (red.), Villes et organisation de l’espace en Afrique, Paris 2010, s. 9.
2	  J.M. Cour, S. Snrech (red.), Preparing for the Future. A Vision of West Africa in the Year 2020. West Africa Long-Term 
Perspective Study, Paris 1998, s. 45.
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stwierdzają, że grupy zróżnicowane społecznie i etnicznie są zdolne, w ramach wspólnej 
przestrzeni, przyjąć dzielnicę miasta jako przestrzeń tożsamości oraz działania i w ten spo-
sób konstruować wspólnotę3. Z okresu międzywojennego warty wspomnienia jest rów-
nież esej Louisa Wirtha Urbanism as a Way of Life, opublikowany pierwotnie w „American 
Journal of Sociology” w 1938 r., dotyczący swoistości stylu życia mieszkańców miast. „Styl 
życia to zespół codziennych zachowań jednostek lub zbiorowości społecznych, zachowań 
specyficznych ze względu na treść i konfigurację. Na całość, jaką stanowi styl życia, skła-
dają się zachowania ludzi i motywacje tych zachowań, a także pewne funkcje rzeczy będą-
cych czy to rezultatami, czy celami, czy instrumentami owych zachowań”4. Wirth wyróżnia 
następujące wskaźniki, które są kluczowe do badania rzeczywistości miejskiej: wielkość, 
gęstość i heterogeniczność. Ze względu na dużą liczbę ludzi zamieszkujących na tym sa-
mym obszarze wytwarzają się związki bezosobowe, powierzchowne i przelotne. Jednocze-
śnie wzrasta współzależność między ludźmi ze względu na to, że zaspokajanie potrzeb ży-
ciowych wymaga od mieszkańców miasta pełnienia wyspecjalizowanych ról. Duża gęstość 
zaludnienia powoduje coraz większą złożoność struktury społecznej. Na tożsamość jed-
nostki wpływa heterogeniczność społeczna wyrażająca się ostrymi kontrastami między 
bogactwem a nędzą, wykształceniem a ciemnotą, porządkiem a chaosem5. Rozwój badań 
w środowisku miejskim doprowadził do ukształtowania się w latach 70. XX w. w Stanach 
Zjednoczonych antropologii miasta (urban anthropology).

Istotny wkład w  badania w  ramach antropologii miasta wniosły prace prowadzone 
w Afryce w latach 1940–1960 przez Rhodes-Livingstone Institute działający w ramach Man-
chester School of Anthropology, którego spiritus movens był Max Gluckman. Poza badaniami 
szczegółowymi, prowadzonymi w rodzących się miastach przemysłowych Pasa Miedziono-
śnego6, zwrócić należy uwagę na wypracowane głównie przez Aidana Southalla, Clyde’a Mit-
chella i Ulfa Hannerza koncepcje teoretyczne: analizę sytuacyjną, analizę sieci społecznych 
i analizę ról. W tym pierwszym okresie rozwijającej się antropologii miasta w Afryce badano 
przede wszystkim migracje ze wsi do miast, zmianę struktury społecznej i instytucji, więzi 
międzyosobowe, tożsamości etniczne, rolę formalnych stowarzyszeń itd. Choć wspomniane 
tematy nie utraciły nic na swojej aktualności, współczesna tematyka badań skłania się ku 
następującym obszarom: polityka oddolna, rozwój ideologii etnicznych, ruchy religijne, sytu-
acja kobiet, zmiana organizacji pracy, kultura popularna, kultura młodych, wpływ dynamiki 
ekonomii światowej na migrację, rozwój miasta a brak inwestycji7.

3	  Zob.: G. Weltz, Sozial interpretierte Räume, räumlich definierte Gruppen. Die Abgrenzung von Untersuchungseinheiten 
in der amerikanischen Stadtforschung, [w:] Ethnologische Stadtforschung. Eine Einführung, red. W. Kokot, B.C. Bommer, 
Berlin 1991, s. 29–30.
4	  A. Siciński, Styl życia, [w:] Encyklopedia socjologii, t. 4, Warszawa 2002, s. 138.
5	  Zob.: L. Wirth, Urbanism as a Way of Life, [w:] Urban Life. Readings in Urban Anthropology, red. G. Gmelch, W.P. 
Zenner, Long Grove 1988, s. 42–49.
6	  Pas Miedzionośny – strefa w południowej części Afryki, rozciągająca się od prowincji Katanga w Demokratycznej 
Republice Konga do prowincji Copperbelt w Zambii, w której znajdują się duże zasoby przede wszystkim miedzi.
7	  O zasługach Instytutu zob.: U. Hannerz, Odkrywanie miasta. Antropologia obszarów miejskich, Kraków 2006.
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Współczesne podejścia do tematyki miasta kładą akcent na interakcję i komunikację 
jako źródła kultury miejskiej. Spośród przedstawicieli tych badań należy wymienić Ulfa 
Hannerza i Pierre’a Bourdieu8. Obydwaj nie przeczą sobie, ale się uzupełniają. Hannerz sta-
wia sobie za przedmiot badań kierunki i zawirowania interakcji, natomiast Bourdieu proce-
sy tworzenia hierarchii. Podejście Hannerza jest więc horyzontalne, Bourdieu – wertykal-
ne. Choć badane przez wspomnianych autorów procesy nie występują jedynie w mieście, 
niemniej to właśnie w ramach przestrzeni miejskiej przebiegają szczególnie intensywnie 
w zależności od jej złożoności i anonimowości. Aby uchwycić złożoność miasta, Hannerz 
i  Bourdieu wychodzą od geograficznie nieograniczonych struktur komunikacji i  władzy 
żyjących w  mieście grup ludzi. Procesy, jakie badają, określają rzeczywistość codzienną 
miasta, osadzoną w szczegółach, a  jednocześnie wskazują poza miasto jako przestrzeń 
globalnej komunikacji. W ten sposób uwzględniają nie tylko dynamikę wewnętrzną mia-
sta, ale również relacje między miastami9.

Antropologia miasta – antropologia w mieście

Antropolodzy zadają sobie pytanie, czy można mówić o antropologii miasta badają-
cej zjawisko „miejskości”, czy raczej należałoby bardziej precyzyjnie mówić o antropolo-
gii w mieście. Niektórzy są wręcz skłonni twierdzić, że opis całego miasta jako systemu, 
z  punktu widzenia metod etnologicznych, jest niemożliwy. Najwyżej można badać pro-
blemy i procesy na poziomie lokalnym10. Do lat 70. XX w. traktowano miasto jako miej-
sce, a więc kładziono nacisk na grupy społeczne zamieszkujące miasto, biorąc je za ich 
środowisko życia. Istotne w takich badaniach okazują się obserwacja uczestnicząca oraz 
wywiad, pozwalający na  zarejestrowanie historii życia jednostek oraz odzwierciedlenie 
funkcjonowania organizacji społecznych. Jednak od połowy lat 70. XX w. takie podejście 
spotkało się z wyraźną krytyką. Zwrócono uwagę na miasto jako na całość, na specyfikę 
jego organizacji społecznej. Podkreślono uwarunkowania historyczne, polityczne, spo-
łeczno-ekonomiczne, kwestię interakcji różnych komponentów, wpływ sił zewnętrznych 
na funkcjonowanie miasta, zaczęto mówić o systemie miejskim i społeczeństwach kom-
pleksowych11.

Miasto to miejsce, w którym etnolodzy mogą badać rozbicie spójności społeczeństw 
i  kultur tradycyjnych. Miasto jako całość składa się z  przeciwstawnych kawałków lub 
skorup, które często nie pasują do siebie, ale jednocześnie – w swej różnorodności – są 

8	  Zob.: U. Hannerz, op. cit.; P. Bourdieu, Dystynkcja. Społeczna krytyka władzy sądzenia, Warszawa 2005.
9	  U. Krasberg, B.E. Schmidt, Einleitung: Stadtforschung aus ethnologischen Perspektiven, [w:] Stadt in Stücken, red. 
U. Krasberg, B.E. Schmidt, Curupira, Marburg 2002, s. 10, 16–17.
10	  W. Kokot, Ethnologische Forschung in Städten: Gegenstände und Probleme, [w:] Ethnologische Stadtforschung…, s. 6.
11	  Por.: J.R. Rollwagen, The City as Context. The Puerto Ricans of Rochester, New York, „Urban Anthropology”, t. 4, nr 1, 
1975, s. 53-59; idem, New Directions in Urban Anthropology, [w:] Urban Life…, s. 149–160.
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całością, której uchwycenie jest wyzwaniem dla etnologii. Wielowarstwowość, kom-
pleksowość i dynamika są cechami wszystkich miast12.

Wspomniany już Ulf Hannerz uważa za podstawowe kryterium miejskości fakt, że 
ludzie, którzy żyją i pracują razem, rozwijają wspólną tożsamość. Niemniej praca, rodzina 
i czas wolny w mieście są przestrzennie od siebie oddzielone, a w każdym z tych obszarów 
człowiek spotyka się z innymi osobami, które dzielą specyficzne poglądy, identyfikujące 
ich jako grupę. Ludziom w mieście jest dużo łatwiej odnaleźć kogoś, kto ma podobne za-
patrywania. Takich osób jest zwykle więcej13. Dla Wernera Schiffauera istotnym aspektem 
miejskości jest wolny dostęp do  różnych grup oraz szybka wymiana poglądów. „Kultu-
ra wielkiego miasta jest kulturą, w której wszystko płynie, przy czym wzrost szybkości 
przepływu jest przyczyną powstawania przeciwstawnych nurtów, wirów, wahań – a przy 
dalszym wzroście – prawdziwych turbulencji. Zanim jednak to ostatnie nastąpi, złożone 
powiązania nurtów mają jednak możliwe do opisania regularności i struktury”14.

Istotne więc jest przekroczenie poziomu badań szczegółowych w mieście, dotyczących 
konkretnych grup społecznych, środowisk elitarnych lub patologicznych i spojrzenie na mia-
sto jako miejsce życia i  źródło doświadczeń miejskości (cityness). Niemniej wyniki badań 
szczegółowych przeprowadzonych w środowisku miejskim stanowią istotny wkład do ba-
dań miasta jako całości. Dla antropologa podstawowymi technikami badawczymi pozostają 
obserwacja oraz wywiad. Na uwagę zasługują ponadto oficjalne sprawozdania, codzienna 
prasa, internet, reklama, radio i telewizja. Niemałą rolę w odzwierciedleniu życia miasta od-
grywa badanie radio-trottoire – badanie plotek i pogłosek krążących w przestrzeni miejskiej. 

Antropologia miasta korzysta z wyników badań innych dyscyplin wiedzy, w szczegól-
ności urbanistyki i geografii oraz socjologii i demografii. Podstawowe kwestie, jakimi zaj-
mują się te dyscypliny, to: początki i historia osiedlania, zmiany własności terenu, kwestie 
zamieszkania (zabudowa), planifikacja miejska, podział tkanki miejskiej, rozwój miasta, 
działalność mieszkańców i wyzwania społeczne, rola placów publicznych i terenów zielo-
nych, rozwój aktywności ekonomicznej i handlu, zjawiska związane z urbanizacją, uwarun-
kowania (ograniczenia) przestrzenne i ryzyko życia w metropoliach afrykańskich, rozwój 
zróżnicowania między miastem a  wioską, zarządzanie miastem. Ponadto z  punktu wi-
dzenia socjologii na uwagę zasługują m.in.: procesy migracyjne, strategie rozwoju ekono-
micznego, sieci zawodowe, wybór i forma miejsca zamieszkania, rodzaje socjalności, kulty 
owładnięcia, reprezentacja przestrzeni zamieszkałej15.

Miasto narzuca swój styl życia, zmusza do podejmowania nowych inicjatyw i rozwi-
jania kreatywności. Przymus ten wynika z konieczności znalezienia środków, aby przeżyć. 
Decydując się na pozostanie w mieście, nowo przybyły zdaje sobie sprawę, że jego więzi 

12	  U. Krasberg, B.E. Schmidt, op. cit., s. 8.
13	  Zob.: U. Hannerz, op. cit., s. 279–357.
14	  W. Schiffauer, Fremde in der Stadt. Zehn Essays über Kultur und Differenz, Frankfurt am Main 1997, s. 99.
15	  J.M. Gibbal, Position de l’enquête anthropologique en milieu urbain africain, „Cahiers d’Études Africaines”, t. 21, 1981, 
nr 1–3, s. 11–24.



200

z miejscem pochodzenia będą z czasem coraz luźniejsze, aż w końcu zanikną. „Imigrant 
lub urodzony w mieście Trzeciego Świata (który nie zna innego życia) traktuje miasto jako 
własny świat, całość znanego świata, świata doświadczeń i ludzkiej reprodukcji – pomimo 
współczesnych mediów o zasięgu światowym. Jednocześnie mieszkańcy miast Trzeciego 
Świata, szczególnie pracownicy sezonowi i zatrudnieni, ze wsi i z miasta, nie mogą za-
negować faktu, że zawsze byli wplątani w światową ekonomię i  światowy rynek pracy, 
kontrolowany, jak to działo się od pokoleń, przez siłę kapitału pochodzącego z Zachodu. 
[…] Stąd obrazy życia miejskiego to obrazy współzawodnictwa nie tylko między mieszkań-
cami, ale też z ludźmi z zewnątrz, ze światem zewnętrznym”16.

Czym charakteryzuje się miejskość, która stanowiłaby wykładnię badań antropolo-
gii miasta? Philippe Gervais-Lambony w zakończeniu do studium porównawczego miast 
Lomé i Harare kreśli listę praktyk i wyobrażeń mieszkańca miasta (mieszczucha, ale bez 
negatywnej konotacji): 1. Ma poczucie przynależności do miasta, lubi je i nie chce go opu-
ścić, z nim wiąże swój projekt życia; 2. Chce być właścicielem mieszkania, pragnie zbudo-
wać dom; 3. Oswaja przestrzeń, nazywa miejsca, ozdabia dom, ma wpływ na obraz ulicy; 
4. Ma coraz luźniejsze związki ze środowiskiem wiejskim; 5. Zna dobrze całą przestrzeń 
miejską w przeciwieństwie do autochtonów (rodzimych mieszkańców miast), których za-
interesowanie ogranicza się do własnej dzielnicy (powstałej na bazie wioski); 6. Nie boi się 
innych dzielnic – zna je z autopsji, a nie tylko z plotek; 7. Jest mało związany z konkretną 
dzielnicą; 8. Jest włączony w liczne sieci społeczne poza własną rodziną; 9. Przyjmuje za-
chowanie typowo miejskie (jest ono różne w każdym mieście); 10. Pragnie więcej wolności, 
praw, polepszenia warunków życia. Miejskość jest zagrożeniem dla władzy absolutnej17.

Studium przypadku – Lomé

Lomé jest jednym z  typowych miast, które powstały w  okresie kolonialnym. Pod 
koniec XIX w. była to wioska rybacka i  kilka skupionych wokół niej europejskich fakto-
rii, na początku XXI w. Lomé liczy ponad milion mieszkańców. Jest to centrum handlowe, 
administracyjne i polityczne Togo. Ponadto stanowi ważną część rodzącego się megalo-
polis Wybrzeża Zatoki Gwinejskiej, rozciągającego się między Benin City na  wschodzie 
a Akrą na zachodzie, które, zgodnie z przewidywaniami, w roku 2020 będzie liczyć więcej 
niż 25 mln mieszkańców, wśród których będą obywatele pięciu ponadmilionowych miast 
(Lagos, Akra, Cotonou, Lomé, Benin City)18. Specyfika przestrzenna Lomé polega na tym, 
że miasto leży na granicy z Ghaną, od południa ograniczone jest linią brzegu morskiego, naj-
starsza jego część usytuowana jest na mierzei, a w jego granicach znajdują się uregulowane 

16	  P.C.W. Gutkind, Icon, Illusion and Reality. Images of Urbanism, [w:] Urban Symbolism, red. P.J.M. Nas, Leiden 1993, 
s. 253–254.
17	  P. Gervais-Lambony, De Lomé à Harare: le fait citadin. Images et pratiques des villes africaines, Paris 1994, s. 453-454.
18	  J.M. Cour, S. Snrech (red.), op. cit., s. 21.
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pozostałości zalewu. Lomé nie ma wyraźnie odróżniających się dzielnic bogatych i biednych. 
O bogactwie mieszkańca świadczy rozmach i wystrój jego domostwa. Im większy procent 
bogatych willi w danej dzielnicy, tym łatwiej można uznać ją za bogatą. 

Przedstawione poniżej kierunki poszukiwań opierają się na badaniach terenowych auto-
ra, przeprowadzonych w 2011 r. Wybór terenu nie był przypadkowy, ponieważ od 1979 r. od-
wiedzał on regularnie to miasto, a w latach 1990–1992 przebywał tam na stałe. Sam pomysł 
badań zrodził się podczas pobytu w 2008 r. Autora uderzył rozmiar zmian, jakie nastąpiły 
w ostatnich 20 latach, zmian na gorsze, związanych z rosnącym zubożeniem ludności wy-
nikającym z braku inwestycji, rygorystycznym wdrażaniem kolejnych planów dostosowania 
strukturalnego oraz gwałtownym przyrostem naturalnym. Głównym celem badań jest po-
kazanie inicjatyw i kreatywności mieszkańców w walce o przeżycie w wielkim mieście.

Zagadnienia wynikające z przeprowadzonych badań dają się ująć w następujących blo-
kach tematycznych: przestrzeń społeczna, społeczeństwo obywatelskie, kultura ubóstwa, 
czas wolny i  teologia dobrobytu. Lista ta nie wyczerpuje wszystkich zagadnień. Jest ona 
jedynie wykładnią możliwego ukierunkowania badań z zakresu antropologii afrykańskiego 
miasta.

Przestrzeń społeczna

Ważne jest położenie akcentu nie tylko na funkcjonalne znaczenie przestrzeni spo-
łecznej (prace geografów i urbanistów są w tym względzie niezastąpione), ale głównie 
na proces jej tworzenia i symbolizacji pod wpływem doświadczeń historii. Uznając funk-
cjonalny aspekt przestrzeni za wynik relacji między sposobem życia a sposobem produkcji 
oraz pochodną norm i wzorów społecznych mających źródło w religii i polityce, należy po-
łożyć akcent na przestrzeń jako wytwór członków społeczeństwa motywowanych przez 
własne interesy i doświadczenia. Zdaniem Alexandrosa-Phaidona Lagopulosa „Dwoisty 
– funkcjonalny i symboliczny – charakter przestrzeni społecznej implikuje działania ludzi 
trojakiego rodzaju: 1. wytwarzanie przestrzeni; 2. naznaczanie przestrzeni, czyli nadawa-
nie poszczególnym formom przestrzennym znaczenia zdolnego oddziaływać na wyobraź-
nię społeczną i zachowania zbiorowe; 3. przyswajanie przestrzeni polegające na tym, że 
jednostki i grupy zarówno adaptują się do istniejącej przestrzeni, jak i przystosowują prze-
strzeń do swoich wyobrażeń, wartości i potrzeb, często ją modyfikując w sposób sponta-
niczny i na ogół nieformalny”19.

Przestrzeń społeczna ma więc obszerny bagaż symboliczny, który istotnie wpływa 
na tworzenie tożsamości miejskiej. Powstaje on pod wpływem przeżyć historycznych wy-
rażonych w postaci budowli, ruin, placów lub braku budowli. Tworzy się rodzaj palimpsestu 

19	  A.P. Lagopulos, Analyse sémiotique de l’agglomération européenne précapitaliste, „Semiotica”, t. 23, 1978, nr 1/2, 
s. 99–164 (cyt. za: B. Jałowiecki, Przestrzeń społeczna, [w:] Encyklopedia socjologii, t. 3, Warszawa 2000, s. 241).
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społecznej pamięci, wspólnej historii, do której zostają włączani nowo przybyli. W przy-
padku miast stolic istotne w pamięci społecznej są wydarzenia polityczne, które ozna-
czać mogą zmianę systemu władzy, pamięć przeżytej walki, porażkę lub zwycięstwo20. 
Newralgiczne miejsca miast afrykańskich stanowią targowiska i inne punkty intensyfikacji 
handlu, z którymi często związane są węzły komunikacyjne. W miejscach tych dokonuje 
się nie tylko zakupów, ale są to uprzywilejowane miejsca wymiany informacji, możliwości 
konsultacji i spotkania znajomych. 

Miasto afrykańskie o niskiej zabudowie pochłania przestrzeń fizyczną, dlatego chro-
nicznym problemem jest przemieszczanie się po nim. Peryferia od centrum dzieli czasem 
odległość kilkunastu, a  nawet kilkudziesięciu kilometrów. Transport publiczny zwykle 
nie zaspokaja potrzeb komunikacyjnych, ponadto jest drogi. W  poszczególnych dzielni-
cach tworzą się na mniejszą skalę centra, które zaspokajają potrzeby mieszkańców (kon-
sumpcja i usługi) i w ten sposób pozwalają im zaoszczędzić czas i pieniądze wydawane 
na  transport. Do centrum udają się oni rzadko i  tylko w  ściśle określonym celu. Nieza-
leżność dzielnic peryferyjnych jest czasem tak wielka, że można mówić o archipelagizacji 
przestrzeni miejskiej.

Z przestrzenią publiczną kontrastuje przestrzeń prywatna, zacisze domu. Dla więk-
szości mieszkańców nie jest to jednak ciche miejsce, ponieważ mieszkając w wynajętych 
pomieszczeniach, dzieli się podwórko z kilkoma rodzinami współmieszkańców. Prywat-
ność domu jest zachowana w willach (wolno stojących domach), kiedy parcela ogrodzona 
jest murem. Czym jest więc dom dla mieszkańców miasta? Jak wykorzystana jest prze-
strzeń domu? Jaka jest relacja przestrzeni prywatnej do przestrzeni publicznej i jak wyraża 
się ona w reprezentacji na zewnątrz? Togijczycy są znani ze swej „obsesji” własnego domu. 
Pierwszą troską młodego pracownika, czy to w sektorze prywatnym, czy publicznym, jest 
posiadanie własnego domu, który uważany jest za zewnętrzny znak statusu społecznego. 
Większości mieszkańców jednak nigdy nie będzie stać na własny dom w mieście ze wzglę-
du na wciąż rosnące ceny gruntów. Pozostaje więc wynajem domu albo kilku pomieszczeń 
w domu zbudowanym specjalnie pod wynajem. W rzeczywistości chodzi tu o jedno duże 
pomieszczenie przedzielone na pół, z niewielką krytą werandą. Liczba połączonych sze-
regowo pomieszczeń zależy od wielkości działki budowlanej. Do wspólnego użytkowania 
mieszkańców udostępnione jest podwórko, sanitariat, w wyjątkowych przypadkach stud-
nia21. Współżycie mieszkańców wymaga radykalnego dopasowania, w szczególności kiedy 
pochodzą z różnych regionów (grup etnicznych) kraju.

Między przestrzenią publiczną a prywatną tworzy się przestrzeń pośrednia, niezde-
finiowana, rodzaj „nie-miejsc” w  znaczeniu Marca Augé22. W  tej przestrzeni łączy się 

20	  J.J. Pawlik, Wykorzystanie przestrzeni społecznej do manifestacji władzy w Lomé stolicy Togo, [w:] „Stare” i „nowe” 
mocarstwa w Afryce, red. A. Żukowski, Olsztyn 2012, s. 321–343.
21	  J.J. Pawlik, „Być u siebie w domu” w wyobrażeniach i w praktyce mieszkańców Lomé, [w:] Dom – Rodzina – Małżeństwo, 
red. J.J. Pawlik, Olsztyn 2013, s. 23–38.
22	  M. Augé, Nie-miejsca. Wprowadzenie do antropologii hipernowoczesności, Warszawa 2010.
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znane z nieznanym. Jest to też miejsce wystawiania na pokaz. Materialnie będzie to uli-
ca, społecznie – niezdefiniowany tłum. „Nie-miejsce” charakteryzuje się zmiennością, 
niestałością i niedefiniowalnością znaczeń. W tym kontekście dochodzi do głosu obcość 
ulicy, a w przypadku Lomé (i nie tylko) fenomen czarownictwa i magii przejawiający się 
pod postacią np. złodziei narządów płciowych23. Jest to też scena pokazywania zamoż-
ności, np. podczas celebracji obrzędów pogrzebowych, kiedy na kilka dni zawłaszcza się 
kawałek ulicy przed domem zmarłego, albo wystawianie na pokaz walorów kobiecych za 
pomocą wymyślnych, oryginalnych ubiorów. 

Przestrzeń społeczną daje się podzielić na obszary ze względu na  intymność relacji 
odbywających się w konkretnym miejscu. Przestrzenią najbardziej intymną będzie prze-
strzeń domu, konkretnie zaś jego wnętrze. Przestrzeń bliska, miejsce identyfikacji zbio-
rowej, to dzielnica lub „poddzielnica”, której mieszkańcy się znają. Dominować tu będą 
relacje sąsiedzkie. Najbardziej obcą przestrzeń stanowią główne arterie miasta, skrzyżo-
wania i place – miejsca otwarte dla wszystkich, teren działania obnośnych sprzedawców, 
kieszonkowców, a także „złych” ludzi posługujących się tajemnymi siłami. 

Społeczeństwo obywatelskie

Społeczeństwo obywatelskie to społeczeństwo charakteryzujące się aktywnością 
i zdolnością do samoorganizacji oraz określania i osiągania wyznaczonych celów bez im-
pulsu ze strony władzy państwowej. Społeczeństwo obywatelskie potrafi działać nie-
zależnie od instytucji państwowych. Podstawową cechą społeczeństwa obywatelskiego 
jest świadomość potrzeb wspólnoty oraz dążenie do ich zaspokajania. Punktem wyjścia 
do wszelkich rozważań o społeczeństwie obywatelskim jest samorealizujący się człowiek, 
autonomiczny, akceptujący, a także szukający aprobaty u innych. Bierze on udział w dzia-
łalności ekonomicznej, kulturalnej, domowej, stowarzyszeniowej i każdej innej, która rodzi 
się i rozwija w społecznościach lokalnych. 

W Togo można mówić o swoistej „manii” stowarzyszeń. Obok związków zawodowych, 
grupujących poszczególne kategorie zawodowe, zrzeszonych w  Confédération Syndicale 
des Travailleurs du Togo (Związek Zawodowy Pracowników Togo), do ogólnopaństwowych 
stowarzyszeń społecznych zaliczyć należy Union Nationale des Femmes du Togo (Narodo-
wa Unia Kobiet Togo) i pochodne związki kobiet, organizacje walczące o prawa, charyta-
tywne i pomocowe. Ponadto reprezentowane są w Togo organizacje pozarządowe o zasię-
gu światowym. Ważne dla życia miasta są stowarzyszenia mieszkańców poszczególnych 
dzielnic oraz rady mieszkańców działające przy zarządzie dzielnic. Niebywały wpływ 
na  budowę społeczeństwa obywatelskiego ma życie parafialne, na  co zwraca uwagą  

23	  Więcej o tym zjawisku zob.: J. Bonhomme, Les voleurs de sexe. Anthropologie d’une rumeur africaine, Paris 2009.
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Ryszard Vorbrich24. Przy parafiach powstają liczne grupy nie tylko modlitewne, ale również 
związane z pomocą charytatywną, wolontariatem i formacją permanentną. Równie waż-
ne dla pogłębiania więzi społecznych są organizacje sportowe i artystyczne. 

Kultura ubóstwa

Określenie to rozpowszechnił Oskar Lewis, twierdząc, że ubóstwo nie jest wyłącznie 
sprawą pozbawienia środków materialnych, ale wyraża się również na poziomie zachowań 
i cech osobowości25. Zdaniem autora kultura ubóstwa przekracza regionalne różnice i wy-
kazuje podobieństwa w strukturze rodziny, w relacjach międzyosobowych, w zarządzaniu 
czasem, w systemie wartości i we wzorach zachowań. Wyróżnia on główne cechy kultury 
ubóstwa, grupując je na czterech poziomach: 1. powszechne instytucje społeczne; 2. lokalny 
poziom organizacyjny; 3. rodzina; 4. jednostka. 

Na poziomie powszechnych instytucji społecznych cechami kultury ubóstwa jest brak 
uczestnictwa w życiu publicznym – brak środków materialnych, mocno zaakcentowane po-
działy społeczne, dyskryminacja, strach, podejrzenia, apatia. Brak środków materialnych 
powoduje stałe zaciąganie pożyczek i kredytów w gronie znajomych, korzystanie z ubrań 
i urządzeń używanych, zakupy produktów żywnościowych w małych ilościach i niskiej jako-
ści. Ludzie ci, mający niski stopień wykształcenia, nie są członkami związków zawodowych 
ani partii politycznych, nie korzystają z banków, szpitali, nie chodzą do muzeów ani galerii. 
Są świadomi wartości klasy średniej (np. wartość małżeństwa), ale nie żyją nimi. 

Na poziomie lokalnym kultura ubóstwa odznacza się niskim poziomem organizacyjnym 
– ubogie warunki mieszkaniowe, ciasnota, minimum organizacji poza nuklearną rodziną, 
czasem okazyjne uczestnictwo w związkach lub stowarzyszeniach. Silny pozostaje zmysł 
wspólnoty.

Na poziomie rodziny kultura ubóstwa charakteryzuje się brakiem dzieciństwa jako chro-
nionego etapu w życiu człowieka, wczesną inicjacją seksualną, wolnymi związkami lub nie-
zalegalizowanymi małżeństwami, wysokim procentem opuszczonych żon i dzieci, tendencją 
do tworzenia rodzin skupiających się na matce, brakiem prywatności.

Na poziomie jednostki przedstawiciele kultury ubóstwa cechują się wysokim poczuciem 
marginalności, beznadziei, zależności i niższości. Są zamknięci w swoim środowisku, kon-
centrują się wyłącznie na własnych problemach, brakuje im spojrzenia historycznego26.

Koncepcja kultury ubóstwa została poddana silnej krytyce ze względu na ogólność pro-
ponowanej tezy nieodpowiadającej badaniom empirycznym oraz z powodu twierdzenia, że 
zachowania ludzi przystosowanych do ubóstwa przekazywane są następnym pokoleniom, 

24	  R. Vorbrich, Plemienna i postplemienna Afryka. Koncepcje i postaci wspólnoty w dawnej i współczesnej Afryce, Poznań 
2012, s. 371.
25	  Zob. m.in.: O. Lewis, The Culture of Poverty, [w:] Urban Life…, s. 310–319.
26	  Ibidem, s. 313–315.



Ja
ce

k 
Ja

n 
Pa

w
lik

  A
nt

ro
po

lo
gi

cz
ne

 b
ad

an
ia

 a
fr

yk
ań

sk
ie

j p
rz

es
tr

ze
ni

 m
ie

js
ki

ej

205

niezależnie od warunków materialnych, w  jakich się one znajdują27. Mimo wspomnianych 
słabości charakterystyka kultury ubóstwa może posłużyć za punkt odniesienia do badań za-
chowań związanych ze zubożeniem ludności w miastach afrykańskich. Z pewnością Lomé 
nie jest pozbawione oznak kultury ubóstwa. Niemniej pęd do wiedzy, dbałość o edukację 
dzieci, pragnienie posiadania domu itp. sprawiają, że istnieje powszechny trend do opusz-
czenia klasy ubóstwa, a nie trwania w niej przez pokolenia, jak to sugerował Lewis. 

Interesującym przedmiotem badań są sposoby „radzenia sobie” tzw. funkcjonariuszy 
(pracowników budżetówki). Wprowadzane w  niektórych państwach afrykańskich, m.in. 
w Togo, od lat 80. XX w. programy dostosowania strukturalnego uderzyły szczególnie silnie 
w rodzącą się klasę średnią, hamując jej rozwój do tego stopnia, że znalazła się ona w sytu-
acji graniczącej z ubóstwem. W kontekście koncepcji Lewisa nasuwa się pytanie, czy można 
włączyć ludzi o przynajmniej średnim wykształceniu, a żyjących w warunkach notorycznego 
braku środków materialnych, do kultury ubóstwa? Czy skromne życie (ubogie pożywienie, 
brak oszczędności itp.) w połączeniu z troską o edukację dzieci i zaangażowane społecznie 
tworzy kulturę ubóstwa?

Aby sprostać brakowi środków na utrzymanie rodziny, urzędnicy i nauczyciele podejmu-
ją dodatkowe zajęcia (krawiec, księgowy, korepetytor itd.), z których na szczególną uwagę 
zasługują kierowcy tzw. moto-taksówek (przewóz pasażerów na  motocyklu). Dotyczy to 
często nauczycieli, którzy przed lekcjami, po nich oraz w przerwie obiadowej pracują jako 
taksówkarze. Użycie moto-taksówek rozpowszechniło się w Lomé w latach 90. XX w. Dziś 
po stolicy Togo krąży około 50 tys. moto-taksówek. Dochód z tego dodatkowego zajęcia jest 
ważnym zastrzykiem finansowym dla budżetu rodziny, ponieważ pensja nauczyciela często 
nie wystarcza na utrzymanie.

Czas wolny

Czas wolny to rodzaj instytucji kulturowo-obyczajowej albo obszar podlegający moty-
wacjom człowieka. Jest to sfera lokująca się poza obowiązkiem. Wyznacznikami są: nie-
podleganie ekonomicznym zasadom rządzącym pracą, minimum społecznych zobowiązań,  
psychiczne poczucie wolności, bezinteresowność i względny brak znaczenia. Czasem wol-
nym są zajęcia wolne od obowiązków zawodowych, rodzinnych i pozadomowych, czas poza 
snem i czynnościami fizjologicznymi, przeznaczony na odpoczynek, zabawę i rozwój osobo-
wości – pełniący funkcje rekreacji psychofizycznej, ludyczną i kształcącą.

Patrząc na czas wolny z najogólniejszej perspektywy ludzkich motywacji, radości i sa-
tysfakcji, trzeba odróżnić pozytywne nadzieje na ekspresję własnych potrzeb i uzdolnień 

27	  E. Eames, J.G. Goode, Anthropology of the City. An Introduction to Urban Anthropology, Englewood Cliffs, N.J. 1977, 
s. 304–323; E. Eames, J. Goode, Coping with Poverty: A Cross-Cultural View of the Behavior of the Poor, [w:] Urban Life…, 
s. 358–368.
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od funkcji kompensacyjnej, ucieczkowej czasu wolnego, który w tym drugim wypadku sta-
je się narzędziem przywracania równowagi psychicznej nadwyrężonej trybem i warunkami 
pracy. Fenomen czasu wolnego pojawiający się w związku z rewolucją przemysłową jest 
zjawiskiem historycznie późnym, gdy tymczasem obyczaj świętowania oraz zabawa są 
odwiecznymi formami ludzkiej kultury28.

Jeśli chodzi o tzw. krótki wolny czas w kontekście Lomé, na uwagę zasługuje zwyczaj 
odwiedzania barów po pracy lub wieczorami. W Lomé prawie na każdym rogu ulicy można 
znaleźć miejsce, w którym można usiąść i się ochłodzić. Zapytani respondenci określają 
spędzanie czasu w barach jako podstawową, jeśli nie jedyną formę rozrywki. Spożywa-
ne jest przede wszystkim piwo (Castel, Flag, Pils, Ecu), a  także coca-cola i  inne napoje 
bezalkoholowe. Żywym miejscem spotkań jest „3-Carrefours”, duży bar na świeżym po-
wietrzu przy głównej arterii komunikacyjnej prowadzącej poza miasto. Restauracji w stylu 
europejskim jest w Lomé stosunkowo niewiele, a ich goście to przede wszystkim ludzie 
zamożni lub biznesmeni.

