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SŁOWO WSTĘPNE

O zmianach kulturowych w Afryce, związanych z procesem globalizacji 
gospodarczej, społecznej, politycznej i informatycznej napisano już wiele 
tomów. Wydaje się, iż zmiany te prowadzą do faktycznej „dekulturacji”, 
tj. dekompozycji i upadku rodzimego systemu kulturowego wskutek zaniku 
istotnych treści rodzimej tradycji. Liczne przemiany wpływają przede wszyst-
kim na tradycyjną strukturę społeczną i podtrzymujący ją system gospodarczy 
oraz religijny, jak również istotny zmysł wspólnoty i solidarności. Prowadzi 
to do zmian w każdym aspekcie życia w Afryce, w tym w życiu codziennym, 
relacjach społecznych, religii, znajduje też odzwierciedlenie w sztuce. Pomimo 
tego, kultury afrykańskie pozostają wciąż żywotne, nie tracą swojej specyfiki, 
potrafią się twórczo dostosować do nowych warunków, a nawet adaptować je 
i zmieniać zgodnie ze swymi tradycjami. 

Ważnym czynnikiem zmian w języku, stylu życia, sztuce i religii zdaje się 
być urbanizacja, szeroko pojęte środki komunikacji społecznej, które znacznie 
przyczyniają się do napływu nowych idei i swoistego wstrząsu kulturowego, 
także inne formy kontaktu ze światem zewnętrznym, chociażby poprzez roz-
wijającą się w Afryce turystykę. Na zmianę sposobu myślenia, tak w mieście, 
jak i na wsi, wpływa też szkoła typu europejskiego. Tworzy nową kulturę, 
wytwarzając m.in. świadomość niesprawiedliwości. Jednocześnie przyczynia 
się do kryzysu tradycyjnych autorytetów i wierzeń. Nie bez znaczenia są też 
nowe relacje społeczne, które szkoła tworzy w dużej mierze poprzez stosowa-
nie i nauczanie języków obcych. Istotne jest też, że szczególnie duże zmiany 
następują w mentalności uczących się dziewcząt. Problemy związane ze zmianą 
roli, jaką w afrykańskich społeczeństwach pełnią kobiety, mają znaczenie dla 
całego kontynentu. Dużą rolę w procesie przemian w społeczeństwie i mental-
ności afrykańskiej odgrywają młodzi, którzy żyją na rozdrożu między tradycją 
a nowoczesnością. 

Niniejszy, drugi tom pracy zbiorowej polskich afrykanistów pt. Afryka 
między tradycją a współczesnością zaprasza do zapoznania się z analizą zmian 
zachodzących w Afryce oraz przejawów kontynuacji na przykładach w sferze 
języka, stylu życia, sztuki i religii. 
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Jedna ze szkół afrykanistycznych opiera się na założeniu, że dogłębne po-
znanie kultury – w tym przypadku kultur afrykańskich – jest możliwe poprzez 
poznanie języka i studia nad tekstami (pisanymi bądź oralnymi), które w danej 
kulturze powstają. W niniejszym tomie język i tekst został poddany interpretacji, 
aby badać różne elementy funkcjonowania społeczeństw afrykańskich. Rozdział 
„Kulturowe wartościowanie strony prawej i lewej w języku hausa” autorstwa 
Niny Pawlak dotyczy języka hausa i ukazuje jak dalece kultura wpływa na 
pojęcia, tak wydawałoby się uniwersalne, jak określenie prawej i lewej strony. 
O braku symetrii w używanym w Etiopii języku amharskim w odniesieniu do 
postrzegania płci traktuje tekst Krystyny Kołakowskiej „Asymetrie językowo-
-płciowe w języku amharskim – na podstawie przysłów, idiomów i związków 
frazeologicznych”. Do problemów społeczeństwa etiopskiego i płci nawiązuje 
również Zuzanna Augustyniak. W rozdziale „Granice tabu w sferze seksualnej 
wśród Etiopczyków” autorka porusza kwestię płynności granic (czy też innego 
ich rozumienia) pomiędzy sferą tego co dopuszczalne w ocenie społecznej, 
i tego co wykracza poza społeczne przyzwolenie. 

Piśmiennictwo afrykańskie pozwala badać zarówno problematykę zwią-
zaną z władzą, jak i ze zniewolonymi mieszkańcami kontynentu. O tekstach 
religijnych dotyczących władzy w starożytnym Egipcie pisze Joanna Popielska-
-Grzybowska („Przyczynek do studiów nad staroegipskimi tekstami religijnymi 
– Teksty Piramid a Teksty Sarkofagów”), a temat niewolnictwa ukazanego 
w nigeryjskiej literaturze w języku hausa przedstawia Mariusz Kraśniewski 
(artykuł „Obraz niewolnictwa w literaturze hausa”). 

Celem niniejszej publikacji było przedstawienie Czytelnikowi jak naj-
bardziej różnorodnych punktów widzenia na problematykę przemian i cią-
głości tradycji w Afryce. Stąd teksty autorów, którzy podejmują wyzwanie, 
by dostrzec wewnętrzną, afrykańską perspektywę wybranych problemów. 
Poza wspomnianym powyżej nigeryjskim spojrzeniem na niewolnictwo, 
proponujemy tekst Izabeli Will, która przedstawia obraz etnicznej różno-
rodności w Nigerii ukazany w produkowanych przez Hausańczyków filmach 
(„Naiwni pasterze i piękne mleczarki – stereotypowy obraz Fulanów w fil-
mach hausańskich”). Odmienną perspektywę – zewnętrzną – przedstawiają 
teksty Iwony Anny Ndiaye i Pawła Oziębły. Iwona Anna Ndiaye podjęła się 
analizy spojrzenia rosyjskiego podróżnika i poety na Afrykę w rozdziale 
„Afryka w poezji rosyjskiego akmeisty Nikołaja Gumilowa”. Przez pryzmat 
obyczajowości odzwierciedlonej w pismach Heleny Boguskiej, żony Stefana 
Rogozińskiego piszącej pod pseudonimem Hajota, spogląda na inną część 
Afryki, dziewiętnastowieczną wyspę u wybrzeży Kamerunu, Paweł Oziębło 
w rozdziale „Hajota, Rogoziński i «Fanny Po ladies», czyli krótki szkic na temat 

Słowo wstępne
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związku pomiędzy demografią, prostytucją, i obyczajowością na Fernando 
Poo, u schyłku XIX wieku”. 

Ciekawe spojrzenie z zewnątrz, nie tylko na kultury afrykańskie, ale tak-
że na interakcję pomiędzy tymi kulturami a obcymi odwiedzającymi Afrykę, 
przedstawili autorzy kolejnych dwóch rozdziałów. Anna Styczyńska-Nadolska 
i Wawrzyniec Kolbusz pokusili się o analizę spotkań kultur, do których dochodzi 
poprzez turystykę. Wawrzyniec Kolbusz przygląda się relacjom pomiędzy ludem 
Mursich zamieszkujących południową Etiopię, która od niedawna przeżywa 
rozkwit turystyki („Mursi a turyści. O utowarowieniu relacji ludzkich”), nato-
miast Anna Styczyńska-Nadolska w tekście „Między piramidą a targiem, czyli 
o tym, co polski turysta może zobaczyć we współczesnym Egipcie” analizuje 
turystyczną ofertę dotyczącą Egiptu dla polskich turystów. 

Podejście antropologa, który poddaje analizie kulturę – w tym przypadku 
kulturę ludów zamieszkujących południową Etiopię – zaprezentowała Marta 
Józefina Kolbusz. Rozdział „Kobiece przedmioty, męskie przymioty – z badań 
nad kulturą materialną południowo-zachodniej Etiopii” traktuje o postrzega-
niu przedmiotów z perspektywy płci społecznej. Podejście antropologiczne 
zastosowała również Ewa Prądzyńska w rozdziale „Teatr koteba w Mali”, tym 
razem w stosunku do innego regionu Afryki, a podjętym przez nią tematem 
jest społeczna rola, jaką pełni tam tradycyjny teatr koteba oraz zmiana, 
w funkcjonowaniu tego teatru jako reakcja na współczesne problemy widzów 
i uczestników. 

Kolejni autorzy ukazują zmiany i nawiązanie do tradycji w Afryce przez 
pryzmat sztuk pięknych. Sam termin „sztuka” w odniesieniu do Afryki świadczy 
o zmianie – w uproszczeniu można przyjąć, że tradycyjna Afryka nie znała po-
jęcia sztuk pięknych w europejskim ujęciu. Nie oznacza to, że obca Afrykanom 
była twórczość artystyczna. Jolanta Koziorowska, Aneta Pawłowska i Urszula 
Duda poddają analizie współczesną sztukę z Mozambiku (w artykule Jolanty 
Koziorowskiej „Najlepszy z wybitnych: Malangatana Valente Ngwenya – malarz 
z Mozambiku”), Republiki Południowej Afryki (rozdział autorstwa Anety Paw-
łowskiej „Współczesna sztuka Republiki Południowej Afryki w świetle przemian 
politycznych w kraju po 1994 roku”) i z Ghany (w rozdziale napisanym przez 
Urszulę Dudę „Rzeźbiarz i rzeźba we współczesnym społeczeństwie ghańskim. 
Na podstawie badań terenowych w Kumasi – aspekt narodowotwórczy”). 
Taka perspektywa pozwala na ukazanie siły afrykańskiej tradycji wprzągniętej 
w zmieniające się środki wyrazu. 