Na szczególną uwagę zasługuje z  kolei średni wolny czas, a  mianowicie niedziela. 
W niedzielny poranek w centrum Lomé uderza cisza, która silnie kontrastuje z hałasem 
ruchu ulicznego i gwarem targu dnia powszedniego. Ten dzień spędza się w gronie rodzin-
nym. Na ulicach pojawia się wielu ludzi uprawiających jogging. Od wczesnych godzin po-
rannych słychać świątynne megafony (rzadziej dzwony) przypominające o nabożeństwie. 
Mieszkańcy Lomé udają się na mszę św. do kościołów i innych miejsc kultu. W niedzielę 
ożywiają się restauracje na plażach (Robinson, Rama II). W niedzielne popołudnie mło-
dzież spędza czas na plaży miejskiej (zwyczaj ten przyjął się w latach 90. XX w.). W grupie 
przyjaciół organizuje się tam pikniki, gra w piłkę, niektórzy zażywają kąpieli. Obecnie bu-
dowany jest ogródek spotkań i atrakcji nad zalewem w dzielnicy Bè.

Mówiąc o czasie wolnym, trzeba podkreślić znaczenie świąt, w szczególności świąt 
religijnych, pogrzebów, a także świąt państwowych (defilady). Bardzo ważną rolę odgry-
wają pogrzeby, na czas których życie rodziny jest w zawieszeniu. Przygotowanie takiego 
święta trwa wiele tygodni, a nawet miesięcy, w czasie których ciało zmarłego przebywa 
w kostnicy. Ostentacja takiego święta oraz jego znaczenie społeczne sprawiają, że nikt nie 
może uciec od presji przygotowania równie okazałego. Bez znaczenia jest fakt, że przez 
najbliższe lata będzie spłacał długi.

Zagospodarowanie każdego czasu wolnego ma typowo miejski charakter. Zwyczaj 
spotykania się przy piwie rozpowszechniony jest również na wsiach, ale ma on charakter 
rodzinny. Pije się u konkretnej osoby wśród ludzi znanych. W mieście zauważa się dużo 
większą anonimowość – ważne jest to, z kim się pije, ale nieważne, u kogo. Imprezy rekre-
acyjno-sportowe przy parafiach po niedzielnej mszy św. oraz spotkania na plażach mają 
charakter miejski, ponieważ gromadzą się na nich ludzie niezwiązani pochodzeniem ani 
wspólnymi interesami. 

28	  Zob.: B. Sułkowski, Czas wolny, [w:] Encyklopedia socjologii, t. 1, Warszawa 1998, s. 112.
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Teologia dobrobytu

Dobrobyt to nie tylko powodzenie w  sprawach materialnych, ale także zdrowie, 
krzepa, siła seksualna, kariera i sukces odniesiony w pracy zawodowej. Do takiego stanu 
prowadzą różne drogi. Najbardziej logiczne wydają się: wysiłek, praca, spryt i łut szczę-
ścia. W Afryce jednak wszystkie wymienione czynniki łączą się niezmiennie z wpływami 
sił pozanaturalnych. Zauważa się, że w sytuacji narastającego ubóstwa i ograniczenia 
szans na dojście do sukcesu za pomocą środków racjonalnych coraz częściej przywoły-
wany jest czynnik religijny i mnożą się praktyki odwołujące się do sił tajemnych, pozwa-
lające osiągnąć sukces.

Typowym przykładem jest zdrowie, a  raczej jego brak. Pomijając fakt, że środ-
ki biomedyczne mogą się okazać nieskuteczne, ich ceny czynią je nieosiągalnymi dla 
większości ludzi. W przypadku choroby ucieka się do środków zastępczych, np. tabletek 
kupowanych na sztuki na targowiskach oraz do zaleceń medyków tradycyjnych. W trud-
nych jednak przypadkach, kiedy wyczerpano już możliwe środki racjonalne, chorzy i ich 
rodziny kierują się do sekt, kościołów zielonoświątkowych i innych afrykańskich ruchów 
religijnych z prośbą o pomoc. Pomoc ta polega na modlitwie, nakładaniu rąk w celu spro-
wadzenia Ducha Świętego oraz uzdrowieniach (bardziej lub mniej trwałych). Praktyki 
tego rodzaju sprawiają, że kościoły te stają się bardzo popularne w Lomé i innych mia-
stach afrykańskich29.

Ważnym argumentem nowych kościołów afrykańskich kuszącym potencjalnych 
wyznawców jest bogactwo ich przewodników i pastorów, które według nich wynika ze 
szczególnego błogosławieństwa Bożego i skuteczności ich modlitwy. Ponieważ bogac-
two liderów religijnych jest ewidentne, każdy z nowych członków, angażując się w dany 
ruch, liczy, że zostanie równie hojnie obdarowany. Ta wiara sprawia, że nowe ruchy reli-
gijne mają dużą siłę przyciągania. 

Kwestia bogactwa w kontekście afrykańskim ma jednak często podłoże magiczne 
– rodzaj paktu z siłami tajemnymi, zgodnie z którym w zamian za płodność lub krew 
otrzymuje się pieniądze. Popularna w Lomé jest postać Mami Wata, bogini wody, oraz 
kult z nią związany. Z jednej strony łączona jest ona z kultem vodun, z drugiej zaś przy-
pisuje się jej aktywność siłom demonicznym. Ma ona zapewniać swoim wybrańcom 
bogactwo i sukces30. Im sytuacja ekonomiczna jest trudniejsza i wyraźnie pogłębia się 
zubożenie ludności, tym bardzie wzmagają się wierzenia o siłach tajemnych, które mia-
łyby przynosić wybrańcom sukces. Odwołanie do sił tajemnych jest w tej sytuacji zro-
zumiałe, ponieważ jeśli, racjonalnie biorąc, jest tak trudno osiągnąć cokolwiek w życiu, 
a sukces trzeba w jakiś sposób wytłumaczyć, pozostaje więc przyznać się do oszustwa 

29	  Ciekawym studium przypadku jest praca doktorska Marka Kowalika SVD dotycząca Ghany: Community and Leader-
ship within the „Charismatic Ministries” in Ghana, Pontificiae Universitatis Gregorianae, maszynopis Romae 2002.
30	  Więcej na ten temat zob.: J.J. Pawlik, Atlantyckie transpozycje. Wyobrażenia bóstw i duchów inspirowane obcością, 
„Konteksty. Polska Sztuka Ludowa”, t. 66, 2012, nr 1–2, s. 163–175.
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lub zwalić wszystko na niewidzialne istoty. Nikt nie chce sam się oskarżać, dlatego dru-
ga wersja w rzeczywistości jest tą jedyną możliwą.

Podsumowanie

Przedstawionych pięć zagadnień jest jedynie przykładem tego, co można badać 
w ramach antropologii miasta. Trudność sprawia zróżnicowanie społeczne. Inaczej życie 
w mieście wyglądać będzie z perspektywy ludzi zamożnych, inaczej z perspektywy klasy 
średniej, a jeszcze inaczej z perspektywy biednych. Czym dla każdej z wymienionych grup 
jest miasto? Jakie nawyki i  przyzwyczajenia tworzą się pod wpływem życia w  mieście? 
Czym różni się jedno miasto od drugiego? Czy istnieją cechy charakterystyczne dla typo-
wego miasta afrykańskiego? Jaka jest specyfika poszczególnych miast? Złożoność życia, 
zróżnicowanie społeczne i wielość wzorów zachowań powodują, że trudno ogarnąć całość 
rzeczywistości miejskiej. „Miejskość” tworzą bowiem nie tylko otwartość i poluzowanie 
więzi społecznych, ale charakterystyczna symbolika, wspólne doświadczenia, sposób my-
ślenia i odczuwania. Wydaje się, że jedynym rozwiązaniem w badaniu miasta jest podej-
ście interdyscyplinarne stosujące wielorakie metody badawcze. 
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Anthropological Research 
into the African Urban Setting

(abstract)

The article is an in-depth analysis of the possibilities of an anthropological enquiry into 
the African urban setting. In the introductory remarks, the author presents a brief historical 
overview of the actual research conducted in the field so far. He then proceeds to the core 
of the issue with a series of challenging questions regarding the very idea of urbanization, 
i.e. the urban style of life: What are the characteristic traits of city dwellers and country pe-
ople? What makes the perception of the former different than that of the latter? What new 
habits do people living in towns acquire? What makes each city unique? Do typical African 
cities possess any common characteristics? The author supports his thesis with the findings 
gathered during his extensive field research in Lomé, the capital city of Togo, a veritable 
melting pot of societies and cultures. He examines five aspects of urban life that any anth-
ropological research into a city life should be concerned with: the public domain; the civic so-
ciety; the culture of poverty; leisure time and the theology of success. Evidence drawn from 
his enquiry leads the author to the conclusion that by imposing a particular urban lifestyle, 
the city gives its inhabitants a sense of shared identity as city dwellers.
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Jak prowadzić badania 
w powojennym mieście 
afrykańskim? 
Refleksje etnografa z badań 
w południowosudańskiej Dżubie

Jeszcze nie tak dawno Afryka pogrążona była w głębokim kryzysie. Dość wspomnieć, 
że jeszcze dziesięć lat temu znakiem rozpoznawczym kontynentu były konflikty zbrojne; 
wybuchały jeden za drugim, z przerażającą siłą: Kongo, Liberia czy Sudan – żeby wymie-
nić tylko kilka krajów, które trawiły wojny. Choć większość należy już do przeszłości, wciąż 
mamy do czynienia z ich skutkami, a wiele krajów afrykańskich znajduje się w kategorii „po-
wojennych”1. Afrykę cechuje wielowymiarowa przejściowość. W wielu krajach dokonuje się 
przejście od wojny do pokoju, od kryzysu do stabilizacji, od autorytaryzmu do demokracji, 

1	  Niniejszy artykuł powstał w 2012 r., kiedy Sudan Południowy, już niepodległe państwo, cieszył się jeszcze okresem 
względnej stabilizacji. Dzisiaj, jak wiemy, sytuacja prezentuje się zgoła inaczej. W grudniu 2013 r. kraj ten pogrążył się 
w wojnie domowej. 
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od gospodarki sterowanej do wolnego rynku. Podstawowym problemem jest: jak rozumieć 
zachodzące w Afryce zjawiska, które nie należą w pełni ani do świata wojny, ani pokoju. 
Wszystko to nie pozostaje bez konsekwencji dla pracy badacza w terenie, rzutuje na proble-
matykę badań i metodologię, wiąże się także z wieloma problemami etycznymi. W ostatnich 
dekadach badania na kontynencie afrykańskim stały się swego rodzaju „antropologią cier-
pienia” – nauką o społecznościach doświadczonych przez różnego rodzaju kataklizmy: woj-
ny, akty ludobójstwa, czystki etniczne, terror polityczny, niedostatek materialny, epidemie 
i katastrofy ekologiczne2. W tekście zaprezentuję garść własnych refleksji na temat badań 
powojennych społeczeństw Afryki3. Czerpać będę z moich doświadczeń zdobytych w czasie 
prac terenowych w południowosudańskiej Dżubie w latach 2007–2008. Badania dotyczyły 
strategii przeżycia oraz poprawiania jakości życia przez mieszkańców miasta. Działania te 
analizowałem przez pryzmat dwóch kategorii zjawisk: żywiołowych procesów urbanizacyj-
nych oraz wielowymiarowej pograniczności4. 

Powojenne miasto afrykańskie

Centrum życia, ale i traumatycznych doświadczeń Afrykańczyków są ośrodki zurbani-
zowane – niedawne miejsca opresji, teraz reintegracji i galopujących procesów urbaniza-
cyjnych. We współczesnych konfliktach (nie tylko w Afryce) miasta odgrywają szczególną 
rolę ze względu na polityczne i ekonomiczne znaczenie. Ważny także okazuje się swoisty 
mikroklimat kulturowy tych miejsc – generowany przez dramatycznie dużą populację, 
w większości skoszarowaną na „dzikich suburbiach”5. To świat potencjalnych wywrotow-
ców, rezerwuar rekrutów do różnego rodzaju zbrojnych milicji. Bez względu na stały de-
ficyt bezpieczeństwa w krajach globalnego Południa w nich teraz koncentruje się życie. 

Afryka nie tyle się stabilizuje, ile żywiołowo rozwija. Procesy te najsilniej widoczne są 
w ośrodkach zurbanizowanych. Wojenna przeszłość wraz z wielopłaszczyznowymi zmia-
nami modernizacyjnymi odpowiadają za specyficzny, efemeryczny klimat tych miejsc, 
w wymiarze znaczeniowym i procesualnym zbliżony do środkowej, liminalnej fazy obrzę-
dów przejścia Arnolda van Gennepa. W tym przypadku skojarzenia nasuwają się z jeszcze 
jednym, wybitnym etnologiem, Victorem Turnerem, i jego teorią rytuału liminalnego6. Ka-
tegoria „limalności” to klucz do rozumienia wielu miast Afryki, w tym także eksplorowanej 
przeze mnie Dżuby.

2	  J. Davis, The Anthropology of Suffering, „Journal of Refugee Studies”, 1992, t. 5, nr 2, s. 149–161.
3	  Niektóre myśli prezentowane w niniejszym tekście zostały opublikowane w artykule Antropolog i powojenna rzeczy-
wistość współczesnej Afryki. Refleksje na temat badań terenowych w południowosudańskiej Dżubie, „Lud”, 2011, t. 95.
4	  Badania te realizowane były w ramach projektu Dżuba – ośrodek kultur i konfliktów, a finansowane z grantu Minister-
stwa Nauki i Szkolnictwa Wyższego. 
5	  A. Hill, Policing Post-Conflict Cities, London, New York 2009, s. 5–11.
6	  V. Turner, Gry społeczne, pola i metafory. Symboliczne działanie w społeczeństwie, Kraków 2005. 
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Dżuba w okresie transformacji

Dżuba jako stolica nowo powstałego Sudanu Południowego przeżywa dziś fazę dy-
namicznego wzrostu. Na przestrzeni bez mała dekady z prowincjonalnego ośrodka stała 
się megamiastem, ponadmilionową metropolią, w  której życie bliskie jest stanu wrze-
nia. Po formalnym zakończeniu działań wojennych w 2005 r. do Dżuby płynie istny za-
lew migrantów. Dla wszystkich wiąże się ona z nadzieją lepszego życia w powojennym 
i niepodległym Sudanie Południowym. Miastu jednak daleko do przyjętych standardów. 
Brakuje wody i  kanalizacji, o  prądzie nie wspominając. Na  razie nie udały się nie tylko 
plany rozbudowy miasta, ale i podniesienie z wojennych zgliszczy istniejącej infrastruk-
tury mieszkalnej. W rezultacie zdecydowana większość mieszkańców miasta boryka się 
z problemami mieszkaniowymi. Trudności potęguje imigrancki i wieloetniczny charakter 
miasta. Właściwie wszyscy są tutaj obcymi, mniej lub bardziej zasiedziałymi migranta-
mi. W mieście spotkać można także przedstawicieli najróżniejszych społeczności Sudanu 
oraz osoby spoza jego granic. To mieszanka wywołująca u wszystkich bez wyjątku uczucie 
wyobcowania i niepewności. Co gorsza, nakłada się na to potężny bagaż traumatycznych 
przeżyć wojennych, który jest w nieomal każdym mieszkańcu Dżuby. Jest jeszcze jeden 
element – bliskość granicy państwowej. Dżuba usytuowana jest na pograniczu z Ugandą, 
Kenią, Demokratyczną Republiką Konga i Republiką Środkowoafrykańską. Skutki jej „po-
graniczności” widoczne są gołym okiem na różnych poziomach funkcjonowania miasta, 
zarówno w kwestiach ekonomicznych, jak i identyfikacyjnych i kulturowych. Żywiołowa 
urbanizacja, wojenna trauma oraz usytuowanie w bliskim sąsiedztwie granicy państwo-
wej to zasadnicze źródła specyficznej dekadenckiej kultury Dżuby7. 

Dżuba a doświadczenie tymczasowości8

Człowiek przybywający do  Dżuby wkracza w  świat odmiennej rzeczywistości: swo-
istej kultury, moralności czy układów społecznych. Wszystko, co tu spotyka, kłóci się 
ze znanymi mu hierarchiami społecznymi oraz instytucjonalnymi normami i  ideami.  
Dla każdego oznacza to coś innego. Dla migranta wiejskiego łączy się zasadniczo z dekom-
pozycją tradycyjnej organizacji społecznej, natomiast dla przybysza z  globalnej Północy 
raczej z materialnymi niedostatkami ludzkiej egzystencji oraz nagromadzeniem patologii, 
beznadzieją i cierpieniem rdzennej ludności. Wspólna jest konieczność zmiany, przebudo-
wania własnego światopoglądu czy nawet moralności. To nieuniknione w  świecie, który 
jest krańcowo zmienny i zarazem nieprzyjazny człowiekowi. W takim środowisku wszystko 

7	  M. Kurcz, Dżuba – miasto pogranicza afrykańskiego. Analiza różnych aspektów doświadczenia pograniczności,  
„Etnografia Polska”, 2010, t. 54, z. 1–2, s. 47–64.
8	  Więcej na ten temat zob.: ibidem.
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podporządkowane jest właściwie jednemu tylko celowi: przeżyciu. Inne usuwane są na plan 
dalszy. Nie ma zasadniczo znaczenia, czy jest się wiejskim migrantem, repatriantem, czy 
pracownikiem organizacji dobroczynnej. 

Dobrym przykładem tego, jak sądzę, zjawiska są biali mieszkańcy Dżuby. To jedna 
z grup, w której zachowaniu, sposobie bycia można dostrzec wpływ specyfiki miejscowej 
rzeczywistości. Do zachowań takich zaliczyć można np. rozwiązłość seksualną czy pijań-
stwo. Wszystko zrzuca się na karb stresującej pracy, z dala od domu, w niewyobrażalnie 
ekstremalnych warunkach. Rzeczywistość powojennej Dżuby powoduje, że przybysz z glo-
balnej Północy zawiesza tutaj swoją tożsamość, w zamian wypracowując nową, cechującą 
się swoistą moralnością i  obyczajowością. Zjawisko to, choć dotyczy przede wszystkim 
Białych, nieobce jest także innym grupom migrującym do miasta. 

Na specyficzny mikroklimat kulturowy Dżuby składa się także żywiołowy i niekontro-
lowany napływ grup ludzkich o najróżniejszym zapleczu rasowym, etnicznym czy społecz-
nym. Miasto to ośrodek kultur, mimo że jeszcze przed kilku laty mało kto słyszał o jego 
istnieniu. Wielokulturowość Dżuby powoduje, że jej mieszkaniec stara się ukryć swoją et-
niczność – nie manifestuje jej w przestrzeni publicznej. Jest ważna, żywa, silnie uświado-
miona, ale nie pojawia się w sferze publicznej, poza murami zagrody. „Ukrycie etniczności” 
w mieście to dowód jej żywotności, a nie rozpadu. To swoista „strategia niewidzialności” 
mieszkańca gwałtownie urbanizującego się ośrodka. Ludzie w  heterogenicznym środo-
wisku miejskim obawiają się etniczności. Widzą w niej siłę konfliktogenną. Mieszkańcy 
Sudanu Południowego przekonali się o tym dobitnie w czasie niedawnej wojny, która była 
przecież po części konfliktem etnicznym, lub też w czasie wychodźstwa. 

Spajająca jest również bliskość granicy państwowej. Wywołuje ona u  wszystkich te 
same, antagonistyczne uczucia: nadziei, ale i lęku przed nieznanym, obcym światem, z któ-
rym niejako intuicyjnie kojarzy się wszelkie zło (np. HIV, AIDS). To miejsce realnych możli-
wości, lecz także metafizycznego lęku. Wyrazem tego ostatniego jest choćby utrzymująca 
się w mieście wiara w złowrogie, nadprzyrodzone istoty będące na usługach czarowników-
-cudzoziemców. Tę atmosferę grozy podsyca w okolicach Dżuby obecność Armii Oporu Pana 
(Lord’s Resistance Army, LRA). Żeruje na strachu towarzyszącym odczuwaniu pogranicz-
ności. Wszystko to odpowiada za swoisty dekadencki klimat miejscowej miejskiej kultury. 
Liczy się tylko to, co tu i  teraz; nikt nikogo nie zna – wszyscy są tutaj obcy. To ogromna 
niedogodność, ale też czynnik budujący, zespalający, ułatwiający tworzenie się związków 
społecznych. Podczas swoich badań mogłem się o  tym osobiście przekonać. Specyficzne 
warunki w mieście uczyniły ze mnie do pewnego stopnia jego typowego mieszkańca. Byłem 
człowiekiem marginalnym; moja nieokreślona sytuacja sprawiła, że nieoczekiwanie stałem 
się członkiem badanego społeczeństwa imigranckiego, w którym prawie każdy był mniej lub 
bardziej obcy. Wszyscy byliśmy ludźmi z pogranicza, zawieszonymi między wieloma różnymi 
światami, zdystansowanymi do rzeczywistości, w której przyszło nam żyć. Ów dystans stał 
się zaczynem specyficznego rodzaju interakcji. Ludzi wyłączonych z ram dotychczasowych 
wspólnot jednoczy dążenie do przetrwania w silnie urbanizującym się mieście. 



M
ac

ie
j K

ur
cz

  Ja
k 

pr
ow

ad
zi

ć 
ba

da
ni

a 
w

 p
ow

oj
en

ny
m

 m
ie

śc
ie

 a
fr

yk
ań

sk
im

? 
R

efl
ek

sj
e 

et
no

gr
af

a 
z 

ba
da

ń 
w

 p
oł

ud
ni

ow
os

ud
ań

sk
ie

j D
żu

bi
e

215

Miejscowa rzeczywistość jest jednocześnie także twórcza i przekształcająca. Przery-
wa monotonię, prezentuje nieograniczone wręcz możliwości, może służyć np. bogaceniu 
się. Dzięki utrzymującemu się mikroklimatowi kulturowemu miasto żyje, a nawet się roz-
wija. Przejawem tego jest choćby żywiołowy rozkwit spontanicznej przedsiębiorczości czy 
masowy napływ cudzoziemców. 

W tym wynaturzonym środowisku rozrywka została wyniesiona do  rangi rytuału – 
symbolu współczesnej Dżuby, który, dodatkowo, spełnia utylitarne funkcje. Dżuba to mia-
sto znajdujące się pomiędzy tym, co już było, a  tym, co dopiero będzie. W  tym sensie 
zabawa może uchodzić za symbol współczesnej Dżuby – miasta w fazie kształtowania. 
Dzięki miejskim zachowaniom ludycznym tworzy się poczucie jedności, ludzie bratają się, 
stają się absolutnie równi, mimo, wydawałoby się, niezmiennych konwenansów. Rozryw-
ka w Dżubie to działalność kolektywna, która przekształca i tworzy nowe tożsamości. To 
dzięki wspólnej zabawie normalny świat ulega zawieszeniu; przestają się liczyć pochodze-
nie czy polityczne afiliacje. Człowiek, choćby na chwilę, przyjmuje nową tożsamość, staje 
się „uczestnikiem”, ale też „mieszkańcem miasta afrykańskiego”. Działania te transfor-
mują człowieka z domiejskiego migranta w typowego mieszkańca Dżuby, który żyje w du-
chu prawdziwie miejskich wartości. Ludyzm daje szansę tymczasowego wejścia do spo-
łeczności miejskiej bez względu na pochodzenie czy kompetencje. 

Niebagatelną rolę w  tym wszystkim odgrywa muzyka, przede wszystkim afrykań-
ska, hiphopowa. Zawiera uniwersalny kod, który zrozumiały jest dla wszystkich. To mit 
człowieka żyjącego na marginesie, everymana zawieszonego między przeszłością a teraź-
niejszością, nierzadko prawdziwego wyrzutka, który nie może odnaleźć się we współcze-
sności; ów człowiek nie afiliuje się z jedną, rozpoznawalną oficjalnie grupą, nie czuje się 
jednak wykorzeniony, żyje poza prawem, nie jest jednak przestępcą. Ten mit opiewany 
przez muzyków miejskich łączy ludzi zarówno jeśli chodzi o pewien koncept miejscowego 
urbanizmu, jak i praktykę społeczną. Wskazuje człowiekowi drogę, mówi, jak żyć w świecie 
miejskich możliwości i zagrożeń, czy definiuje, co jest złem, a co dobrem. W zmiennej, ela-
stycznej i wielowymiarowej rzeczywistości współczesnej Dżuby ma to ogromne znaczenie. 

Zabawa jednoczy wszystkich mieszkańców Dżuby w  poczuciu, że wszyscy reagują 
na nią w podobny sposób. W mieście powszechne jest przekonanie, że trzeba się bawić, 
żeby przetrwać. Zdewastowany wojną krajobraz, trauma wojenna oraz żywiołowe tem-
po urbanizacyjnych przemian wywołują u wszystkich poczucie wyobcowania. Ważne jest 
także poczucie niepewności. Pracownicy organizacji pomocowych cały czas muszą się 
liczyć z ewakuacją. Obowiązujący ich regulamin nakazuje posiadanie specjalnego zesta-
wu przedmiotów pierwszej potrzeby – tak na wszelki wypadek. Paradoksalnie podobne 
zasady wyznaje miejscowa ludność. Nikt nie wie, co stanie się jutro. Dlatego ludzie nie 
myślą o następnym dniu. W każdej chwili może wydarzyć się jakaś katastrofa. Kraj znów 
pogrąży się w wojnie. Większość traktuje miasto jako miejsce tymczasowego pobytu. 
Nikt nie wiąże z nim swojej przyszłości. Byli uchodźcy planują powrót w rodzinne strony 
lub wyjazd za granicę. Migranci wiejscy pragną ogólnie tylko poprawić swoją sytuację 
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życiową. Cudzoziemcy zatrudnieni w organizacjach humanitarnych są tutaj tylko na czas 
trwania projektów. Prędzej czy później będą musieli opuścić to miejsce. Tymczasowość 
odczuwalna jest na każdym kroku, od zachowania ludzi, przez wystrój domostw, po stan 
miejskich dróg. Wszystko to zasadniczo odpowiada za swoisty, dekadencki klimat miej-
scowej kultury, w tym także za wysoką rangę zabawy. Liczy się tylko to, co tu i teraz. Nikt 
nikogo nie zna – wszyscy są tutaj obcy, tabula rasa – każdy jest czystą, niezapisaną kartą. 
To ogromna niedogodność, ale też czynnik budujący, ułatwiający tworzenie się związków 
społecznych. To czynnik zespalający, który w pełni objawia się w miejscowym ludyzmie. 
Kultura urbanizującej się Dżuby uległa „uludycznieniu” – przejawia się w kolektywnej za-
bawie i rozrywce. To elementy na razie prawdziwie łączące szerokie spektrum mieszkań-
ców miasta, od cudzoziemców po wiejskich migrantów. 

Zakończenie – jak badać świat powojennej Afryki?

Dla przybysza z  globalnej Północy rzeczywistość współczesnej Afryki jest krańcowo 
obca, wręcz antystrukturalna. Jej zrozumienie wydaje się trudne lub wręcz niemożliwe. Kwe-
stionariusze i dyspozycje do obserwacji wydają się tu mało przydatne. Nie wiemy przecież, co 
jest miarą normalności: świat dnia wczorajszego czy jutrzejszego, a może to, co „tu i teraz”. 
Wiemy już, że Afrykańczycy włączyli do swojej tożsamości bagaż trudnych doświadczeń, na-
uczyli się z nim żyć i skutecznie go wykorzystywać. Słowem, nie są tak straumatyzowani, jak 
moglibyśmy przypuszczać. Ich życie dalekie jest jednak od harmonii – przeciwnie, jest walką 
o przeżycie, nieustannym narażaniem ciała i umysłu na działalność skrajnych czynników.

Jak zatem powinniśmy badać takie światy? W moim przypadku niezwykle inspirująca 
okazała się dialektyka metafory – Dżuby jako symbolu społeczeństwa Sudanu Południo-
wego zawieszonego pomiędzy tym, co już było, a tym, co dopiero będzie. Według mnie roz-
wiązaniem może okazać się także autorefleksyjność, nastawienie w interpretacji na samego 
badacza czy – powtarzając za słynnym socjologiem Pierrem Bourdieu – zwrócenie się ku wła-
snemu ja9. To sposób na częściową choćby obiektywizację badanego podmiotu. Szcze-
gólnie ważne jest to w przypadku zetknięcia się ze skrajnie trudnymi i wszechogarniają-
cymi zjawiskami. W pewnych sytuacjach bowiem ludzie, nawet wywodzący się z różnych 
środowisk kulturowych, zaskakująco zbliżają się do siebie. Łączy ich, choć przejściowo, 
jakaś więź. Transformująca, „odwrócona” rzeczywistość wywołuje u wszystkich podob-
ne uczucia: obcości, abnegacji czy dekadencji. Świat ten, mimo swych ułomności, inte-
gruje, sprzyja interakcji, może przyczynić się do dialogu i porozumienia. Warto w tym 
miejscu wspomnieć raz jeszcze o  teorii rytuału liminalnego Victora Turnera10. Dżuba, 
podobnie jak wiele innych współczesnych miast afrykańskich, to miejsce tworzenia się 

9	  P. Bourdieu, Posłowie, [w:] Refleksje na temat badań terenowych w Maroku, P. Rabinow, Kęty 2010, s. 136–138. 
10	  V. Turnet, op. cit.
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efemerycznych, odwróconych i zmiennych struktur, czyli tego, co Turner nazywał limi-
nalnością. Miasto jest jedną wielką antystrukturą, generującą swoistą więź czy świato-
pogląd. Jest zaczynem specyficznego rodzaju interakcji: ludzi wyłączonych z ram społe-
czeństwa jednoczy wspólny cel. Miasto takie jest efemeryczne, tymczasowe, a zarazem 
spajające, skrajnie zróżnicowane, umożliwia przetrwanie zarówno migrantowi ze wsi, 
jak i cudzoziemcowi z organizacji pozarządowej. W Afryce różne gatunki symbolicznych 
działań wydają się łączyć, przechodzić jeden w drugi. Liminalność obrzędów i rytuałów, 
silnie wpleciona w rytm życia Afrykańczyków, daje o sobie znać w próbach budowania 
nowego, post-tradycyjnego społeczeństwa. Może uchodzić za formę mediacji między 
tym, co stare, a tym, co nowe. Różne przejawy liminalnych praktyk mają charakter spa-
jający, a między ludźmi tworzą się nowe, uproszczone relacje. Turner w przypadku rytu-
ałów pielgrzymkowych kładł nacisk na obrzęd jako pochwałę odrzucenia i przekroczenia 
konwencji społecznych11. W Dżubie chodzi bardziej o przetrwanie w silnie urbanizującym 
się mieście oraz zjednoczenie społeczeństwa w jedną miejską strukturę. W tym wyraża 
się społeczna funkcja tego zjawiska. 

Eksplorator powojennego miasta afrykańskiego musi zdawać sobie sprawę i z  in-
nych uwarunkowań: czy chce, czy nie, jest członkiem badanej zbiorowości. Rzeczywi-
stość współczesnej Afryki pozostawia głęboki i  trwały ślad w  każdym, kto się z  nią 
zetknie. Trudno mu jest zatem obserwować z zewnątrz, zachować dystans. Nie jest pa-
nem sytuacji; w większym niż zazwyczaj stopniu musi być gotowy do rewizji projektu 
badawczego. Praca nie jest jedynym zadaniem, nierzadko schodzi na plan dalszy. Waż-
niejsze jest – całkiem zwyczajnie – przetrwanie w zgoła nieprzyjaznej, na wskroś obcej 
rzeczywistości. 

Bibliografia:

Bourdieu P., Posłowie, [w:] Refleksje na temat badań terenowych w Maroku, P. Rabinow, Kęty 2010, 
s. 136–138. 

Davis J., The Anthropology of Suffering, „Journal of Refugee Studies” 1992, t. 5, nr 2, s. 149–161. 

Gennep A. van, Obrzędy przejścia. Systematyczne stadium ceremonii, Warszawa 2006.

Hill A., Policing Post-Conflict Cities, London, New York 2009. 

Kurcz M., Dżuba – miasto pogranicza afrykańskiego. Analiza różnych aspektów doświadczenia 
pograniczności, „Etnografia Polska”, 2010, t. 54, z. 1–2, s. 47–64.

Turner V., Gry społeczne, pola i metafory. Symboliczne działanie w społeczeństwie, Kraków 2005. 

11	  Ibidem.
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How to Do Research in a Postwar 
African City? Ethnographer`s 
Reflections on Fieldwork in South
Sudanese Juba 

(abstract)

It was not so long ago when Africa was immersed in a deep crisis. It is enough to men-
tion that only ten years ago armed conflicts were the defining characteristic of the conti-
nent; they would break out one after another with terrible strength: Congo, Liberia, Sudan – 
just to mention a few. Though most of those conflicts now belong to the past, we still have 
to deal with their consequences and a great deal of African countries can still be referred 
to as “postwar”. We may say that multidimensional transitoriness is very typical for Africa 
these days.

In the article, I present a few of my own observations from my studies regarding a com-
munity torn between crisis and stabilization, between war and peace. I draw on my own 
experience gained while doing fieldwork research in Juba, South Sudan, in 2007 and 2008. 
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Kacper Świerk
Uniwersytet Szczeciński

Garść informacji 
o Afroperuwiańczykach. 
Perspektywa antropologiczna

Quien no tiene de inga, tiene de mandinga
Przysłowie peruwiańskie

Peru to południowoamerykański kraj, który kojarzy się głównie z andyjskimi India-
nami. Rzeczywiście jest on zaliczany do tej grupy państw i regionów Ameryki Łacińskiej, 
które nazywa się niekiedy Indoameryką, sugerując, że większość żyjącej tu ludności 
może zostać zasadnie określona jako Indianie, a jeśli nie, to że przynajmniej ma indiań-
skie korzenie (Metysi, tzw. Neoindianie). Peruwiańczycy w dyskursie o swojej przeszło-
ści często odwołują się do  indiańskiego imperium Inków (Tawantinsuyu) istniejącego 
na terenie obecnego Peru (i państw sąsiednich) od pierwszej połowy XV w. do  lat 30. 
XVI  w.1, traktując Inków jako swych poprzedników i  przodków. Ludność peruwiańska  

1	  Przed XV w. Inkowie funkcjonowali jako państewko lokalne.
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nie jest jednak monolitem i obejmuje różne grupy etniczne i rasowe. Aluzję do tego sta-
nu rzeczy czyni popularne w  Peru przysłowie, będące mottem tego tekstu: quien no 
tiene de inga, tiene de mandinga („kto nie ma [czegoś – przyp. aut.] z Inki, ten ma [coś – 
przyp. aut.] z Mandinki”)2, sugerujące, że część Peruwiańczyków ma wśród swych przod-
ków także Afrykanów. Przysłowie to uczynił refrenem jednej ze swych piosenek Arturo 
„Zambo” Cavero – zmarły niedawno pieśniarz afroperuwiański. Dziś wykonuje ją Eva 
Ayllón – znana peruwiańska śpiewaczka o afrykańskich korzeniach.

Murzyni peruwiańscy, od kilku dekad coraz częściej zwani Afroperuwiańczykami, są 
grupą słabo poznaną przez antropologów. W przeciwieństwie do Afrobrazylijczyków roz-
sławionych przez Rogera Bastide3, Murzynów z kolumbijskiego Chocó (lesistego obszaru 
pomiędzy Andami a Pacyfikiem), doskonale opisanych przez Anne-Marie Losonczy4, czy 
czarnych mieszkańców zachodniego Ekwadoru, zbadanych przez Normana Whittena5, 
Afroperuwiańczycy nie doczekali się żadnego znaczniejszego, wysokiej jakości antropo-
logicznego opisu. Stają się oni jednak znani dzięki swej muzyce. Śpiewacy i muzycy, tacy 
jak Eva Ayllón czy członkowie zespołu Perú Negro, są obecnie znani nie tylko w Peru 
i w świecie latynoskim, ale i w krajach Zachodu. Zespoły grające muzykę afroperuwiań-
ską powstają nie tylko w ojczyźnie, ale i wśród peruwiańskiej diaspory w Stanach Zjed-
noczonych. Coraz więcej ludzi wie, co to jest landó, zamacueca, festejo – afroperuwiań-
skie gatunki muzyczne. W  dodatku w  2011  r. Ministra de Cultura (ministrem kultury) 
została afroperuwiańska śpiewaczka Susana Baca.

Tak naprawdę trudno oszacować, ilu jest Afroperuwiańczyków. Często podaje się 
liczbę 2 czy nawet 2,5 mln6, która wydaje się zbyt wysoka, chyba że jako Murzynów peru-
wiańskich policzymy osoby, które mają choć jednego Afrykanina wśród dalszych przod-
ków. Rozsądniejsze wydają się bardziej powściągliwe oszacowania, jak to, które ocenia 
liczbę Afroperuwiańczyków na 1,2 mln7.

Peru, jak powszechnie wiadomo, składa się z  trzech południkowo usytuowanych 
stref geograficznych, którymi są costa (wybrzeże), sierra (góry Andy) i  selva (dżungla 

2	  Przysłowie to odnosi się do nazwy afrykańskiej grupy etnicznej Mandinka, rozpowszechnionej w Afryce Zachodniej 
(m.in. w dzisiejszych: Senegalu, Gambii, Gwinei Bissau, Gwinei, Sierra Leone, Liberii, Wybrzeżu Kości Słoniowej) i liczą-
cej dziś około 11 mln ludzi. Mandinka stanowili znaczącą grupę wśród czarnych niewolników wywożonych do Ameryk 
w wiekach XVI–XIX, choć według źródeł przytaczanych przez M. Schaffera wśród niewolników przywiezionych do Peru 
w latach 1548–1650 tylko 9% było z pochodzenia Mandinka. Patrz: M. Schaffer, Bound to Africa: The Mandinka Legacy 
in the New World, „History in Africa”, t. 32, 2005, s. 332.
3	  Patrz: R. Deliège, Historia etnologii, Warszawa 2011, s. 288–296. 
4	  A.M. Losonczy, Del ombligo a la comunidad. Ritos de nacimiento en la cultura negra del litoral pacifico colombiano, 
„Revindi”, t. 1, 1989, s. 49–59.
5	  Patrz: N. Whitten Jr, Black Frontiersmen: Afro-Hispanic Culture of Ecuador and Colombia, Waveland 1986; N. Whitten 
Jr, Emerald Freedom: With Pride in the Face of the Sun, „Tipití: Journal of the Society for the Anthropology of Lowland 
South America”, t. 3, 2005, nr 1, s. 3–28.
6	  Patrz: http://en.wikipedia.org/wiki/Afro-Peruvian (dostęp z  10.07.2012); L.A. Valdiviezo, Interculturality for Afro-
Peruvians: Towards a Racially Inclusive Education in Peru, „International Education Journal”, t. 7, 2006, nr 1, s. 26.
7	  S. Greene, Entre lo indio, lo negro y lo incaico: La jerarquía espacial de la diferencia en el Perú multicultural, „Tabula 
Rasa”, 2010, nr 13, s. 127, przypis 21.
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amazońska). Zdecydowana większość Afroperuwiańczyków żyje dziś na wybrzeżu – wą-
skim, w większości pustynnym pasie ciągnącym się pomiędzy Pacyfikiem a Andami. Nie 
znaczy to jednak, że większość z nich mieszka bezpośrednio nad oceanem. Są to na ogół 
rolnicy zamieszkujący w  głębi costy. Najbardziej znane skupisko Afroperuwiańczyków 
znajduje się w regionie (dawniej: departamencie) Ica (dokładniej w prowincji Chincha). 
Mieszkają także w sąsiednich prowincjach – Nazca i Cañete (ta druga należy do regio-
nu Lima). Znacznie więcej Murzynów żyje jednak na północnym wybrzeżu, w regionach 
Tumbes, Piura i Lambayeque. Spora grupa potomków afrykańskich niewolników miesz-
ka też w położonej na środkowym wybrzeżu stolicy kraju – Limie (należącej do regionu 
administracyjnego Lima) i w łączącym się z nią portowym mieście Callao (region o tej 
samej nazwie).

Peruwiańczyk zapytany o Murzynów żyjących w jego kraju jako miejsce ich zamiesz-
kania niemal na  pewno wskaże południową prowincję Chincha. Jest tak dlatego, że 
okolica ta leży stosunkowo niedaleko od Limy i że odbywają się tam koncerty afrope-
ruwiańskiej muzyki i pokazy tańca, na które przyjeżdża wielu peruwiańskich (jak i zagra-
nicznych) turystów. Północne zaś regiony, w których w rzeczywistości żyje więcej Afro-
peruwiańczyków niż w Chincha, są słabo znane mieszkańcom stolicy i pozostałej części 
kraju. Murzyni z północy nie wytworzyli też sfolkloryzowanej wersji swojej kultury.

Warto zwrócić też uwagę, że choć dzisiaj większe skupiska Murzynów mamy tylko 
na wybrzeżu, to jeszcze w XVIII w. sporo ludności afrykańskiego pochodzenia żyło w An-
dach, gdzie pracowali m.in. jako rzemieślnicy, budowniczowie (np. brali udział w budo-
wie katedry w Cusco) i górnicy (np. w okolicach miasta Huancavelica). Według źródeł 
w 1614 r. żyło w Cusco około 600 Murzynów (na około 1050 Hiszpanów). Zmniejszenie 
się liczby ludności murzyńskiej w Andach rozpoczęło się w XVII w., kiedy rząd kolonialny 
zaczął promować i rozwijać rolnictwo plantacyjne na wybrzeżu, gdzie przeniesiono wielu 
niewolników z Andów, a szczególnie nasilił się w XVIII w., wraz z upadkiem niektórych 
kopalń8. Nieliczni, pozostali w Andach Murzyni przemieszali się z  ludnością indiańską 
i metyską. Nie ma też już dziś śladu po skupiskach czarnych niewolników, które istniały 
w peruwiańskiej Amazonii9.

W niniejszym tekście przedstawię zarys historii Afroperuwiańczyków oraz poruszę 
trzy związane z nimi tematy: kwestię dyskryminacji rasowej, związek folkloru z tożsa-
mością oraz relacje murzyńsko-indiańskie w Peru.

8	  B.E. Schmidt, Afro-Peruvian Representations in and around Cusco: A Discussion about the Existence or Non-existence 
of an Afro-Andean Culture in Peru, „Indiana”, 2007, nr 24, s. 198–199.
9	  S. Greene, op. cit., s. 133.
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Skrótowa historia Afroperuwiańczyków

A mi abuelo lo trajeron, lalalalala 
Ay, en un barco negrero, lalalalala 

Dicen que llevó canela, lalalalala 
Ay como sufrió ese negro, lalalalala10

Przodkowie dzisiejszych Afroperuwiańczyków to murzyńscy niewolnicy, którzy od lat 
30. XVI w. aż do pierwszej połowy XIX w. przywożeni byli do Ameryk na statkach handla-
rzy ludźmi. Szacuje się, że do  1821  r. sprowadzono do Peru około 95 tys. niewolników11. 
Ogromna ich większość pochodziła z Afryki Zachodniej, z obszaru ciągnącego się od dzi-
siejszego Senegalu aż po Angolę. Pewien odsetek został sprowadzony z Mozambiku (po-
łudniowo-wschodnia Afryka), część afroperuwiańskiej populacji regionu Piura ma zaś rze-
komo pochodzić od Malgaszów (tubylczej ludności Madagaskaru). Hiszpanie najbardziej 
cenili Murzynów z Konga i Angoli za „ich żywotność i pracowitość”12. Co ciekawe, pierwszy 
(a w każdym razie pierwszy legalny) transport niewolników do Peru pochodził z Hiszpanii. 
Byli to Murzyni wychowani lub urodzeni w metropolii, mówiący po hiszpańsku, którzy zo-
stali sprowadzeni do walki z wojskami inkaskimi13. 

Choć Murzynów przywożono do Peru już na bardzo wczesnym etapie jego kolonizacji, 
to na większą skalę zaczęto ich sprowadzać dopiero w ostatnich trzech dekadach XVI w. 
Było to związane z gwałtownym zmniejszeniem się liczby ludności indiańskiej pracującej 
dla Hiszpanów w ramach systemu encomienda, spowodowanym przede wszystkim epi-
demiami chorób odeuropejskich (dla przykładu – w Chincha w 1525 r. było 30 tys. Indian, 
w 1575 r. już tylko 979 osób, a w 1600 r. jedynie 316)14.

Czarnych niewolników nie przywożono bezpośrednio do Peru. Rejs dookoła kontynen-
tu południowoamerykańskiego byłby zbyt długi i uciążliwy, co z pewnością przyczyniłoby 
się do śmierci części transportowanych Afrykanów. Handlarze ludźmi nie chcieli ryzykować 
takich strat. Niewolnicy byli zwykle przewożeni na Kubę lub Hispaniolę, a stąd wysyłani 
do innych regionów hiszpańskiej Ameryki – głównie do portu Veracruz w Meksyku, do Pa-
namy i do Cartageny w dzisiejszej Kolumbii15. Do miejsc tych przybywali niekiedy zamiesz-
kali w Peru Hiszpanie i Kreole (potomkowie Europejczyków urodzeni w kolonii), aby zakupić 
swych niewolników. Częściej Murzynów kupowali pośrednicy, którzy wystawiali ich potem 

10	  „Mojego dziadka przywieźli, lalalala / Aj, na statku niewolniczym, lalalala / Mówią, że zabrał [przewoził – przyp. aut.] 
cynamon, lalalala / Ach, jakże cierpiał ten Murzyn, lalalala”. Z piosenki autorstwa Artura „Zambo” Cavero.
11	  B.E. Schmidt, op. cit., s. 198.
12	  C. Ramírez Castello, Afro-Peruvian Identity and Its Connection with the Land: The Guayabo-Chincha Case, praca  
magisterska obroniona na University of Kansas, maszynopis, 2008, s. 12.
13	  B.E. Schmidt, op. cit., s. 197.
14	  C. Ramírez Castello, op. cit., s. 8–9.
15	  Ibidem, s. 9.
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na targu niewolników w Limie (powstałym pomiędzy rokiem 1540 a 155016) lub w Callao. 
Pewną część Murzynów wyładowywano w Buenos Aires, skąd lądem docierali do Peru17.

Murzynów generalnie określano w  Peru jako negros (Murzyni, Czarni). Termin ten 
zresztą jest powszechnie stosowany do dziś i w Peru, i w pozostałej części Hispanoamery-
ki. Murzyni urodzeni w Afryce, nieobyci z językiem i kulturą hiszpańską, byli też nazywani 
bozales. Murzynów urodzonych już w Peru określano natomiast mianem criollos negros 
(czarnych Kreoli)18. 

Jakkolwiek w oficjalnej hierarchii ras w kolonialnym Peru Murzyni stali najniżej (niżej 
od Indian), ich pozycja społeczna w praktyce nie zawsze była tak zła, a ich sytuacja jawiła 
się niekiedy jako lepsza niż sytuacja ludności indiańskiej. Dotyczyło to zwłaszcza tych uro-
dzonych w Wicekrólestwie Peru, mówiących po hiszpańsku. Zostawali oni sługami, gierm-
kami, złotnikami, rzemieślnikami, płatnerzami. Zajmowali pozycję pośredników pomiędzy 
Hiszpanami a ludnością indiańską.

Hiszpańscy panowie często lepiej traktowali swoich czarnych niewolników niż indiań-
skich poddanych, gdyż za niewolników musieli zapłacić, a Indian otrzymali bezpłatnie w ra-
mach systemu encomienda polegającego na przymusowej pracy tubylców dla Hiszpanów. 

W późniejszym okresie kolonialnym Murzyni stracili swą relatywnie uprzywilejowaną 
pozycję na rzecz rosnącej w liczbę grupy Metysów.

Liczba Murzynów również szybko rosła. W 1593 r. niewolnicy stanowili połowę ludno-
ści Limy, a w 1640 r. żyło w niej więcej Murzynów niż Białych. Liczbę ludności murzyńskiej 
w stolicy w 1614 r. szacowano na 10 386 (na 11 809 Hiszpanów)19.

Wśród Murzynów peruwiańskich, inaczej niż wśród ich odpowiedników w  Brazylii 
czy na wyspach Morza Karaibskiego, nie rozwinęły się żadne afrochrześcijańskie religie. 
Charakterystycznym za to rysem życia miejskich niewolników w Peru była ich przynależ-
ność do cofradías – świeckich bractw religijnych organizujących procesje i tańce z oka-
zji świąt katolickich, zbierających datki na cele religijne, dbających o figury i wizerunki 
Chrystusa, Marii i świętych. Murzyńscy niewolnicy tworzyli własne – czarne cofradías. 
Peru miało największą liczbę niewolniczych cofradías ze wszystkich hiszpańskich kolonii 
w Ameryce. Było ich ponad 20, a większość z nich działała w Limie20. Bractwa te two-
rzyły jedyną sferę, w której niewolni skądinąd Murzyni i Mulaci mogli swobodnie orga-
nizować się i działać. Dlatego władze miały raczej ambiwalentny stosunek do czarnych 
cofradías. Rada miejska (cabildo) Limy zarzucała im niekiedy, że zebrania bractw służą 
raczej „planowaniu rozbojów na drodze i pijaństwu” niż celom religijnym i zarzuty te nie 
były do końca bezpodstawne21.

16	  B.E. Schmidt, op. cit., s. 198. 
17	  C. Ramírez Castello, op. cit., s. 9.
18	  S. Greene, op. cit., s. 138.
19	  B.E. Schmidt, op. cit., s. 198–199.
20	  Ibidem, s. 195–196.
21	  Ibidem, s. 198; C. Ramírez Castello, op. cit., s. 14.
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Z Murzynami i  ich cofradías wiążą się początki kultu wizerunku Chrystusa znane-
go jako Señor de los Milagros (Pan Cudów). Pewien niewolnik z  murzyńskiego bractwa 
z  limeńskiej dzielnicy Pachacamilla namalował na ścianie wizerunek Chrystusa. Jak gło-
si tradycja, wielkie trzęsienie ziemi, które nawiedziło Limę w 1655 r., pozostawiło ścianę 
z malowidłem nietkniętą. Pan Cudów zyskał opinię obrońcy przed trzęsieniami ziemi. Jego 
kult szybko przybrał masowy charakter i już w ciągu XVII w. przestał być wyłącznie afro-
peruwiański. Do oddających cześć wizerunkowi dołączyli Metysi i Hiszpanie22. Señor de los 
Milagros jest do dziś czczony przez lud (zwłaszcza limeński) i  liczne rzesze uczestniczą 
w jego adoracji i procesjach na jego cześć. 

Będąc przy tematach religijnych, wspomnieć należy, że Afroperuwiańczycy mają 
swego świętego – Martína de Porres, który żył w Limie w czasach kolonialnych, w latach 
1579–1639. Był Mulatem, nieślubnym synem hiszpańskiego szlachcica i  Murzynki. Od 
młodego wieku był bardzo religijny. Został przyjęty do zakonu dominikanów, najpierw 
jako służący, potem jako pełnoprawny członek. Zasłynął ze swego miłosierdzia i opieki 
nad chorymi i ubogimi. Już za życia przypisywano mu wiele cudów – niezwykłe uzdro-
wienia, cudowne pojawianie się w  różnych miejscach świata. Miał m.in. ukazywać się 
niewolnikom wiezionym na statkach do Nowego Świata i pocieszać ich opowiadaniem 
o niebie i zbawieniu. Kiedy po śmierci wystawiono jego ciało na widok publiczny, każdy 
z oddających mu hołd odcinał sobie ukradkiem mały kawałek z jego habitu, by zachować 
go jako relikwię. Według tradycji pozbawiono go w ten sposób trzech habitów. Martín 
de Porres miał wśród wielu swych współczesnych opinię świętego. Już w 1763 r. papież 
uznał heroiczność jego zasług, beatyfikowano go w 1837 r., a kanonizowano w 1962 r. 
Uchodzi on za patrona m.in. Murzynów, ludzi mieszanej rasy i biednych. Jego kult wciąż 
jest bardzo popularny w  Peru i  przy kościołach często można zakupić jego wizerunki. 
Jego imię nosi jeden z dystryktów Limy, do dziś zamieszkiwany przez wielu Afroperu-
wiańczyków. 

Murzyni w  kolonialnym Peru pracowali głównie na  hacjendach (czyli w  gospodar-
stwach rolnych), także jako pomoce domowe (przy gotowaniu, sprzątaniu, niańczeniu 
dzieci itp.), również przy budowach, w kopalniach (zwłaszcza w górach), jako słudzy i rze-
mieślnicy. Do tych, których sytuacja była najlżejsza, należeli Murzyni pracujący na hacjen-
dach zarządzanych przez jezuitów, którzy słynęli z dobrego traktowania swoich niewolni-
ków i dbania o nich. Po usunięciu jezuitów z amerykańskich posiadłości Hiszpanii w 1767 r. 
ich gospodarstwa rolne przeszły w ręce właścicieli prywatnych i los niewolników znacz-
nie się pogorszył23. W czasach kolonialnych na wielu hacjendach przyjęte było znaczenie  
niewolników rozżarzonym żelazem (tzw. carimba). Zbiegów i buntowników chłostano, 
skuwano i zamykano w ciemnicy24. 

22	  Ibidem, s. 51–52.
23	  Ibidem, s. 16-17. 
24	  Ibidem, s. 29.
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Od XVII w. coraz częściej zdarzało się, że ci Murzyni peruwiańscy, którzy mieli wa-
runki, by odłożyć pieniądze (np. pracując jako rzemieślnicy), wykupywali się z niewoli. 
Zdarzało się też, że niektórzy niewolnicy (najczęściej Mulaci) byli uwalniani przez swych 
panów25. Części z nich udawało się założyć własne sklepy czy warsztaty. Niektórzy two-
rzyli osady złożone z byłych niewolników. Jednocześnie miały miejsce ucieczki niewol-
ników. Zbiegowie, określani przez Hiszpanów jako cimarrones, zakładali osady zwane 
palenques. Wielu zbiegłych niewolników obierało sobie za zajęcie zbójectwo. Do naj-
słynniejszych murzyńskich rozbójników należał żyjący w XVIII w. Francisco Congo, przy-
wódca palenque Huachipa. Jedno z  dzisiejszych stowarzyszeń afroperuwiańskich nosi 
jego imię26. W ostatnich dekadach XVIII w. w hacjendach coraz częściej wybuchały bunty 
i rozruchy27.

W 1821  r., wraz z  uzyskaniem niepodległości przez Peru, generał José de San Mar-
tín ogłosił wolnymi wszystkie dzieci niewolników urodzone po 28 lipca tego roku. Kiedy 
w tym samym roku generał wkroczył do miasta Pisco, wielu niewolników z południowego 
wybrzeża pouciekało (w niektórych przypadkach uprzednio zabijając swych panów) i do-
łączyło do  jego armii28. System niewolniczy wciąż trwał, lecz właściciele hacjend coraz 
częściej korzystali z pracy wolnych murzyńskich peonów (peones libres), zobowiązanych 
do pracy na hacjendzie w zamian za dzierżawę poletka od jej właściciela. Utrzymanie wol-
nego peona było tańsze niż utrzymywanie niewolników, właściciel ziemski cedował bo-
wiem większość kosztów utrzymania na samego robotnika, który był teraz „wolny”.

W pierwszej połowie XIX w. postępowała coraz bardziej erozja systemu niewolnicze-
go. Miały miejsce masowe ucieczki niewolników z hacjend.

Niewolnictwo zostało zniesione w Peru w 1854 r. przez prezydenta Ramona Castillę  
y Marquezado29. Castilla dzięki uwolnieniu Murzynów peruwiańskich przeszedł do ich folk-
loru. Poświęcony mu, śpiewany do dziś kuplet brzmi: 

Que viva mi mamá,
Que viva mi papá,
Que viva Ramón Castilla
Que nos dio la liberta’ 30

Jednak wyzwolenie nie zawsze było szczęściem. Byli niewolnicy zostali teraz pozosta-
wieni sami sobie. Jak pisze Ramírez Costello: „Byli, wolni lecz nie mieli gdzie się udać, a ich 
wolność była niekiedy gorsza niż niewolnictwo”31. W  niektórych hacjendach zastąpiono 

25	  L.A. Valdiviezo, op. cit., 2006, s. 27.
26	  Ibidem, s. 31. S. Greene, op. cit., s. 116, przypis 7.
27	  C. Ramírez Castello, op. cit., s. 17. 
28	  Ibidem, s. 28.
29	  Patrz: ibidem, s. 18–19; B.E. Schmidt, op. cit., s. 198; L.A. Valdiviezo, op. cit., s. 30.
30	  „Niech żyje moja mama / Niech żyje mój tata / Niech żyje Ramón Castilla / Który dał nam wolność”. Kupletu tego 
w różnych wykonaniach można posłuchać na YouTube. Polecam klasyczne wykonanie Nicomedesa Santa Cruz: http://
www.youtube.com/watch?v=MI-Dysge0Ac (dostęp z 08.08.2013).
31	  C. Ramírez Castello, op. cit., s. 19.
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Murzynów tanią siłą roboczą w postaci chińskich imigrantów, w innych pozostali oni jako 
robotnicy w ramach nowego systemu zwanego peonaje lub yanaconaje, przypominającego 
nieco system patroński w Amazonii. Peoni-dzierżawcy (tzw. parceleros) na hacjendzie byli 
teoretycznie wolni, ale będąc zadłużonymi u jej właściciela, musieli dla niego pracować. 
Ten zaś dbał o to, by nie pozbyli się oni długu zbyt łatwo32. System yanaconaje funkcjono-
wał do lat 50. XX w., a gdzieniegdzie dłużej. Do dziś żyją starsi ludzie pamiętający tamte 
czasy. Chinchańscy informatorzy Ramírez Castello w swych wspomnieniach kładą nacisk 
szczególnie na okrucieństwo nadzorców czy karbowych (zwanych mayorales lub gamona-
les), źle traktujących nie tylko dorosłych, ale i dzieci33. 

Część miejskich Murzynów po wyzwoleniu pozostawała w  pobliżu swoich daw-
nych panów, nadal wykonując dla nich różne prace (np. sprzątających, kucharek, nia-
niek, ogrodników, „złotych rączek”), ale na nieco bardziej „wolnościowych” niż wcześniej 
zasadach. Wyglądało to tak, że konkretne rodziny murzyńskie pozostawały związane 
z konkretnymi rodzinami Kreoli i Metysów (przedstawicieli elit), świadcząc im usługi, 
jednocześnie będąc otoczonymi patrońską opieką przez swoich pryncypałów, którzy 
w niektórych przypadkach traktowali ich jako osoby w pewnym sensie należące do ro-
dziny (oczywiście na służebnym statusie), rekomendowali ich do pracy innym członkom 
elity itp. Ten system kliencki częściowo funkcjonuje w miastach Peru do dziś34. 

Lewicowy prezydent Peru, Juan Velasco Alvarado, który doszedł do władzy w 1968 r. 
drogą zamachu stanu, już w następnym roku przeprowadził reformę rolną i nadał pe-
onom (murzyńskim i innym) ziemię, na której pracowali. Nie dostawali oni jednak zie-
mi indywidualnie, ale musieli zorganizować samorządne kooperatywy. Kooperatywy te 
były subsydiowane przez państwo, dlatego ceny ich produktów (np. bawełny) były kon-
kurencyjne na  rynku światowym. Kolejne rządy, nie zawsze podzielające socjalistycz-
ne wizje gospodarki Juana Velasco, miały tendencję do zmniejszania subsydiów, które 
z  biegiem czasu stały się tak niskie, że kooperatywy przestały być opłacalne. Część 
rolników (murzyńskich i  innych) dziś z nich rezygnuje i dzieli ziemię na indywidualnie 
posiadane poletka35.

W latach 50. XX w. zaczął rozwijać się ruch odrodzenia etnicznego Murzynów pe-
ruwiańskich. Miejscy Afroperuwiańczycy wyjeżdżali na wieś, szukając tam elementów 
„autentycznej afroperuwiańskiej kultury”. Zagadnienie to rozwijam poniżej. 

Od lat 70. zaczęły powstawać afroperuwiańskie stowarzyszenia i organizacje, takie 
jak Asociación de la Juventud Negra (Związek Młodzieży Murzyńskiej) założony w 1972 r., 
Asociación Negra de Defensa y Promoción de los Derechos Humanos (Murzyński Związek 
Obrony i Promowania Praw Człowieka) powołany do życia w 1990 r. czy też Movimento 

32	  Ibidem, s. 19.
33	  Ibidem, s. 21.
34	  M. Benavides, M. Torero, N. Valdivia, Pobreza, discriminación social e identidad: El caso de la población afrodescen-
diente en el Perú, Washington 2006, s. 14.
35	  C. Ramírez Castello, op. cit., s. 24, 77–81.
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Nacional Afroperuano Francisco Congo (Narodowy Ruch Afroperuwiański imienia Franci-
sca Congo) powstały około 1985 r.36.

W 2009 r. rząd peruwiański ustami Nidii Vilchez – Ministra de la Mujer y Desarrollo 
Humano (minister do spraw kobiety i rozwoju ludzkiego) przeprosił Afroperuwiańczyków 
za dawną i obecną dyskryminację.

Dyskryminacja rasowa

Lo trataré de atender, 
Brindándole lo mejor, 

Y ya que me hace el favor
De alternar con mi raza,

Antes de pisar mi casa
Oiga usté señor dotor.

¡Si viene en plan de turismo
Cante, baile, jaranee,

Pero nunca me negree, 
Que tengo Fe de Bautismo!37

Pewna dyskryminacja i hierarchia rasowa istniały w Ameryce hiszpańskiej od czasów 
kolonialnych. Najwyżej w hierarchii tej stali Hiszpanie i Kreole, potem Metysi38, następnie 
Indianie, mający obowiązek pracować dla swych białych (potem też metyskich) panów, 
a na końcu Murzyni, których kondycję społeczną utożsamiano ze statusem niewolnika.  
Jak wspominałem powyżej, ta idealna hierarchia nie zawsze znajdowała wierne odzwier-
ciedlenie w  rzeczywistości. Rasizm hispanoamerykański, w  przeciwieństwie do  tego 
spotykanego w  Afryce Południowej czy na  południu USA, nie miał jednak charakteru  

36	  B.E. Schmidt, op. cit., s. 205.
37	  „Spróbuję panu usłużyć / Dając mu to, co najlepsze / I ponieważ wyświadcza mi pan grzeczność / Przestając z moją 
rasą / Zanim wkroczy pan do mego domu / Niech pan posłucha, panie doktorze / Jeśli przybywa pan w celach tury-
stycznych / Proszę śpiewać, tańczyć, bawić się / Lecz niech pan nigdy nie nazywa mnie czarnym / Ponieważ jestem 
ochrzczony”. Wiersz autorstwa Nicomedesa Santa Cruz ułożony w rytmie décima, częstym w twórczości ludowej Afro-
peruwiańczyków.
38	  W czasach kolonialnych Metysi oficjalnie stali w hierarchii „kast” (grup etno-rasowych) niżej niż Indianie, lecz w rze-
czywistości ich pozycja w społeczeństwie była na ogół bardziej uprzywilejowana niż pozycja ludności tubylczej. W ogóle 
status Metysa w kolonialnym społeczeństwie Peru był mocno ambiwalentny. Z jednej strony niektórzy ludzie mieszane-
go pochodzenia mieli relatywnie wysoki status społeczny (niektórzy byli wręcz klasyfikowani jako Hiszpanie), z drugiej 
strony zdarzało się, że biedni Metysi byli w gorszej pozycji niż Indianie, ponieważ nie mieli ziemi uprawnej. W dzisiej-
szym społeczeństwie peruwiańskim Metysi (stanowiący większość Peruwiańczyków) w  nieformalnej hierarchii etno-
-rasowej stoją wyżej od Indian i Murzynów. Patrz: E. Vaccarella, Estrangeros, uellacos, santos y rreys: La representación 
de los negros en la obra de Felipe Guamán Poma de Ayala, „Revista Iberoamericana”, t. 68, 2002, nr 198, s. 15; D. Cahill, 
Colour by Numbers: Racial and Ethnic Categories in the Viceroyalty of Peru, 1532–1824, „Journal of Latin American Stud-
ies”, t. 26, 1994, nr 2, s. 337, 344–345.
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binarnego (czyli biali versus Murzyni i wszyscy inni „kolorowi”), m.in. dlatego, że hisz-
pańskie kolonie w  Ameryce były niejako z  definicji wielorasowe i  że zachodził w  nich 
na dużą skalę proces metysażu. Hispanoamerykańska hierarchia ras miała i ma również 
obecnie raczej charakter stopniowany. Osoby o jaśniejszej karnacji mają szanse stać w niej 
wyżej, ale jeśli komuś o karnacji trochę ciemniejszej uda się w niej awansować, jest on 
traktowany jako już nieco „bielszy”39. Jak mawiają Peruwiańczycy: „pieniądze wybielają”, 
choć nawet one nie zawsze są w stanie zapewnić włączenie do kreolskiej elity osobom 
o  wyjątkowo „nieeuropejskim” fenotypie. Nie ulega przy tym wątpliwości, że pionowa 
mobilność społeczna ludności murzyńskiej czy mulackiej jest w Peru (i w reszcie Hispa-
noameryki) nieporównanie większa niż w represyjnych i opartych na dualizmie rasowym 
systemach, które istniały w RPA i południowych stanach USA. Niektórym Murzynom pe-
ruwiańskim udaje się osiągać wyższą pozycję społeczną. Peru ma kilku uwielbianych przez 
masy czarnych piłkarzy, jest kilkoro sławnych afroperuwiańskich śpiewaków/śpiewaczek 
(te dwa zawody oraz profesja kucharza/kucharki są w społeczeństwie peruwiańskim uwa-
żane za „typowo murzyńskie”). Są też tacy, którym udało się wykształcić i zdobyć zawód 
stereotypowo niekojarzony z „murzyńskością” – czarni prawnicy, pielęgniarze/pielęgniar-
ki, inżynierzy leśnicy. Peru miało też murzyńską Ministra de Cultura (wspomnianą Susanę 
Bakę) oraz ma czarną Congresista de la República – członkinię kongresu (Marthę Moyano). 
Nie zmienia to tego, że większość Afroperuwiańczyków to stosunkowo ubodzy chłopi 
i miejscy „plebejusze” i że pewna dyskryminacja rasowa wciąż ma w ich kraju miejsce. 

Poza tym, że Afroperuwiańczycy są niekiedy gorzej opłacani niż pracownicy innych 
ras, pewien rodzaj rasizmu wciąż tkwi w  schematach myślenia obecnych u  wielu Peru-
wiańczyków, a wyrażających się m.in. w powiedzeniach i żartach.

Będąc niegdyś w  biurze organizacji indiańskiej Asociación Interetnica de Desarrollo 
de la Selva Peruana (Międzyetniczny Związek na rzecz Rozwoju Dżungli Peruwiańskiej – 
AIDESEP) w  Limie, zauważyłem afisz wydany przez organizacje afroperuwiańskie, pre-
zentujący powiedzenia, których, jak głosił plakat, nie należy używać, ponieważ są rasi-
stowskie. Widniało na nim może z 20 porzekadeł, z których większość z pewnością mogła 
obrażać Afroperuwiańczyków (np. „biegnący Murzyn to złodziej”, „jest piękna, ale czarna”, 
„tak czarny, że tylko mu brakuje ogona”). Co ciekawe, jako rasistowskie względem Mu-
rzynów zostały zakwalifikowane także powiedzenia, które w Polsce nie budziłyby takich 
skojarzeń, jak np.: „istnieje czarna ręka” czy „czarna owca w stadzie”.

Pomimo nawoływań do politycznej poprawności i nieużywania wypowiedzi mogących 
obrażać mniejszości etniczne czy rasowe, żarty dotyczące czarnoskórej ludności wciąż są 
obecne, nawet w sferze publicznej. Jedna z peruwiańskich stacji radiowych nadała kilka lat 
temu audycję z dowcipami, z których wiele dotyczyło Murzynów. Jeden z nich brzmiał: „Co 
to jest – biały ze skrzydłami? Anioł. A czarny ze skrzydłami? Ścierwojad”40. Żart ten czyni 

39	  M. Benavides, M. Torero, N. Valdivia, op. cit., s. 17–18.
40	  Informacja uzyskana od Filipa Rogalskiego w 2004 r.
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aluzję do pospolitego w Peru, czarno upierzonego, padlinożernego ptaka: sępnika czarnego 
(Coragyps atratus). Z ptakiem tym zresztą porównywał już Murzynów w jednym ze swych 
dzieł (wydanym w  1917  r.) peruwiański pisarz Abraham Valdelomar. Robił to w  sposób, 
który według dzisiejszych kryteriów jednoznacznie może być zakwalifikowany jako rasi-
stowski. Valdelomar napisał: „Sępnik czarny, poza kolorem, przypomina Murzyna swym 
charakterystycznym chrapaniem, tym tus-tus-tus starego astmatycznego Murzyna; swą 
pomarszczoną i  spękaną twarzą; swymi małymi, przenikliwymi oczami; swym chodem 
typowym dla zbira; swym krnąbrnym usposobieniem; […] swą nienawiścią do wszystkie-
go, co białe; swym zamiłowaniem do rzeźni, gdzie bawi się skrzepniętą krwią i odżywia 
wnętrznościami; swą tendencją do chodzenia w szajkach; […] swym absolutnym brakiem 
ideałów estetycznych; i na koniec tym, że podobnie jak zuchwały Murzyn w odświętny 
dzień, zapuszcza się niekiedy na ulicę Mercaderes”. Ulica Mercaderes to fragment Jirón de 
la Unión – ulicy, wokół której skupiały się dobre i arystokratyczne dzielnice starej Limy. 
Tekst, z którego pochodzi ten fragment, jest zatytułowany: Ensayo sobre la psicología del 
gallinazo (Esej o psychologii sępnika czarnego)41. 

Przykładem stosunku do Murzynów może być przypadek, z którym się spotkałem, od-
wiedzając Instituto Geográfico Nacional (Narodowy Instytut Geograficzny) w Limie w celu 
zakupienia map. Instytut ten pilnowany jest przez uzbrojonych żołnierzy. Raz, gdy kupo-
wałem tam mapy, na straży wewnątrz przybytku stał młody czarnoskóry żołnierz, a inte-
resantów obsługiwał pracownik Instytutu – starszy biały Kreol. Wskazał on na młodego 
żołnierza i powiedział: „On jest z Nigerii”. Gdy zapytałem chłopaka, skąd jest naprawdę, 
ten odpowiedział, że z Chincha, z południowego wybrzeża. Kreol odezwał się wtedy: „Wi-
działem, że w waszej polskiej drużynie piłkarskiej jest jeden taki jak on”. Odpowiedziałem 
na  to, że w  polskiej drużynie piłkarskiej w  istocie gra czarnoskóry Afrykanin, który jest 
naturalizowany jako Polak42. Wówczas Kreol zwrócił się do żołnierza ze słowami: „Widzisz. 
Jedź do Polski, to cię tam naturalizują”. Młody żołnierz był w widoczny sposób zażenowa-
ny sytuacją, ale robił dobrą minę do złej gry i uśmiechał się, kiedy pracownik Instytutu 
zwracał się do niego. Powyższa sytuacja jest, moim zdaniem, dobrym przykładem tego, 
jak w codziennym życiu wyraża się hierarchia ras i „łagodny” rasizm – wciąż żywy i obecny 
w społeczeństwie peruwiańskim i w innych społeczeństwach latynoskich. 

Murzyni badani przez Benavidesa, Torero i  Valdivię mówili też o  innych przejawach 
dyskryminacji. Niektórzy twierdzili, że nie chciano ich wpuszczać do  lepszych restaura-
cji czy dyskotek w  mieście. Jeden z  informatorów stwierdził, że kiedy, po negocjacjach, 
pozwolono jemu i  jego kolegom wejść do  restauracji, dano im najbardziej odosobniony 
i położony na uboczu stolik, aby inni goście ich nie widzieli. Część informatorów tych bada-
czy utrzymywała, że Murzynom trudniej znaleźć dobrą pracę. Jedna kobieta z limeńskiego 

41	  M.M. Carazas Salcedo, Imágen(es) e identidad del sujeto afroperuano en la novela peruana contemporánea, praca 
magisterska obroniona na Universidad Nacional Mayor de San Marcos w Limie, maszynopis, 2004, s. 57. 
42	  Kreolowi chodziło zapewne o Emmanuela Olisadebe – piłkarza pochodzącego z Nigerii, który w 2000 r. otrzymał 
polskie obywatelstwo.
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dystryktu La Victoria wspomniała, że w  ofertach pracy, jako wymóg, często podawana 
jest „dobra prezencja”, które to pojęcie ma też konotacje rasowe (tzn. że dla części praco-
dawców bycie Murzynem i posiadanie „dobrej prezencji” się wykluczają)43. Z drugiej strony 
wspomnieć należy, że Murzynki mają opinię dobrych kucharek i wiele wysoko postawio-
nych rodzin kreolskich w Limie zatrudnia w kuchni Afroperuwianki.