Kolejne trzy teksty eksponują przemiany zachodzące w świecie religii. 
Ks. Grzegorz Wita w swoim tekście pt. „Problematyka wiarygodności objawie-
niowo-zbawczej tradycyjnych religii Afryki” eksponuje objawieniową genezę 

Słowo wstępne
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tradycyjnych religii Afryki, ukazując tym samym przestrzenie poszukiwań ich 
zbawczego charakteru. Grzegorz Krzyżostaniak OMI natomiast spogląda na 
inny aspekt spotkania miejscowej kultury i chrześcijaństwa. W tekście „Nada-
nie imienia i woda jako zasadnicze elementy wspólne malgaskich obrzędów 
narodzinowych i sakramentu chrztu” pisze o koncepcji inkulturacji, która 
według najbardziej znanej definicji polega na wewnętrznym przekształcaniu 
autentycznych wartości kulturowych przez ich integrację w chrześcijaństwie 
i zakorzenienie chrześcijaństwa w innych kulturach, w tym konkretnym przy-
padku w kulturze malgaskiej. 

Tom kończy spojrzenie na dokonania polskich badaczy Afryki. W rozdziale 
„Badania nad Afryką w Polsce w latach 1945–1956 – okres prac gabineto-
wych i centralizacji zbiorów afrykańskich” Sławomir Szafrański pokusił się 
o przedstawienie rysu historycznego i określenie kierunków badawczych, 
które podejmowane były w Polsce w tych latach.

Jarosław Różański, Hanna Rubinkowska

Słowo wstępne



NINA PAWLAK
Katedra Języków i Kultur Afryki 
Uniwersytet Warszawski

KULTUROWE WARTOŚCIOWANIE 
STRONY PRAWEJ I LEWEJ W JĘZYKU HAUSA

Określenia „strona prawa”, „strona lewa” pochodzą od orientacji względnej, 
którą wyznacza ciało człowieka. Powszechnie w językach świata pojęcia doty-
czące orientacji przestrzennej odwołują się do części ciała człowieka1 i miejsca, 
w którym są usytuowane („głowa” = „górna część”, „plecy” = „tylna część”, 
itd.). Konceptualizacja pojęć „prawa strona” i „lewa strona” wykazuje jednak 
wiele odrębności na tle innych pojęć przestrzennych. Wartości tych pojęć są 
bowiem ściśle powiązane z człowiekiem występującym w roli obserwatora, 
a nie obiektem, inaczej niż z pojęciami „w górze”, „na dole”, które wyznacza 
obiekt i które są niezależne od pozycji, w jakiej jest człowiek (obserwator).

1. Określenia „prawy” i „lewy” w świetle etymologii 

Strona prawa i strona lewa to pojęcia podstawowe, które powszechnie 
mają w językach odpowiedniki leksykalne. Ich etymologia (jeśli jest dostępna) 
sugeruje, że są to pojęcia wtórne, derywowane od innych pojęć podstawo-
wych. Konceptualizacja pojęć „prawy/lewy” nie jest jednak taka sama we 
wszystkich językach. 

Opozycja prawy/lewy opiera się przede wszystkim na różnicowaniu rąk, 
którym przypisuje się określone cechy. Łaciński odpowiednik znaczenia „prawy” 
(dexter), funkcjonujący w angielskim jako dexterous lub dextrous czyli skilfull, 
a więc „zręczny”, „wprawny”, akcentuje specjalne umiejętności ręki prawej. 
Z kolei angielski wyraz left powstał ze staroangielskiego lyft, o podstawowym 

1 Schematy wyobrażeniowe odwołujące się do nazw części ciała mogą także uwzględniać 
usytuowanie części ciała zwierzęcia, por. B. H e i n e, Cognitive Foundations of Grammar, Oxford 
1997, s. 41.
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znaczeniu „słaby”, a francuski wyraz gauche etymologicznie nawiązuje do nie-
zręczności, niestosowności, co także można łączyć z charakterystyką ręki lewej2.

W językach afrykańskich odpowiedniki pojęć „strona prawa (lewa)”, funk-
cjonujące jako znaki orientacji przestrzennej, są bardzo często równoznaczne 
z określeniami „prawa (lewa) ręka”. W etymologii tych określeń odnajdujemy 
relacje zgoła nieprzestrzenne. Na przykład w suahili prawa ręka mkono wa 
kuume jest semantycznie derywowana od ręki (strony) męskiej, podczas gdy 
lewa (mkono wa kushoto, pl. mikono ya kushoto) jest tylko ręką przeciwną 
względem tej właściwej3. W nigeryjskim Pidgin English opozycja strony męskiej 
i żeńskiej rysuje się jeszcze wyraźniej; prawa strona/ręka to man hand „ręka 
męska”, lewa strona/ręka to woman hand „ręka kobieca”. W joruba prawy (ọ�tún) 
jednocześnie znaczy „starszy spośród dwóch asystujących władcy dworzan”4. 
Tu podstawą konceptualizacji określenia „prawy” jest starszeństwo, wyższa 
pozycja w hierarchii.

Odnotowywany w niektórych językach brak symetrii w nazwach strony 
(ręki) wskazuje, że funkcje rąk podlegają wartościowaniu. W szczególny 
sposób odnotowywane są preferencje w używaniu ręki lewej, co przenosi się 
na nazwę osoby („leworęczny”, „mańkut”) i jest to wyraz konotujący pewne 
odstępstwa od ogólnie przyjętych zasad, podczas gdy określenie „praworęczny” 
jest pod tym względem neutralne. W joruba „człowiek leworęczny” ọlọ@wọ@ osì 
(ọlọ@wọ@ „ręka”, osì „lewa”) jest notowany w słowniku jako odrębna jednostka 
leksykalna, podczas gdy nie znajdziemy tam równoległego określenia na osobę 
praworęczną. 

Nazwy w istocie przestrzenne niosą często także kulturowy kod dotyczą-
cy zasad posługiwania się prawą i lewą ręką w życiu codziennym. W suahili 
ręka prawa ma swój leksykalny odpowiednik mkono wa kulia (dosł. ręka 
do jedzenia), który akcentuje jej atrybuty funkcjonalne. Druga ręka nie jest 
w podobny sposób wyróżniona, ale w tym kontekście warto odnotować po-
wszechne w kulturach afrykańskich przeświadczenie, że ręka lewa służy do 
celów higienicznych i można przyjąć, że ten aspekt w sposób istotny warunkuje 
rozdzielność funkcji obu rąk. 

Przestrzeganie zasad używania rąk może mieć kontekst religijny. Kul-
turowa odrębność symbolicznej funkcji rąk rysuje się wyraźnie w nakazach 
i zakazach, które są częścią zachowań rytualnych. Ręce (ze wskazaniem na 

2 M.S. F re e m a n, The Story Behind the Word, Philadelphia 1985, s. 228n.
3 Za: D.A. O l d e ro g g e, Suahili-russkij slovar, Moskva 1961.
4 „The senior of the two assistants to a titled chief”, za: A Dictionary of the Yoruba Language, 

red. C.C.W. Wakeman, Ibadan 1979. 
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konkretną rękę) są także częścią systemu komunikacji za pomocą gestów. 
Utrwaloną symbolikę o tym podłożu podtrzymuje tradycja związana z takimi 
zachowaniami jak składanie przysięgi czy noszenie obrączki.

Kulturowe podłoże przekonań o rozgraniczeniu funkcji obu rąk jest 
zróżnicowane, można jednak mówić o dwóch podstawowych cechach, które 
tworzą ten obraz. Po pierwsze, w językowo-kulturowym obrazie lewa ręka 
jest często kojarzona z cechami negatywnymi. Po drugie, odnotowuje się 
powszechny kulturowy nakaz używania prawej ręki w relacjach społecznych. 
O ile jednak przekonanie o różnicy między funkcjonalnymi atrybutami rąk 
jest podobne w swej wymowie w wielu kulturach, to jego uzasadnienie jest 
zróżnicowane. W zulu podawanie prawej ręki na powitanie tłumaczy się tym, 
że w ten sposób okazujemy pokojowe nastawienie, ponieważ normalnie w ręce 
prawej trzyma się broń5. W tej kulturze lewej ręki używa się wówczas, gdy 
rozpoczyna się liczenie, jak choćby w celu poinformowania o liczbie dzieci. 
Używanie prawej ręki podczas powitania może mieć ograniczenia wynikające 
z przyjętych założeń doktrynalnych. W kręgach islamistów o ekstremalnych 
poglądach powszechna jest opinia, że prawej ręki używa się w powitaniach 
tylko z muzułmanami; witając się z niewiernymi należy podawać rękę lewą. 

Niniejsze opracowanie dotyczy kulturowego wartościowania strony pra-
wej i lewej w języku hausa. Odwołuje się do leksyki i frazeologii tego języka, 
a także do tych tekstów, które funkcjonalne atrybuty rąk ujmują jako zjawisko 
kulturowe. Źródła językowe dostarczają typowych dla tego języka wzorów kon-
ceptualizacyjnych, tworzących opozycję strony prawej i lewej, a jednocześnie 
potwierdzają funkcjonowanie uniwersalnych pojęć z tego zakresu. 

2. Językowe odpowiedniki strony prawej i lewej 
w hausa: dama i hagu

W języku hausa „prawa strona” ma leksykalny odpowiednik dama, a „lewa 
strona” hagu. Są to określenia występujące samodzielnie lub we frazie z rze-
czownikiem „ręka”, stąd hannun dama, dosłownie „prawa ręka” i hannun 
hagu (albo hauni) czyli „lewa ręka” mogą odnosić się szerzej do znaczenia „po 
stronie prawej/lewej ręki”. Nawet jeśli wyraz „ręka” jest opuszczony, pozostaje 
drugi, przydawkowy człon tej frazy na/ta dama „prawy”, „po prawej” i na/ta 
hagu „lewy”, „po lewej”. 