Czarny taksówkarz skarżył się badaczom, że nierzadko osoby, które zatrzymują jego 
auto, po zorientowaniu się, że kierowca jest Murzynem, nie chcą wsiadać i  szukają in-
nej taksówki. Podobną historię opowiedział Afroperuwiańczyk, który był praktykantem 
w szpitalu w Limie. Rodzina jednego z pacjentów zabrała chorego do innego szpitala, kie-
dy zorientowała się, że pieczę nad nim ma pełnić Murzyn. Wreszcie pewien starszy wie-
kiem mężczyzna opowiedział, że jako młodzieniec miał białą dziewczynę, ale jej rodzice 
nie akceptowali go przez wzgląd na rasę. Wynajęli ludzi, którzy go pobili. W końcu wysłali 
córkę za granicę, by przerwać to, co uważali za niebezpieczny mezalians44.

Wspomniani wyżej autorzy piszą także o tym, jak Murzyni peruwiańscy radzą sobie 
z  dyskryminacją, z  którą spotykają się np. na  ulicy. Niektórzy wypierają fakt bycia dys-
kryminowanymi i  zaprzeczają mu, inni – używając terminu stosowanego przez samych 
Afroperuwiańczyków – „popadają w kompleksy” (se acomplejan), podczas gdy jeszcze inni 
aktywnie odpowiadają na rasistowskie uwagi. Jedna kobieta pochodząca z Yapatera (re-
gion Piura) wyznała, że kiedy ktoś obraża ją, odnosząc się do koloru jej skóry, odpowiada: 
„Widzieliście w śmieciach czarny papier? Bo ja widzę tylko biały”. Informatorzy z dystryktu 
La Victoria z kolei przyznali się, że kiedy ktoś w rasistowski sposób ich obraża, są skłonni 
uciec się do przemocy w obronie swego honoru45. 

Benavides, Torero i Valdivia odnotowali też, że Murzyni z regionu Limy (prowincji Lima 
i Cañete) w pewnym stopniu zinterioryzowali postawy rasistowskie. Wyraża się to m.in. 
w tym, że jak jasno oświadczyło wielu informatorów, chcą się oni żenić z osobami rasy 
innej niż czarna, aby „zmienić” lub „poprawić” rasę swoim przyszłym dzieciom i w ten spo-
sób ułatwić im życie. Osoby posiadające już dzieci także namawiały je, by nie wchodziły 
w związki z Murzynami, tylko z osobami innych ras46. 

Folklor, muzyka, tożsamość

Soy del Guayabo del Carmen
La tierra ‘donde están los negros de buena sangre47

43	  M. Benavides, M. Torero, N. Valdivia, op. cit., s. 47–53.
44	  Ibidem, s. 57. 
45	  Ibidem, s. 55. 
46	  Ibidem, s. 65. 
47	  „Jestem z Guayabo, z El Carmen / Ziemi, gdzie są Murzyni o dobrej krwi”. Z piosenki śpiewanej przez Mario Cartagenę 
z El Guayabo w prowincji Chincha, zapisanej przez Carolę Ramírez Castello w 2008 r. C. Ramírez Castello, op. cit., s. 64.
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Folklor muzyczny i tańce służą dziś, obok rasy i wspólnej przeszłości, za podstawowy 
wyznacznik afroperuwiańskości. Za ich pomocą Murzyni peruwiańscy promują się nie tylko 
w kraju, ale i na świecie. Podobnie jak sama afroperuwiańska tożsamość etniczna, której 
rozkwit rozpoczął się w  latach 50. XX w., folklor ten jest w pewnym stopniu kreowany. 
Czasami wręcz trudno się rozeznać, co jest tradycyjnym afroperuwiańskim folklorem (jako 
„tradycyjne” rozumiejąc te formy, które nie zmieniły się istotnie od lat 50.), a co wynikiem 
kreacji towarzyszącej etnicznemu odrodzeniu. Kreacja ta wiąże się niekiedy z tendencją 
do  dodatkowego „afrykanizowania” pieśni i  tańców afroperuwiańskich. Jest to istotne 
w związku z tym, że folklor XX-wiecznych Afroperuwiańczyków był wynikiem oddziaływa-
nia różnych wpływów kulturowych i nie zawsze wpisywał się w stereotyp „afrykańskiego 
dziedzictwa.” 

Tak na przykład etnomuzykolożka Heidi Carolyn Feldman, która odwiedziła prowin-
cję Chincha w latach 90. XX w., była zaskoczona tym, jak niewiele muzyka, tańce, proce-
sje i fiesty tego rejonu, reklamowanego jako „kolebka Czarnego Peru” lub „peruwiańska 
Afryka”, różnią się od swych andyjskich odpowiedników. Tancerze podczas fiesty na cześć 
Virgen del Carmen (lokalnego wizerunku Matki Boskiej) oraz w Wigilię Bożego Narodzenia 
przedstawiali postacie tzw. negritos (Murzynków), powszechnie występujące w fiestach 
i  tanecznych przedstawieniach andyjskich (metyskich i  indiańskich) i  prawdopodobnie 
wzorowane na  postaciach prawdziwych Murzynów, niegdyś mieszkających w  Andach. 
Feldman zadaje sobie pytanie, czy tańce negritos z  Chincha są elementem andyjskim, 
w którym Murzyni naśladują andyjską imitację samych siebie, czy też są jedyną pozosta-
łością prototypu imitowanego przez indiańskich i metyskich Peruwiańczyków?48. Dylemat 
ten dobrze ukazuje konceptualne i interpretacyjne problemy, z którymi borykać się musi 
badacz kultury afroperuwiańskiej. 

Według niektórych antropologów czarnoskórzy mieszkańcy Peru do czasu „czarnego 
odrodzenia” nie stanowili grupy etnicznej w klasycznym rozumieniu, ponieważ nie dzielili 
wspólnych praktyk kulturowych odróżniających ich od innych grup49. Twierdzenie to wyda-
je się szczególnie prawdziwe wobec Murzynów z terenów miejskich i podmiejskich. O ile 
bowiem czarnoskóra ludność wiejska, tworząca w miarę zwarte skupiska na północnym 
i południowym wybrzeżu, miała elementy kultury odróżniające ją od innych grup ludno-
ści (choć niekiedy też w mniejszym lub większym stopniu podzielane z sąsiadującymi 
nie-Murzynami), o tyle ludność miejska uczestniczyła w praktykach i systemie wartości 
składających się na tzw. kulturę kreolską w  jej plebejskiej wersji. Kultura ta wyrastała 
z  korzeni hiszpańskich (choć potomkowie Afrykanów też mieli w  nią spory wkład), ale 
partycypowali (i partycypują) w niej ludzie różnych ras: biali, Murzyni, a także mniej lub 
bardziej wymieszani rasowo potomkowie zakulturowanych indiańskich mieszkańców  

48	  H.C. Feldman, African or Andean? Origin Myths and Musical Performances in the Cradle of Black Peru, „Diagonal: 
Journal of the Center for Iberian and Latin American Music”, 2009, nr 2, s. 1–11.
49	  Ibidem, s. 2. 
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wybrzeża. Stąd słowo criollo w Peru (jak w wielu innych krajach latynoskich) może ozna-
czać potomka hiszpańskich kolonizatorów, ale w szerszym rozumieniu oznacza ono każ-
dego mieszkańca Peru (zwłaszcza wybrzeża), który poczuwa się do uczestnictwa w war-
tościach i praktykach kultury kreolskiej. Do manifestacji tej kultury należą fiesty, ludowe 
tańce, odmienne od andyjskich, sposób wysławiania się (czy wręcz socjolekt określany 
jako jerga – „żargon”) i  rozmaite elementy etosu, podzielane przez ludzi różnych ras, 
w  tym Peruwiańczyków czarnoskórych50. Jednym z  wyróżników peruwiańskiej kultury 
kreolskiej jest muzyka kreolska (música criolla) – gatunek muzyczny wciąż żywy i  lubia-
ny przez Peruwiańczyków. Choć wyrasta ona przede wszystkim z kultury klasy wyższej 
pochodzenia hiszpańskiego (znaczna część jej utworów to egzaltowane walce), to w cza-
sie tworzenia się tego stylu „czarni Kreole” też mieli wpływ na  jej kształt. Wykonaniu 
niektórych utworów towarzyszy rytm wybijany na drewnianej skrzynce zwanej cajón. Ten 
typ rytmiki i instrument mają ewidentnie afrykańskie pochodzenie. Dziś muzyki kreolskiej 
słuchają ludzie różnych ras identyfikujący się z kreolską kulturą i jest ona ich wspólnym 
dziedzictwem.

Warto też tutaj wspomnieć, że Murzyni peruwiańscy nie mówią żadnym wyróżniają-
cym się etnolektem. Wprawdzie mowa ludzi z Chincha czy z Morropón ma pewne cechy 
charakterystyczne (głównie fonetyczne), które być może mają coś wspólnego z ich afry-
kańskim pochodzeniem, jednak pod względem leksykalnym i fonetycznym jest to wciąż 
język hiszpański, nieróżniący się zasadniczo od używanego w innych częściach wybrzeża 
Peru. Ten brak własnego etnolektu różni Murzynów peruwiańskich od ich boliwijskich po-
bratymców, żyjących w znacznie większej izolacji, w tropikalnych dolinach yungas. Wśród 
Afroboliwijczyków starsze pokolenie wciąż mówi specyficznym etnolektem, opartym 
na hiszpańskim (ale poważnie różniącym się od niego gramatycznie, składniowo i fone-
tycznie), określanym przez Lipskiego jako język afro-yungijski (afro-yungueño). Co cie-
kawe, Afroboliwijczycy do niedawna prawie zupełnie nie kładli nacisku na język w swych 
działaniach polityczno-tożsamościowych51. 

Jak widzimy, do lat 50. XX w. wyróżnikiem Afroperuwiańczyków była raczej rasa (wygląd 
zewnętrzny) i  związana z nim pozycja społeczna niż wspólna kultura czy poczucie jakiejś 
nadrzędnej wspólnej tożsamości. Od lat 50. zaczęło się to nieco zmieniać. Jak piszą Benavi-
des, Torero i Valdivia: „W literaturze na temat grup tubylczych [tj. indiańskich – przyp. aut.] 
i pochodzenia afrykańskiego przyjęło się uważać, że tożsamość pierwszych z nich opiera się 
głównie na różnicy kulturowej, podczas gdy w przypadku drugich na różnicy rasowej. […] Ma 
to poważne konsekwencje polityczne. Biorąc pod uwagę, że w politykach multikulturali-
zmu kładzie się większy nacisk na różnicę kulturową niż rasową, tubylcy znacznie bardziej 
[niż Murzyni – przyp. aut.] posunęli się do  przodu w  walce o  swe zbiorowe prawa. […] 

50	  M. Benavides, M. Torero, N. Valdivia, op. cit., s. 12. 
51	  Patrz: J.M. Lipski, Afro-Bolivian Language Today: The Oldest Surviving Afro-Hispanic Speech Community, „Afro- 
-Hispanic Review”, t. 25, 2006, nr 1, s. 179–200; idem, Afro-Bolivian Spanish and Helvécia Portuguese: Semi-Creole  
Parallels, „Papia”, t. 16, 2006, s. 96–116.
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Dlatego też ruchy ludności pochodzenia afrykańskiego starają się przedefiniować swe pro-
cesy tożsamościowe w kategoriach kulturowych”52. Stąd też działacze afroperuwiańscy od 
pierwszego momentu kładli nacisk na wyeksponowanie odrębności kulturowej Murzynów, 
co nie zawsze było zadaniem łatwym. Nieprzypadkowo liderami i/lub ikonami ruchu afro-
peruwiańskiego często byli i są artyści, głównie ci zajmujący się śpiewem i muzyką. Do naj-
wybitniejszych wczesnych promotorów idei kultury afroperuwiańskiej należał pochodzą-
cy z limeńskiego dystryktu La Victoria, Nicomedes Santa Cruz (1925–1992) – czarnoskóry 
śpiewak, muzyk, poeta, zbieracz folkloru i dziennikarz53. Działaczami ruchu afroperuwiań-
skiego odrodzenia byli (i w znacznej mierze nadal są) przede wszystkim Murzyni miejscy, 
w większości pochodzący z Limy i będący podmiotami szeroko rozumianej kultury kreol-
skiej. „Mekką” przedstawicieli ruchu szybko stała się Chincha, zamieszkana przez stosun-
kowo zwartą i  liczną populację czarnych wieśniaków i położona dość niedaleko od Limy. 
W oczach „odrodzicieli” afroperuwiańskości prowincja ta była „peruwiańską Afryką”, źró-
dłem relatywnie nieskażonej murzyńskiej tradycji, która nie zachowała się w Limie, a któ-
rą można było „zebrać”, zaaranżować i pokazać czarnym Peruwiańczykom, krajowi i światu 
jako przykład odrębnej afroperuwiańskiej kultury. Ponieważ, jak już wspominałem, folklor 
chinchański, w którym występują różne (nie tylko afrykańskie) elementy, nie zawsze od-
powiadał wizji afroperuwiańskiego dziedzictwa, jaką mieli miejscy czarni działacze, był 
on w trakcie aranżacji modyfikowany przez nich tak, aby wyglądał, według słów jedne-
go z „odrodzicieli”, na „bardziej czarny”54. Modyfikacje te dotyczyły muzyki, choreografii 
i strojów i były inspirowane elementami kultury afrokaraibskiej czy afrykańskiej. Tak więc 
to, co dziś prezentowane jest Peruwiańczykom i światu jako „kultura afroperuwiańska” 
w scenicznym i płytowym wydaniu, może znacznie różnić się od tego, co działacze i zbiera-
cze folkloru naprawdę zastali w Chincha. Proces ten działał zresztą dwustronnie. Nie tylko 
„odrodziciele” afroperuwiańskości przywozili z  Chincha elementy folkloru, aby potem 
(nierzadko po przeróbkach) zaprezentować je jako „nasze afroperuwiańskie dziedzic-
two”, ale też przywozili do Chincha swoje pojęcie o tym, czym powinna się cechować kul-
tura czarnych Peruwiańczyków, wpływając tym samym na świadomość i kulturę miesz-
kańców prowincji. Przykładem może być tu wspominany już cajón – drewniana skrzynia 
z otworem służąca do wybijania rytmu, używana w muzyce kreolskiej i przez mieszkańców 
Limy powszechnie uważana za murzyński wkład w kreolską tradycję (przypuszcza się, że 
gra na skrzynkach narodziła się w odpowiedzi na zakazanie Murzynom przez Kościół pu-
blicznej gry na bębnach w 1817 r.)55. Według informacji zebranych przez Feldman, cajón nie 
należał do  instrumentarium Murzynów z  Chincha do  czasu, kiedy zaczęli tam przybywać 
działacze i artyści z Limy, którzy zaszczepili miejscowym przekonanie, że jest to instrument 

52	  M. Benavides, M. Torero, N. Valdivia, op. cit., s. 62, przypis 24; patrz też: S. Greene, op. cit., s. 117. 
53	  Dzień jego urodzin – 4 czerwca – jest w Peru oficjalnie Dniem Kultury Afroperuwiańskiej.
54	  H.C. Feldman, op. cit., s. 8.
55	  C. Ramírez Castello, op. cit., s. 24.
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afroperuwiański, a więc należący i do ich tradycji. Dziś cajón jest używany w Chincha, również 
podczas tamtejszych najważniejszych dorocznych fiest56. Nie zdziwiłbym się, gdyby niektóre 
inne spośród elementów (typ muzyki, choreografia, „tradycyjne” stroje taneczne) obecnych 
dziś w kulturze chinchanos (a zwłaszcza w jej sfolkloryzowanej wersji) również pochodziły 
z „neo-afroperuwiańszczyzny”, a nawet były pochodnymi elementów ich własnego folklo-
ru, które powróciły do nich po przeróbce. 

Innym, wartym napomknięcia przykładem kreacji afroperuwiańskiej tradycji jest wy-
nalezienie (często określane jako odrodzenie) kultu czarnoskórej świętej – Efigenii w dys-
trykcie San Luis de Cañete, prowincji Cañete, regionie Lima. Podobnie jak w przypadku 
kreowania afroperuwiańskiego folkloru, kult ten nie został wymyślony od podstaw. Świę-
ta, której figura znajduje się w osadzie La Quebrada, była obnoszona po ulicach podczas 
majowego święta jako towarzyszka lokalnej rzeźby Chrystusa znanej jako Señor de la Ago-
nía. W paradzie i świętowaniu brała udział ludność z osady i okolic. W latach 90. XX w. 
grupa lokalnych działaczy z La Quebrada na czele z Sabino Cañasem (znanym jako autor 
i wykonawca wierszy i piosenek décimas) podjęła działania na rzecz „odrodzenia” kultu 
świętej. Nowe święto, poświęcone wyłącznie jej, wyznaczono na drugą połowę września. 
W jego dzień obnosi się dużych rozmiarów figurę św. Efigenii po głównych ulicach osa-
dy. Części religijnej towarzyszą też inne wydarzenia, takie jak tzw. festival de curruñau, 
podczas którego degustuje się mięso kotów. Święta Efigenia została obwołana patronką 
murzyńskiej sztuki Peru, a poświęcona jej fiesta została rozreklamowana za pomocą fol-
derów i w mediach. Tak więc nowy kult św. Efigenii różni się od starego nie tylko tym, że 
skupia się wyłącznie na niej i jest celebrowany w innym czasie, ale i tym, że jego obchody 
są wydarzeniem ponadlokalnym. Został on nagłośniony, przyciąga peruwiańskich i zagra-
nicznych pielgrzymów i turystów, co pozwala mieszkańcom La Quebrada zamanifestować 
swą afroperuwiańskość (i niewątpliwie też zarobić trochę pieniędzy)57.

W podsumowaniu tej części artykułu warto odnieść się do  tego, na  ile działa-
cze ruchu afroperuwiańskiego w  istocie przyczynili się do  wytworzenia tożsamości  
panafroperuwiańskiej i na ile byli zdolni posunąć do przodu walkę o uznanie praw czar-
nych Peruwiańczyków. Odniosę się najpierw do tej drugiej kwestii. Działaczom tym udało 
się z sukcesem spopularyzować muzykę afroperuwiańską, która jest dzisiaj w Peru po-
wszechnie dostępna na płytach i kasetach (także tanich – pirackich) i  cieszy się w tym 
kraju, jak i poza jego granicami, dużym uznaniem i popularnością. Peruwiańczycy o różnym 
pochodzeniu rasowym, zwłaszcza na  wybrzeżu, chętnie bawią się i  tańczą przy muzy-
ce afroperuwiańskiej (lub definiowanej jako taka). Afroperuwiańskie limeńskie piosenkarki 
– Eva Ayllón i Susana Baca – cieszą się wielką popularnością, ich koncerty przyciągają tłumy 
słuchaczy. Ta popularność na nowo wykreowanej kultury afroperuwiańskiej ma swoje dalsze 

56	  H.C. Feldman, op. cit., s. 3.
57	  S. Arroyo Aguilar, Culto a la Santa Efigenia: la razón étnica y la utopia social, „Investigaciones Sociales”, t. 21, 2008, 
s. 17–48.
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konsekwencje. Dzięki niej Afroperuwiańczycy zaistnieli w umysłach swych niemurzyńskich 
rodaków (a do  pewnego stopnia także za granicą) jako pewna społeczność posiadająca 
własną, odrębną kulturę. Skonceptualizowanie ich jako grupy o  cechach dystynktywnych 
pozwoliło działaczom na domaganie się praw dla tej na nowo zdefiniowanej społeczności. 
Jest to właśnie przykład „przedefiniowywania procesów tożsamościowych w  kategoriach 
kulturowych”. Odrodzenie kulturowe Afroperuwiańczyków ma też więc swe konsekwencje 
polityczne. W 2009 r., jak wspominałem wyżej, rząd przeprosił ich za historyczną i obecną 
dyskryminację. Ustanowiona w 2001 r. państwowa agencja na rzecz mniejszości etnicznych 
zamieszkujących Peru ma w swej nazwie „lud afroperuwiański” (sic!) tuż obok „ludów andyj-
skich i amazońskich”, czyli Indian. Nosiła ona najpierw nazwę Comisión Nacional de Pueblos 
Andinos, Amazónicos y Afrodescendiente (Narodowa Komisja na  rzecz Ludów Andyjskich, 
Amazońskich i Pochodzenia Afrykańskiego – CONAPA), potem w 2004 r. została przemia-
nowana na Instituto Nacional de Desarrollo de Pueblos Andinos, Amazónicos y Afroperuano 
(Narodowy Instytut na rzecz Rozwoju Ludów Andyjskich, Amazońskich i Afroperuwiańskie-
go – INDEPA). W radzie wykonawczej INDEPA, obok czterech przedstawicieli Indian andyj-
skich i trzech amazońskich, zasiada dwóch przedstawicieli Afroperuwiańczyków58.

Co zaś do wytworzenia się tożsamości panafroperuwiańskiej, sytuacja wygląda nieco ina-
czej. Jak wynika z badań Benavides, Torero i Valdivii, wśród większości Murzynów, zwłaszcza 
na prowincji, tożsamość taka nie jest silna lub nie występuje. Wydaje się, że jej poczucie jest 
rozpowszechnione przede wszystkim wśród elity Murzynów peruwiańskich (ludzi wykształ-
conych, działaczy), a niekoniecznie wśród „prostego ludu”, dla którego liczą się bardziej wię-
zy rodzinne, wewnątrz społeczności i ewentualnie w regionie zamieszkania (np. tożsamość 
chinchano). Według konkluzji wyżej wymienionych autorów: „Uczestnicy badań [w sensie: 
osoby, z którymi przeprowadzono wywiady – przyp. aut.] czują się w pewien sposób »od-
mienni« od reszty Peruwiańczyków, ale nie rozwinęli poczucia przynależności do jakiejś »czar-
nej wspólnoty«, która obejmowałaby populacje lokalne, a co dopiero populację pochodzenia 
afrykańskiego na [całym – przyp. aut.] terytorium państwa”. Większość Murzynów z prowincji 
nie zna lub nie identyfikuje się też z terminami: „Afroperuwiańczycy” czy „ludzie pochodze-
nia afrykańskiego (afrodescendientes)”. Określają się po prostu jako negros („Murzyni” bądź 
„Czarni”)59. Szczególnym przypadkiem są Murzyni z Ingenio i Yapatera w regionie Piura, któ-
rzy, w przeciwieństwie np. do Murzynów z Chincha, nie zachowali świadomości swej niewolni-
czej przeszłości i nie przykładają wielkiej wagi do swego afrykańskiego pochodzenia60.

Tożsamość afroperuwiańska nie jest zatem zbyt głęboko zakorzeniona wśród ludu. Jej 
powstanie (wykreowanie przez działaczy, artystów, folklorystów) jest jednak zjawiskiem, 
które należy ocenić jak najbardziej pozytywnie. Dzięki niemu Afroperuwiańczycy zaczęli 
być konceptualizowani jako grupa quasi-etniczna, posiadająca własną, odrębną kulturę, 

58	  S. Greene, op. cit., s. 114–115, 127.
59	  M. Benavides, M. Torero, N. Valdivia, op. cit., s. 71.
60	  C. Ramírez Castello, op. cit., 24, 115–116.
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a w związku z tym prawa podobne do przysługujących innym mniejszościom etnicznym. 
Idea tożsamości afroperuwiańskiej może też być pomocna działaczom, którzy wyjdą 
z ludu i zaczną walczyć o prawa swoich społeczności. Z pewnością mocniejsze przebicie 
społeczne będzie miała walka o  prawa lokalnej społeczności Afroperuwiańczyków niż 
o prawa zwykłych lokalnych chłopów z Chincha czy Morropón. Pod sztandarem afroperu-
wiańskości łatwiej też będzie uzyskać fundusze na projekty rozwojowe.

Murzyni a Indianie w Peru

Hay un lorito con su monito
Hay un lorito con su monito
Es un regalo de San Benito

Para la fiesta de los negritos61

Pierwszy kontakt Indian peruwiańskich z  Murzynami miał miejsce najprawdopo-
dobniej w 1528 r., kiedy konkwistador Francisco Pizarro przybił do brzegu w okolicach 
Túmbez na północnym wybrzeżu Peru. Według kronikarza Pedra Ciezy de Leóna tamtej-
si Indianie, zobaczywszy jednego z czarnych niewolników, który przybył z Hiszpanami, 
próbowali go umyć, by przekonać się, czy jego czarny kolor jest naturalny, czy też jest to 
farba62.

W artykule tym nie ma miejsca, by opisywać szczegółowo relacje pomiędzy Murzy-
nami a  Indianami w Peru. Chcę tu jedynie pokazać bardzo pobieżnie, na ograniczonej 
liczbie przykładów, różne ich oblicza i przejawy.

Murzyni sprowadzani do Peru przybywali do kraju zamieszkanego przez społeczeń-
stwa indiańskie o długich tradycjach i wchodzili w rozmaitej natury relacje z ich przed-
stawicielami. Relacje te na  ogół nie miały charakteru stosunków niezależnych stron, 
lecz były ustrukturyzowane przez porządek kolonialny zaprowadzony przez Hiszpanów.

Często można spotkać się z  przekonaniem, że Indianie peruwiańscy od początku 
nienawidzili Murzynów. Istnieją pewne przesłanki, które zdają się potwierdzać taką po-
stawę. Znajdujemy je np. w Nueva Crónica y Buen Gobierno – ilustrowanym dziele autor-
stwa piśmiennego Indianina andyjskiego – Felipe Guamána Pomy de Ayala, ukończonym 
około 1615 r., a przeznaczonym dla króla Hiszpanii Filipa III. Głównym celem napisania tego 
dzieła było uświadomienie królowi, jakich niesprawiedliwości wobec Indian dopuszczają się 
Hiszpanie w Wicekrólestwie Peru. Na jednej z zawartych w nim ilustracji widzimy ubranego 
z hiszpańska Murzyna, który w obecności hiszpańskiego corregidora (rządcy corregimiento – 

61	  „Jest papużka oraz małpka / Jest papużka oraz małpka / To prezent od świętego Benedykta / Na fiestę Murzynków”. 
Z piosenki andyjskiej.
62	  E. Vaccarella, op. cit., s. 13.
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kolonialnej jednostki administracyjnej) chłoszcze batem przywiązanego do pręgierza India-
nina. W tekście swym autor nie szczędzi też krytycznych określeń pod adresem Murzynów 
urodzonych w Peru (criollos negros), których nazywa m.in.: łotrami, kłamcami, złodzieja-
mi, rabusiami, pijakami i ludźmi, którzy „mają różaniec w ręce, ale myślą, jak [coś – przyp. 
aut.] ukraść”. Guamán Poma oskarża też „czarnych Kreoli” o rabowanie dobytku biednych 
Indian oraz o demoralizowanie Indianek, którego efektem było rodzenie się Afrometysów, 
czego indiański kronikarz nie popierał63.

W rzeczywistości jednak relacje pomiędzy Indianami a  Murzynami w  Peru były 
znacznie bardziej złożone i niejednoznaczne. Ten sam Poma de Ayala, który tak zawzię-
cie krytykuje Murzynów urodzonych w Peru, ma wiele sympatii dla bozales – Afrykań-
czyków świeżo przywiezionych do Wicekrólestwa. O ile andyjski kronikarz w tych pierw-
szych widzi zbójców oraz pomocników okrutnych i  niesprawiedliwych kolonizatorów, 
o tyle w drugich dostrzega raczej współtowarzyszy niedoli ludności tubylczej, podobnie 
jak Indianie cierpiących z rąk Hiszpanów, którzy „nie biorą pod uwagę, że Bóg ich [Mu-
rzynów – przyp. aut.] stworzył i umarł za nich tak jak za Hiszpanów”. Poma de Ayala 
uważał też, że demoralizacji Murzynów winni są ich hiszpańscy panowie, którzy biją ich 
bez powodu, nie karmią i nie odziewają należycie, co prowadzi do tego, że niewolnicy 
uciekają się do rabunku i złodziejstwa. Bronił też Murzynów przed rozdzielaniem rodzin 
(sprzedawaniem jednego z małżonków lub któregoś z  ich dzieci innym właścicielom), 
argumentując, że niewolnik tylko mając rodzinę i dbając o nią, może służyć Bogu64.

Choć Murzyni, będąc sługami Hiszpanów i  identyfikując się do  pewnego stopnia 
z kulturą hiszpańską, uczestniczyli we wprowadzeniu i utrzymywaniu ładu kolonialnego 
opresyjnego wobec Indian, pamiętać należy, że oni sami też byli grupą opresjonowaną 
i cierpiącą niesprawiedliwość. Prowadziło to w niektórych przypadkach do łączenia sił 
przeciw Hiszpanom. W 1602 r. w prowincji Vilcabamba, okolicy niedawno spacyfikowa-
nej, leżącej na obszarze montañii (lesistego obszaru na pograniczu Andów i Amazonii) 
doszło do wspólnego powstania Indian Anti (dzisiejszych Matsigenka i Asháninka) i mu-
rzyńskich niewolników. Liderem buntu był Indianin, który w źródłach pojawia się pod 
imionami Francisco Chichita i Juan Chichima. Hiszpanie szybko rozbili siły buntowników. 
Uczestniczący w zrywie Murzyni, chcąc uniknąć kary i pojednać się ze swymi panami, 
obcięli Chichicie głowę i złożyli ją w darze gubernatorowi Vilcabamby – kapitanowi Diego 
de Aguilar y Córdova65.

Pewna bliżej nieokreślona liczba Murzynów uczestniczyła też w  wielkim powsta-
niu pod wodzą Juana Santosa Atahuallpy, które wybuchło w 1742 r. w środkowej części 
peruwiańskiej Amazonii (tzw. Selva Central). Inicjator powstania był keczuańskojęzycz-
nym Indianinem z Andów. Porwał on do walki szereg amazońskich grup tubylczych, ale 

63	  Ibidem, s. 13–26; F. Guamán Poma de Ayala, Nueva Crónica y Buen Gobierno (Antología), Lima 2010, s. 130–133. 
64	  E. Vaccarella, op. cit., s. 13-26; F. Guamán Poma de Ayala, op. cit., s. 130–136.
65	  D. Rosengren, Los matsigenka, [w:] Guía Etnográfica de la Alta Amazonía, red. F. Santos Granero, F. Barclay, t. 4, 
Panamá, Lima 2004, s. 25.
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do jego antykolonialnego i antymisjonarskiego powstania przyłączyło się też sporo osób 
innego pochodzenia, takich jak Indianie i Metysi andyjscy czy wspomniani Murzyni. Po-
czątkowo Juan Santos był wrogo nastawiony do Murzynów, których franciszkańscy mi-
sjonarze uzbrajali i używali do kontrolowania Indian. Okazało się jednak, że wielu czar-
noskórych mieszkańców amazońskich misji, mających indiańskie żony i powinowatych, 
było skłonnych przyłączyć się do  tubylczego powstania. Jego przywódca zmienił więc 
nastawienie i zaakceptował ich uczestnictwo w rewolcie. Z czasem jeden z Murzynów, 
Antonio Gatica, stał się jego zaufanym przybocznym. Powstanie Juana Santosa wyzwo-
liło środkową Amazonię peruwiańską spod władzy kolonistów na około 100 lat66. Część 
Murzynów przebywających na obszarze objętym powstaniem wolała się jednak wycofać 
wraz z Hiszpanami. 

66	  E. Fernández, M.F. Brown, Guerra de Sombras: La lucha por la utopía en la Amazonía peruana, Lima 2001, s. 45–47.

Il. 16. Hiszpański corregidor nadzoruje swojego murzyńskiego sługę okładającego batem Indianina przywiązane-
go do pręgierza. Obrazek z ilustrowanego dzieła Felipe Guamána Pomy de Ayali, Primer Nueva Corónica y Buen 
Gobierno, z 1615 r.
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Sporo Murzynów wzięło też udział w  wielkim andyjskim powstaniu, którego przy-
wódcą był José Gabriel Condorcanqui (przyjął on imię Tupac Amaru II). Powstanie to miało 
miejsce w latach 1780–1781, zostało stłumione przez Hiszpanów, a jego przywódca, indiański 
szlachcic, został stracony. Spośród Murzynów biorących udział w tej wielkiej rewolcie do hi-
storii przeszło nazwisko Antonia Oblitasa, który był niewolnikiem corregidora Tinty – Anto-
nia de Arriagi. Po schwytaniu corregidora Condorcanqui dał Oblitasowi przywilej powieszenia 
swego pana67. Żona Tupaca Amaru II – Micaela Bastidas Puyucahua – była córką Afroperu-
wiańczyka i Indianki Keczua. Podobnie jak jej mąż, została stracona przez Hiszpanów. Prócz 
Murzynów, którzy przyłączyli się do rewolty, byli i tacy, którzy wraz z Hiszpanami walczyli 
przeciw powstańcom (były to milicje złożone z czarnych wyzwoleńców)68.

Choć Condorcanqui był zwolennikiem wyzwolenia Murzynów, to wielu przedstawicieli 
indiańskiej szlachty, która w Wicekrólestwie Peru cieszyła się istotnymi przywilejami w po-
równaniu z indiańskim „gminem”, posiadało czarnych niewolników69.

Władze Wicekrólestwa Peru na  ogół niechętnie patrzyły na  wchodzenie Murzynów 
i  Indian w bliskie relacje między sobą, przeczuwając, że może to mieć „wybuchowe” kon-
sekwencje. W okresie wczesnokolonialnym rada miejska Limy zakazywała Murzynom po-
siadania indiańskich żon lub konkubin. Mężczyźnie groziła za to kara kastracji, a kobiecie 
obcięcia uszu70. Z biegiem czasu mieszanie się ras postępowało jednak coraz bardziej i ro-
sła liczba Afrometysów, w Peru (i wielu innych krajach Hispanoameryki) określanych jako 
zambos71. Obecnie wielu mieszkańców Andów – Indian i Metysów – migruje na wybrzeże 
w poszukiwaniu pracy i wielu zostaje tam na stałe. Docierają także na obszary zamieszkane 
przez Afroperuwiańczyków, takie jak prowincja Chincha. W murzyńskiej wiosce El Guayabo, 
w której prowadziła badania Ramírez Castello, Indianie Keczua stanowią obecnie około 20% 
500-osobowej społeczności. Afroperuwiańczycy przyjmują ich dobrze. Indianie nie spoty-
kają się tu z dyskryminacją, jaka czekałaby ich w Limie. Rośnie liczba mieszanych mał-
żeństw. Zdaniem wspomnianej autorki zamieszkali w El Guayabo Keczuanie wręcz afro-
peruwianizują się kulturowo (np. uczestniczą w tańcach festejos). Mieszkańcy Chincha za 
to używają wielu słów pochodzących z języka keczua (np. taita – ojciec, mama – matka, 
yana – Murzyn, czarny). Zresztą kontakty Murzynów chinchańskich z andyjskimi India-
nami sięgają wielu dziesięcioleci wstecz, kiedy mieszkańcy Andów przybywali na  wy-
brzeże na okresowe roboty (wtedy jeszcze nie osiedlali się w Chincha), a także przywo-
zili na jucznych lamach swoje płody rolne i nabiał na wymianę za miejscowe produkty.  

67	  J.A. Crow, The Epic of Latin America, Berkeley, Los Angeles, London 1992, s. 406.
68	  S. Greene, op. cit., s. 133.
69	  Ibidem, s. 129-133.
70	  C. Ramírez Castello, op. cit., s. 14.
71	  Choć w  niektórych kolonialnych klasyfikacjach rasowych (które były szczególnie rozbudowane w  XVIII w.) słowo  
zambo (sambo) jest używane na określenie mieszanki murzyńsko-mulackiej (3/4 Murzyn, 1/4 Europejczyk), a mieszaniec 
murzyńsko-indiański jest określany jako chino („Chińczyk”). Wspomniany Guamán Poma zaś w początku XVII w. określa 
mieszańców murzyńsko-indiańskich jako Mulatów (mulatos), czyli tym samym terminem, którym oznacza się mieszań-
ców murzyńsko-europejskich. Patrz: D. Cahill, op. cit., s. 339; E. Vaccarella, op. cit., s. 22.
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Wymieniali ziemniaki, bulwy olluco (Ullucus tuberosus), sery za bataty i inne produkty 
rolne uprawiane na wybrzeżu72.

Zjawiskiem dość powszechnym nie tylko w Peru, ale w całej Ameryce Łacińskiej jest coś, 
co można określić jako „podciąganie się” organizacji murzyńskich pod organizacje indiańskie. 
Wpisuje się to we wspomnianą już tendencję „przedefiniowywania procesów tożsamościo-
wych w kategoriach kulturowych”. Murzyni ciążą ku tubylcom, bo chcą sprawić wrażenie, że 
są kimś takim jak grupy indiańskie – odrębną grupą etniczną posiadającą swe kulturowe wy-
różniki odróżniające ją od głównego nurtu społeczeństwa narodowego. Stąd np. współdzia-
łanie organizacji afroperuwiańskich z AIDESEP, najważniejszą organizacją Indian amazoń-
skich w Peru, które odbywa się, co prawda, raczej na planie ideologicznym niż praktycznym, 
gdyż Indianie amazońscy i Murzyni mieszkają w dwóch różnych częściach Peru i w praktyce 
podzielają niewielką ilość wspólnych problemów. Pewnym sukcesem Afroperuwiańczyków 
na tym polu jest to, że jako lud (pueblo) znaleźli się, obok Indian, w nazwie wspomnianej już 
rządowej agencji INDEPA.

Pomimo przykładów pozytywnych relacji indiańsko-murzyńskich w Peru wielu spośród 
liderów indiańskich, z którymi przeprowadził wywiady antropolog Shane Greene, kwestio-
nowało twierdzenie, że Afroperuwiańczycy stanowią lud (grupę etniczną) w takim sensie 
jak Indianie. Zarzucano im, że w sposób nieuprawniony „podczepili” się pod tubylców, a je-
den z indiańskich amazońskich działaczy powiedział wprost: „Dla nas Murzyni są Metysami 
z wybrzeża, nie różniącymi się od innych”73.

Choć relacje murzyńsko-indiańskie w Peru układały się różnie, Murzyni zostawili swój 
ślad w kulturze peruwiańskich Indian i Metysów w postaci wspomnianych już tancerzy negri-
tos. Tańczą oni podczas różnych fiest związanych z rozmaitymi świętami religijnymi, także 
w dni poświęcone patronom danych miast czy osad. Choć tańce negritos występują gdzie-
niegdzie na wybrzeżu Peru (np. w Chincha, gdzie są wykonywane przez Afroperuwiańczy-
ków, czy w Otuzco koło Trujillo, gdzie tancerzami są miejscowi Metysi), to najbardziej rozpo-
wszechnione są w Andach, na obszarach dziś praktycznie zupełnie pozbawionych ludności 
afrykańskiego pochodzenia. Andyjscy tancerze negritos są zwykle Metysami lub Indianami 
Keczua i Aymara (tańce negritos występują także w Boliwii), którzy tańczą z twarzami wy-
malowanymi na czarno lub (częściej) w czarnych maskach. Na ogół przyjmuje się, że przed-
stawiają oni imitację tańców, które Murzyni, obecni w Andach w ubiegłych wiekach, wyko-
nywali podczas świąt i fiest. W wersji tańca negritos wykonywanego w niektórych okolicach 
regionu Cusco (np. w prowincji Paucartambo) spośród grupy tancerzy wyróżniają się dwie 
postacie noszące keczuańsko-hiszpańskie przydomki. Jedna z nich to bogato ubrany qhapaq 
negro (co znaczy „władca murzyński”, choć nazwę tę tłumaczy się niekiedy też jako „bogaty 
Murzyn”), a druga to waqcha negro („biedny Murzyn”)74.

72	  C. Ramírez Castello, op. cit., s. 35–37, 70, 106–107. 
73	  S. Greene, op. cit., s. 116.
74	  B.E. Schmidt, op. cit., s. 195–196.
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Widać więc, że pewne elementy pochodzące z kultury murzyńskiej (w jej wersji synkre-
tyczno-kolonialnej) przeniknęły na trwałe do kultury Indian w Andach. Jest interesujące, że 
tańce negritos w największej obfitości występują na obszarach, z których Murzyni zniknęli 
dwa stulecia temu.

Jak widać, ludność pochodzenia afrykańskiego, pomimo narzuconego jej podrzędnego 
i służebnego statusu, zostawiła swój wyraźny ślad na rasowym i kulturowym obliczu spo-
łeczeństwa peruwiańskiego. Dziś jej potomkowie powoli, ale konsekwentnie dążą do bu-
dowy nowej tożsamości i społecznego upodmiotowienia. W tym tekście starałem się to 
pobieżnie pokazać, kładąc nacisk tylko na niektóre z zagadnień związanych z Afroperu-
wiańczykami. Z braku miejsca pominąłem np. takie tematy, jak codzienne życie rodzinne 
i wspólnotowe czarnych mieszkańców Peru, ich habitus(y), światopogląd(y) i wierzenia, 
subsystencję, etnobiologię. 
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A Handful of Information 
about Afro-Peruvians

(abstract)

The aim of my paper is to present to the reader the history and culture of the Afro-
-Peruvians (Peruvian Blacks). I describe their history (in a somewhat cursory and general 
manner). Then I focus on three main subjects: racial discrimination against Black people in 
Peru; interconnections between the folklore and Afro-Peruvian identity; and relations be-
tween Afro-Peruvians and indigenous people of Peru throughout history. These subjects 
have been, of course, selected from many possible issues concerning the Afro-descendant 
population in Peru. Such selection was necessary because the size of this article allows 
neither to present (even very briefly) all aspects of the Afro-Peruvians culture(s) nor to 
consider all anthropological views concerning Peruvian population of African origin.   
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Kilka uwag o pochodzeniu 
Murzynów abchaskich – 
afrykańskiej grupy na terenie 
Kaukazu 

Polityka wewnętrzna Związku Radzieckiego była mocno oparta na  propagandzie 
przyjaźni i równości pomiędzy wszystkimi ludami zamieszkałymi na obszarze ZSRR. Wie-
lokulturowość i braterstwo narodów, brak dyskryminacji i prześladowań na tle rasowym 
były również ważnymi elementami własnego wizerunku, który ZSRR próbował wprowa-
dzić na arenę międzynarodową prawie od samego początku swojego istnienia. Murzyni 
abchascy doskonale wpisywali się w radziecką propagandę, ale pierwszy okres zaintereso-
wania się tą grupą przypada już na koniec XIX i początek XX w.
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Murzyni abchascy, lub inaczej Murzyni kaukascy, są niewielką grupą antropolo-
giczną wchodzącą w  skład Abchazów1. Mieszkają głównie w  miejscowości Adzjubża2 
(do lat 30. XX w. używana była także inna oficjalna nazwa – Adzwibża) oraz kilku innych 
miejscowościach Abchazji – Człou, Pokwiesz, Agdarra, Mierkuła, przy ujściu rzeki Ko-
dor. W ostatnich latach, zwłaszcza po wojnie gruzińsko-abchaskiej w latach 1992–1993, 
wielu Murzynów abchaskich przeniosło się do stolicy republiki – Suchumi3. Wśród miej-
scowych panuje dość powszechne przekonanie, że wysoko w górach, przy źródłach rzeki 
Kodor, mogą istnieć całe odizolowane wioski zamieszkane przez Murzynów abchaskich. 

W języku gruzińskim Murzyni-Abchazowie nazywają się szawi kacy (czarny czło-
wiek) lub szawi chałchi (czarny lud). Kulturowo nie różnią się od Abchazów i co najmniej 
od końca XIX w. właśnie tym mianem sami siebie określali. Z  pierwszych badań nad 
Murzynami abchaskimi wynika, że już w XIX w. mówili oni tylko w języku abchaskim4. 
Liczba Murzynów abchaskich nie jest znana, ponieważ nigdy nie byli uwzględniani w spi-
sach ludności jako odrębna grupa. W różnych źródłach można spotkać dane wahające się 
od kilku rodzin do kilku wiosek. W przypadku wyznania źródła przedrewolucyjne podają,  

1	  W źródłach pochodzących z przełomu XIX/XX w. można spotkać dane także o Murzynach batumskich (Arabach) oraz 
Murzynach karabaskich (Arabo-góralach). Jednak obecnie te mało liczebne grupy już nie istnieją na  terenach byłego 
ZSRR z powodu migracji do Turcji, a także asymilacji antropologicznej.
2	  Tu i dalej używam w tekście nazw własnych używanych w literaturze rosyjskojęzycznej w transkrypcji polskiej. 
3	  Wojna gruzińsko-abchaska – zbrojny konflikt międzyetniczny na terenie Gruzji w  latach 1992–1993. Korzenie tego 
konfliktu sięgają jednak czasów znacznie starszych. Od drugiej połowy XVI w. Abchazja coraz bardziej uzależniała się 
od Imperium Osmańskiego, które zbudowało na  jej terenie kilka twierdz, w tym również Suchum-Kale, współczesny 
Suchum lub Suchumi. Od końca XVIII w. niektórzy książęta abchascy zaczęli szukać protektoratu w Imperium Rosyj-
skim. W lutym 1810 r. Księstwo Abchaskie zostało włączone w skład Rosji. Ustalono, że Rosja nie będzie ingerować 
w  życie mieszkańców nowej prowincji, ich religię, tradycyjny układ społeczno-polityczny itd., jednak dość szybko ta 
umowa została złamana. Z tego powodu w trakcie wojny kaukaskiej (1817–1864) część Abchazów wystąpiła po stronie 
Północno-Kaukaskiego Imamatu przeciwko Rosjanom. Natomiast większość Gruzinów w tej wojnie walczyła wspólnie 
z Rosjanami. Po zwycięstwie Rosji w wojnie kaukaskiej Księstwo Abchaskie zostało rozwiązane, a część ziem abchaskich 
oddano Gruzinom – wszystko to spowodowało emigrację dużej liczby Abchazów do Turcji. W latach 1918–1921 Abcha-
zja weszła w skład Gruzińskiej Republiki Demokratycznej. W marcu 1921 r. została powołana Socjalistyczna Republika 
Radziecka Abchazja, która jednak w grudniu tego samego roku została zmuszona do podpisania umowy związkowej 
z Gruzińską SRR. W 1931 r. SRR Abchazja została przekształcona w Abchaską Autonomiczną Socjalistyczną Republi-
kę Radziecką i weszła w skład Gruzińskiej SRR. Te działania zwiększyły niechęć Abchazów do Gruzinów. Na początku 
kwietnia 1991  r. Gruzja ogłosiła niepodległość. W  lutym 1992  r. władze gruzińskie anulowały konstytucję Gruzińskiej  
Socjalistycznej Republiki Radzieckiej i powróciły do konstytucji Gruzińskiej Republiki Demokratycznej z 1921 r. Władze  
abchaskie w obawie, że autonomia Abchazji zostanie naruszona, również anulowały swoją konstytucję z 1978 r. i powró-
ciły do konstytucji z 1925 r., według której związek Gruzji i Abchazji opierał się na traktacie dwustronnym. Władze gruziń-
skie odwołały jednak postanowienie Abchazji w sprawie powrotu do konstytucji z 1925 r. Władze abchaskie zapropono-
wały stworzenie nowego traktatu abchasko-gruzińskiego. Jednak 14 sierpnia 1992 r. – w dniu planowanego posiedzenia 
Rady Najwyższej Abchazji, która miała właśnie omówić tę sprawę, oddziały gruzińskie wkroczyły na teren Abchazji.  
Zaczęła się wojna, która jesienią 1993 r. skończyła się porażką sił gruzińskich. W trakcie wojny obie strony stosowały czystki  
etniczne i popełniały zbrodnie na zwykłych mieszkańcach Abchazji. W trakcie konfliktu zginęło około 4 tys. Gruzinów 
i  tyle samo Abchazów. Od zakończenia wojny Gruzja nie kontroluje Abchazji, chociaż uważa ją za swoje terytorium.  
Abchazja ogłosiła niepodległość, której jednak większość państw świata nie uznaje. 
4	  W. Tjebo [b.t.], [w:] Niegry Batumskoj oblasti i Kutaisskoj gubernii, Batum 1913, s. 16. 
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że Murzyni abchascy, podobnie jak większość Abchazów, wyznają islam, choć zdarzają 
się wśród nich także prawosławni5, a nawet katolicy6.

Tradycyjnymi zajęciami Murzynów abchaskich była uprawa drzew cytrusowych, wi-
nogron oraz kukurydzy. Od końca XIX w. zaczęli zatrudniać się do  pracy w  kopalniach 
węgla Tkuarczała, w  fabryce tekstylnej oraz w  porcie w  Suchumi7. Obecnie, tak jak 
większość Abchazów, Murzyni abchascy mówią swobodnie także w  języku rosyjskim. 
W ostatnich latach można zaobserwować postępujące zatracanie cech antropologicz-
nych wskutek mieszanych małżeństw.

Rosyjscy etnografowie zaczęli interesować się Murzynami kaukaskimi pod koniec 
XIX w. i opisywali tę grupę w kontekście badań nad Abchazami. Najciekawsze materiały 
można znaleźć u takich badaczy Kaukazu jak: Paweł Kowalewski8, Jewgienij Markow9 (zna-
ny etnograf, specjalista od ludów nie tylko Kaukazu, ale także Azji Środkowej oraz Krymu) 
oraz Walerij Wradij10.

Większość ówczesnych badaczy skupiała się przede wszystkim na poszukiwaniu źró-
dła pochodzenia Murzynów na terenie Kaukazu. Poniżej pokrótce przedstawię najważniej-
sze z tych teorii, dzieląc je na dwie grupy. Pierwsza grupa skupia teorie mówiące o tym, że 
Murzyni abchascy są potomkami starożytnej ludności wschodniego wybrzeża Morza Czar-
nego – Kolchów. Wersję tę zaproponował Jewgienij Ławrow, powołując się na starożytnych 
historyków greckich. Herodot, który odwiedził Kolchidę, w swoich „Dziejach” snuje domysły, 
że Kolchowie są pochodzenia egipskiego oraz opisuje ich jako „czarnych i kędzierzawych”. 
Ławrow przytoczył także Pindara, greckiego liryka, żyjącego jeszcze przed Herodotem, który 
w swoich utworach określał Kolchów mianem „Czarnych”. Według Ławrowa dowody na to, 
że Kolchowie, starożytny naród zamieszkujący obecne tereny Abchazji, przywędrował z pół-
nocnej Afryki i jest przedstawicielem czarnej rasy, znajdują się również w Biblii. Powołał się 
on na opowieść Mojżesza o Noem i jego synach, która mówi m.in., że potomkowie Chama, 
od którego wywodzą się ludy Kanaanu i Afryki, trafili także daleko na wschód, do krainy 
Chawila, w której znajdowało się złoto. Ławrow zwrócił uwagę na podobieństwo brzmienia 
słów: „Kolchida” i „Chawila”, a także przekonanie starożytnych Greków o tym, że Kolchida 
była krainą złota, o czym świadczy podróż Argonautów po złote runo. Jednak na przełomie 
naszej ery Kolchowie zniknęli (tu autor teorii nie podaje przyczyny) – pozostały tylko poje-
dyncze rodziny, których potomkami są Murzyni kaukascy11.

Inna teoria, mówiąca o tym, że Murzyni abchascy od starożytności zamieszkują tereny 
Kaukazu, powstała już po 1917 r. Związana jest ona z osobą abchaskiego pisarza Dmitrija 

5	  J. Markow [b.t.], [w:] Niegry Batumskoj oblasti i Kutaisskoj gubernii, Batum 1913, s. 16.
6	  W. Tjebo, op. cit., s. 16.
7	  Niegry w Kodorskom uszczelje, „Rodina”, nr 11, 2001.
8	  P.I. Kowalewskij, Kawkaz, t. I: Narody Kawkaza, Sankt-Pietierburg 1914. 
9	  J. Markow, Kawkazskije oczierki, Sankt-Pietierburg 1887.
10	  W.P. Wradij, Niegry Batumskoj oblasti i Kutaisskoj gubernii, Batum 1913.
11	  E. Ławrow [b.t.], [w:] Niegry Batumskoj oblasti i Kutaisskoj gubernii, Batum 1913.



Ve
ro

ni
ka

 B
el

ia
ev

a-
Sa

cz
uk

  K
ilk

a 
uw

ag
 o

 p
oc

ho
dz

en
iu

 M
ur

zy
nó

w
 a

bc
ha

sk
ic

h 
– 

af
ry

ka
ńs

ki
ej

 g
ru

py
 n

a 
te

re
ni

e 
Ka

uk
az

u

247

Gulia, który w swoim dziele „Historia Abchazji” stwierdził, że Murzyni w Abchazji są po-
tomkami Etiopczyków, którzy w starożytności przenieśli się na te tereny. Gulia w swojej 
pracy porównał dane toponimiczne Abchazji i Etiopii i stwierdził, że istnieją wśród nich 
nazwy geograficzne zupełnie tożsame, np. miejscowości: Gumma – Gumma, Bagada – 
Bagad, Goandara – Gondara czy rzek: Tabakur – Dabakur, Abasza – Abasza itp.12.

Druga grupa teorii na  temat pochodzenia Murzynów abchaskich skupia wersje ich 
znacznie późniejszego pojawienia się na Kaukazie, które związane było z przymusowym 
osadnictwem lub niewolnictwem. Na korzyść tych teorii przemawiają dane historyczne, 
według których przodkowie Murzynów abchaskich pojawili się na tym terenie nie wcze-
śniej niż w XVII w. Iwan Isakow twierdził, że kilkaset lat temu u brzegów Anakrii i Kodera 
podczas sztormu rozbił się statek z czarnymi niewolnikami, których wieziono na sprzedaż 
do Turcji. Ci, którzy się uratowali, założyli kolonię i pozostali na tym terenie, zajmując się 
hodowlą cytrusów, co do dziś pozostaje ich tradycyjnym zajęciem13.

Kolejna wersja związana jest z postacią rosyjskiego imperatora Piotra I. W XVII i XVIII  w. 
w Europie bardzo modne było trzymanie na dworze władcy przedstawicieli „egzotycznych” 
ludów pochodzących z  różnych zakątków świata – przede wszystkim dotyczyło to repre-
zentantów rasy czarnej. Piotr I, który chciał zeuropeizować Rosję, też uległ tej modzie. 
Najbardziej znanym potomkiem tak zwanych Arapów był Aleksander Puszkin. Część Afry-
kańczyków, która nie potrafiła zaaklimatyzować się w zimnym i wilgotnym klimacie Sankt-
-Petersburga, została wysłana przez Piotra I w ramach „prezentu” do książąt abchaskich. 
Według historyka Igora Burcewa, takich „wysłanników” mogło być nawet kilkudziesięciu14.

Według ostatniej wersji, Murzyni abchascy są potomkami niewolników należących 
do książąt Czaczba (w języku gruzińskim – Szerwaszydze), którzy kupili ich jeszcze za cza-
sów panowania Imperium Osmańskiego na Kaukazie Południowym. Kupiono wówczas kil-
kuset niewolników do pracy przy plantacjach drzew cytrusowych oraz jako straż przyboczną 
książąt. Ta teoria jest najbardziej prawdopodobna. Wskazują na to dane historyczne o za-
kupionych niewolnikach, a także o tym, że zostali oni osiedleni na terenach przy ujściu rze-
ki Kodor, gdzie znajdowały się plantacje cytrusów. Jest również bardzo prawdopodobne, że 
książęta Szerwaszydze używali czarnoskórych niewolników w charakterze straży, chociaż nie 
zachowały się żadne źródła historyczne mówiące o tym. W podobny sposób przedstawicie-
le czarnej rasy trafili do Kazachstanu, zostając strażą przyboczną chanów kazachskich, ale 
obecnie nie zostały po nich prawie żadne ślady, ponieważ ich liczebność była niewielka. 

Znaczny wzrost zainteresowania Murzynami abchaskimi pojawił się po 1917  r., 
a okres szczytowy tej uwagi przypadł na połowę lat 40., skończył się z kolei się pod koniec 
lat 50. Przy pomocy Murzynów kaukaskich próbowano wykreować obraz Związku Radziec-
kiego jako państwa, w którym nie istnieje rasizm, i wykorzystać tę informację w wojnie 

12	  D. Gulia, Istorija Abchazii. Etnografia, Suchumi 1986.
13	  Niegry w Kodorskom uszczelje…
14	  W. Łagowskij, Kawkazskaja plennica, „Komsomolskaja prawda”, 11.08.2006.
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ideologiczno-propagandowej przeciwko Stanom Zjednoczonym. Jednym z  pierwszych, 
którzy poruszyli w ZSRR kwestię Murzynów na Kaukazie, był pisarz Maksym Gorki, który 
w 1928 r. razem z Samsonem Czanbą, pisarzem oraz przewodniczącym Centralnego Ko-
mitetu Wykonawczego Abchaskiej Socjalistycznej Republiki Radzieckiej, odwiedził miej-
scowość Adzjubża, gdzie spotkał się z jej starszymi mieszkańcami. Porównując uzyskany 
materiał z danymi z dostępnej mu literatury tematu, Gorki stwierdził, ze najprawdopo-
dobniej Murzyni kaukascy są potomkami Etiopczyków, więc w bardzo dalekim stopniu są 
spokrewnieni również z Aleksandrem Puszkinem15.

W późniejszych czasach powstawały reportaże opisujące życie Murzynów abchaskich, 
np. Zinaida Richter pisała o nich w książce o podróży po terenie Kaukazu Południowego 
„W słonecznej Abchazji i Chewsurecji”. O Murzynach abchaskich pisała także córka Józefa 
Stalina, Swietłana Alliłujewa, w swoich wspomnieniach „Tylko jeden rok”. Przywoływał ich 
też znany pisarz abchaski, Fazil Iskander, w powieści „Sandro z Czengemu”.

W połowie lat 50. XX w. Murzyni abchascy trafili do podręcznika z antropologii fizycz-
nej jako przykład metyzacji przedstawicieli rasy czarnej z  mieszkańcami Kaukazu16. Pod 
koniec lat 50. o Murzynach abchaskich pisał admirał Iwan Isakow w poufnej notce do Ni-
kity Chruszczowa. Isakow proponował, by w  ramach rywalizacji ze Stanami Zjednoczo-
nymi oraz dla podkreślenia rasistowskiej i  imperialistycznej polityki tego kraju, stworzyć 
na terenie ZSRR niewielkie, ale wierne ideom komunizmu pokolenie radzieckich Murzy-
nów. Isakow proponował Chruszczowowi osadzenie nowo przybyłych mieszkańców Afryki 
z bratnich krajów17 w miejscu tradycyjnego osiedlenia Murzynów w ZSRR, czyli w wąwozie 
Kodorskim na terenie Abchazji18. Pomysł ten nie został zrealizowany i w zasadzie od tego 
czasu nastąpił spadek zainteresowania Murzynami kaukaskimi.

W latach 90. XX w. można było mówić o  powolnym znikaniu tej bardzo ciekawej 
grupy antropologicznej. Związane to było nie tylko z postępującą asymilacją, ale także 
z rozpadem Związku Radzieckiego, niestabilną sytuacją ekonomiczną oraz wojną gruziń-
sko-abchaską (1992–1993). Wszystkie te czynniki spowodowały migrację i  rozproszenie 

15	  A. Ktorowa, Zagadka nacionalnych korniej Puszkina, „Russkij żurnał”, 15.09.2002.
16	  M.F. Niestruch, Cziełowieczieskije rasy, Moskwa 1954, s. 53–57.
17	  Pierwszą dość dużą grupą Murzynów, która pojawiła się na obszarze Rosji, była liczna grupa specjalistów, głównie 
inżynierów, którzy w latach 30. XX w. zostali zaproszeni przez władze Związku Radzieckiego w celu odbudowania gospo-
darki. Wielu specjalistów (Murzynów ze Stanów Zjednoczonych oraz państw Europy Zachodniej) chętnie przyjeżdżało 
do ZSRR, ponieważ tu, na tle państw zachodnich, a zwłaszcza USA, następował rozwój ekonomiczny. Bardzo ważną 
kwestią był także internacjonalizm proletariacki – koncepcja równości wszystkich klas pracujących, bez wyróżnień eko-
nomicznych, etnicznych czy rasowych – propagowana wówczas w Związku Radzieckim. Następnym okresem pojawienia 
się dużej liczby Murzynów w ZSRR były lata 50., a zwłaszcza 60. XX w. Związane to było ze wsparciem, jakiego ZSRR 
udzielało państwom Afryki w walce o niepodległość. Związek Radziecki wspierał zwłaszcza walkę w Angoli, Gwinei Bis-
sau, Mozambiku, Etiopii i na Wyspach Zielonego Przylądka. ZSRR również chętnie zapraszało studentów, specjalistów, 
działaczy politycznych itd. z całej Afryki – wiele z tych osób zamieszkało na stałe w ZSRR. W 1960 r. powstał Uniwer-
sytet Przyjaźni Narodów (w latach 1961–1992 jego pełna nazwa brzmiała: Uniwersytet Przyjaźni Narodów im. Patrice’a 
Lumumby, od 1992  r. zmienił nazwę na  Rosyjski Uniwersytet Przyjaźni Narodów), w  którym kształcili się specjaliści 
z kolonii oraz państw postkolonialnych z obszarów Afryki, Azji oraz Ameryki Południowej.
18	  Niegry w Kodorskom uszczelje…
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Murzynów abchaskich. Natomiast czynnik antropologiczny, według świadków zdarzeń, 
uratował niektórych Murzynów abchaskich w trakcie konfliktu w latach 1992–1993, kiedy 
dochodziło do przypadków zabójstw oraz torturowania Abchazów przez żołnierzy wojsk 
gruzińskich19.

W obecnych czasach ponownie można zaobserwować powolny wzrost zaintereso-
wania fenomenem Murzynów abchaskich. Sami przedstawiciele tej grupy zaczynają 
interesować się własnym pochodzeniem i można zaobserwować renesans tożsamości 
Murzynów kaukaskich, mimo zatracenia cech fizycznych. Czas pokaże, czy ta ciekawa 
grupa ostatecznie się zasymiluje, czy może wręcz przeciwnie – pojawi się współczesna 
tożsamość Murzynów abchaskich.
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Some Remarks on the Origin of the 
Abkhazians of African Descent – 
the African Group in the Caucasus

(abstract)

The article concerns about the Abkhazians of African descent who live in the Cau-
casus Mountains in the Georgian Republic of Abkhazia. Abkhazians of African descent 
are a small anthropological group constituting part of the Abkhazians. They are descen-
dants of slaves bought by local princes during the reign of the Ottoman Empire. They have  
adopted the culture, language and religion of Abkhazians and consider themselves part 
of the Abkhaz nation.
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Krzysztof Dubiński 
Warszawa 

Tonio Trzebiński – 
„Nowy Dziki” z Nairobi 

Urodzony w Kenii Tonio Trzebiński (1960–2001) jest dzisiaj najbardziej rozpoznawalnym 
w świecie współczesnym malarzem pochodzącym z Afryki. 

Nazwisko artysty sygnalizuje polskie korzenie, które warto przedstawić. Tonio był wnu-
kiem komandora Wacława Trzebińskiego – przedwojennego oficera Marynarki Wojennej, 
który podczas II wojny światowej pływał na polskich kontrtorpedowcach. Przez pewien czas 
dowodził niszczycielem ORP „Grom”, a następnie ORP „Burza”. Po wojnie z odnalezioną po 
syberyjskiej tułaczce żoną i synem Zbigniewem osiadł w Wielkiej Brytanii i służył w Royal 
Navy. 

Zbigniew (Sbish – takiego imienia używał w późniejszych latach) Trzebiński chciał zo-
stać aktorem, ale rodzice wymusili na nim studiowanie architektury. Został więc architek-
tem, a po skończeniu studiów, pod koniec lat 50. osiedlił się w Kenii. Stał się tutaj znaną 
i cenioną postacią. Projektował i budował gmachy banków w całej Wschodniej Afryce. Za-
projektował większość luksusowych hoteli i restauracji w Mombasie i Nairobi. Przez wiele 
lat był też aktorem i grywał główne role w półamatorskim teatrze w Nairobi1. Ożenił się 

1	  Zbigniew Wacław Sczeliga Trzebinski. Celebrating exotic life of a talented architekt, „Coastweek” (Mombasa), 25.04.2005.
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z angielską dziennikarką i pisarką Eryl Jones, która po ślubie przybrała nazwisko Errol Trze-
biński. Jej książka pt. Silence Will Speak (1977) o życiu Karen Blixen zyskała wielkie uznanie. 
Errol Trzebiński współpracowała przy tworzeniu scenariusza oscarowego filmu Pożegnanie 
z Afryką, a Sbish Trzebiński zagrał w nim epizodyczną rolę2. 

Tonio urodził się w  Nairobi. Jego dzieciństwo upływało pomiędzy domem w  Karen 
na przedmieściach Nairobi a drugim domem w Shanzu koło Mombasy, przylegającym do roz-
ległej piaszczystej plaży nad Oceanem Indyjskim. Mały Tonio spędzał całe dnie na plaży, 
a deska surfingowa stała się jego najbliższym życiowym towarzyszem. Gdy skończył 13 lat, 
rodzice uznali, że czas przerwać idylliczne dzieciństwo chłopca spędzającego na falach oce-
anu więcej czasu niż w szkole i przy książkach. Wysłali go do Wielkiej Brytanii, do klasycznej 
angielskiej szkoły z internatem. 

Po jej ukończeniu w 1978 r. rozpoczął naukę w Byam School of Art, a potem kontynu-
ował studia artystyczne w dwóch renomowanych uczelniach artystycznych – Chelsea College 
of Art And Design i Slade School of Art. Już w czasie studiów jego talent zwracał uwagę. 
W 1981 r. otrzymał cenioną wśród studentów Nagrodę Biddulpha, rok później zaproszono go 
do udziału w zbiorowej wystawie młodych artystów organizowanej w Londynie przez dom 
aukcyjny Chriestie’s. 

Po ukończeniu Slade w  1983  r. Tonio pozostał w  Londynie przez następne pięć lat. 
Wynajął pracownię, pracował nad warsztatem malarskim, usiłując równocześnie przebić 
się na rynku młodej sztuki. W 1987 r. uczestniczył w dwóch prestiżowych zbiorowych wy-
stawach młodych artystów w Cadogan Contemporary Art Gallery oraz w Robinson Moore 
Gallery. 

Był dobrze zapowiadającym się młodym malarzem, nic jednak nie wróżyło, aby ten 
status miał się szybko i znacząco zmienić. Ale ani sam Londyn, ani ciasno stłoczone w nim 
środowiska artystycznej młodzieży nie dawały mu życiowej przestrzeni. Życie na Wyspach 
nie generowało jakichś intensywniejszych impulsów, które mogłyby obudzić żywiołowy 
talent Tonia. 

W 1988 r. rozczarowany Londynem Trzebiński wrócił do Kenii. Dla jego artystycznej 
biografii była to decyzja najważniejsza. W Kenii odnalazł to, co utracił jako trzynastolatek 
– poczucie nieokiełznanej wolności, nieogarnialną przestrzeń oceanu i sawanny, surową, 
groźną, ale piękną do bólu przyrodę, która zachęca do tego, aby poddać się jej prawom, 
aby stać się jej integralną częścią. I taką właśnie drogę wybrał Tonio Trzebiński – w swojej 
sztuce i w swoim życiu.

Właściwie to były dwie drogi, rzeczywiście istniejące na mapach. Pierwsza to Ma-
gadi Road, długa przecinająca Nairobi arteria, wiodąca obok eleganckiej dzielnicy Karen 
zapełnionej szczelnie ogrodzonymi, strzeżonymi osiedlami białej elity, biegnąca dalej ku 

2	  Na  pisarski dorobek Erroll Trzebiński składają się następujące pozycje: Silence will Speak (Heinemann 1979),  
The Kenya Pioneers (Heinemann 1985), The Lives of Beryl Markham (Heinemann 1993), The Life and Death of Lord Errol 
(Fourth Estate 2000).
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dramatycznie zaniedbanemu satelickiemu gettu nędzarzy Ongata Rongai i ku krańcom 
sawanny, na której ciągle jeszcze usiłują polować Masajowie. 

„Dla mnie Magadi Road to metafora całej równikowej strefy – mówił Trzebiński w jed-
nym z pierwszych wywiadów dla lokalnej gazety. – Nawet krótka wyprawa w jej przestrzeń 
pozwala dostrzec dramatyczne zmagania unikalnej afrykańskiej przyrody z nieprawdopo-
dobnym przeludnieniem. Zmagania, w których przyroda coraz wyraźniej przegrywa z de-
mograficzną eksplozją, ale przegrywa też człowiek zmuszony do wegetacji w nieludzkich 
slumsach”3.

Druga droga wpisana w  biografię artysty to boczny, niebezpieczny trakt prowadzący 
z Nairobi do Mombasy przez park Tsavo, którym Trzebiński często jeździł z deską surfingową 
nad ocean. On sam twierdził, że krajobraz obu tych traktów ukształtował strukturę i kolory-
stykę jego najlepszych obrazów. 

Od początku lat 90. Trzebiński zaczął tworzyć cykle wielkoformatowych abstrakcyjnych 
asemblaży. Chropowatą fakturę farb kładzionych gniewnymi, gwałtownymi pociągnięcia-
mi pędzla uzupełniały kawałki wyschniętego drewna z sawanny, żwir i kamienie zebrane 
na obrzeżach Magadi Road lub na dnie wyschniętych potoków, fragmenty tkanin, czasem 
pióro jastrzębia. Wszystko to nasycone drapieżną energią i dramatycznym dynamizmem. 

Niemiecki krytyk Niklas Maak uważał, że płótna Trzebińskiego nie przedstawiają żad-
nej rozpoznawalnej przestrzeni. Jest tylko bezbrzeżna głębia, którą można odnaleźć jedynie 
na fotografiach sawanny4. Ale Tonio potrafił precyzyjnie wskazać, jaki krajobraz zainspiro-
wał jego dzieła. Jednym z takich miejsc były okolice jeziora sodowego Magadi. Ten płytki 
zbiornik wodny, pokryty niemal w całości grubym kożuchem śnieżnobiałej sody, przez wiele 
lat pozostawał ulubionym miejscem rodzinnych pikników Trzebińskich i wspólnych z Masa-
jami polowań na dzikie ptactwo. W dzieciństwie rodzice zabierali tam Toniego i jego siostrę. 
Później Tonio jeździł tam na polowania z żoną Anną i dwójką swoich dzieci – Stasiem i Laną. 

Niektóre obrazy Trzebińskiego wyglądają, jakby podczas tych wypraw zostawił czyste 
płótna na brzegu Magadi lub sawannie Tsavo na wiele dni, a barwami i fakturą zapełni-
ła je sama przyroda. W  palecie barw dominuje jasnożółty kolor traw oraz czerwonawy 
brąz, jakim w porze deszczowej masy błota niesione przez rzeki zabarwiają nawet przej-
rzyste wody oceanu. Wiatr, pora deszczowa, kurz suchego lata, zeschłe gałęzie i liście – 
to wszystko odcisnęło na płótnie swoje ślady. I nie wiadomo do końca, czy abstrakcyjny 
ekspresjonizm Trzebińskiego to jego wizja kenijskiej przyrody, czy też to sama przyroda 
naśladuje styl artysty. 