Wyrazy dama i hagu (hauni) są używane w zasadzie tylko w znaczeniach 
odnoszących się do orientacji przestrzennej, ale są one prawdopodobnie dery-

5 Na podstawie relacji Lionela Posthumusa. 
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wowane od innych określeń. Etymologia wyrazu dama jest mało przejrzysta 
z tego powodu, że w warstwie segmentalnej (fonologicznej) jest kilka form 
homonimicznych. Modyfikacje suprasegmentalne (długość samogłoski i ton) 
pozwalają odróżnić dāma „prawa strona” od dāmā „możliwość, okazja” czy 
też dāmā�  „zmieszać, zdenerwować” oraz dā�mā „lepiej”6. Jeśli za podstawę 
derywacji semantycznej określenia „prawa strona” przyjmiemy rzeczownik 
dāmā „sposobność, okazja”, to najmniej kontekstowo uwarunkowane znaczenia 
odnoszą się do możliwości, swobody działania, np. in ka ga dama „jeśli chcesz”, 
dosł. jeśli widzisz możliwość7, ba dama „nie ma możliwości”8.

W polu semantycznym rzeczownika dama (dāmā) znajdą się jeszcze takie 
znaczenia jak „poprawa” oraz „duża liczba” np.: da dama „wiele” (dosł. z dużą 
liczbą). Dama oznacza więc coś dobrego, pozytywnego, tym określeniem 
możemy na przykład wyrazić poprawę zdrowia, kiedy na pytanie ya ji sauƙin 
jikinsa? (dosł. czy poczuł polepszenie zdrowia?) odpowiemy: I, ya yi dama 
lub I, ya ji dama „jest lepiej, poczuł się lepiej”9. W wersji przysłówka „lepiej” 
odnajdujemy także pozytywne wartościowanie zdarzeń, np. dama na yi haka 
„[byłoby]) lepiej, gdybym to zrobił”10.

Wyraz hagu nie ma odniesień polisemicznych, o jego możliwych powią-
zaniach znaczeniowych z innymi wyrazami wnioskujemy na podstawie form 
derywacyjnych, takich jak haguguwa „kłopoty, niewygoda” czy (a) hagunce 
„niespodziewanie, nieodpowiednio, „nie na rękę”, np. sha’anin ya zo mini 
a hagunce „ta sprawa zjawiła się niespodziewanie i nie bardzo mi pasowała” 
(jak np. niespodziewana natychmiastowa podróż). Można stąd wnioskować, 
że lewa ręka utożsamiana jest ze znaczeniami negatywnymi, a opozycja, jaką 
tworzy z prawą ręką opiera się na używaniu tej ręki albo nieodpowiednio do 
ustalonych norm albo okazjonalnie i raczej mało wprawnie. 

Jako znaki orientacji przestrzennej dama i hagu nie odnoszą się tylko do 
ręki, opozycja strony prawej i lewej przenosi się na całe ciało człowieka, np. 

Kuma ya sa kumatunsa na dama, ya sa kumatun hagu11

„nadstawił policzek prawy, nadstawił policzek lewy”

Jak zaznaczono wcześniej, w wyrażaniu relacji przestrzennych określenia 
„prawy (lewy)” nie są zorientowane na dowolny obiekt w przestrzeni, któ-

6 G.P. B a rg e r y, A Hausa-English Dictionary and English-Hausa Vocabulary, London 1934.
7 P. N e w m a n, A Hausa-English Dictionary, New Haven, London 2007.
8 G.P. B a rg e r y, A Hausa-English Dictionary..., dz. cyt.
9 Tamże.

10 Tamże.
11 http://www.harkarmusulunci.org/Print.asp?lang=1&id=100041.
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remu można przypisać stronę prawą i lewą, lecz na obserwatora. Podobnie 
jak w językach europejskich, także w hausa prawa lub lewa strona obiektu 
to ta, która jest odpowiednio prawą lub lewą stroną oglądającego, co ilustrują 
przykłady odnoszące się do zdjęć, np. 

Shugaban Najeriya Goodluck Jonathan a hannun hagu 
„Przywódca Nigerii Jonathan Goodluck po prawej stronie”

Daga hagu, Ahmed S. Nuhu, Ango Ahlan, Amarya A”isha da Baballe12 
„Od lewej: Ahmed S. Nuhu, Ango Ahlan, Amarya A”isha da Baballe” 

Ta dwoistość punktów odniesień w wyrażaniu relacji przestrzennych jest 
oczywista tylko ze względu na wspólny kod komunikacyjny, który pozwala 
łączyć orientację przestrzenną odwołującą się do obiektu (w przykładzie niżej 
„naprzeciwko”) i orientację przestrzenną wyznaczoną przez obserwatora („na 
lewo”), np.:

[...] daura da ita, wato hagu ke nan, akwai Bata13

„naprzeciwko niej [tj. bramy], czyli po lewej stronie, znajduje się [sklep] Bata

Określenia dama „prawy” hagu „lewy” w języku hausa wykazują cechy 
rzeczownika, który może łączyć się z zaimkami dzierżawczymi (tworząc frazy 
znaczące dosłownie „po mojej prawej (lewej) stronie)” lub tworzyć konstrukcje 
przyimkowe (por. polskie „z prawa”, „z lewa”), np.:

Wannan hoton da ke hannun damanku, na wani yaro ne lokacin yana 
karami 

„Na zdjęciu, znajdującym się po waszej prawej stronie, jest chłopiec 
(z czasów), gdy był mały”

sai na dinga cewa da shi dubi hagu dubi dama14

„ciągle mu mówił: «popatrz w prawo», «popatrz w lewo»” 

Możliwa jest też formacja przysłówkowa hagun da „na lewo od”, dama 
da „na prawo od”, odwołująca się do regularnych połączeń rzeczownika 
i przyimka, np.: 

Mota tana hagun da gida „samochód jest na lewo od domu” (tak jak widzi 
go mówiący)

Mota tana dama da kasuwa „samochód jest na prawo od domu” (tak jak 
widzi go mówiący)

12 Przykłady za www.voanews.com/hausa/news.
13 A. B a t u re, R. R a n d e l l, R.G. S c h u h, Hausar Baka – “Gani Ya Kori Ji”, Windsor, 

California 1998, s. 45.
14 Przykłady za www.fim.tvheaven.com.
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3. Kulturowe identyfikacje strony prawej i lewej

Na proste pytanie o to, która strona jest prawa, a która lewa, w kulturze 
Hausa można uzyskać odpowiedzi kojarzące orientację przestrzenną z utrwa-
lonymi praktykami życia codziennego lub zachowaniami uwarunkowanymi 
religijnie. Dla przykładu, strona prawa to ta, którą zajmują osoby wyróżnione 
przez władcę. Potwierdzeniem jest zasada dworskiej etykiety mówiąca o tym, 
że gościom podczas wizyt wyznacza się miejsce po prawej stronie władcy. 
Jednocześnie zwrot językowy su ne dama da sarki dosł. „oni są na prawo od 
władcy”, oznacza „oni są faworytami władcy”. Lewa strona nie jest w specjalny 
sposób wyróżniona, ale orientację przestrzenną względem strony lewej pod-
trzymuje kamień Kaaby, który znajduje się po lewej stronie podczas rytualnego 
obchodzenia go w czasie pielgrzymki do Mekki. 

Strona prawa jest też wskazana w zwrocie językowym ga dama dosł. zoba-
czyć prawą stronę (prawy bok), który jest eufemizmem wyrażającym znaczenie 
„umrzeć”. Jego źródłem jest pozycja, w jakiej układa się zmarłego, czyli na 
prawym boku. Frazeologia, związana z tą sytuacją, jest w języku utrwalona 
także na potrzeby wyrażania znaczeń przenośnych, np.: 

Ya tsattsaga yadda ransa ya ga dama, ya yi kan iyaka.
„Opadł, jakby jego życie się skończyło (dosł. zobaczyło prawą stronę), 

jakby osiągnął kres”

[...] na nuna yadda Amerika ke b”arnarta yadda ta ga dama a Iraki ne, 
a Afghanistan ne15

„pokazałem, jak Ameryka ponosi straty, jak poległa (dosł. zobaczyła prawą 
stronę) w Iraku, w Afganistanie”

Strona prawa i lewa jest zagospodarowana w sposób symboliczny w wielu 
sferach życia publicznego. Miejsca po prawej i lewej stronie władcy przypisane są 
urzędnikom dworskim odpowiednio do ich hierarchii, co znajduje potwierdzenie 
w ich usytuowaniu podczas tradycyjnych ceremonii dworskich Hausa. Opisy 
protokolarnych ustawień dworskich urzędników władcy Maradi z XIX wieku16 
mówią, że podczas uroczystości po prawej stronie władcy zasiadali wojownicy 
(służba wojskowa, urzędnicy w służbie militarnej), po lewej administracja 
cywilna. Wskazywało to na ważność militarnej pozycji władców hausańskich. 