Pod koniec XX w. Kenia, nawykła do estetyki zmerkantylizowanego afrykańskiego folk-
loru plemiennego lub wygładzonego postkolonialnego malarstwa, takiej sztuki jeszcze nie 
widziała. Wydawało się, że te ogromne rozmiarami abstrakcyjne kompozycje trafią w próż-
nię i będą absolutnie niesprzedawalne. Tymczasem przyniosły Trzebińskiemu artystyczny 

3	  „Kronika Klubowa”, nr 5/96, Nairobi, 29.04.96, Klub Polski w Nairobi (maszynopis powielany w zbiorach autora).
4	  N. Maak, Reise ans Ende der Nacht, „Monopol”, April/Mai 2004, nr 1, s. 34. 
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sukces. Były tak odmiennym, tak zdumiewającym i nowatorskim obrazem kenijskiego świa-
ta, że nie można było wobec tych prac przejść obojętnie. 

Sukcesowi artystycznemu towarzyszył handlowy, co nie zdarza się często. Bardzo szyb-
ko dostrzeżono też niezwykłą dekoracyjność tego malarstwa. Wielkoformatowe kompozy-
cje trafiły do najbardziej prestiżowych miejsc – zdobiły restaurację Tamarind w Narobi, Grand 
Regency Hotel i Safari Park Hotel. Tam wpadały w oko rozumiejącym sztukę współczesną 
przybyszom spoza Afryki. Jego obrazy zaczęły być też kupowane przez kenijskich prywat-
nych kolekcjonerów, zwłaszcza gdy stało się głośne, że kilka płócien Trzebińskiego nabył 
do  swoich prywatnych zbiorów bardzo wówczas znany polityk, dwukrotny wiceprezydent 
Kenii George Saitoti. 

Zaczęły napływać zamówienia zagraniczne, a  na  notowania artystyczne Trzebińskie-
go znacząco wpłynęło prestiżowe zamówienie władz Berlina na serię obrazów. Zakup ten 
związany był z międzynarodowym programem promocyjnym towarzyszącym zjednoczeniu 
Niemiec i  przywracaniu Berlinowi statusu stołecznej metropolii. Nazwisko Trzebińskiego 
znalazło się w kręgu zainteresowań niemieckiej krytyki artystycznej. Bardzo szybko i  jed-
noznacznie wpisano go tutaj w nurt „Nowych Dzikich”, zestawiając jego twórczość przede 
wszystkim z dziełami Anselma Kiefera. Sam Tonio uznał pokrewieństwo z „Nowymi Dziki-
mi” za najbliższe sobie.

Trzebiński w ciągu kilku zaledwie lat stał się w Kenii malarską gwiazdą i artystycznym 
liderem inicjującym narodziny nowoczesnej sztuki wschodnioafrykańskiej oraz przewodni-
kiem otwierającym jej drzwi do światowych galerii.

W 1996 r. twórczością Trzebińskiego zainteresowała się włoska fundacja Orestiadi. Na jej 
zaproszenie artysta spędził kilkanaście tygodni w ośrodku artystycznym Gibellina na Sycylii. 
W tamtejszej galerii sztuki współczesnej przygotowano indywidualną prezentację jego 28 
płócien i asemblaży. Obszerny wstęp do katalogu wystawy trwającej trzy miesiące napisał 
Achille Bonito Oliva, wybitny i szanowany krytyk sztuki współczesnej oraz profesor Uniwer-
sytetu La Sapienza w Rzymie. 

Analizując sztukę Trzebińskiego, wskazywał na  oczywiste pokrewieństwo pomiędzy 
jego warsztatem i  sposobem ekspresji a  dorobkiem artystycznym bardzo modnej wtedy 
włoskiej szkoły Arte Povera. Twórcy z kręgu Arte Povera – Sztuki Ubogiej, skupieni wokół 
Maria Merza, Jannisa Kunelisa i Giovanniego Anzelmo, odrzucali „sztukę wysoką” bogatą 
w paletę drogich farb i barwników. Wykorzystywali w swoich dziełach materiały najprostsze: 
kawałki metalu, szkła, drewna, kamienie, szmaty czy gazety.

Trzebiński podbił też serca artystycznej publiczności w Gibellinie i włoskiej krytyki, 
przygotowując na miejscu kompozycję przestrzenną zatytułowaną „Instalacja dla Falco-
ne i Borsellino”. Dzieło upamiętniało dwóch zamordowanych przez sycylijską mafię sę-
dziów, Giovanniego Falcone i Paola Borsellino, którzy w pamięci Włochów zapisali się jako 
niezłomni i nieprzekupni wrogowie zorganizowanej przestępczości. Jak mało kto, Trze-
biński stykający się na co dzień z nieokiełznaną plagą przestępczości w Nairobi i w całej 
Kenii, potrafił trafić swoim dziełem w odczucia Sycylijczyków. Instalacja, za którą artysta 
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odebrał specjalną nagrodę artystyczną, eksponowana była w Gibellinie przez kilka mie-
sięcy i zyskała duży rozgłos. 

Pobyt we Włoszech otworzył przed Trzebińskim europejski rynek sztuki. Stał się znany 
w kręgach krytyków i kolekcjonerów. Galerie zaczęły kupować jego obrazy. Trafiły one do kil-
ku znanych kolekcji publicznych i prywatnych we Włoszech, w Wielkiej Brytanii, we Francji 
oraz w Niemczech. Na rynku obrazy Trzebińskiego zaczęły osiągać ceny na poziomie 20–30 
tys. euro, a to przyciągało zainteresowanie renomowanych marszandów5.

W grudniu 1999 r. dużą indywidualną wystawę prac Trzebińskiego zorganizowała zna-
na, poważna londyńska Lefevre Contemporary Art Gallery, specjalizująca się w prezentacji 
i sprzedaży sztuki współczesnej najwyższej marki. Trzebiński nie był pierwszym malarzem 
o polskich korzeniach prezentowanym w Lefevre. Dwa lata wcześniej odbyła się tam bardzo 
głośna wystawa francuskiego malarza Balthusa (Balthazara Klossowskiego de Rola). 

Ponad 70 płócien przygotowanych przez Trzebińskiego zaskoczyło krytyków, którzy 
mieli możliwość zapoznać się z wcześniejszymi pracami malarza. To była nowa odsłona 
jego twórczości. Większość obrazów przedstawiała dramatycznie odkształcone portrety 
– twarze i maski płonące wewnętrznym ogniem, pochłaniane przez płomienie lub wyry-
wające się z nich.

W recenzjach doszukiwano się dość bezradnie asocjacji z malarstwem Francisa Baco-
na, De Koeninga, Pollocka i Luciana Freuda. Ale przede wszystkim „płonące głowy” Trze-
bińskiego były jeszcze bliżej afrykańskiego ducha niż jego wcześniejsze abstrakcje. W tych 
ekstatycznych dzikich obrazach bił puls czarnego kontynentu. Recenzent dziennika „The 
Guardian”, zafascynowany ich trybalizmem, nie dopuszczał nawet myśli, że mógł je stwo-
rzyć biały artysta o europejskich korzeniach. Był przekonany, że są one dziełem czarnego 
twórcy6. Niewątpliwie wystawa w galerii Lefevre uczyniła Trzebińskiego najbardziej znanym 
malarzem współczesnej Afryki. 

„Nowy Dziki” z  Nairobi fascynował nie tylko swoją oryginalną twórczością. W  dobie 
rynku sztuki podporządkowanego medialnym mechanizmom fascynował też swoim nie-
zwykłym stylem życia. Ekstatyczne – to określenie w najlepszy sposób definiujące zarówno 
malarstwo, jak i życie osobiste Trzebińskiego.

Tuż po powrocie do Kenii w 1988 r. Trzebiński miał się żenić. Jego narzeczona, Brytyjka 
Sally Dudmesh, pojechała do Londynu wybierać suknię ślubną. A on przypadkowo spotkał 
w tym czasie dawną przyjaciółkę z lat szkolnych, urodzoną w Niemczech brytyjską arysto-
kratkę Annę Cunningham-Reid, która właśnie od trzech miesięcy była mężatką. Konse-
kwencje spotkania były dramatyczne. Tonio zerwał zaręczyny, zanim Sally zdołała wybrać 
suknię. Anna porzuciła męża i wystąpiła o rozwód. 

Oboje piękni, młodzi, należący do  artystycznej i  arystokratycznej elity zaczęli wieść 
życie, które było kwintesencją sukcesu i bogactwa. Po ślubie z Anną Trzebiński zbudował 

5	  N. Maak, Wildnis auf Leinwand, „Frankfurter Allgemeine Zeitung”, 15.04.2010.
6	  J. Fox, The Shadow of Happy Valley, „Vanity Fair”, March 2002, nr 499, s. 243.
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u podnóża wzgórz Ngong piękną drewnianą willę z atelier i wielkim ogrodem. Nocą przycho-
dziły tam guźce, antylopy i żyrafy, a zdarzało się, że pojawiał się też lampart. Tam urodziły 
się i dorastały ich dzieci – Lana i Staś. Stamtąd wyruszali razem na długie safari nad jezioro 
Magadi, gdzie polowali na ptaki i antylopy impala albo w okolice Mombasy, gdzie Tonio od-
dawał się surfingowi, swojej największej pasji sportowej. 

Przez ponad dziesięć lat ich życie było ciągiem intensywnych ponad miarę, burzliwych 
i dramatycznych wydarzeń, niekończących się imprez, podróży i ekscesów. Przerywanych tyl-
ko wtedy, gdy Trzebiński zamykał się w pracowni, by przez długie godziny walczyć z białymi 
płaszczyznami. Malarz nie lubił, by go podglądano w czasie pracy, ale krążyły legendy o hero-
icznej, niemal fizycznej walce artysty z pustką płótna. Trzebiński wychodził z pracowni zmę-
czony, umazany farbami, wyczerpany jak po długim polowaniu czy zmaganiu się z falami.

Charyzmatyczna osobowość Trzebińskiego, ale także jego zdumiewająca łatwość wy-
dawania pieniędzy sprawiły, że w Nairobi skupiła się wokół niego całkiem spora gromada 
przyjaciół – dziennikarzy, artystów, afrykańskich korespondentów wojennych, myśliwych 
i surferów. Nazywali go „El Capitano”, a on spędzał z nimi całe weekendy na szaleńczych al-
koholowych libacjach w restauracjach Nairobi i Mombasy, zabierał ich na polowania lub orga-
nizowane z dnia na dzień surfingowe wyprawy. Czasem na Mauritius, a czasem na Hawaje. 

Szybkie tempo życia i szybkie tempo twórczości wyczerpywało organizm nawet tak sil-
nego mężczyzny, jakim był Trzebiński. Tym bardziej że w jego życiu obok alkoholu pojawiła 
się także kokaina.

Anna Trzebiński znosiła to coraz gorzej. Zwłaszcza że jej przystojny, błyskotliwy mąż 
nieustannie przyciągał uwagę kobiet i  wciąż wdawał się w  małe i  większe romantycz-
ne przygody. Kiedy pod koniec 1998 r. nawiązał romans z Sabą Douglas-Hamilton, córką 
słynnego badacza słoni, jego małżeństwo z Anną zawisło na włosku. Po kilku miesiącach 
Trzebiński wrócił do żony, ale ta postawiła mu ultimatum: musi zerwać z dotychczaso-
wym stylem życia. 

Po sukcesie londyńskiej wystawy Trzebińskim zainteresował się amerykański rynek 
sztuki. Anna wykorzystała to i namówiła męża na wyjazd do Stanów Zjednoczonych w na-
dziei, że będzie to dla niego życiowy i artystyczny przełom. Na początku 2000 r. Trzebińscy 
przenieśli się do Nowego Jorku, a była to fantazyjna wyprawa, jak na długie safari – pojechali 
z dziećmi, nianią i kucharzem.

Przez dłuższy czas Anna, która byłą najlepszym promotorem sztuki swojego męża, 
prowadziła rozmowy na temat współpracy z nowojorską galerią Mary Boone. Marszandka 
Mary Boone pracowała z Julianem Schnabelem, modnym amerykańskim malarzem i rzeź-
biarzem, znanym z zamiłowania do surfingu oraz upodobania do inscenizowania procesu 
twórczego jako walki z płótnem. To mógł być wspólny mianownik łączący obu twórców. 
Anna i Mary Boone sądziły, że wykreują na amerykańskim rynku Trzebińskiego jako nowe-
go Schnabela. 

Mary Boone miała w  tym własny interes, bo zainteresowanie płótnami Schnabela 
wyraźnie malało. Liczyła więc zapewne, że pojawienie się młodszego duchowego ucznia  
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i  następcy pobudzi zainteresowanie nie tylko uczniem, ale i  samym mistrzem. Przed-
sięwzięcie się jednak nie powiodło. Trzebiński niczyim uczniem nie zamierzał zostać. 
A Schnabela, z którym wcześniej zetknął się w Kenii w domu znanego amerykańskiego 
fotografa Petera Bearda, po prostu nie lubił. 

Artystyczny podbój Stanów Zjednoczonych się nie powiódł. Wprawdzie w  2001  r. 
Peter Findley zorganizował w swojej galerii indywidualną wystawę obrazów Trzebińskie-
go i większość obrazów sprzedała się całkiem dobrze, ale wystawie nie towarzyszył ani 
szczególny rozgłos, ani zainteresowanie krytyki.

Trzebiński bez żalu powrócił do Nairobi, by znów rzucić się w wir szaleństw życiowych 
i twórczych. Latem 2001 r. poznał Natashę Illum Berg, piękną Dunkę, która porzuciła ka-
rierę modelki w swojej ojczyźnie, by zamieszkać w Kenii i zawodowo zająć się polowaniami 
na dziką zwierzynę. Prasa kenijska pisała o Natashy, nazywanej w Nairobi „Królowa Lodu”, 
że jest połączeniem Avy Gardner, Julii Roberts i Lary Croft7. 

Romans „Królowej Lodu” i Trzebińskiego szybko stał się publiczną tajemnicą. Szybko 
też dowiedziała się o nim Anna. Rozgniewana i rozżalona wpadła do pracowni męża. Pod-
czas burzliwej awantury pocięła i zniszczyła jego kilkanaście gotowych już obrazów. Tonio 
uważał, że zniszczyła najlepsze obrazy. Małżeństwo się rozpadło. Kilka tygodni później 
Anna wyjechała do przyjaciół do Arizony, pozostawiając na razie dzieci pod opieką męża.

Wieczorem 16 października 2001 r. Trzebiński pozostawił śpiące dzieci w domu i – jak 
robił to codziennie od trzech miesięcy – pojechał do luksusowego osiedla Karen Langata, 
gdzie mieszkała Natasha. Ochrona osiedla, słysząc nadjeżdżający pojazd, otworzyła bra-
mę, ale samochód nie wjechał do środka. Białe alfa romeo z włączonym silnikiem stało 
100 m od wjazdu. 

Kiedy wezwano policję, Trzebiński leżał obok samochodu. Martwy. Zabiła go jedna kula 
z pistoletu kalibru 9 mm wystrzelona z bliskiej odległości prosto w serce. Morderca nie od-
jechał luksusowym samochodem, nie zabrał złotego zegarka, nie ukradł portfela. Strzelił 
i rozpłynął się w ciemnościach Nairobi.

Anna – która natychmiast powróciła z Arizony – oraz przyjaciele i  rodzina zorganizo-
wali Trzebińskiemu uroczystość pogrzebową zgodnie z  rytuałem Masajów. Na wzgórzach 
Ngong o zachodzie słońca 12-letni Staś Trzebiński zapalił stos ułożony z cedrowego drewna, 
na którym obok ciała malarza ułożono też deskę surfingową i jeden z jego obrazów. James 
Fox, przyjaciel rodziny Trzebińskich, napisał potem w magazynie „Vanity Fair”, że podczas 
ceremonii wysoko nad słupem dymu przeleciała awionetka. Należała do Natashy Illum Berg.

Morderstwo nie zostało wyjaśnione do dzisiaj. Nieznane są motywy zbrodni, nieznani 
są jej sprawcy czy też sprawca. Z biegiem lat tragiczna śmierć „Nowego Dzikiego” z Nairobi 
obrosła w dziesiątki najbardziej fantastycznych szpiegowsko-kryminalno-miłosnych teorii 
spiskowych, wiążących się m.in. z biografią Anny Cunningham Trzebiński, Errol Trzebiński 
i Natashy Illum Berg.

7	  A.T. Selander, Natasha fran Blekinge, „Dagens Expressen”, 8.05.2010.
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Kilka lat po śmierci męża Anna Trzebiński uruchomiła kooperatywę kobiet Samburu, 
z sukcesem promując w Stanach Zjednoczonych wytwarzane przez nie tkaniny i biżuterię 
o motywach folklorystycznych. Wkrótce też poślubiła masajskiego wojownika Loyopana Le-
marti. Prowadzi z nim do dzisiaj Lemarti Camp, luksusowy obóz na kenijskiej sawannie dla 
miłośników safari8. 

Życie i  twórczość Tonia Trzebińskiego stały się w Nairobi legendą ustępującą jedynie 
legendzie Karen Blixen. Jego płótna pojawiają się na rynku rzadko i osiągają wysokie ceny. 
Większość z nich pozostaje rozproszona w prywatnych kolekcjach. 

Do tej pory malarstwo Trzebińskiego nie doczekało się jeszcze bilansującej retrospek-
tywnej wystawy. Nie ukazała się drukiem monografia jego twórczości ani katalog sumujący 
dorobek artysty. W obiegowych opiniach wielu obserwatorów życia artystycznego uważa To-
nia Trzebińskiego za najwybitniejszego współczesnego malarza pochodzącego z Czarnego 
Kontynentu. Trzeba mieć nadzieję, że jego artystyczny dorobek doczeka się wreszcie cało-
ściowej, kompetentnej, krytycznej analizy.
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Tonio Trzebinski – 
“New Wild” Artist from Nairobi

(abstract)

Kenyan-born Tonio Trzebinski (1960–2001) is considered Africa’s greatest contem-
porary painter. His father, leading architect Sbish (Zbigniew) Trzebinski, and his mother, 
writer Errol Trzebinski, were among those members of the White elite who did not desert 
Kenya when it gained independence, instead engaging in the country’s social and cultural 
life. Tonio was educated in England, but on completing his studies at Chelsea College 
of Art and Design and at the famous Slade School, he returned to Nairobi and devoted 
himself to painting, quickly becoming the best known painter in Kenya. With an individual 
exhibition at London’s Lefevre Gallery in 1999, presentations in Italy and France, and col-
laboration with the Mary Boone Gallery in New York, Tonio Trzebinski assumed a place 
among the world’s artistic elite. His pictures, drawing their dynamism and strength of 
expression from Kenya’s flora and fauna, are considered part of the abstract neo-expres-
sionist movement. Critics point to links with works of Francis Bacon, de Kooning, Pollock 
and Lucian Freud. His work is also commonly compared to that of the Neue Wilde in Eu-
rope. His artistic success and extraordinarily turbulent life story, cut short by his tragic 
and still unexplained death (he was shot outside the house of a female friend) have made 
the life and work of Tonio Trzebinski a Kenyan legend second only to that of Karen Blixen. 
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Izabela Will 
Uniwersytet Warszawski

Stanisław Guliński 
ekspert ds. Bliskiego Wschodu

Malarski obraz rewolucji – 
murale w Libii

W Libii rządzonej przez Muammara Kaddafiego ekspresja artystyczna była mocno 
ograniczona i kontrolowana, zwłaszcza jeśli miała jakikolwiek związek z kulturą zachod-
nią. Na murach nie pojawiały się graffiti, z wyjątkiem sloganów sporadycznie pozosta-
wianych przez fanów piłki nożnej, a w radiu nie słychać było zachodnich utworów, nawet 
tych nawiązujących do muzycznych tradycji Afryki. Były przywódca libijski nie popierał też 
skrajnych form ekspresji religijnej, zatem noszenie koszulki z napisem „Metallica” było tak 
samo wywrotowe jak noszenie długiej brody.

Po wybuchu rewolucji 17 lutego 2011  r. w  miastach takich jak Bengazi, Trypolis,  
al-Bajda, Misrata pojawiły się dwie nowe formy kultury popularnej: street art – na poziomie 
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sztuk plastycznych, oraz rap i  hip-hop – w  muzyce1. Obie zdają się buntem wobec form 
wcześniejszych: monumentalnych, idealizowanych portretów libijskiego przywódcy oraz 
kasyd beduińskich i tradycyjnych pieśni zwanych ghnawwa2. Boom nowych form ekspre-
sji związany był z potrzebą aktywnego uczestniczenia w zmieniającej się rzeczywistości. 
Mieszkańcy libijskich miast zachłystywali się możliwością wyrażenia swoich emocji i opinii 
za pomocą środków, które wcześniej były zakazane. Nowa sztuka stała się rodzajem ilu-
stracji przemian politycznych, ale szybko zaczęła odgrywać również rolę propagandową, 
krzewiła nową ideologię, o  czym mogą świadczyć rysunki pojawiające się w  konformi-
stycznych i „nie dość” zbuntowanych dzielnicach Trypolisu, mające spełniać funkcję dyscy-
plinującą wobec ich mieszkańców.

Jedną z tych form – street artem – zajmiemy się w niniejszym artykule. Rewolucyjne 
murale, bo tak określać będziemy te nowe formy plastyczne, pojawiły się na ścianach 
domów, murach okalających budynki mieszkalne i  instytucjonalne, drzwiach, stacjach 
benzynowych, a także na wewnętrznych ścianach dużych budynków, np. na uniwersyte-
cie w Trypolisie. Były to przede wszystkim karykaturalne portrety Kaddafiego, ale także 
elementy libijskiej rzeczywistości przed- i porewolucyjnej. 

Artyści operują prostymi i powszechnie zrozumiałymi alegoriami i dosadną ekspre-
sją, widoczną zwłaszcza w przedstawieniach pokazujących Kaddafiego jako diabła czy 
wampira, który pije krew Libijczyków. Po wybuchu rewolucji malować na ścianach zaczęli 
zarówno profesjonalni artyści, jak i amatorzy, nic zatem dziwnego, że murale były nie-
jednorodne pod względem formy i plastycznych środków wyrazu – od prostych scenek 
ukazujących jedną lub dwie postaci, obok których widniał komentarz w postaci napisu, 
aż do złożonych kompozycji, wypełniających całą powierzchnię ściany. Większość miała 
formę graficzną, linearną, przypominającą rysunki z komiksu, lecz bywały też przedsta-
wienia malarskie, operujące plamą barwną. 

Celem artykułu jest zdefiniowanie zjawiska, jakim są powstałe po wybuchu rewo-
lucji murale, i wpisanie go w ramy sztuki, którą określa się jako street art, jak również 
opisanie kontekstu niezbędnego do  zrozumienia treści murali. Na  pierwszy rzut oka 
wydają się one karykaturami Kaddafiego lub skrzywionym obrazem jego rządów. Wiele 
z nich zawiera jednak odniesienia kulturowe czy napisy, które da się zrozumieć dopiero 
po zaznajomieniu się z pewnymi wydarzeniami historycznymi, wartościami czy symbo-
lami. Artykuł jest też próbą dokumentacji niezwykle efemerycznej formy sztuki, która 
powstawała jedynie przez kilka miesięcy 2011 r. Wiele z powstałych wówczas murali już 

1	  Pojawienie się tych dwóch form jednocześnie nie jest zupełnie przypadkowe. Street art wywodzi się bowiem z graf-
fiti, a graffiti było integralnym elementem kultury hip-hopu. Jak pisze Lynn A. Powers w artykule o początkach ruchu 
graffiti w Nowym Jorku: „ta subkultura była stylem życia obejmującym sposób ubierania, język, muzykę i taniec”. Patrz: 
L.A. Powers, What Happened to the Graffiti Art Movement?, „Journal of Popular Culture”, t. 29, 1999, z. 4, s. 139.
2	  Przy cytowaniu słów i zwrotów arabskich używamy transkrypcji zgodnej ze słownikiem: H. Wehr, J. Milton Cowan, 
A Dictionary of Modern Written Arabic, London 1976. Wyjątkiem są nazwy własne, które przytaczamy w wersji spolsz-
czonej lub powszechnie używanej w środkach masowego przekazu.
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nie istnieje. Jedne wypłowiały, inne zostały zniszczone przez napisy, które się na nich 
pojawiły.

Murale libijskie a współczesny street art

Street art to sztuka popularna związana z przestrzenią miejską i wywodząca się z ru-
chu graffiti, który zyskał na  popularności w  latach 90. XX w.3. Jeszcze kilkadziesiąt lat 
temu pojawiające się graffiti, wydrapane napisy i murale kojarzone były raczej z wandali-
zmem i były usuwane przez władze miejskie czy właścicieli posesji. Do pewnego stopnia 
taki stan rzeczy utrzymuje się do teraz i niektóre prace znikają kilka dni po tym, jak się 
pojawią, a wielu artystów streetartowych woli pozostawać anonimowymi lub ukrywać się 
pod pseudonimem, niż otwarcie podpisać swoje dzieło. Zauważa się też tendencje zupeł-
nie przeciwne – są miejsca, w których street art robi się modny i akceptowalny, wykorzy-
stuje się go w kampaniach reklamowych, a władze dużych miast udostępniają twórcom 
powierzchnie do działań artystycznych.

Nadal jednak sporo twórców street artu działa na granicy prawa i niejako „na bakier” 
z przepisami. Często tworzą swoje dzieła w nocy lub w miejscach rzadko odwiedzanych 
przez stróżów prawa. Balansują też pomiędzy swobodą, jaką daje ekspresja artystyczna, 
a obowiązującymi normami społecznymi i obyczajowymi. Nieustannie sprawdzają gra-
nice „wytrzymałości” swoich odbiorców. W Libii przykładem takiego rozdźwięku pomię-
dzy swobodą artystyczną a  konserwatywną obyczajowością był mural, który powstał 
po zdobyciu Trypolisu przez powstańców nad brzegiem morza. Operacja ta określana 
była mianem Arus al-Bahr – „syrenka”, dosłownie: „morska panna”. Mural przedstawiał 
wpływających do portu powstańców witanych przez syrenkę, która zgodnie z realizmem 
konceptualnym miała nagi tors. Po kilku dniach tors syrenki był już zamalowany, a obok 
muralu pojawił się napis: haram ya shabab – „chłopaki, wstyd!”, przypominający arty-
stom, że w muzułmańskim kraju są jednak pewne granice swobody wyrazu. 

Jeden z autorów piszących na temat sztuki popularnej, Nicholas Alden Riggle, wymienia 
kilka aspektów definicji street artu4. Sztuka ta pojawia się w miejscach publicznych, do któ-
rych każdy ma dostęp i ściśle jest z nimi związana5. Street art jest często nietrwały, a twór-
ca wie, że jego dzieło może zostać w każdej chwili zabrudzone, zamazane, przeniesione,  

3	  D. Droney, The Business of „Getting Up”: Street Art and Marketing in Los Angeles, „Visual Anthropology”, t. 23, 2010, 
s. 98–114, tutaj: s. 98.
4	  Por.: N.A. Riggle, Street Art: The Transfiguration of the Commonplaces, „The Journal of Aesthetics and Art Criticism”, 
t. 68, 2010, z. 3, s. 243–257.
5	  Aby zilustrować ścisły związek street artu z miejscem, N.A. Riggle opisuje działalność artystyczną C. Finley, któ-
ra okleja ozdobnymi tapetami do ścian pojemniki na śmieci. Nadaje w ten sposób ulicy domowy, przytulny charakter 
i uzmysławia przechodniom, że obiekty znajdujące się w miejscach publicznych nie muszą być nieprzyjemne dla oka. 
Gdyby jednak oklejony tapetą śmietnik przenieść do muzeum, przestałby nie tylko zadziwiać, ale i spełniać zamierzenie 
twórcy. Patrz: ibidem, s. 245.
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usunięte lub zniekształcone. Lokalizacja prac przyczynia się nie tylko do ich interpretacji, ale 
może wręcz decydować o ich istnieniu6. 

Murale libijskie wpisane są mocno w  otaczającą je rzeczywistość, a  ich znaczenie 
jest zrozumiałe właśnie w kontekście – w określonym miejscu i czasie. Napisy, komenta-
rze, aluzje, symbole czytelne są dla libijskich przechodniów. Gdyby przenieść kilka z tych 
murali daleko poza teren Libii, przestałyby pełnić swoją funkcję, mogłyby najwyżej sta-
nowić wystawę libijskiej sztuki popularnej, rodzaj prowokacji lub atrakcji turystycznej. 

O ile nazwanie przedstawień pojawiających się na ulicach libijskich miast street ar-
tem nie budzi raczej wątpliwości, o tyle bardziej szczegółowe ich określenie może nastrę-
czać trudności. Street art to bowiem szerszy termin odnoszący się do najrozmaitszych 
form sztuki, takich jak: graffiti, murale, wlepki, instalacje, rzeźby, wideo czy performance7. 
Przyjrzyjmy się bliżej dwóm określeniom najczęściej używanym w odniesieniu do libijskich 
przedstawień: mural i graffiti.

Termin mural pochodzi od hiszpańskiego słowa mural – „ścienny” i określa dekora-
cyjne malarstwo ścienne, którego celem może być zarówno impresja odbiorcy, jak i re-
klamowanie jakiegoś produktu, usługi czy instytucji8. Natura murali może być polityczna 
i polemiczna, mogą one podkreślać czyjeś dziedzictwo, przynależność, są to też efekty 
kampanii społecznych lub szczególnych wydarzeń: festiwali, targów czy spotkań. Mura-
le mogą być przejawem sztuki zaangażowanej lub czysto dekoracyjnej i charakteryzują 
się różnorodnością motywów, tematów i stylów – od iluzjonizmu przez realizm po sur-
realizm, karykaturę, groteskę. Celem pierwszych twórców murali był mocny wydźwięk 
i zainteresowanie odbiorcy daną problematyką9. 

Definicja murali o  tyle pasuje do  przedstawień libijskich, że jest to sztuka zaanga-
żowana społecznie, charakteryzująca się mocną ekspresją wyrazu, operująca prostymi 
symbolami i  powstająca w  miejscach publicznych, głównie na  ulicach miast. W  przeci-
wieństwie do klasycznych murali przedstawienia libijskie nie zawsze są monumentalne. 
Istotną jednak przesłanką przemawiającą za użyciem terminu „mural” jest odniesienie 
się do arabskiego określenia tej formy sztuki jidariya pochodzącego od rzeczownika jidar 
– „ściana” i używanego w krajach takich jak: Egipt, Tunezja czy Libia. Ponadto tradycje 
tworzenia monumentalnych murali były znane w Libii przed rewolucją. Miały one jednak 
inny charakter, ponieważ przedstawiały idealizowane portrety Kaddafiego.

Termin „libijskie graffiti”, mimo że rozpowszechniony w  środkach masowego prze-
kazu, wydaje się nie do końca odpowiadać omawianym tu przedstawieniom. Aby jednak 

6	  Przykładem form, które są ściśle powiązane z miejscem ekspozycji, a wręcz przez nie „stwarzane”, mogą być na-
dmuchiwane rzeźby znajdujące się w okolicach tuneli powietrznych nowojorskiego metra. Zrobione z cienkiego plastiku 
powłoki są nadmuchiwane przez strumień powietrza, gdy przejeżdża pod nimi metro. „Rzeźby” pojawiają się zatem 
na kilka sekund i zaraz po przejeździe metra znikają. Patrz: ibidem, s. 244.
7	  K. Smith, The Guerilla Art Kit, New York 2007.
8	  B. Stępień, Łódzkie murale. Niedoceniona grafika użytkowa PRL-u, Łódź 2010, s. 5. 
9	  K. Zwolińska, Z. Malicki, Mały słownik terminów plastycznych, Warszawa 1990.
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tego dowieść, należy zdefiniować, czym właściwie jest graffiti. Są to przede wszystkim 
napisy lub struktury grafemiczne, które mają przyciągać uwagę atrakcyjną formą. Nie 
jest to więc sztuka przedstawieniowa, choć elementy świata rzeczywistego lub surreali-
stycznego mogą pojawiać się w kompozycjach graffiti. Jak podkreślają teoretycy sztuki, 
graffiti to przedstawienia samoreferencyjne, które mają zwracać uwagę same na siebie10. 
Jeden z twórców graffiti dodaje, że są „to hasła typu I just write my name, czyli »tylko 
umieszczam moje imię na ulicy«, im jest ich więcej i w trudniej dostępnych miejscach – 
tym lepiej”11. Choć często eksponowane w przestrzeni miejskiej – na budynkach, mostach, 
pociągach – graffiti nie są z tą przestrzenią w żaden sposób związane w sensie interpreta-
cyjnym12. Pewna hermetyczność, brak odniesień do kultury danego obszaru sprawiają, że 
trudno ustalić miejsce powstania graffiti jedynie na podstawie jego formy. 

Przedstawienia libijskie w przeciwieństwie do graffiti związane są bardzo silnie z kon-
kretną rzeczywistością, z określonymi wydarzeniami, ludźmi, symbolami. Choć trudno je 
uznać za graffiti, z  samą sztuką graffiti mają wiele wspólnego, choćby efemeryczność 
(jedne rysunki zamalowywane są następnymi albo całkowicie usuwane), użycie tych sa-
mych narzędzi i materiałów (farby w sprayu, pędzel powietrzny, akryl) oraz stylistyczne 
nawiązanie do filmów animowanych i komiksów. Podobnie jak artyści graffiti, twórcy li-
bijscy przełamują obowiązujące konwencje oraz uprawiają rodzaj wandalizmu. Przed re-
wolucją powstanie murali byłoby nielegalne i groziło nawet więzieniem. Rodzaj anarchii, 
który nastąpił po wybuchu rewolucji, umożliwił ich rozkwit. O ile jednak graffiti pozostaje 
undergroundowe i niedostępne, o tyle libijskie murale niosą prosty przekaz i są dobrze wi-
doczne. Pismo, mimo że pojawia się zarówno w graffiti, jak i w libijskich przedstawieniach, 
jest właśnie czynnikiem je różniącym, bo graffiti wykorzystuje wizualny potencjał liter, 
ich kombinacje, niekoniecznie będąc związane ze słowami. Litery stanowią kompozycję 
samą w sobie, niekoniecznie tworząc zrozumiałe słowa. Niekiedy stanowią część większej 
kompozycji przedstawieniowej, będącej czymś w rodzaju olbrzymiego podpisu lub logo ich 
twórcy13. W Libii litery nie pełnią funkcji czysto dekoracyjnej, lecz są używane do tworzenia 
komentarzy. Napis, zwykle w  języku arabskim, jest najmniej ciekawą wizualnie częścią 
kompozycji (choć są wyjątki) i ma jedynie pomóc w zrozumieniu czy prawidłowym odczy-
taniu elementu graficznego.

10	  Por.: C. Clüver, On Modern Graffiti and Street Murals Metareferential Aspects of Writings and Paintings on Walls, [w:] 
The Metareferential Turn in Contemporary Arts and Media: Forms, Functions, Attempts and Explanations, red. W. Wolf, 
Amsterdam–New York 2011, s. 279–303, tutaj: s. 280
11	  Ściany z marzeń i słów, wywiad M. Wysockiej z A. Bakierą i C. Hunkiewiczem, „Zoom. Lubelski Informator Kulturalny”, 
październik 2012, s. 92.
12	  C. Clüver, op. cit., s. 281.
13	  Ibidem, s. 280.
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Artyści i źródła ich inspiracji

Twórcy murali to często młodzi ludzie, zarówno kobiety, jak i mężczyźni, niejednokrot-
nie aktywiści związani z ruchem powstańczym. Prace tworzone są też przez starsze osoby, 
które zawodowo lub amatorsko związane są ze sztukami plastycznymi. Można niekiedy 
spotkać się z wypowiedziami, że twórcy są rewolucjonistami, którzy zamiast bronią po-
sługują się pędzlem lub farbą w sprayu. Większość z nich tworzy lokalnie, raczej w swojej 
dzielnicy, gdzie czują się bezpiecznie.