Podstawy innej konceptualizacji strony prawej i lewej w hausa odnajdu-
jemy w przysłowiu, które wiąże stronę prawą z bliskością względem innej 

15 Przykłady za http://www.harkarmusulunci.org/data.asp?id=100046&lang=1.
16 M.G. S m i t h, A Hausa Kingdom: Maradi under Dan Beskore, 1854–1875”, w: West African 

Kingdoms in the Nineteenth Century, red. D. Forde, P. Kaberry, London 1971, s. 93–122.
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osoby (w tym bliskością wynikającą z pokrewieństwa), natomiast stronę lewą 
z obcością:

Abin da dama ta jure, hagun ba ta jure ba17

„przyjaciel lub krewny zniesie to, czego obcy nie jest w stanie znieść”
(dosł. „o, co prawa zniesie, lewa nie przetrzyma)18 

4. Rozdzielność funkcji rąk w kulturze Hausa

W kulturze Hausa wyróżnia się sytuacje, w których kulturowy kod odnosi 
się do obu rąk. Takimi regułami obwarowane jest m.in. dawanie i przyjmowa-
nie przedmiotów. Podawane przedmioty należy przyjmować obiema rękami, 
dlatego często zauważa się karcenie dzieci za przyjmowanie prezentów tylko 
jedną ręką. Bardziej powszechne jest jednak kulturowe rozgraniczenie funkcji 
obu rąk, którym przypisywane są określone czynności w życiu codziennym 
i w praktykach rytualnych. 

4.1. Funkcjonalne atrybuty ręki prawej

Kojarzenie ręki prawej z relacjami społecznymi znajduje wyraz przede 
wszystkim w gestach powitalnych. W kulturze Hausa gest przywitania się 
za pomocą uściśnięcia dłoni jest stosowany głównie przez mężczyzn i tyl-
ko prawa ręka może być użyta do ujęcia dłoni drugiej osoby. Fraza „podać 
rękę” oznacza więc „przywitać się”, ale tylko wtedy, gdy odnosi się do po-
witania mężczyzn, np. Ya yi ban hannu da ni „podał mi rękę”19. Zwykle po 
tym geście następuje przyłożenie dłoni (prawej) do serca (czyli ban hannu 
/ musabaha).

Pozdrowienie władcy i innych członków arystokracji i władzy lokalnej 
odbywa się także z użyciem reki prawej, ale w inny sposób. Jest to potrząsanie 
uniesioną ręką, z dłonią zaciśniętą w pięść, kciuk jakby wskazywał przestrzeń 
nad prawym ramieniem. Taki gest określa się terminem jinjina20. Istotę tego 
gestu można wyjaśnić na wiele sposobów: 

Duk wadannan hanyoyi na sadarwa ana amfani da su ta bangaren isar wa 
da Sarki sako ko kuma Sarki ya isar wa da jama’a sako, misali idan Sarki ya 

17 G.P. B a rg e r y, A Hausa-English Dictionary..., dz. cyt.
18 Nieco bardziej uogólnioną interpretację tego przysłowia odnajdujemy w słowniku 

R.C. A b r a h a m a, Dictionary of the Hausa Language, London 1962: „to co wytrzymuje prawa, nie 
wytrzymuje lewa” wyraża bardziej ogólne znaczenie „cierpliwość każdego (człowieka) jest inna”.

19 P.J. J a g g a r, Hausa, Amsterdam, Philadelphia 2001, s. 127. 
20 I. Wi l l, M. A h m e d, Symbolika gestów w kulturze Hausa, w: Języki Azji i Afryki w ko-

munikacji międzykulturowej, red. N. Pawlak, Warszawa 2008, s. 251.
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yi hawa yana dunkule hannunsa na dama (Jinjina) wanda hakan wata tam-
baya ce yake yi wa jama’a cewar shikashikan Musulunci guda biyar kun rike? 
Su kuma jama’a in suka dunkule nasu hannun amsa ce suke ba shi da cewa; 
“Na’am mun rike” (Hira da Malam Yahya Salihi, 2006). A wani kaulin kuma 
cewar Wamban Kano Alhaji Abbas Sunusi (Hira a talabijin) ita jinjina jama’ar 
gari ne suke yi wa Sarki ita, abin da take cewa shi ne mun ba ka amanarmu, ka 
rike? Shi kuma Sarki in ya yi tasa jinjinar amsa ce yake ba wa mutanen garin 
cewar e na rike. A fadin Malam Nasiru Kabara a Tafsirin da yake yi da Azumi 
cewa ya yi Jinjina a wajen Shehu Usmanu tana nufin Yadin Wahidin Ala Man 
Siwahu Ma”ana Hannu daya a kan wanda ya wanicce shi21. 

„Są to wszystko sposoby porozumiewania się, stosowane po to, by dotrzeć 
do władcy z jakimś przekazem lub otrzymać od władcy jakiś przekaz. Kiedy na 
przykład władca zasiada (na tronie) i podnosi zaciśniętą pięść do góry (w ge-
ście jinjina), przekazuje w ten sposób pytanie do poddanych: czy wypełniacie 
wszystkie obowiązki należące do pięciu filarów islamu? Jeśli poddani także 
podniosą zaciśniętą pięść, przekażą mu odpowiedź: „tak, wypełniamy” (wy-
wiad z Malam Yahya Salihi, 2006). W innym wywiadzie, jakiego w telewizji 
udzielił wambai Kano, Alhaji Abbas Sunusi padło stwierdzenie, że gest jinjina, 
wykonywany przez społeczność lokalną ma w swej wymowie zapewnienie 
o zaufaniu, jakim poddani obdarzają władcę, ale też pytanie o to, czy on tego 
zaufania nie nadużywa. Tu odpowiedź władcy, który wykonuje gest jinjina jest 
zapewnieniem o lojalności. Jeszcze inaczej tłumaczy sens tego gestu Malam 
Nasiru Kabaru, który powiedział, że interpretując tekst Koranu w czasie po-
stu wykonał gest jinjina. Skierował go do Shehu Usmanu, przekazując w ten 
sposób treść sentencji Yadin Wahidin Ala Man Siwahu czyli „(podnoszę) jedną 
rękę na cześć tego, który tchnął we mnie nowe życie”. 

W kulturze Hausa skojarzenia z funkcjonalnymi atrybutami rąk wiążą się 
przede wszystkim z tym, że prawej ręki używa się do jedzenia. Jest to nakaz 
kulturowy tym istotniejszy, że stosowanie sztućców nie jest powszechną prak-
tyką. Utrwalaniu nawyków dotyczących jedzenia sprzyja tradycja wspólnego 
spożywania posiłku w gronie rodzinnym i przy różnych okazjach oficjalnych. 
Potępia się niewłaściwe zachowanie podczas posiłku, a nawet dopuszczalna 
jest reakcja śmiechem lub skarceniem uczestników wspólnej biesiady, któ-
rzy naruszają reguły. Tradycje są tu uwarunkowane statusem uczestników 
i miejscem spożywania posiłku. Lewa ręka może być zagospodarowana na 
podtrzymywanie naczynia, ale tylko wówczas, gdy posiłek jest spożywany 
samodzielnie. 

21 http://gidandabino.blogspot.com/2007/06/hausar-gidan-sarauta-sadarwa-cikin.html.
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Oto relacja Hausańczyka na temat swojej edukacji tradycyjnej, wspieranej 
przez malama, która obejmowała także kształcenie nawyków związanych 
z jedzeniem:

Daga cikin saukin kansa yakan ce mu ci abinci tare a wasu lokuta, wanda 
ta nan ne na ma sami ilimi da tarbiyyar ladabin cin abinci. Har ya kai ga na 
saba in zan ci abinci sai na tankwashe kafafuna ina rike da kwano da hannun 
hagu. Allah Sarki sabawa da haka ne ya sa da na zo cin abinci da wasu ’yan 
uwana a gidan wani attajiri sai kawai na zama abin kallo da dariya22. 

„Był bardzo otwarty i często zapraszał mnie, byśmy zjedli wspólnie posiłek, 
[spotykaliśmy się] w różnych miejscach, co miało przyczynić się do pozna-
nia przeze mnie obyczajów związanych ze spożywaniem posiłku. Wszystko 
to sprawiło, że nabrałem takich przyzwyczajeń, by jedząc posiłek siadać 
z podwiniętymi nogami, a naczynie trzymać w lewej ręce. Tak się zachowy-
wałem zawsze podczas posiłku, ale kiedy zdarzyło mi się być w domu kogoś 
zamożnego i uczestniczyć we wspólnym posiłku, [czułem się źle, ponieważ] 
wszyscy patrzyli na mnie i śmiali się z moich przyzwyczajeń”. 

Jedzenie lewą ręką jest jednym z zakazów, składających się na „kulturowe 
grzechy” (santi), które są związane ze spożywaniem posiłków. Zakazy dotyczą 
także dyskusji o jedzeniu czy też szerzej niewłaściwych tematów podejmowa-
nych podczas rozmów przy jedzeniu (na przykład takich, które rozśmieszają 
spożywających posiłek). Dodać tu trzeba także inny kulturowy kod związany 
ze spożywaniem posiłków, wedle którego kobiety i mężczyźni jedzą odrębnie. 

Nawyki dotyczące kulturalnego jedzenia są bardzo ważnym elementem 
wychowania. Temat „zachowanie przy stole” pojawia się w podręcznikach do 
nauki języka i jest on przedstawiony jako kulturowy nakaz, który trzeba wpajać 
dzieciom w ich pierwszych latach życia. W materiałach dydaktycznych Hausar 
baka zamieszczony jest tekst, w którym ojciec poucza dziecko:

Cire hannun hagu. Sa hannunka na dama. Kada ka kuma cin abinci da 
hannun hagu, ka ji ko?23

„Zabierz lewą ręką. Użyj prawej ręki. Nie wolno jeść lewą ręką, zrozu-
miałeś?”