Artyści, nawet jeśli podpisują swoje prace, pozostają raczej nieznani. Wyjątek stanowi 
Qais al-Hilali urodzony w 1977 r. i zastrzelony w Bengazi w marcu 2011 r., którego nazwisko, 
a co za tym idzie i twórczość, znane są Libijczykom. Ten młody człowiek stał się zaraz po 
swojej śmierci jednym z symboli rewolucji, a okoliczności jego zabicia zaczynają obrastać 
legendą. Według jednych źródeł zginął w taksówce zatrzymanej przez kontrolę na drodze, 
według innych zastrzelony został w  samochodzie swoich przyjaciół, którzy odwozili go 
po tym, jak skończył malować karykaturę Kaddafiego w zachodniej części miasta, stano-
wiącej bastion jego popleczników. Mówi się także, że zastrzelono go podczas malowania 
karykatury Kaddafiego lub zaraz po jego zakończeniu. 

Gdzie artyści malujący na ścianach libijskich ulic znajdują inspiracje? Część prac jest 
niewątpliwie efektem ich wyobraźni, inne czerpią ze stylistyki komiksów czy rysunków 
satyrycznych, które pojawiały się w libijskich gazetach na długo przed wybuchem rewo-
lucji. Istnieje jednak sporo kompozycji, które raz opracowane przez jednego z artystów, 
powielane są potem w wielu różnych miejscach. Niekiedy artyści kopiują, czasem bardzo 
dokładnie, rysunki satyryczne pojawiające się w zachodniej prasie, prace zachodnich ar-
tystów streetartowych czy nawet okładki płyt z muzyką. Jeden z murali jest pastiszem 
okładki płyty zespołu Manowar. O ile na okładce oryginalnej płyty widzimy siłacza o torsie 
kulturysty wbijającego jedną ręką miecz w ludzkie ciało, a w drugiej trzymającego ame-
rykańską flagę, o tyle na libijskim murze identyczna postać siłacza wbija miecz w głowę 
Kaddafiego i trzyma libijską flagę. Inny mural znajdujący się w al-Bajdzie przedstawia po-
stać żołnierza stojącego z podniesionymi rękami tyłem do widza. Żołnierz przeszukiwany 
jest przez małą dziewczynkę ubraną w sukienkę. Jedyną znaczącą różnicą pomiędzy orygi-
nałem stworzonym przez znanego artystę streetartowego Banksy’ego na murze oddzie-
lającym Izrael od terenów Autonomii Palestyńskiej a muralem z al-Bajdy jest obecność 
libijskiej flagi w tle. To przedstawienie pokazuje, że kopiowanie ma często charakter bez-
refleksyjny. Żołnierz ukazany na libijskim muralu ubrany jest bowiem w mundur izraelski, 
a sama treść obrazu – mała dziewczynka obmacująca dorosłego mężczyznę – nie przysta-
je ani do obyczajowości muzułmańskiej, ani do dość konserwatywnego społeczeństwa li-
bijskiego. Pastiszem jest też mural ukazujący Kaddafiego siedzącego na pękającej właśnie 
gałęzi drzewa. Pod drzewem znajduje się staw pełen krokodyli. Autorem oryginału jest 
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znany rysownik i karykaturzysta Dave Granlund14. On też zainspirował artystów libijskich 
do stworzenia wizerunku Kaddafiego ukazanego jako gryzoń lub owad uciekający przed 
rozpylanym z  pojemnika środkiem owadobójczym lub „oparami” rewolucji w  kolorach  
libijskiej flagi.

	

Symbole i wartości ukazane na muralach

Libijskie murale są dość zróżnicowane pod względem plastycznym – od malarskich 
kompozycji do graficznych szkiców. Jedne kompozycje prezentują pojedynczą postać, inne 
obrazują całą scenkę, jakby wyciętą z komiksu lub rysunku satyrycznego. Pomimo bogac-
twa form zawarte w nich treści są dość powtarzalne: barwy nowej libijskiej flagi, przyrów-
nywanie Kaddafiego do najróżniejszych istot, od szczura przez muchę do diabła, popular-
ne hasła rewolucyjne, libijscy bohaterowie. 

Najczęściej pojawiającą się postacią murali jest Kaddafi. Nigdy jednak nie zobaczy-
my go w takiej formie, w jakiej kazał się przedstawiać na banerach i muralach przed re-
wolucją – wiecznie młodego i  uśmiechniętego przywódcy. Rewolucyjne murale niezwy-
kle zniekształcają zarówno twarz, jak i postać Kaddafiego, sprowadzając jego wizerunek 
do karykatury. W niektórych przedstawieniach wręcz trudno się dopatrzyć jakiegokolwiek 
podobieństwa do byłego przywódcy Libii. Jeden wszakże element jego powierzchowności 
wspólny jest im wszystkim: ciemne, kręcone i rozwichrzone włosy. To właśnie ta fryzura 
sprawiła, że Kaddafiego powszechnie nazywano (Abu) Szafszufa – „czupiradło” lub wręcz 
„mop”. 

Na wielu wizerunkach Kaddafi przedstawiony jest jako zwierzę, ptak lub owad z ludz-
ką głową, przy czym repertuar istot żywych, w które twórcy zamieniają byłego przywódcę, 
jest dość ograniczony. Najchętniej ukazywany jest pod postacią szczura, co związane jest 
z  przekornym potraktowaniem wypowiedzi Kaddafiego wyemitowanej w  telewizyjnym 
wystąpieniu 22 lutego 2011 r.: „Ja jestem Libią, a ci, którzy protestują, to szczury”. Nie bez 
znaczenia jest również fakt, że zwrot adresatywny „ty szczurze” jest w Libii traktowany 
jako obelga. Być może wpływ na ukazanie Kaddafiego po postacią szczura miała inspiracja 
pracami Banksy’ego, który niejednokrotnie przedstawiał szczura jako postać negatywną. 

Twórcy murali upodobali sobie też przedstawianie Kaddafiego jako małpy, która, po-
dobnie jak szczur, kojarzy się w Libii bardzo negatywnie. Na jednym z murali widać karyka-
turę będącą połączeniem głowy libijskiego przywódcy z ciałem małpy trzymającej obrane-
go banana. Głowę Kaddafiego wieńczy korona z liści winogron i owoców. Inna karykatura 
głowy Kaddafiego wprawdzie wizualnie nie przypomina małpy, ale znajdujący się przy niej 
napis qird qurud ifriqya – „małpa małp Afryki” nie pozostawia złudzeń co do zamierzeń 

14	  Opisany rysunek można zobaczyć na  oficjalnej stronie Dave’a Granlunda: http://www.davegranlund.com/carto-
ons/2011/02/22/gadhafi-and-libya-revolt (dostęp z 28.08.2013).
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artysty. Ten komentarz jest parodią przybranego przez Kaddafiego tytułu „król królów 
Afryki”. 

Kaddafi bywa też przedstawiany jako kurczak z ludzką głową, który oskubywany jest 
z piór przez ręce powstańców, albo jako wielka mucha w ciemnych okularach, z zieloną 
czapką na  głowie. Kolor zielony pojawia się nieprzypadkowo i  symbolizuje byłą libijską 
flagę wprowadzoną przez Kaddafiego.

Do wspomnianej frazy malik muluk ifriqya („król królów Afryki”), nawiązuje też popu-
larne ukazanie Kaddafiego jako szachowego króla strącanego z planszy przez pionka. Król, 
na  którym osadzona jest głowa Kaddafiego, pomalowany jest na  zielono, podczas gdy 
pionek nokautujący króla jest w barwach nowej libijskiej flagi lub ocieka krwią. Obok po-
jawia się napis kish („A kysz!”) lub kish malik muluk ifriqya („A kysz, królu królów Afryki”). 

Twórcy murali nie ograniczają się jednak do przekształcania Kaddafiego w zwierzę. 
Bywa on także obrazowany jako diabeł z rogami, wampir oblizujący się krwią niewinnych 
ludzi czy też groteskowa postać duszona przez rękę powstańców lub zadeptywana przez 
but, przy czym zarówno ręka, jak i but są w kolorach nowej libijskiej flagi. Istnieje też spora 
grupa murali, które przyrównują Kaddafiego do nazisty lub syjonisty15. Na jednym przed-
stawiony jest w mundurze oficera SS i czarnych oficerkach, prawą rękę obleczoną w opa-
skę ze swastyką trzyma podniesioną do góry, a w lewej prezentuje swoją zieloną książkę. 
Na innym ubrany jest w długi niebieski płaszcz, złotą koronę, a na jego szyi zwisa łańcuch 
z zawieszką w kształcie gwiazdy Dawida. To połączenie symboli żydowskich i nazistow-
skich może wydawać się sprzecznością, jednak w Libii wyrażenia „nazizm” i „syjonizm” 
często wymieniane są w parze i uważane za pokrewne odmiany zbrodniczych ideologii.

Obok Kaddafiego na muralach pojawiają się niekiedy: jego współpracownik Abdullah as-
-Sanusi – były szef libijskich służb specjalnych, oraz syn Saif al-Islam, który przed wybuchem 
rewolucji najczęściej spośród licznego potomstwa Kaddafiego występował w mediach.

Przyglądając się muralom, można dojść do wniosku, że poza Kaddafim i kilkoma ludź-
mi z jego najbliższego otoczenia nie ma innych „wrogów rewolucji”. Nie znajdziemy na nich 
ani armii, ani też pojedynczego żołnierza, który byłby symbolem opresji16. Wyjątkiem 
mogą być murale pochodzące z al-Bajdy17. Na jednym z nich widać żołnierzy Kaddafiego 
ubranych w zielone mundury o twarzach wyraźnie ciemniejszych niż twarze rannych i cier-
piących ludzi znajdujących się na pierwszym planie. Na drugim muralu potężny lew stawia 
łapę na leżącym ciele owiniętego w zieloną tkaninę ciemnoskórego człowieka. Ciemniej-
szy kolor skóry „wrogów rewolucji” nawiązuje do częściowego oparcia się reżimu Kadda-
fiego na  bojownikach tuareskich oraz werbunku afrykańskich najemników już w  czasie 

15	  Wśród mieszkańców Libii rozpowszechnione jest twierdzenie, że matka Kaddafiego była Żydówką.
16	  Równie enigmatycznie jak na muralach siły sprzymierzone z Kaddafim są opisywane w mediach. Mówi się o „na-
jemnikach”, „najemcach”, „batalionach bezpieczeństwa”, ale też o „sierotach z domu dziecka”, por.: M. Vorl, Tuaregs ‘join 
Gaddafi’s mercenaries’, „BBC News”, 4 marca 2011, http://www.bbc.co.uk/news/world-12647115 (dostęp z 11.10.2012).
17	  Zdjęcia opisanych w tym akapicie murali z al-Bajdy można obejrzeć pod następującym adresem: http://www.reada-
broadegypt.com/2011/05/revolutionary-graffiti-libya.html (dostęp z 28.08.2013).
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rewolucji. Doprowadziło to do utożsamiania czarnoskórych osób z poplecznikami starego 
reżimu i prześladowań na tle rasowym. Przekonanie Libijczyków, że żołnierze Kaddafiego 
pochodzili wyłącznie z Afryki subsaharyjskiej, wydaje się mocno przesadzone i być może 
jest próbą zagłuszenia faktu, że większość walczących w obronie „starej” władzy to ich 
arabscy sąsiedzi, często z tej samej ulicy, z tego samego plemienia. 

Obok wrogów rewolucji pojawiają się też jej bohaterowie. Najważniejszym jest nie-
wątpliwie Omar al-Mukhtar – jeden z przywódców oporu zbrojnego przeciwko Włochom 
w latach 20. XX w. Nazywany przez Libijczyków „lwem pustyni”, pokazywany bywa na mu-
ralach w  towarzystwie lwa, a  niekiedy symbolizuje go sama postać lwa. Nieodmiennie 
ukazywany jest jako starzec z długą siwą brodą, a jego głowę i ramiona okala biała szata 
lub nowa libijska flaga, co sprawia, że bardziej przypomina świętego czy proroka niż wo-
jownika.

Bohaterami są również powstańcy, choć jeszcze nie konkretne osoby znane z imienia 
i nazwiska, lecz wszyscy, którzy sprzeciwili się reżimowi i chwycili za broń. Artyści, jakby 
świadomi tego, że powstańcy nie kojarzą się jeszcze z określonymi twarzami, pokazują ich 
w bardzo enigmatyczny sposób, albo uciekając się do elipsy i malując jedynie fragment 
ciała bezimiennego powstańca – zaciśniętą pięść, nogę kopiącą lub przygniatającą Kad-
dafiego, albo przedstawiając postaci jako płaskie czarne plamy. Oprócz walczących po-
wstańców na ścianach widać też postaci kobiece. Podobnie jak w przypadku powstańców, 
nie są to portrety, ale raczej symboliczna twarz rewolucji, zarówno w wymiarze lokalnym 
– głowa kobieca owinięta w czerwono-czarno-zieloną chustę, jak i panarabskim – kobiecy 
profil okala chusta lub włosy w kolorach flag egipskiej i tunezyjskiej, a obecne na flagach 
symbole: półksiężyc z gwiazdą i orzeł, są ukazane jako jej kolczyki i naszyjnik.

Obok postaci ludzkich alegoriami rewolucji są także zwierzęta. Jednym z nich jest już 
wspomniany lew identyfikowany z postacią Omara al-Mukhtara. Na ścianach pojawiają się 
też orzeł i sokół. Oba są symbolami panarabskimi. Orzeł Saladyna widnieje choćby na fla-
dze egipskiej, a sokół Kurajszytów w godle Kataru, Zjednoczonych Emiratów Arabskich 
czy w herbie Libii.

Na libijskich muralach uwidoczniono uniwersalne symbole i hasła rewolucji. Na  jed-
nym z nich widzimy zakrwawione dłonie chwytające druty kolczaste, a wokół dłoni wypi-
sane po arabsku hasła: al-karama – „godność”, al-musawa – „równość”, al-qanun – „pra-
wo”, al-haqq – „prawda” i al-kifah – „walka”. Te dłonie próbujące rozerwać druty kolczaste, 
pęta czy kajdany pojawiają się na wielu innych muralach. Powszechnym motywem jest też 
zaciśnięta pięść czy gest zwycięstwa – palce ułożone w kształcie litery V. 

Niektórzy artyści zdają się też przybliżyć przechodniom obraz świata po rewolucji. 
Na jednym z murali opisanym jako Libya al-mustaqbal („Libia przyszłości”) namalowano 
na tle księżyca w pełni i migocących gwiazd nowoczesne wieżowce, które do złudzenia 
przypominają budowle z Dubaju.

Elementem, który przewija się niemal przez wszystkie murale, jest nowa libijska fla-
ga w czerwono-czarno-zielonych barwach z białą gwiazdą i półksiężycem na najszerszym, 
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czarnym pasie. W początkowym okresie trwania walk jeszcze formował się jej ostateczny 
kształt, co widać na niektórych muralach, gdzie ukazane są warianty flagi: bez półksiężyca 
i gwiazdy lub z wszystkimi pasami tej samej szerokości. Nawet jeśli na jakimś przedsta-
wieniu nie widać samej flagi, jej barwy obecne są w napisach, tle, na elementach odzieży 
czy częściach ciała. Ta sama flaga obowiązywała w Libii za rządów króla Idrisa I w latach 
1951–1969. Na  jej przywrócenie niewątpliwie wpływ miał fakt, że powstanie wybuchło 
w Cyrenajce, miejscu pochodzenia monarchy. 

Na muralach widać też odniesienie do arabskiej wiosny, głównie w postaci flag egip-
skiej i tunezyjskiej. Jedno z przedstawień ukazuje czarne postaci trzymające kolejno flagi 
Libii, Egiptu i  Tunezji. Frontalna postać niosąca flagę libijską trzyma też pochodnię, po 
którą sięgają dwie wyciągnięte dłonie z napisem Syria i Jemen. Murale pokazują, że o ile 
Libijczycy chętnie identyfikują się z wydarzeniami w Tunezji czy Egipcie, o tyle nie utożsa-
miają się z samymi Egipcjanami czy Tunezyjczykami, którzy kojarzą się w Libii z tanią siłą 
roboczą.

Oprócz typowo libijskich czy panarabskich symboli na muralach widać elementy za-
chodniej popkultury, czego przykładem mogą być znane z kreskówek dla dzieci postacie 
– Kubuś Puchatek i Sponge Bob niosący libijską flagę. Zachodnie wpływy widać też w for-
mach plastycznych i technikach malarskich albo we wspomnianych pastiszach prac twór-
ców europejskich i amerykańskich.

Przeplatające się symbole libijskie, panarabskie i  zachodnie zdają się być naprędce 
przygotowaną mieszanką czasem sprzecznych ze sobą idei – flaga pochodząca z czasów 
monarchii i hasła nawołujące do równości; pacyfistyczny Kubuś Puchatek i lejąca się krew 
bohaterów czy wiszący na szubienicy Kaddafi. Rewolucja to jednak czas działania, a nie 
powolnego wypracowywania spójnych koncepcji, a powstałe w czasie jej trwania mura-
le miały oddziaływać na emocje, a nie zachęcać do przemyśleń. Stąd popularność kary-
katur zniekształcających wizerunek Kaddafiego – najprostszy, bo wymagający jedynie 
artystycznego wyrobienia, a zarazem czytelny sposób pokazania stosunku do znienawi-
dzonego dyktatora. Nie można się oprzeć wrażeniu, że twórcy murali wobec braku czasu 
na wypracowanie własnych wizji artystycznych czerpali tematy i motywy ze wszystkich 
możliwych źródeł – powielali formy znane z zachodniej kultury popularnej, wykorzystywali 
pomysły twórców street artu, przeglądali strony internetowe i przerysowywali dostępne 
na nich rysunki satyryczne, odwoływali się do symboli i haseł, które przetaczały się przez 
wszystkie rewolucje. 

Zakończenie

Wraz z zakończeniem działań wojennych zapotrzebowanie na murale i hiphopowe 
piosenki zmalało. Artyści wyładowali już swoje frustracje, aktywiści nie muszą dłużej 
„walczyć” za pomocą pędzla czy rytmu, a  eksploatowane podczas rewolucji tematy 
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przestały być aktualne. Wydaje się też, że to, co uchodziło twórcom w czasie trwania 
walk, nie jest już dobrze widziane. Portretowanie Kaddafiego jako małpy lub szczura 
czy nawoływanie raperów do dżihadu przeciwko byłemu przywódcy i wojny z niewierny-
mi niewiele miało wspólnego z walką o prawa człowieka czy demokrację. Niepoprawne 
politycznie i obyczajowo, niekiedy wręcz rasistowskie czy antyżydowskie formy popkul-
tury odchodzą w zapomnienie. W przestrzeni miejskiej zaczynają pojawiać się banery 
nawołujące do zaprzestania strzelania w powietrze z broni palnej. Umieszczone na nich 
zdjęcie płaczącego, bo przestraszonego hukiem wystrzału niemowlęcia zwiastuje nowy 
etap w dziejach Libii.
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Painting Revolution: 
Murals in Libya

(abstract)

In Gaddafi’s Libya artistic expression in general was suppressed and thoroughly con-
trolled. Pop-art, especially if perceived as linked to Western culture, was outright forbid-
den. No graffiti on the walls (besides some basic slogans of football fans) was tolerated. 
No Western-like music, even if rooted in African culture, was allowed on the radio. Wear-
ing a Metallica T-shirt was as much “rebellious” as sporting a Muslim beard.

When revolution erupted in February 2011, along with first demonstrations and clash-
es two phenomena sprang up: sad, dusty walls of Benghazi (the cradle of the uprising in 
the eastern Libya) were covered with bright paintings and first independent radio sta-
tions started broadcasting hip-hop pieces with a strong revolutionary, patriotic and Is-
lamic message.

Both means of expression were far from political correctness. Street artists portrayed 
the dictator not only as a monkey, rat, chicken or fly, but frequently “accused” him of be-
ing a Jew, to the silent dismay of the rebels’ Western allies. Hip-hop bands vowed to fight 
Gaddafi mainly in religious terms, calling for jihad against an infidel rather than fostering 
human rights and democracy.

The colorful representations of revolution that covered walls of Libyan cities for a few 
months of 2011 are the focus of the paper. Although they share some characteristic fea-
tures with graffiti art, there are more arguments for classifying them as murals. Apart 
from representing Gaddafi’s caricatures, artists portray symbols of the revolution; both 
local (Omar al-Muhktar, Saladin’s eagle, lion) as well as universal ones (risen fists, “vic-
tory” gestures, hands breaking chains).

New forms of pop-art proved quite unsustainable. Songs were quickly forgotten 
and replaced by new ones. Graffiti was repainted, removed or written over. Very few of 
the original pieces remained in their original shape. The messages they conveyed also lost 
a lot of their meaning or became deformed. The only thing that might have survived was 
pure hatred aimed at the dictator.
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Anna Rynkowska-Sachse
Sopocka Szkoła Wyższa

Architektura współczesnej Afryki 
w świetle World Architecture 
Festival w Barcelonie 
w latach 2008–2011

W związku z dynamicznie rozwijającą się w ostatnich latach architekturą współczesną 
w Afryce pojawia się potrzeba zbadania tego zjawiska w kontekście architektury świa-
towej. Wyróżniające się obiekty architektoniczne na świecie są wyłaniane i nagradzane 
w  ramach organizowanych konkursów architektonicznych. Każdy z  tych konkursów ma 
swoją specyfikę – stosuje inne kryteria klasyfikacji, dotyczy określonego terytorium, ka-
tegorii i terminu. Najbardziej uniwersalnym i wszechstronnym konkursem, który mógł-
by ukazać architekturę afrykańską w  kontekście globalnym, jest World Architecture 
Festival (Światowy Festiwal Architektury, WAF) odbywający się w  latach 2008–2012.  
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w Barcelonie1. W artykule dokonano ogólnej analizy projektów z kontynentu afrykańskiego 
zakwalifikowanych do WAF-u w ramach różnych kategorii w latach 2008–2011. Korzysta-
jąc z archiwum festiwalowego, omówiono 25 zrealizowanych lub planowanych obiektów 
konkursowych, które wykonane zostały przez architektów z  Afryki, Ameryki Północnej 
i Europy, ze szczególnym uwzględnieniem uhonorowanych2.

Współczesna architektura Afryki w świetle WAF-u

Nagrody dla afrykańskich projektów w światowych konkursach architektonicznych

Dotychczas współczesna architektura Afryki została dostrzeżona w  kilku cenio-
nych światowych konkursach architektonicznych. W  1984  r. Union Internationale des 
Architectes (Międzynarodowy Związek Architektów, UIA), międzynarodowa organizacja 
reprezentująca architektów ze 124 krajów świata, uhonorowała Hassana Fathy z Egip-
tu za przyjazny środowisku projekt budynków mieszkalnych dla ubogich mieszkańców 
wioski New Gourna, zrealizowany przy użyciu lokalnych materiałów3. Kilka projektów 
afrykańskich wyróżniono też nagrodą Aga Khan Award for Architecture (Nagroda Aga 
Khana dla Architektury, AKAA)4. Nagroda ta przyznawana jest m.in. twórcom projektów, 
które spełniają potrzeby i  aspiracje lokalnych społeczności muzułmańskich w  krajach 
rozwijających się (niekoniecznie islamskich) Azji i Afryki, za wyjątkowe rozwiązania ar-
chitektoniczne. Do tej pory nagrodę tę otrzymały: budynek Ambasady Królestwa Ni-
derlandów w Addis Abebie w Etiopii, zaprojektowany przez holenderskich architektów 
Dicka van Gamerena i Bjarne Mastenbroeka – za realizację projektu na bazie lokalnych 
wykonawców, materiałów i  technik. Bibliotheca Alexandrina w  Aleksandrii w  Egipcie, 
wykonana według projektu norweskiej firmy Snøhetta, oraz Primary School w  Gando 
w Burkina Faso, zaprojektowana przez pochodzącego z tej miejscowości Diébédo Fran-
cisa Kéré – za nowatorskie, odpowiednie do kontekstu rozwiązania architektoniczne5. 
Ostatni wymieniony projekt otrzymał też w 2009 r. nagrodę Global Award for Sustaina-
ble Architecture (Światowa Nagroda za Architekturę Zrównoważoną) za zastosowanie 
ekologicznych rozwiązań6. 

Republika Południowej Afryki i Republika Namibii, kraje wiodące w dziedzinie ar-
chitektury w  Afryce, honorują najlepsze projekty w  konkursach ogłaszanych przez  

1	  http://www.worldarchitecturefestival.com (dostęp z 20.03.2012).
2	  http://www.worldbuildingsdirectory.com (dostęp z 20.03.2012).
3	  http://www.uia.com (dostęp z 12.04.2012).
4	  http://www.akdn.org (dostęp z 07.02.2014).
5	  Diébédo Francis Kéré – architekt urodzony w Gando, wykształcony na Technischen Universität Berlin, prowadzi wła-
sne biuro architektoniczne w Niemczech.
6	  http://www.locus-foundation.org (dostęp z 15.04.2012).
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South African Institute of Architects (Instytut Architektów z Republiki Południowej Afryki,  
SAIA)7 i Namibian Institute of Architects (Instytut Architektów z Namibii, NIA)8. 

World Architecture Festival

Najbardziej liczącym się konkursem architektonicznym na świecie, w którym uhonoro-
wano również projekty z Afryki, jest World Architecture Festival. WAF to jedyne tego typu 
wydarzenie, które może dać spójny obraz dokonań architektury afrykańskiej na tle współ-
czesnej architektury światowej. Najlepsze projekty są wybierane podczas trwającego trzy 
dni festiwalu. Międzynarodowe jury, w  którym zasiadają światowe sławy w  dziedzinie 
architektury, wybiera i nagradza spośród zakwalifikowanych wcześniej prac (Shortlisted) 
z całego świata World Building of the Year (Światowy Budynek Roku) oraz najlepsze obiek-
ty w grupach: Completed Buildings (Obiekty Zrealizowane) i Future Projects (Obiekty Pro-
jektowane) w ramach przypisanych im kategorii9. Jury nagradzało również do 2010 r. obiek-
ty w grupie Interiors and Fit Out (Wnętrza i Wyposażenie) i do 2011  r. Structural Design 
(Projektowanie Strukturalne). W grupie, w której rozpatruje się projekty już zrealizowane 
(Completed Buildings), można wyróżnić następujące kategorie: „Użyteczność publiczna”, 
„Zdrowie”, „Szkoły”, „Szkolnictwo Wyższe/Instytuty”, „Domy”, „Rezydencje”, „Sport”, 
„Kultura”, „Produkcja/Energia/Recykling”, „Zamieszkanie zbiorowe”, „Biura”, „Sklepy”, 
„Transport”, „Hotele/Wypoczynek”, „Stare i Nowe”, „Natura/Krajobraz”, „Wystawy”, „Re-
ligia”. Natomiast w grupie, do której zgłaszane są projekty przyszłych realizacji (Future 
Projects), rozpatrywane są one w  kategoriach: „Rezydencje”, „Koncepcje konkursowe”, 
„Komercja”, „Kultura”, „Edukacja”, „Eksperyment”, „Zdrowie”, „Infrastruktura”, „Krajobraz”, 
„Planowanie urbanistyczne”. 

W poszczególnych latach przypisana grupie liczba kategorii obiektów zrealizowanych 
i projektowanych oraz ich nazwy się zmieniały10. 

Na Festiwalu każda zakwalifikowana praca jest prezentowana przez autorów przed 
gronem ekspertów w danej kategorii (wśród nich znajdują się znani architekci pochodzą-
cy z różnych kontynentów, krytycy architektury oraz profesorowie znanych uczelni) oraz 
na forum publicznym, w którym może uczestniczyć każda zainteresowana osoba, która 

7	  http://www.saia.org.za/?page=awards (dostęp z 5.09.2012).
8	  http://www.nia.org.na/services_merit.htm (dostęp z 25.09.2012).
9	  W 2011 r. jury obradowało w składzie: Michael Sorkin, Ben van Berkel, Jo Noero, Odile Decq oraz profesor Kongjian You, 
http://www.worldarchitecturefestival.com/judging_judges.cfm?eventYear=2011 (dostęp z 25.09.2012).
10	  W 2008  r. projekty były rozpatrywane tylko w grupie Completed Buildings, a w  jej ramach wyznaczonych było 17 
kategorii. W 2009 r. przyznawano nagrody w grupach: Completed Buildings (15 kategorii), Future Projects (10 kategorii), 
Interiors and Fit Out i Structural Design; w 2010 r.: Completed Buildings (15 kategorii), Future Project (10 kategorii), Inte-
riors and Fit Out i Structural Design; w 2011 r.: Completed Buildings (15 kategorii), Future Project (10 kategorii), Structural 
Design i Interiors and Fit Out wydzielone jako Interior Design World Festival; w 2012 r.: Completed Buildings (17 kategorii), 
Future Project (14 kategorii) i nowa grupa: Landscape Projects. 
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wykupiła wcześniej bilet11. Ze względu na dużą liczbę zakwalifikowanych prac ich prezen-
tacja odbywa się równocześnie w kilkunastu salach przypisanych poszczególnym grupom 
i  ich kategoriom. W  trakcie Festiwalu wszystkie prace można oglądać na  odrębnej wy-
stawie. Po zakończeniu WAF-u wszystkie zakwalifikowane do  konkursu projekty wraz 
z opisem i zdjęciami są dostępne online na oficjalnej stronie internetowej Festiwalu12. Do-
tychczas w ciągu czterech lat od początku trwania Festiwalu zgłoszono ponad 700 prac 
z 59 krajów, z czego 25 z 11 krajów Afryki. W 2008 r. zgłoszono 3 projekty zrealizowane 
w Afryce, w 2009 r. – 8, w 2010 r. – 3, a w 2011 r. – 11, co świadczy o obecności projektów 
z kontynentu afrykańskiego na forum międzynarodowym13. Dlatego też WAF wydaje się 
odpowiedni do podjęcia badań nad miejscem współczesnej architektury w Afryce na tle 
architektury światowej.

Analiza projektów zakwalifikowanych do WAF-u w latach 2008-2011

W podjętej analizie przedstawiono grupy i kategorie, w ramach których obiekty były 
oceniane przez ekspertów, podano także autorów projektów, rodzaj inwestora oraz istotne 
informacje decydujące o wyjątkowym charakterze prezentowanych realizacji. W analizie 
wspomniano o wszystkich 25 obiektach z Afryki zgłoszonych do konkursu, a następnie 
szczegółowo przedstawiono tylko te uhonorowane.

Kategorie i kraje pochodzenia oraz funkcje projektów

Zgłoszone na WAF w  latach 2008–2011 zrealizowane obiekty lub planowane inwe-
stycje dotyczą następujących państw afrykańskich: Algierii, Burkina Faso, Egiptu, Gha-
ny, Kenii, Maroka, Namibii, Nigerii, RPA, Rwandy i Sierra Leone. Aż 8 realizacji pochodzi 
z RPA, 20 projektów dotyczy miast, w większości przypadków stolic wymienionych krajów, 
natomiast 5 pozostałych zlokalizowano na przedmieściu lub poza miastem. Projekty roz-
patrywane w grupie Completed Buildings w kategoriach „Użyteczność publiczna”, „Dom”, 
„Kultura”, „Hotele/Wypoczynek”, „Stare i  Nowe” oraz „Transport” zrealizowane zostały 
w Maroko, Namibii, RPA, Algierii i Nigerii, a w kategoriach „Produkcja/Energia/Recykling”, 
„Szkoły” oraz „Zdrowie” w  Burkina Faso, Ghanie, Kenii i  Rwandzie. Natomiast obiekty 
z grupy Future Projects w kategorii „Szkoły” i „Zdrowie” dotyczą Kenii, Rwandy i Sier-
ra Leone, a  „Sklepy”, „Biura”, „Zamieszkanie zbiorowe”, „Infrastruktura” oraz „Plany 
urbanistyczne” – dużych rozbudowujących się miast: Abudży, Fezu, Kairu, Marakeszu, 
Ouagadougou i Tangeru. Powstałe w Afryce obiekty biorące udział w konkursie pełnią różne 

11	  Autorka artykułu uczestniczyła w WAF-ie w 2012 r. 
12	  http://www.worldbuildingsdirectory.com (dostęp z 25.09.2012).
13	  http://www.worldbuildingsdirectory.com (dostęp z 15.04.2012).
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funkcje. W grupie obiektów już zrealizowanych znalazły się: budynki biurowe – siedziba Am-
basady Brytyjskiej w Slimane w Algierii i biuro Bührmann & Partners w Windhoek w Namibii, 
obiekty sportowe – Football Training Centre (Centrum Szkolenia Piłki Nożnej) w Soweto i Na-
tional Stadium (Stadion Narodowy) w Johannesburgu w RPA, ośrodek z kuchnią dla małej 
społeczności „zasilany śmieciami” (Community Cooker/Jiko ya Jamii) w Kenii, rezydencje – 
Liliesleaf Legacy Project, 25 Loader Street, Darlymple Pavillion w RPA, Hilton Hotel znajdujący 
się w stolicy Namibii, muzea – Mapungubwe Interpretation Centre zlokalizowane na terenie 
parku narodowego Mapungubwe Hills oraz Freedom Park//hapo Museum powiązane z Fre-
edom Park w RPA, obiekty związane z ochroną zdrowia – Centre pour le Bien-être des Femmes 
(Centrum Zdrowia Kobiet, CBF) w Burkina Faso i Butaro Hospital (Szpital w Butaro) w Rwan-
dzie. W grupie planowanych inwestycji znalazły się natomiast: dom dla osieroconych dzieci 
Children’s Home w Ghanie, salon motoryzacyjny Automotive showroom and leisure center 
w Egipcie, obiekt biurowy Tena Tower w stolicy Burkina Faso, osiedle mieszkaniowe Block 36 
w kwartale wielofunkcyjnym w Egipcie, plac i węzeł wielkomiejski New Abuja City Gate w Ni-
gerii, terminal pasażerski Sea Passenger Terminal i rozbudowa Aeroport de Marrakech-Me-
nara w Maroko, centra pomocy i wsparcia dla kobiet i dzieci – Women’s Opportunity Centre 
(Centrum Szansy dla Kobiet) w Rwandzie i Women and Children’s Wellness Centre (Centrum 
Wsparcia dla Kobiet i Dzieci) w Kenii oraz obiekt szkolno-edukacyjny – Prototype Child-Frien-
dly School (Prototypowa Szkoła Przyjazna Dziecku) w Sierra Leone. 

Twórcy projektów

Twórcy projektów to afrykańskie biura architektoniczne (Egipt, Kenia, Namibia, Maroko, 
RPA) oraz pracownie spoza Afryki: z Ameryki Północnej (Stany Zjednoczone, Kanada) oraz 
z Europy (Francja, Wielka Brytania, Włochy). Spośród biur nieafrykańskich można wyróżnić 
te, które realizują swoje projekty w ramach typowego zlecenia, tylko że w Afryce, oraz takie 
biura, które wykonują projekty z  inicjatywy dobroczynnej na  rzecz najuboższych w Afryce 
na  zlecenie lub w  ramach organizacji pozarządowych z  Holandii, Stanów Zjednoczonych, 
Wielkiej Brytanii i Włoch, przy czym niektóre z tych biur uczestniczą we współfinansowaniu 
tych projektów. 