Prawa ręka jest także przeznaczona do pisania, co wynika z doktryny 
islamu. Pismo arabskie, prowadzone od prawej do lewej, właściwie sprzyja 
leworęcznym (nie zakrywa się wówczas ręką napisanego tekstu), ale ponie-
waż rozwinęło się ono w tradycji praworęcznej, tak jest nauczane i takiej 
przestrzega się normy. W szkołach koranicznych Hausa dzieci też są uczone 

22 almizan.faithweb.com.
23 A. B a t u re, R. R a n d e l l, R.G. S c h u h, Hausar Baka..., dz. cyt., lekcja 2.03a.
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pisania ręką prawą, są nawet bite, jeśli się do tych zasad nie stosują, ale już 
w szkołach współczesnych problem wyboru ręki do pisania jest traktowany 
indywidualnie. Z tego powodu wielu Hausańczyków swoją leworęczność trak-
tuje jako normę (za Isa Yusuf Chamo). Niektórzy już w dorosłym życiu piszą 
także lewą ręko po arabsku. Można więc powiedzieć, że w kulturze Hausa 
dochodzi do konfliktu norm i praktyki w zachowaniach osób leworęcznych, 
ale dotyczy on tylko pisania. Nie ma przyzwolenia społecznego na jedzenie 
lewą ręką, niezależnie od preferencji i sprawności w jej używaniu. 

Prawa ręka jest w sposób symboliczny przeznaczona do wykonywania 
rytuałów religijnych, które niosą ze sobą wiele utrwalonych nawyków i ce-
remonialnych zachowań. W kulturze muzułmańskiej szczegółowe instrukcje 
obowiązują m.in. przygotowanie do modlitwy (alwala) czyli ablucje. Kolejność 
czynności jest następująca: najpierw myje się twarz, potem rękę prawą, a na-
stępnie lewą, umytą ręką myje się głowę, potem nogę prawą, a dopiero po niej 
lewą24. Nie ma jednak wyraźnego wskazania ręki, która jest przeznaczona do 
wykonywania ablucji. Babu wata matsala wajen shafan kai da hannun hagu 
czyli „nie jest problemem umycie głowy ręką lewą” – jak stwierdza się dalej 
w instrukcji.

Kultura chrześcijańska łączy się m.in. z tradycją żegnania się prawą ręką. 
Chrześcijańskie teksty religijne, tworzone w języku hausa, także wskazują na 
konieczność dostosowania się do akceptowanych zachowań w modlitwie, np.: 

Me ya sa ka janye hannun hagunka? Kana dafe ƙirjinka da hannun dama?25 
Dlaczego wyciągasz lewą rękę? A bijąc się w pierś czy używasz ręki prawej?

4.2. Nieczystość ręki lewej

Kulturowy nakaz używania prawej ręki ściśle wiąże się głównie z zakazem 
używania w niektórych czynnościach lewej ręki. Warto dodać, że zakaz jedzenia 
lewą ręką obowiązuje nie tylko w kulturze Hausa czy szerzej w kulturach afry-
kańskich, także tych niezislamizowanych, ale również na Bliskim Wschodzie. 

Równie powszechny jest zakaz używania lewej ręki w czynnościach reli-
gijnych. Jest on podbudowany przeświadczeniem, że lewa ręka symbolizuje 
kontakt z duchami. Można jednak sadzić, że to przekonanie zostało wprowa-
dzone do kultury Hausa wraz z przenikaniem do niej religii chrześcijańskiej, 
ponieważ językowe ślady odnajdujemy jedynie w psalmach, w których fraza 
A hannunsu na hagu akwai gumaka oznacza „w lewej ręce są fetysze”.26

24 http://www.alwilayah.net/ibadu/salla/alwala.html.
25 Psalmy Hausa za www.josephkenny.joyeurs.com/HausaBible/Zaburai.htm.
26 Tamże.
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Z posługiwaniem się lewą ręką w społeczności Hausa wiążą się także przesądy: 

Wai idan mutum ya sha fura da hannun hagu, to, zai zama taƙadari27 
„Jak ktoś zje furę28 lewą ręką, stanie się kłótliwy”. 

5. Derywacje semantyczne od pojęć „prawy” i „lewy” w hausa

Pojęcia odnoszące się do prawej lub lewej strony są podstawą do koncep-
tualizacji pojęć bardziej ogólnych. Jak pokazano wcześniej, najczęściej prawa 
ręka jest pozytywnym (lub przynajmniej neutralnym) odpowiednikiem nace-
chowanej negatywnie lewej ręki. Pochodne, bardziej ogólne znaczenia strony 
(ręki) prawej i lewej, które wychodzą poza identyfikację ręki prawej czy lewej 
jako takiej czy relację przestrzenną, funkcjonują w kilku obszarach. Opozycja 
prawy/lewy to przede wszystkim przeciwstawienia dwóch różniących się ze 
sobą cech, stanów, okoliczności (odpowiednik „jednej strony” i „drugiej strony”).

Ilustracją są następujące przysłowia:

Dama kakyau, hauni kakyau29 (dosł. z prawa dobrze, z lewa dobrze)
„niech ci się powodzi!” 

hauni bulaka, dama bulaka30 (dosł. z lewej dół, z prawej dół)
„i po jednej i po drugiej stronie jest dół”.

W znaczeniach przenośnych prawa ręka utożsamia przychylne nastawienie, 
lewa – zachowanie nieprzyjazne:

Watau dai ana bayar wa da hannun dama ana karbewa da hannun hagu. 
Ya kira wannan halaya da alkalan ke yi da rashin adalci, ya bukaci da a daina 
wannan31.

„Dotyczy to sytuacji, w których ktoś podaje rękę prawą, a spotyka rękę 
lewą. Zwrócił uwagę na takie praktyki sędziów, które sa niewłaściwe (nie-
sprawiedliwe) i zażądał, by ich zaniechano”.

W licznych derywatach semantycznych prawa ręka, której używa się przy 
dawaniu, utożsamia szczodrość. Potwierdzają to przysłowia, np.:

Mai hannu duka dama (dosł. osoba mająca tylko ręce prawe) 
„osoba szczodra, hojna”

27 A. B a t u re, R. R a n d e l l, R.G. S c h u h, Hausar Baka..., dz. cyt., lekcja 2.03a–b.
28 Fura – kulki z gotowanego prosa z mlekiem (tradycyjna potrawa Hausa).
29 R.C.  A b r a h a m, Dictionary of the Hausa Language, dz. cyt.
30 G.P. B a rg e r y, A Hausa-English Dictionary..., dz. cyt.
31 http://aminiya.com/.
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Hannun dama maganin makalama32 (dosł. ręka prawa lekarstwem na 
pomówienia)

„szczodrość ucisza pomówienia”

Ponieważ posługiwanie się lewą ręką jest w kulturze Hausa uznawane się 
zachowanie nietypowe, określenia bahagu (r.m.), bahaguwa (r.ż.) „leworęczny” 
są nacechowane negatywnie (por. pol. „mańkut”). Także w znaczeniach prze-
nośnych „lewy” wyraża niewłaściwy sposób, ale także coś niestandardowego, 
nietypowego, np.: 

Allah Mad’aukakin Sarki yana cewa: „Kuma wad’anda duka kafirta da 
ayoyinmu, sune masu karb’ar littafinsu da hannun hagu”.33 

„Allah Wszechmogący Pan mawia: „wszyscy, którzy odeszli od naszych 
zasad to są ci, którzy przyjmują księgę niewłaściwie” (dosł. lewą ręką)”

Negatywne wartościowanie ręki lewej wiąże się z utożsamianiem jej 
z brakiem koordynacji, nieporządkiem, sprzecznościami, np.:

Abu ya zama bahagwan tarnaƙi34 (dosł. sprawy stały się leworęcznym 
kuśtykaniem)

„sprawa jest pełna sprzeczności”

W językach europejskich opozycja prawy/lewy ma wyraźny związek 
z przeciwstawieniem czynów legalnych czynom nielegalnym. Sam termin 
„prawo” wywodzi się właśnie od znaczenia „prawy”. W hausa obserwujemy 
rozszerzenie znaczenia „prawy” dama i „prawa ręka” (hannun dama) do 
określania czynów wynikających z poczucia odpowiedzialności, dopełnienia 
przyjętych zobowiązań czy przysięgi, np.:

Waziri ya duka, ya ce, „Na ko karbi amanan nan taka da hannun dama”35. 
„Wezyr ukląkł i powiedział: „Przyjmuję powierzone mi zaufanie z pełną 

odpowiedzialnością” (dosł. prawą ręką)”

W języku tym wyraz określający prawo nie pochodzi jednak od znaczenia 
prawej strony. Jest to wyraz wywodzący się z arabskiego shari’a „prawo (mu-
zułmańskie)” lub doka funkcjonujący także w znaczeniu „rozkaz”.

Określenia hannun dama „prawa ręka” i hannun hagu „lewa ręka” tworzą 
parę znaczeń przeciwstawnych, gdzie z jednej strony są czyny legalne, kojarzone 
z ręką prawą i nielegalne, utożsamiane z ręką lewą. Derywacja semantyczna 

32 Przykłady za R.C.  A b r a h a m, Dictionary of the Hausa Language, dz. cyt.
33 http://groups.yahoo.com/group/Nurul-Islam/message/1184.
34 R.C.  A b r a h a m, Dictionary of the Hausa Language, dz. cyt.
35 A.A. I m a m, Magana Jari Ce, Zaria 1966, s. 11.
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znaczenia „legalny, zgodny z prawem”, opiera się tu na znaczeniu „możliwy 
do wykonania”, którego nośnikiem jest wyraz dama. 