Najważniejszym biurem afrykańskim jest biuro Peter Rich Architects z RPA14. Muzeum Ma-
pungubwe Interpretation Centre ich autorstwa otrzymało najwyższą nagrodę WAF-u – „Świa-
towy Budynek Roku 2009”. Ten sam projekt zdobył także Gold Medal 2010 (Złoty Medal 2010) 
– najwyższą nagrodę w konkursie dla architektów ogłaszanym przez SAIA w RPA oraz został 
zwycięzcą w konkursie The Earth Awards (Nagrody Ziemi) w 2010 r. w kategorii Built Environ-
ment (Środowisko Zbudowane) za pionierskie rozwiązanie na rzecz zrównoważonego rozwo-
ju w najuboższych i odległych miejscach świata i był zwieńczeniem dotychczasowych badań 

14	  http://www.peterricharchitects.co.za (dostęp z 12.09.2012).
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prof. Petera Richa nad rodzimą afrykańską architekturą poświęconych stworzeniu autentycz-
nej współczesnej architektury Afryki15. Drugą ważną afrykańską pracownią architektoniczną 
jest Boogertman & Partners z RPA, której National Stadium w Johannesburgu zrealizowany 
we współpracy z firmą Populous z Wielkiej Brytanii, zwyciężył na WAF-ie w kategorii „Sport” 
w 2010 r.16. Pozostałe lokalne biura architektoniczne pochodzące z RPA, których projekty zosta-
ły zakwalifikowane do WAF-u, to: Kotlowitz Marais Architects17, Silvio Rech & Lesley Carstens 
(biura specjalizujące się m.in. w projektach rezydencji), Daffonchio & Associates Architects18 
(biuro proekologiczne), GAPP Architects & Urban Designers19, Mashabane Rose & Associates20 
oraz MMA Architects21 (współpracujące ze sobą biura architektoniczno-urbanistyczne). Egipt 
w dotychczasowych edycjach WAF-u reprezentowało biuro Shahiry Fahmy (Shahira Fahmy 
Architects, SFA)22, cenione za innowacyjne projekty łączące nowe idee przestrzenne z lokal-
nym kontekstem (klimatem, kulturą, tradycją, formami miejskimi), Kenię – Planning Sys-
tems Services Ltd.23 z Nairobi założone w 1978 r., uhonorowane Millennium Gold Awards przez 
Architectural Association of Kenya (Stowarzyszenie Architektoniczne Kenii, AAK) i wyróż-
nione na WAF-ie za realizację kuchni społecznej (Community Cooker/Jiko ya Jamii), Namibię 
– Wasserfall Muntig Architects24 prowadzone od 2002 r. przez doświadczonych architektów, 
absolwentów Pretoria University, natomiast Maroko – biuro E2 Architecture z Casablanki, 
które jest twórcą nowoczesnej rozbudowy lotniska w Marrakeszu. 

Do biur architektonicznych pochodzących spoza Afryki, których projekty realizowa-
ne były na kontynencie afrykańskim i zaprezentowane na WAF-ie w latach 2008–2011, 
należą: 

– amerykańskie biura architektoniczne: RUF Project25 z  Kanady, Ehrlich Architects 
& Culver City26, Sharon Davis Design27, Perkins+Will Triad Architects28, MASS Design  
Group29 ze Stanów Zjednoczonych;

– europejskie biura architektoniczne: John McAslan & Partners30, Mossessian & 

15	  http://www.theearthawards.org (dostęp z 12.09.2012).
16	  http://www.boogertman.com (dostęp z 15.04.2012).
17	  http://www.understandingdesign.co.za (dostęp z 15.04.2012). 
18	  http://www.daffonchio.co.za (dostęp z 15.04.2012).
19	  http://www.gapp.net (dostęp z 15.04.2012).
20	  http://www.mashabanerose.co.za (dostęp z 15.04.2012).
21	  http://www.mma-architects.com (dostęp z 25.09.2012).
22	  http://www.sfahmy.com (dostęp z 25.09.2012).
23	  http://www.planning-kenya.com (dostęp z 25.09.2012).
24	  http://www.wasserfallmunting.com (dostęp z 25.04.2012).
25	  http://www.rufproject.com (dostęp z 25.09.20120).
26	  http://www.s-ehrlich.com (dostęp z 24.04.2012).
27	  http://www.sharondavisdesign.com (dostęp z  24.04.2012). Sharon Davis, właścicielka biura Sharon Davis Design, 
otrzymała od Women for Women International Active Citizen’s Award w 2010  r. za zaangażowanie na  rzecz budowy 
ośrodka Women’s Opportunity Centre w Rwandzie. 
28	  http://www.perkinswill.com (dostęp z 29.09.2012).
29	  http://www.massdesigngroup.org (dostęp z dn. 29.09.2012).
30	  http://www.mcaslan.co.uk (dostęp z 25.09.2012).	
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Partners31, Populous, Foster and Partners32, Article 2533 z  Wielkiej Brytanii, Manuelle  
Gautrand Architecture34 i Odile Decq35 z Francji oraz FAREstudio36 z Włoch. 

Część spośród wymienionych biur architektonicznych zaangażowana została do wy-
konania projektów przez organizacje pozarządowe: Associazione Italiana Donne per lo  
Sviluppo (Włoski Związek na rzecz Rozwoju, AIDOS)37, Let Kids Smile (holenderska orga-
nizacja pozarządowa)38, Women for Women International (Międzynarodowa Organizacja 
Kobiety dla Kobiet, WWI)39 i Partners In Health (Partnerzy w Zdrowiu, PIH)40, które podjęły 
się budowy obiektów ważnych dla zdrowia i edukacji w najuboższych krajach Afryki (Bur-
kina Faso, Ghana, Kenia, Rwanda, Sierra Leone). Article 25 z Wielkiej Brytanii jest organi-
zacją dobroczynną, którą można traktować również jako biuro architektoniczne, ponie-
waż zatrudnia architektów, inżynierów i menedżerów do  realizacji projektów na  rzecz 
najbardziej potrzebujących, w miejscach dotkniętych katastrofą czy biedą. Organizacja 
ta zajmuje się również zbieraniem informacji oraz najnowszych doświadczeń i  odkryć 
naukowych dotyczących tematu i  miejsca, w  którym ma powstać obiekt z  inicjatywy 
danej organizacji pozarządowej. Podobnie FAREstudio z Włoch, które z założenia zaj-
muje się przede wszystkim architekturą socjalną w warunkach trudnych do zamieszka-
nia lub wymagających polepszenia. FAREstudio zaprojektowało Centre pour le Bien-être 
des Femmes w Burkina Faso na zlecenie AIDOS. W Rwandzie biuro Sharon Davis Design 
ze Stanów Zjednoczonych we współpracy z WWI zaprojektowało Women’s Opportunity 
Centre w  Kayonza, a  MASS Design Group, również ze Stanów Zjednoczonych – Szpi-
tal w Butaro na zlecenie PIH. Oba biura finansowały częściowo pracę swoich architektów 
przy tych projektach. Podobnie Perkins+Will Triad Architects, które z własnej inicjatywy 
wykonało projekt Women and Children’s Wellness Centre w Nairobii w Kenii, natomiast 
Fosters & Partners, jedno z najlepszych biur nie tylko w Wielkiej Brytanii, ale i na świe-
cie, we współpracy z Article 25 zaangażowało się w projekt Prototype Child-Friendly Scho-
ol w Kondoma w Sierra Leone. Architekci z Foster & Partners pro publico bono podzielili 
się swoim doświadczeniem i wiedzą na rzecz najuboższych. Holenderska organizacja Let 
Kids Smile z kolei poprosiła Article 25 o zaprojektowanie Children’s Home (Dom dla Dzieci) 
w Nkoranza w Ghanie. 

31	  http://www.mossessian.com (dostęp z 25.09.2012).
32	  http://www.fosterandpartners.com (dostęp z 25.09.2012).	
33	  http://www.article-25.org (dostęp 25.09.2012).	
34	  http://www.manuelle-gautrand.com (dostęp z 25.09.2012).
35	  http://www.odbc-paris.com (dostęp z 25.09.2012).
36	  http://www.farestudio.it (dostęp z 25.09.2012).
37	  http://www.aidos.it (dostęp z 12.09.2012).
38	  http://www.letkidssmile.com (dostęp z 12.09.2012).
39	  http://www.womenforwomen.org (dostęp z 12.09.2012).
40	  http://www.pih.org (dostęp z 12.09.2012).



An
na

 R
yn

ko
w

sk
a-

Sa
ch

se
  A

rc
hi

te
kt

ur
a 

w
sp

ół
cz

es
ne

j A
fr

yk
i w

 ś
w

ie
tl

e 
W

or
ld

 A
rc

hi
te

ct
ur

e 
...

281

Inwestorzy projektów

W przypadku budowy domów Liliesleaf Legacy Project, 25 Loader Street, Darlymple  
Pavillon w RPA, hotelu Hilton i B&P Office w Namibii czy planowanego Automotive Show-
room & Leisure Centre (Salon Motoryzacyjny i Centrum Wypoczynku) w Kairze w Egipcie 
mamy do  czynienia z  inwestorem prywatnym. Budowę siedziby Ambasady Brytyjskiej 
w  Slimane w  Algierii sponsorował natomiast rząd Wielkiej Brytanii, terminalu pasa-
żerskiego w Tangerze i  rozbudowę terminalu na  lotnisku w Marrakeszu – rząd Maroko, 
a węzła transportowego New Abuja City Gate – rząd Nigerii. Muzeum Mapungube Inter-
pretation Centre i założenie Freedom Park//hapo Museum, które łączy funkcje muzeum 
zachowującego dziedzictwo narodowe z parkiem i służy odbudowie ducha narodu poprzez 
historię, kulturę i duchowość, sfinansował rząd Republiki Południowej Afryki. Z kolei bu-
dowę Prototype Child-Friendly School w Sierra Leone, szpitala w Butaro, którego powstanie 
zaakceptowało Ministry of Health (Ministerstwo Zdrowia) Rwandzie czy centrów – Centre 
pour le Bien-être des Femmes w Burkina Faso, Women’s Opportunity Centre w Rwandzie fi-
nansowały organizacje pozarządowe działające na rzecz potrzebujących w Afryce – AIDOS, 
PIH, WWI i  Let Kids Smile. Do budowy Centre pour le Bien-être des Femmes w  Burkina 
Faso przyczyniło się wsparcie finansowe włoskiej partii politycznej Democratici di Sinistra 
(Lewicowa Partia Demokratyczna) i  Komisji Europejskiej. Z  uwagi na  bardzo ograniczo-
ny budżet wymienionych organizacji pozarządowych inwestycje są wspierane także przez 
biura architektoniczne, które częściowo (Sharon Davis Design, MASS Design Group) lub 
w całości (Perkins+Will Triad Architects, Foster & Partners) finansują wykonanie projektu, 
a także użyczają swojego wizerunku do zainteresowania daną inwestycją szerszej opinii 
publicznej. 

Wybrani laureaci World Architectural Festival 

To, jaką pozycję przedstawione obiekty zajęły w konkursie, jest mniej istotne niż to, 
że zostały do niego zakwalifikowane. Oznacza to bowiem, że spełniły kryteria konkursu, 
co już należy uważać za sukces. 

Z perspektywy współczesnej architektury najważniejszym budynkiem, który powstał 
w Afryce w ostatnich latach, jest Mapungubwe Interpretation Center (Muzeum Mapun-
gubwe) w RPA – zwycięzca WAF-u w 2009 r., autorstwa architektów biura Peter Rich Ar-
chitects. Budynek powstał u zbiegu rzek Limpopo i Shashe, na terenie Mapungubwe Na-
tional Park, którego wzgórza, ze względu na cenne stanowiska archeologiczne znajdujące 
się na tym obszarze, wpisane zostały na Listę Światowego Dziedzictwa UNESCO. W tym 
projekcie architekci inspirowali się charakterystycznym krajobrazem afrykańskim oraz 
formami typowymi pod względem naturalnego położenia dla dawnych cywilizacji po-
wiązanych handlowo z cywilizacją Wielkiego Zimbabwe. Zespół budynków tworzących 
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muzeum nawiązuje do motywów naskalnych odnalezionych na Mapungubwe Hill. Serce 
założenia tworzą dwie wyróżniające się wizualnie kopulaste formy przypominające tra-
dycyjne południowoafrykańskie kopce orientacyjne wytyczające szlaki komunikacyjne. 
W  konstrukcji kopuł wykorzystano sklepienia tamburynowe, które kojarzą się z  moty-
wem muszli odkrytych podczas wykopalisk archeologicznych. W środku kopuł widoczne 
są nieotynkowane ściany wykonane z ręcznie wyrabianych cegieł. Na zewnątrz budynek 
wykończony został lokalnymi otoczakami. W  założeniu projektantów wieloczęściowy 
obiekt miał wyglądać tak, jakby eksplodował ze środka ziemi w procesie geologicznym 
podobnym do tego, który ukształtował Mapungubwe Hill. Poza wartością architektonicz-
ną realizacja projektu wniosła istotny wkład w rozwój lokalnej społeczności. Do jego bu-
dowy zaangażowano bezrobotnych, którzy zostali przeszkoleni w technologii wytwarza-
nia cegieł ziemnych i wznoszeniu sklepień, by w przyszłości mogli wykorzystać zdobyte 
doświadczenie41. Budynek muzeum poprzez swoją formę, wpisanie w lokalną symbolikę, 
wykorzystanie lokalnych materiałów akcentuje niezwykłą symbiozę współczesnej archi-
tektury z naturalnym dziedzictwem Afryki. 

W grupie Completed Buildings w kategorii „Sport” w 2010 r. wygrał National Stadium 
w  Johannesburgu autorstwa dwóch biur: Boogertman & Partners i  Populous z  Wielkiej  
Brytanii. Obiekt jest pełen symboliki południowoafrykańskiej. Forma architektoniczna 
przypomina charakterystyczną afrykańską tykwę (kalebasę), dzięki czemu stadion już 
z daleka jest rozpoznawalny. Obiekt jest wykonany z otwartych lub oszklonych modułów 
oraz betonowych paneli wzmocnionych włóknem w ośmiu różnych kolorach i dwóch fak-
turach. W ciągu dnia zmieniający się odcień paneli przypomina kolor afrykańskiej ziemi. 
Jasny odcień w górnej części formy nawiązuje do wgłębień kopalnianych, co jest odwo-
łaniem do dawnych kopalni znajdujących się w pobliżu. W nocy stadion pokrywają kolory 
w odwrotnym porządku kolorystycznym, co ma związek z tradycją tworzenia geometrycz-
nych wzorów charakterystycznych dla kultury afrykańskiej. Przyjęty kształt stadionu jest 
elastyczny ze względu na możliwość podziału na strefy – wydzielenie przestrzeni pośred-
niej pomiędzy zewnętrzem a trybunami w ramach obiektu. Stadion jest czterokondygna-
cyjny i składa się z poziomu podziemnego, górnego oraz dwóch skybox – apartamentów 
tworzących strefę dla VIP-ów dostępną przez wydzielone rampy z poziomu podium. 

W grupie Future Projects w  kategoriach „Edukacja” i  „Planowanie urbanistyczne” 
w  2011  r. wygrał projekt Women’s Opportunity Centre autorstwa Sharon Davis Design 
wykonany na  zlecenie WWI. Ten planowany zespół obiektów tworzących miniwioskę 
zlokalizowany ma być na obszarze 2 hektarów w Kayonza w Rwandzie, kraju o najwyż-
szym współczynniku zaludnienia w Afryce. Ośrodek ma służyć kobietom, które przeżyły 
wojnę, i dać im szansę na odbudowanie swojego życia i tradycyjnego miejsca zamiesz-
kania, ma zachęcić je do prowadzenia własnej wytwórczości, a potem sprzedaży, dzię-
ki której mogłyby się utrzymać. Założenie tworzą owalne formy, które rozchodzą się 

41	  Zwycięzca Światowego Festiwalu Architektury, „Architektura & Murator”, 2010, z. 2, s. 38–40. 
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promieniście na zewnątrz, zaczynając od modułów kameralnych klas znajdujących się 
w centrum, do przestrzeni wspólnej – rynku, gdzie wystawiane będą produkty wykony-
wane w ośrodku oraz ogólnej przestrzeni publicznej zlokalizowanej na obrzeżach. Mate-
riały na budowę będą wykonane przez przyszłych mieszkańców centrum, co ma sprzyjać 
budowaniu solidarności między nimi. W budowę obiektu mają być również zaangażowani 
lokalni przedsiębiorcy, którzy zadeklarowali się sfinansować oczyszczalnię wody, spalarnię 
typu biogas i inne systemy ekologiczne. 

Centre pour le Bien-être des Femmes w Ouagadougou, w Burkina Faso, to zwycięska 
realizacja w kategorii „Zdrowie” w 2008 r. Obiekt ten powstał z inicjatywy AIDOS, włoskiej 
organizacji pozarządowej walczącej o prawa kobiet w krajach rozwijających się. Inwesto-
rem projektu jest włoska partia polityczna Democratici di Sinistra oraz częściowo Komisja 
Europejska. W obiekcie odbywają się zajęcia informujące i uświadamiające kobietom ich 
prawa seksualne i  prokreacyjne. Centrum tworzy kilka modularnych budynków umiesz-
czonych pod jednym dachem z możliwością rozbudowy w przyszłości w duchu idei pro-
jektu. Projekt budynku zakładał dostosowanie obiektu do trudnych warunków klimatycz-
no-środowiskowych (orientacja budynku, plan, kontrola zużycia energii, użycie naturalnej 
roślinności i  odpowiednich technologii). W  związku z  tym czynnik kontroli temperatury 
miał wpływ na całościową ideę projektu. Budynek został tak usytuowany, aby zreduko-
wać wpływ ciepłych wiatrów oraz wykorzystać wzajemne zacienienie obiektów. Podstawą 
rozwiązań technologicznych i funkcjonalnych było maksymalne wykorzystanie naturalnej 
wentylacji przy minimalnym zużyciu energii. W tym celu zastosowano dużą liczbę okien, 
przestrzeń wentylowaną pomiędzy dachem z oknami a sufitem nad pomieszczeniami oraz 
rozdzielono zamknięte obiekty otwartymi zacienionymi przejściami i dziedzińcami. Dach 
budynku zrobiony jest z aluminium odbijającego światło słoneczne oraz z przezroczystego 
materiału PCV, dzięki któremu naturalne światło przenika do wnętrz, redukując potrzebę 
sztucznego doświetlania. Woda dostarczana jest z pobliskiej studni, a energia z baterii 
fotowoltaicznych. Ściany wykonane zostały z robionych na miejscu cegieł, które sporzą-
dzono z mieszanki ziemi, cementu i wody, wysuszonych na słońcu w specjalnych formach. 
Dzięki temu, unikając konieczności eksportu drogich materiałów z  zagranicy, zaoszczę-
dzono pieniądze i energię. Otynkowane ściany pomalowano na biało i wypisano na nich 
kolorowe hasła i slogany związane z działalnością prowadzoną przez NGO. Wokół obiektu 
zasadzono trawę i rośliny subsaharyjskie opóźniające erozję gleby w tym suchym klimacie. 

W grupie obiektów już zrealizowanych w  kategorii „Zdrowie” wyróżniony został 
szpital w Butaro na 140 pacjentów, otwarty w 2011 r. Dotychczas w obszarze zaliczanym 
do najuboższych w Rwandzie i zamieszkałym przez 340 tyś. mieszkańców nie było ani 
szpitala, ani nawet lekarza. Szpital powstał na zlecenie organizacji pozarządowej PIH we 
współpracy z pracownią architektoniczną MASS Design z Bostonu w Stanach Zjednoczo-
nych. Już w założeniach projektowych obiekt ten miał być architekturą holistyczną – miał 
spełniać wymagania stawiane obiektom szpitalnym oraz angażować lokalną społeczność. 
W celu ograniczenia ryzyka zakażenia na terenie szpitala zastosowano typowe rozwiązania 
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zapobiegające rozprzestrzenianiu się bakterii: odpowiedni układ funkcjonalny, wyznaczenie 
kierunków poruszania się pacjentów i  personelu, naturalną wentylację, wydzielenie po-
mieszczeń o wysokim ryzyku zakażenia. Wykorzystano też rozwiązania innowacyjne: wy-
kluczenie wewnętrznych korytarzy, zainstalowanie wiatraków o dużej średnicy i uchylnych 
okien w celu częstej wymiany powietrza, lamp bakteriobójczych i położenie gładkiej posadz-
ki. Do budowy zatrudniono lokalnych mieszkańców, co miało na celu przyuczenie ich do wy-
konywania nowego zawodu mogącego zapewnić im utrzymanie. Inwestorzy zaangażowali 
około 4 tys. ludzi, którzy zostali podzieleni na siedem grup pracujących w dwutygodniowych 
zmianach, zapewniając im na  okres trwania budowy żywność, wodę i  opiekę medyczną. 
Współpraca z ludnością lokalną rozpoczęła się już na etapie projektowym, kiedy dopracowy-
wano szczegóły dotyczące metody budowania. Architektura szpitala jest wyjątkowa, zarów-
no pod względem nowoczesnych rozwiązań przestrzennych, detalu, jak i użytego materiału 
– kamienia wulkanicznego. Dotychczas w lokalnej tradycji materiał ten używany był tylko 
do stawiania fundamentów i ścian, które pokrywano tynkiem. W omawianym zaś projek-
cie posłużył jako materiał do budowy ścian, których wykończenie nie było już konieczne ze 
względu na walory estetyczne i użytkowe samego budulca. Murarze nauczyli się dokładnie 
murować z kamienia wulkanicznego, dzięki czemu mogli znaleźć pracę z wykorzystaniem tej 
umiejętności przy następnych budowach.

Wcześniej na  Festiwalu w  2008  r. wyróżniono w  kategorii „Produkcja/Energia/Recy-
kling” zrealizowany obiekt społecznej kuchni Community Cooker/Jiko ya Jamii. Projekt po-
wstał w znanym biurze architektonicznym z wieloletnim doświadczeniem – Planning Sys-
tems Services Ltd. Ten obiekt służy ubogiej społeczności jako miejsce zamieszkania, gdzie 
za paliwo do podgrzewania wody i gotowania służą śmieci. Architektura odgrywa tu drugo-
rzędną rolę, co potwierdza umieszczenie w opisie tylko jednego zdjęcia, na którym na pierw-
szym planie ujęto użytkowników. Zadaniem obiektu jest funkcjonalne zagospodarowanie 
przestrzeni w taki sposób, aby służyła realizacji niezwykłej idei, która polega na bezpośred-
nim zaangażowaniu ubogich ludzi w zbieranie, segregowanie i przetwarzanie śmieci, dzięki 
którym mogą zapewnić sobie godną egzystencję w Community Cooker. Użytkownicy za przy-
niesienie porozrzucanych w okolicy odpadów i zutylizowanie ich w odpowiednim miejscu we-
dług przyjętej procedury w Community Cooker dostają plastikowe żetony, które zapewniają 
im kilka godzin gotowania (smażenie, gotowanie, pieczenie ciast i  mięs) lub ogrzewania 
wody do mycia. Dzięki gorącej wodzie mogą zjeść ciepły posiłek i umyć się za darmo. W pie-
cu opalanym ogniem uzyskanym ze śmieci mogą dodatkowo upiec w bezpieczny dla zdrowia 
sposób chleb i ciastka, które wraz z gorącą wodą przeznaczone są później na sprzedaż. 

Wnioski

Celem WAF-u jest upublicznienie i nagłośnienie wyjątkowych projektów, które inaczej 
mogłyby zostać niezauważone przez publiczność międzynarodową, a które mają potencjał 
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inspirowania i  zadawania pytań o kierunek rozwoju współczesnej architektury. Na pod-
stawie wyróżnionych projektów z  Afryki można stwierdzić, że istotnie przyczyniają się 
one do dyskusji na ten temat. Ponadto WAF daje szansę młodym architektom z różnych 
środowisk z całego świata do prezentacji swoich dokonań i jest zarazem promocją archi-
tektury współczesnej, w tym także z Afryki.

Architektura w Afryce ma duży potencjał, ponieważ jest budowana w innej kulturze, 
jest wpisana w odmienny krajobraz i opiera się na różnych rozwiązaniach przestrzennych 
i  technologicznych. Projekty afrykańskie związane z  edukacją i  ochroną zdrowia są od-
powiedzią na faktyczne podstawowe potrzeby tamtejszych społeczeństw. Jednocześnie, 
pomimo trudności w sfinansowaniu ich budowy, reprezentują wysoki poziom estetyczny, 
techniczny i technologiczny. Wynika to z tego, że inwestorzy do wykonania projektów za-
trudniają dobrych architektów i  inżynierów, zakładając, że dobry budynek, czyli trwały, 
efektywny i maksymalnie użyteczny, bazujący na lokalnych źródłach i angażujący miesz-
kańców w proces budowania, służy lokalnym społecznościom w duchu zrównoważone-
go rozwoju dłużej. W krajach o wyższym poziomie rozwoju gospodarczego (RPA, Nigeria) 
w ramach inwestycji rządowych powstają muzea, parki narodowe, obiekty sportowe oraz 
węzły transportowe. Na  decyzje o  realizacji obiektów kulturalnych, sportowych i  trans-
portowych wpływa wcześniejsze, chociaż częściowe zaspokojenie podstawowych potrzeb 
danego społeczeństwa, ale także polityka państwa, w której dba się o wizerunek i własne 
dziedzictwo. 

Podsumowując, warto podkreślić, że dotychczas docenione na WAF-ie budynki odwo-
łują się do rodzimych kultur, materiałów, usług, skali (wielkości budynków) oraz miejsca 
w krajobrazie, dzięki czemu ich architektura nie jest powtórzeniem wzorców światowych, 
a początkiem nowej autentycznej współczesnej architektury Afryki. 
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Contemporary African Architecture
at the World Architecture Festival 
in 2008–2011

(abstract)

The main purpose of the article is to present African Architecture in a global context. 
Outstanding architectural projects are selected through competitions. The World Architec-
ture Festival in Barcelona is one of the biggest architectural competitions, with an interna-
tional jury awarding prizes for the Building of the Year and for 17 other facilities in different 
categories. 

In the article, the author analyses the projects from Africa that were shortlisted and ar-
chived in the WAF catalogues. The analysis of the projects comprises country, city, designers 
and their environment (both local and international) and building categories (Civic and Com-
munity, Commercial, Health, House, Social Housing, Future Investments, Sport, Culture, 
Production/Energy/Recycling, Office, Transport). The investors (private, government, non-
government organisations) and the position of the project in the competition constitute 
separate categories. The analyses included in the article focus on selected realizations.  
All projects from WAF are available at www.worldbuildingsdirectory.com.
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Il. 17. Rejon Siby, okolice Kamadjan, kamienny łuk. Według przekazu ustnego łuk, pod którym przeszedł 
władca Mandingów i zobaczywszy pradolinę Nigru, postanowił osiedlić się tu ze swoim ludem; 2001 r.  
(fot. Władysław Filipowiak).

Il. 18. Rejon Siby, okolice Kamadjan, urodzajna pradolina Nigru, którą ujrzał władca Mandingów; 2001 r.  
(fot. Władysław Filipowiak).

Władysław Filipowiak
Manding Sila – Droga Mandingów a położenie stolicy dawnego Mali
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Il. 19. Klientka czumba okadza zioła lecznicze podczas ceremonii, aby nadać im większą moc. Ma-
dagaskar, Mahajanga, 2008 r. (fot. K. Marcinkowska)

Il. 20. Medium w stanie mianjaka oczekuje na przybycie ducha czumba w towarzystwie akordeonisty. Ma-
dagaskar, Mahajanga, 2009 r. (fot. K. Marcinkowska)

Karolina Marcinkowska
Spotkanie z przodkami. Kult czumba w wyobrażeniach i dyskursie mieszkańców malgaskiego miasta Mahajanga
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Il. 21. Czumba Andrenkindraza przy stole z rekwizytami niezbędnymi do ceremonii. Madagaskar, 
Mahajanga, 2009 r. (fot. K. Marcinkowska)

Il 22. Jedno ze stoisk na targu Mahabibo z akcesoriami przeznaczonymi dla czumba i jego klientów. 
Madagaskar, Mahajanga, 2008 r. (fot. K. Marcinkowska)

Karolina Marcinkowska
Spotkanie z przodkami. Kult czumba w wyobrażeniach i dyskursie mieszkańców malgaskiego miasta Mahajanga
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Il. 25. Szachan Łakraba, bohater I wojny światowej. Jego syn był dowódcą 
Setki Abchaskiej, która walczyła z wojskami pruskimi na terenie Kaukazu. 
Po jego lewej stronie stoi Murzyn abchaski (źródło: http://vk.com/wall-
17544363_143, dostęp z 12.03.2014). 

Il. 23. Murzyni abchascy z Kołchozu imienia Józefa Stalina, miejscowość 
Adzjubża, rejonu Oczamczirskiego Abchaskiej ASRR. Zdjęcie zostało zro-
bione pod koniec lat 40. XX w. (źródło: M.F. Niestruch, Cziełowieczieskije 
rasy, Moskwa 1954)

Il. 24.  Murzyn karabaski (Arapo-gó-
ral). Zdjęcie zrobione przez Georga 
Kennana (1845–1929) – amerykań-
skiego podróżnika i dziennikarza, 
podczas drugiego pobytu w Rosji 
w 1870 r. (źródło:http://commons.
wikimedia.org/wiki/File:Afro_Ab-
khazian_photo_by_George_Ken-
nan_1870_%28A%29.jpg?uselan-
g=ru, dostęp z 12.03.2014).

Veronika Beliaeva-Saczuk
Kilka uwag o pochodzeniu Murzynów abchaskich – afrykańskiej grupy na terenie Kaukazu 
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Il. 26. Tonio Trzebiński w magazynie „Traveller”, nr 14/1996

Il. 27. „States of Mind II”, 1999, olej, płótno, 147 x 199 
cm, katalog Lefevre Gallery, poz. 13, s. 23, z kolekcji Ann  
Trzebiński, Nairobi

Il. 28. „Head V (Series III)”, 1999, olej, płótno, 120 x 160 
cm, katalog Lefevre Gallery, poz. 19, s. 33, z kolekcji Ann 
Trzebiński, Nairobi

Krzysztof Dubiński 
Tonio Trzebiński – „Nowy Dziki” z Nairobi 
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Il. 30. Omar al-Mukhtar (1862–
1931) zwany „lwem pustyni” – 
jeden z przywódców oporu zbroj-
nego przeciwko Włochom, stał 
się symbolem rewolucji z 2011 r. 
Napis cytuje słynne słowa bo-
jownika: „Nie poddamy się, zwy-
ciężymy lub zginiemy”. Trypolis, 
ulica Jarraba, październik 2011  r. 
(fot. Stanisław Guliński)

Il. 29. Za powstańcem z zasłoniętą twarzą znajduje się lew  
symbolizujący Omara al-Mukhtara. Trypolis, rejon Dahra, paź-
dziernik 2011 r. (fot. Stanisław Guliński)

Il. 31. Na nożach i widelcach wbi-
janych w szczura z głową Mu-
ammara Kaddafiego widnieją 
nazwy „rewolucyjnych” dzielnic 
i ulic Trypolisu. Trypolis, rejon 
Jami’ al-Qubtan, październik 
2011 r. (fot. Stanisław Guliński)

Izabela Will, Stanisław Guliński
Malarski obraz rewolucji – murale w Libii



297

Il. 32. Muammar Kaddafi ukazany jako szachowy król. Na górze  
napis „A kysz!”. Janzour, koło Trypolisu, wrzesień 2011 r. 
(fot. Stanisław Guliński)

Il. 33. Napis na muralu „Lud po-
wiedział swoje słowo”. Benghazi, 
mur koszar batalionu al-Fadil, 
czerwiec 2011 r. 
(fot. Stanisław Guliński)

Il. 34. Muammar Kaddafi zgniata-
ny przez but w barwach nowej fla-
gi libijskiej. Janzour koło Trypolisu, 
wrzesień 2011 r. 
(fot. Stanisław Guliński)

Izabela Will, Stanisław Guliński
Malarski obraz rewolucji – murale w Libii



298

Il. 35. Zwycięzca WAF-u w 2009 r. – Muzeum Mapun-
gubwe Interpretation Centre, RPA, autorstwa Peter Rich 
Architects z RPA (rys. zaadoptowany przez Annę Ryn-
kowską-Sachse na podstawie zdjęcia Petera Rich, Peter 
Rich Architects, http://www.worldbuildingsdirectory.
com/project.cfm?id=1634, dostęp z 15.04.2012).

Il. 36. Zwycięzca w kategorii „Sport” w 2010 r. – Natio-
nal Stadium, Johannesburg, RPA, autorstwa Boogert-
man & Partners z RPA i Populous z Wielkiej Brytanii 
(rys. zaadoptowany przez Annę Rynkowską-Sachse 
na podstawie zdjęcia Leona Kriege, http://www.world-
buildingsdirectory.com/project.cfm?id=2471, dostęp 
z 15.04.2012).

Il. 37. Zwycięzca w grupie planowanych inwestycji, 
w  kategoriach „Edukacja” i „Planowanie urbanistycz-
ne” w  2011 r. – Centrum Szansy dla Kobiet, Kayonza, 
Rwanda, autorstwa Sharon Davis Design ze Stanów 
Zjednoczonych (rys. zaadoptowany przez Annę Ryn-
kowską-Sachse na podstawie zdjęcia: http://www.
worldbuildingsdirectory.com/project.cfm?id=3647, do-
stęp z 15.04.2012).

Il. 39. Wyróżnienie w kategorii „Zdrowie” w 2011 r. – 
Szpital, Butaro, Rwanda, autorstwa MASS Design 
ze  Stanów Zjednoczonych (rys. zaadoptowany przez 
Annę Rynkowską-Sachse na podstawie zdjęcia Iwana 
Bann, http://www.worldbuildingsdirectory.com/pro-
ject.cfm?id=3188, dostęp z 15.04.2012). 

Il. 38. Zwycięzca w kategorii „Zdrowie” w 2008 r. – Cen-
trum Zdrowia Kobiet, Ouagadougou, Burkina Faso, au-
torstwa FAREstudio z Włoch (rys. zaadoptowany przez 
Annę Rynkowską-Sachse na podstawie zdjęcia Eriki 
Trabucco, FAREstudio, http://www.worldbuildingsdi-
rectory.com/project.cfm?id=878, dostęp z 15.04.2012).

Il. 40. Wyróżnienie w kategorii „Produkcja/Energia/
Recycling” w 2008 r. – Community Cooker/Jiko ya Jamii, 
Nairobi, Kenia, autorstwa Planning Systems Services 
Ltd. z Kenii (rys. zaadoptowany przez Annę Rynkow-
ską-Sachse na podstawie zdjęcia: http://www.world-
buildingsdirectory.com/project.cfm?id=620, dostęp 
z 15.04.2012).

Anna Rynkowska-Sachse
Architektura współczesnej Afryki w świetle World Architecture Festival w Barcelonie, w latach 2008-2011
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Omawiana praca jest dziełem zbiorowym. Zawiera teksty polskich 
autorów, specjalistów rożnych dziedzin nauk humanistycznych. Są wśród 
nich zarówno wybitni badacze starszego pokolenia o uznanym dorobku 
naukowym, jak i młodzi adepci nauki.

Charakter tomu dobrze odzwierciedla jego tytuł: „Ex Africa semper aliquid novi” („Zawsze 
coś nowego z Afryki”), będący cytatem z „Historii naturalnej” Pliniusza Starszego. Książka 
stanowi bowiem przegląd najświeższych osiągnięć badawczych polskiego środowiska 
afrykanistycznego. 

Pokazuje ona różnorodność pól badawczych polskich historyków, antropologów oraz 
historyków sztuki, sięgających po tematy dotychczas mało eksploatowane lub wręcz 
zaniedbane, a  odzwierciedlające najnowsze trendy światowej afrykanistyki. Swoistym 
leitmotivem tomu jest wymiana idei i „spotkanie światów” w kontekście afrykańskim.

(z recenzji wydawniczej prof. dr. R. Vorbricha)

Muzeum Miejskie w Żorach (wydawca niniejszej publikacji) powstało w 2000 r. Jego podstawowym 
obszarem zainteresowań badawczych są Żory i Górny Śląsk. 

Jednak ewenementem w skali naszego kraju jest fakt, że od wielu lat żorskie muzeum gromadzi także 
zbiory pochodzące z Afryki oraz – jako jedno z nielicznych polskich muzeów – prowadzi systematyczne 
badania na tym kontynencie. 

W roku 2014 placówka otrzymała nową siedzibę, w której będą prezentowane stałe wystawy poświęcone 
zarówno regionowi, jak i wkładowi Polaków w poznanie i opis ludów i kultur pozaeuropejskich.
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