Spośród znaczeń ogólnych, odwołujących się do pojęć „prawy/lewy” 
w wielu językach wyróżnia się polityczne znaczenie prawicy i lewicy36. Na pod-
stawie dostępnych źródeł językowych nie można jednak wyodrębnić tych pojęć 
w hausa. Podziały pozwalające odróżnić formacje konserwatywne i postępowe 
mają odpowiedniki masu ra’ayin rikau (dosł. o poglądach zachowawczych, 
konserwatywnych) i masu ra”ayin cigaba (dosł. o poglądach postępowych). 
Próba kojarzenia tych pojęć z leksykalnymi odpowiednikami zawierającymi 
pojęcia „lewy” i „prawy” prowadzi do wniosków dość zaskakujących: prawica 
to postępowi, lewica to konserwatyści.37 Poglądy takie odwołują się bardziej 
do stereotypu funkcjonalnego rąk niż do wyodrębniania opcji politycznych 
współczesnego świata. 

*  *  *

Kultura Hausa pod względem normatywnym jest włączona do kręgu cy-
wilizacji europejskiej, ale jednocześnie w wielu aspektach życia społecznego 
(usankcjonowanego systemem prawnym shariat) stosuje się do zasad, które 
mają swoje źródło w cywilizacji arabsko-muzułmańskiej. Niektóre z tych zasad 
są wytworem lokalnych norm kulturowych. W zachowaniach symbolicznych 
obejmujących użycie rąk można mówić przede wszystkim o kulturowym na-
kazie posługiwania się ręką prawą podczas jedzenia i przy powitaniach. Nie 
przewiduje się tu odstępstw, nawet jeśli osoba jest z natury leworęczna. 

Właściwe stosowanie zasad posługiwania się ręką prawą i lewą należy do 
etykiety grzecznościowej Hausa, wpajanej dzieciom w procesie wychowania 
tradycyjnego (tarbiyya), które obejmuje kształcenie religijne i kształtowanie 
charakteru. Dość osobliwie na tym tle rysuje się pisanie lewą ręką, obserwowa-
ne w niektórych środowiskach38. Pozostaje ono w konflikcie z zasadami religii 
muzułmańskiej, a jednocześnie jest manifestacją tych zasad, wedle których 
preferencje w użyciu jednej ręki są cechą indywidualną, a nie normą kulturo-
wą. System szkolnictwa koranicznego w Nigerii i edukacja typu europejskiego 
pogłębiają tę sprzeczność, ponieważ kształtują odmienne wartościowanie 
posługiwania się lewą ręką podczas czynności pisania.

36 J. B a r t m i ń s k i, Językowe podstawy obrazu świata, Lublin 2006, s. 90.
37 Na podstawie wywiadu z Isa Yusuf Chamo.
38 Moje zainteresowanie tematem wynika z obserwacji studentów Uniwersytetu Bayero 

w Kano, którzy stosunkowo często używają lewej ręki do pisania, chociaż jako muzułmanie 
powinni oni w tej czynności używać ręki prawej.
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ABSTRACT

The notions „right side” and „left side” which function as categories of spatial 
orientation are determined by the physical body. In African languages, they are 
often expressed by the phrase „right hand” and „left hand” respectively. The right 
side and the left side also have their cultural perspective which is connected with 
accepted rules of using hands in social contacts and have the reference to more 
abstract meanings.

The article presents the principles for using the right and left hand in the Hausa 
society as it is manifested in the Hausa language. Following the data (phrases, 
petrified expressions, instructive texts), the function of the two hands is differenti-
ated both for the purposes of everyday actions (e.g. eating) and communication 
(gestures). Some inferences related to more general meanings („right” for positive 
meanings, „left” for negative meanings) are also drawn from the language sources.
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KRYSTYNA KOŁAKOWSKA
Katedra Języków i Kultur Afryki 
Uniwersytet Warszawski

ASYMETRIE JĘZYKOWO-PŁCIOWE 
W JĘZYKU AMHARSKIM NA PODSTAWIE PRZYSŁÓW, 

IDIOMÓW I ZWIĄZKÓW FRAZEOLOGICZNYCH

Świadomość, iż języki traktują w odmienny sposób kobiety i mężczyzn, nie 
jest nowa. Feministki starały się nagłośnić ten problem od dawna. W 1952 roku 
Simone de Beauvoir, francuska pisarka i filozofka, stwierdziła, że w kulturach 
zdominowanych przez mężczyzn, rodzaj męski pełni funkcję nacechowaną 
zarówno pozytywnie, jak i neutralnie, rodzaj żeński zaś implikuje często 
znaczenie negatywne. Prace de Beauvoir stały się podstawą do późniejszych 
rozważań na temat rodzajowych uprzedzeń zawartych w językach świata1. 
Mimo, że obecnie zjawisko androcentryzmu jest poddawane szerokiej ana-
lizie, zarówno pod względem społeczno-kulturowym, jaki i językowym, to 
nie znalazłam żadnego opracowania dotyczącego stricte tego zagadnienia 
w języku amharskim. Język zaś poświadczając wszelkiego rodzaju przemiany 
odzwierciedla je i dostarcza wielu informacji na temat swoich użytkowników. 
Omawiane przeze mnie zagadnienie w większości przypadków dotyczyć będzie 
dominacji form lub zwrotów męskich nad żeńskimi. Tego typu zachowania 
językowe zwykło się nazywać seksizmem językowym, androcentryzmem lub 
też asymetriami językowo-płciowymi. 

A s y m e t r i a: „naruszenie lub brak symetrii, czyli pewnej proporcjonalności, 
analogiczności, podzielności przedmiotu na jednakowe części”2.

A n d ro c e n t r y z m: (gr. anēr, andrós „mężczyzna”, „człowiek”; kéntron 
„żądło”, „miejsce wbicia cyrkla”, „środek”); „zdominowanie kultury i życia 
codziennego przez mężczyzn, ocenianie świata z męskiego punktu widzenia”3. 

1 A. We a t h e r a l l, Gender, Language and Discourse, New York 2002, s. 12. 
2 Podaję za: Praktyczny słownik współczesnej polszczyzny, t. 2, red. H. Zagółkowa, Poznań 

1995, s. 335. 
3 Podaję za: Wielki słownik wyrazów obcych, red. A. Latuska, Kraków 2008, s. 63.
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S e ks i z m: z angielskiego sexism, [...], nierówne traktowanie kogoś (naj-
częściej kobiet) ze względu na płeć; pogląd, że przedstawiciele innej płci są 
gorsi, mniej zdolni, mniej inteligentni itp.4

W większości przypadków w pracy posługuję się terminem „asymetria”, 
gdyż jest to najczęściej używany termin w polskich opracowaniach, a ponadto 
według mnie najwierniej oddaje opisywane zjawisko na gruncie językowym. 
„Seksizm” i „androcentryzm” zaś są terminami zapożyczonymi i odnoszą się 
w literaturze przedmiotu częściej do zachowań społeczno-kulturowych niż 
językowych.

Język amharski należy do rodziny języków afro-azjatyckich, dawniej zna-
nej jako chamito-semicka, podrodziny semickiej, grupy południowo-semickiej, 
podgrupy języków etiopskich. Języki semickie Etiopii są najprawdopodob-
niej spuścizną po ludach przybyłych na te tereny z Półwyspu Arabskiego5. 
W wyniku ich ekspansji na terenach Rogu Afryki zaczęły rozprzestrzeniać 
się języki semickie, modyfikując się w większym lub mniejszym stopniu pod 
wpływem kontaktów z miejscowymi kuszytami6 i dając początek etiopskim 
językom semickim, takim jak ge’ez, tigre, tigrinia, harari, argobba, gurage, 
gafat i amharski. Uważa się, że język amharski pochodzi od języka ge’ez 
i używany jest w Etiopii od około XI wieku, czyli mniej więcej od upadku 
państwa Aksum7.

Opracowując temat asymetrii językowo-płciowych w języku amharskim 
przyjęłam za hipotezę odważne stwierdzenie zawarte w pracy Lingwistyka 
płci. Ona i on w języku polskim autorstwa Małgorzaty Karwatowskiej i Jolanty 
Szpyry-Kozłowskiej: „[...] wszystkie zbadane dotąd języki świata charakte-
ryzują się zawartym w nich nierównym obrazem obu płci, ze zdecydowanie 
gorszym, niekorzystnym wizerunkiem kobiet niż mężczyzn, zakodowanym 
na różnych płaszczyznach języka, w jego leksyce, słowotwórstwie, frazeologii 
i gramatyce”8. Mimo iż zjawisko to widoczne jest we wszystkich obszarach 
języka to asymetrie językowe związane z płcią najlepiej odzwierciedlają się 
w jego leksyce, która zdaje się być w tym przypadku najbardziej transparentnym 
obszarem. Powiedzenia, idiomy i związki frazeologiczne, powszechnie nazy-

4 Podaję za: Praktyczny słownik współczesnej polszczyzny, t. 38, dz. cyt., s. 146.
5 A. Fe re n c, Writing and Literature in Classical Ethiopic (Ge’ez), w: Literatures in African 

Languages: Theoretical Issues and Sample Surveys, red. B.W. Andrzejewski, S. Piłaszewicz, W. Ty-
loch, Warszawa 1985, s. 255–300.

6 Tamże.
7 Tamże.
8 M. K a r w a t o w s k a, J. S z p y t a - Ko z ł o w s k a, Lingwistyka płci. Ona i on w języku 

polskim, Lublin 2005, s. 13.
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wane mądrościami ludowymi, doskonale obrazują osądy i myśli przenoszone 
z pokolenia na pokolenie na nowych użytkowników języka. Język amharski 
zaś jest niezwykle bogaty w tego typu środki ekspresji, co znacznie ułatwia 
badanie takich zachowań językowych.

W pracy poddaję analizie materiał językowy zgromadzony głównie na 
podstawie słowników jedno- i dwujęzycznych jak również zaczerpnięty ze 
zbiorów przysłów i związków frazeologicznych języka amharskiego. Starałam 
się ujednolicić transliterację, ponieważ korzystałam z różnych źródeł stosu-
jących rozmaite systemy transkrypcyjne i transliteracyjne. Do ujednolicenia 
posłużyła mi transliteracja pochodząca z Romanization Guide Transliteration 
System for Amharic BGN/PC GN 1967 System9.

Praca ta nie powstałaby bez nieocenionej pomocy dr Laury Łykowskiej 
z KJiKA UW.

1. Związki frazeologiczne 

Amharskie związki frazeologiczne dotyczące zarówno kobiet, jak i męż-
czyzn cechują się w głównej mierze antonimią. Posługując się odpowiednio 
leksemem sēt oznaczającym „kobieta”, „samica”, jaki i wend „mężczyzna”, 
„samiec” obrazowo ukazują odmienność światów, jaka istnieje między tymi 
dwoma podmiotami. Pierwsze dwie grupy związków frazeologicznych podzie-
liłam ze względu na ich budowę. Pierwsza grupa (A) wykorzystuje derywaty 
słowotwórcze od leksemów sēt i wend odpowiednio sētē i wendē, oznaczające:

sētē – ujemny ładunek elektryczny; wyraz określający daną substancję, 
materiał, albo roślinę, która jest bardziej miękka, słabsza, albo mniejsza od 
substancji podobnej10;

wendē – rodzaj rośliny lub substancji będącej większą, silniejszą i nie 
wydającą owoców, dodatni ładunek elektryczny, łom lub klucz11.

(A)  antonimiczne wiązki frazeologiczne z użyciem leksemów sētē i wendē

sētē wendē
sētē – „ujemny ładunek elektryczny”12 wendē – „dodatni ładunek elektryczny”13

9 The Geographer, Office of the Geographer, Directorate for Functional Research, Bureau of 
Intelligence and Research U.S. Board on Geographic Names, wyd. popr. i posz., 1972.

10 T.L. K a n e, Amharic-English Dictionary, Wiesbaden 1990, s. 531.
11 Tamże, s. 1545.
12 Tamże, s. 531.
13 Tamże, s. 1545.
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sētē merēt – (dosł. żeńska ziemia) „ziemia, 
która szybko wysycha i ma dużo pęknięć”14

sētē afer – (dosł. żeńska ziemia) „rodzaj czer-
wonej ziemi, która szybko wysycha”15

wendē merēt – (dosł. męska ziemia) „bardzo 
żyzna ziemia”16

sētē birgud – (dosł. żeńska żywica) „łagodna 
odmiana żywicy”17

wendē birgud (dosł. męska żywica) „ostra 
odmiana żywicy”18

sētē irēt – (dosł. żeński aloes) „rodzaj aloesu, 
którego liście nie posiadają kolców”19

wendē irēt – (dosł. męski aloes) „kolczasta 
odmiana aloesu”20

sētē abeba – (dosł. żeński kwiat) „kwiat otrzy-
mujący pyłek kwiatowy” lub „produkujący 
owoce”21

wendē abeba – (dosł. męski kwiat) „kwiat, 
który produkuje pyłek kwiatowy” lub „kwiat 
bez owoców”22

sētē inch’et – (dosł. żeńskie drewno) „miękkie 
drewno”23

wendē inch’et – (dosł. męskie drewno) „twar-
de drewno”; „ciężkie do złamania czy prze-
piłowania”24

sētē fīdel – (dosł. żeński alfabet) znaki ሀ አ 
ከ25, „spółgłoski słabe”

wendē fīdel – (dosł. męski alfabet) znaki ሐ 
ዐ ኀ26, „spółgłoski mocne”

Asymetryczność powyższych związków frazeologicznych ma zapewne swoje 
uzasadnienie w stereotypowym, tradycyjnym postrzeganiu kobiet, jako istot 
cechujących się uległością, słabością i płodnością. Termin wendē zaś konotuje 
typowo męskie cechy, jak siła, moc i niemożność rodzenia.  

Kolejną, aczkolwiek bardzo podobną grupą związków frazeologicznych 
(B), jest grupa związków wykorzystujących strukturę konstrukcji dzierżaw-
czej w języku amharskim (ye- + nominativus), a więc leksem yesēt oznaczać 
będzie „należący do kobiety/samicy”, a yewend „należący do mężczyzny/
samca”. W niektórych przypadkach związki te są alternatywne do związków 
z pierwszej grupy.

14 Tamże, s. 531.
15 Tamże.
16 Tamże, s. 1545.
17 Tamże, s. 165 i 893.
18 Tamże. 
19 Tamże, s. 531.
20 Tamże, s. 1545.
21 W. L e s l a u, Reference Grammar of Amharic, Wiesbaden 1995, s. 165.
22 Tamże.
23 Tamże.
24 Tamże.
25 T.L. K a n e, Amharic-English Dictionary, dz. cyt., 531.
26 Tamże, s. 1545, Kane określa je jako consonants having a strong pronounciation. Autorka 

nie podejmuje się tłumaczenia tej definicji na język polski, pokazując jedynie przeciwstawienie 
spółgłosek męskich i żeńskich, jako tych o wymowie mocnej i słabej.
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(B)	 antonimiczne wiązki frazeologiczne z użyciem leksemów sēt i wend poprze-
dzonych przedrostkiem dzierżawczym ye-

yesēt yewend

yesēt merēt – (dosł. ziemia kobiet) „nieżyzna, 
mało produktywna ziemia”27

yewend merēt – (dosł. ziemia mężczyzn) „ży-
zna ziemia, dająca obfite plony”28

yesēt bēt – (dosł. dom kobiety) „domostwo 
bez głowy rodziny”29

yesēt bēt – w odniesieniu do domu, a nie 
całego domostwa, będzie oznaczało: „dom 
z wyczuciem stylu, w którym odprawiane są 
wszystkie tradycyjne obrzędy”30

yewend bēt – (dosł. dom mężczyzny) „domo-
stwo pełne odważnych i wspaniałych ludzi”31

yewend bēt – w odniesieniu do domu, a nie 
całego domostwa: „dom, w którym brakuje 
kobiecej ręki”32

yesēt wend – (dosł. męska kobieta) „kobieta o 
silnym charakterze”; „kobieta, która pracuje 
równie dużo jak mężczyzna”33

yewend sēt – (dosł. kobiecy mężczyzna) „pan-
toflarz”, „tchórzliwy mężczyzna”34

sētē k’wank’wa – (dosł. język kobiety) „język, 
którego łatwo się nauczyć”35

yewend k’wank’wa – (dosł. język mężczyzny) 
„poprawny, ładny język”36

yewend amarinya – (dosł. amharski mężczy-
zny) „dobry, ładny amharski”37

Asymetria powyższych związków frazeologicznych odnosi się do nie-
równego postrzegania kobiet i mężczyzn – to co kobiece jest słabe, zaś to co 
męskie jest mocne. Przy czym sama asymetryczność powyższych przykładów 
jest bezsprzeczna i wskazuje na stereotypowe konotacje związane z płcią 
i przypisywanym jej cechom. Amharskie związki frazeologiczne rysują głównie 
obraz kobiety zależnej od mężczyzny, sugerują jej uległość oraz podkreślają 
przypisywane jej negatywne cechy jak gadatliwość, brak twardej ręki w wy-
chowywaniu dzieci oraz kłótliwość. Przymioty te kontrastują z ewidentnie 
bardziej pozytywnymi atrybutami mężczyzn, jak odwaga, siła oraz inteligen-
cja. W przypadku powyższych przykładów mamy do czynienia z asymetrią 
znaczeniową, oddającą zdecydowanie gorszy wizerunek kobiet niż mężczyzn. 

27 E l i a s  Ye m a n e, Amharic and Ethiopic Onomastics. A Classic Ethiopian Legacy, Concept, 
and Ingenuity, Lewiston 2004, s. 146.

28 Tamże.
29 Tamże.
30 Tamże.
31 Tamże.
32 Tamże.
33 Tamże, s. 531.
34 Tamże, s. 1545.
35 T.L. K a n e, Amharic-English Dictionary, dz. cyt., 531.
36 Tamże, s. 1545.
37 Tamże.
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W przeprowadzonych badaniach nie znalazłam zaś asymetrii ilościowej, a więc 
ilość związków frazeologicznych dotyczących zarówno kobiet, jak i mężczyzn 
jest podobna. 

Kolejna grupa (C) skupia się głównie wokół leksemów powstałych w pro-
cesie słowotwórstwa lub derywacji od słów sēt „kobieta” i wend „mężczyzna” 
oraz nielicznych związków frazeologicznych. Ta pokaźna grupa zwrotów 
wykorzystywana jest w formie inwektyw, mających obrażać zarówno kobiety, 
jak i mężczyzn. Zwroty dotyczące kobiet skupiają się głównie wokół ich mało 
kobiecego zachowania, czyli wykonywania męskich prac, kłótliwości i nadmier-
nej przebojowości. Te zaś tyczące się mężczyzn sugerują ich zniewieściałość, 
zbyt dużą dbałość o wygląd i zbytnią łagodność. 

(C)	 inwektywne leksemy i związki frazeologiczne

zwroty obrażające kobietę zwroty obrażające mężczyznę

wendawend38– „kobieta o charakterze męż-
czyzny”; „babochłop”; zwrot obraźliwy za-
równo dla kobiet, jak i dla mężczyzn, wska-
zujący na to, że nie jest się ani kobietą, ani 
mężczyzną39

wendawend – zwrot obraźliwy zarówno dla 
kobiet, jak i dla mężczyzn, wskazujący na to, 
że nie jest się ani kobietą, ani mężczyzną40

wendo – „męska kobieta”, obraźliwie w sto-
sunku do kobiety: „nie jesteś ani kobietą, 
ani mężczyzną”41

sēto – „maminsynek”42

yewendwend – „męska kobieta”43 wendagered44 (połączenie słów wend „męż-
czyzna” i lijagered „dziewczynka”) – „służą-
cy”, „hermafrodyta”, „biseksualista” 

yesēt alelē45 – „pewna siebie kobieta”, podej-
muje się zadań przypisanych mężczyznom

sētma – „tchórz”46

yesēt wend – (dosł. męska kobieta) „kobieta o 
silnym charakterze”; „kobieta, która pracuje 
równie dużo jak mężczyzna”47

sēt awil / sētawil48 – „niemęski mężczyzna”

38 A m s a l u  A k l i l u  D a g n a c h e w  Wo r ku, Yeamarinya felītoch, Addis Abeba 1979, s. 204.
39 T.L. K a n e, Amharic-English Dictionary, dz. cyt., 1545.
40 Tamże.
41 Tamże.
42 Tamże, s. 531.
43 Tamże, s. 1546.
44 A m s a l u  A k l i l u  D a g n a c h e w  Wo r ku, Yeamarinya felītoch, dz. cyt., s. 204.
45 Tamże, s. 65.
46 T.L. K a n e, Amharic-English Dictionary, dz. cyt., 531.
47 Tamże.
48 A m s a l u  A k l i l u  D a g n a c h e w  Wo r ku, Yeamarinya felītoch, dz. cyt., s. 65.
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sētama – „eunuch”, „hermafrodyta”49

wendīk’a50 – wybrany, wyselekcjonowany 
mężczyzna przez kobietę z wyższych sfer (sy-
nonim milmil), zwrot obraźliwy ze względu 
na uległą postawę mężczyzny;

yewend sēt – (dosł. mężczyzna kobiety) 
„tchórz”51

yewend weyzero – (dosł. mężczyzna pani) 
„zniewieściały”52

W powyższej grupie widać wyraźną asymetrię ilościową, gdzie zdecydo-
wanie więcej jest pejoratywnych określeń w stosunku do mężczyzn. Ten brak 
symetrii wynikać może z dwóch przyczyn. Po pierwsze, cechy męskie przed-
stawiane we frazeologizmach są bardziej korzystne od cech żeńskich, a więc 
przypisanie ich kobietom nie zawsze ma na celu obrażanie ich, jak w przy-
padku zwrotów yesēt alelē czy yesēt wend. W przypadku, kiedy to mężczyźnie 
przypisuje się przymioty żeńskie, ich pejoratywne znaczenie jest dodatkowo 
podkreślone, gdyż – same w sobie negatywne – cechy żeńskie przypisane 
mężczyznom wskazywać mogą na swego rodzaju wynaturzenie, jakim jest 
np. tchórzliwy lub uległy mężczyzna. Po drugie, frazeologizmy odnoszące się 
w obraźliwy sposób do mężczyzn tyczą się często ich seksualności, sugerując 
przy tym będący jednym z największych tabu, homoseksualizm. Uwzględnia-
jąc ten aspekt, inwektywy, takie jak wendagered czy sētama, są szczególnie 
dotkliwe. Obelgi stosowane w celu obrażania kobiet nie odnoszą się do ich 
preferencji seksualnych. Tyczą się raczej ich męskich zachowań lub sugerują 
aseksualność, podkreślając brak zarówno cech męskich, jak i żeńskich.

2. Przysłowia

Afryka znana jest ze swojej barwnej i niezwykle bogatej literatury oralnej, 
przysłowia zaś zdają się być tego najlepszym dowodem. To one, przekazywane 
z pokolenia na pokolenie, były i w dużej mierze nadal są nośnikiem historii 
i tradycji. Utrwalały najważniejsze momenty w życiu danej społeczności oraz 
pełniły istotną rolę w edukacji nowych pokoleń. Poprzez badanie przysłów, 
zarówno w sensie socjologicznym, jak i lingwistycznym, możemy w pewnym 

49 T.L. K a n e, Amharic-English Dictionary, dz. cyt., 531.
50 A m s a l u  A k l i l u  D a g n a c h e w  Wo r ku, Yeamarinya felītoch, dz. cyt., s. 204.
51 T.L. K a n e, Amharic-English Dictionary, dz. cyt., 1545.
52 Tamże, s. 1546.
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stopniu przedstawić światopogląd danej kultury. „Szczególne miejsce w języ-
kowym obrazie płci zajmują porzekadła i przysłowia, wyrażające utrwalone 
w języku tradycyjne sądy i przekonania o cechach kobiet i mężczyzn, o ich 
rolach społecznych i wzajemnych relacjach”53.

Przysłowia amharskie pomijają na ogół temat mężczyzny, krytykując go 
jedynie, kiedy wykazuje się zbytnią emocjonalnością, czyli cechą tradycyjnie 
typowo kobiecą. Poruszają zaś często temat kobiet kształtując obraz kobie-
ty mało inteligentnej, gadatliwej oraz zależnej od mężczyzny. Spora grupa 
przysłów podkreśla walory kobiet, jednak na ogół jedynie w kontekście domu 
i jego obejścia.
—	 sēt magedo bīchegifet miseso tinek’enk’alech54 – „Kobieta, niczym drzewo 

na opał, kiedy wpada w kłopoty, trzęsie się filar domu”.
—	 sēt lebēt wefch’a ledukēt55 – „Kobieta dla domu jest niczym mąka dla młyna”.

Z drugiej strony przysłowia podkreślają, że dom, w szczególności kuchnia 
oraz posiadanie dzieci, jest kobiecie przeznaczone (predestynacja):
—	 sēt lij bemajet wend lij bechilot56 – „Miejscem kobiety jest kuchnia, a męż-

czyzny sąd”.
—	 sēt kalweledech k’want’a att’ebsim57 – „Kobieta, która nie rodziła, jest jak 

nieusmażone mięso”).
Tego typu predestynacja sprawiła, że dziewczynki od najmłodszych lat 

przygotowywane były do zamążpójścia. To małżeństwo w głównej mierze 
określało ich status społeczny. Za największą porażkę kobiety uznawano 
bezpłodność, która mogła spowodować degradację jej pozycji społecznej, zaś 
jednym z największych jej atutów była umiejętność prowadzenia domu.

Spora grupa przysłów tyczy się braku inteligencji i wiedzy u kobiet. 
—	 sēt tawik’ bewend yalk’58 – [dosł.] Nie ważne ile kobieta wie, i tak mężczyzna 

ją wyprzedza; [lit.] „Jakkolwiek wykształcona byłaby kobieta, ostateczna 
decyzja należy do mężczyzny”59.

—	 sēt zhib tiferalech at’ir timezalech60 – „Kobieta boi się hieny, a burzy ogro-
dzenie”.

53 Podaję za: M. K a r w a t o w s k a, J. S z p y t a - Ko z ł o w s k a, Lingwistyka płci..., dz. cyt., 
s. 21.

54 M a t h e m e - S e l l a s s i e  W. M a s k a l, Yeabatoch k’irs, Addis Abeba 1951, s. 46.
55 Tamże.
56 A b e b e c h  G u t e m a  M u r r a, Gender in Some English Teaching and Testing Materials, 

w: http://www.ouvrir-fichier.com/ouvrir-fichier-pdf-convertir-pdf-telecharger-murra.htm, s. 5. 
57 Tamże, s. 46.
58 M a t h e m e - S e l l a s s i e  W. M a s k a l, Yeabatoch k’irs, dz. cyt., s. 46.
59 A b e b e c h  G u t e m a  M u r r a, Gender in Some English Teaching..., dz. cyt., s. 5f.
60 M a t h e m e - S e l l a s s i e  W. M a s k a l, Yeabatoch k’irs, dz. cyt., s. 46.
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—	 sēt ketemarech bekelo ketegebech amel awet’ach61 – „Wykształcona kobieta, 
niczym wykarmiony muł, i tak (w końcu) wyrobi złe nawyki”.

—	 yesēt temarī yedoro berarī yelewim62 – „Równie nieprawdopodobne jest 
znaleźć latającego kurczaka, jak kobietę nauczyciela”.

—	 awak’ish awak’ish bilwat mec’haf bilwat at’ebech63 – „Powiedz jej, że jest 
mądra i uprała wszystkie książki męża”.
Kobiecy brak inteligencji to częsty temat przysłów. Zarówno kulturowy, 

jak i językowy obraz kobiety kojarzonej z domem i dziećmi stał w opozycji do 
wizerunku przebojowego i inteligentnego mężczyzny, mogącego realizować 
się także w innych sferach życia. Przysłowia amharskie wyśmiewają wręcz 
głupotę kobiet. Sugerują także, że nie opłaca się inwestować w ich edukację. 
Trudniejszy dostęp kobiet do kształcenia, zarówno tradycyjnego, jak i szkol-
nego, sprawił, że dziewczynki niejednokrotnie kończyły tylko kilka klas 
szkoły podstawowej lub w ogóle do niej nie uczęszczały. Dlatego też kobieta 
wykształcona uważana była za rzadkość.

Przysłowia amharskie zarzucają kobietom całą gamę złych cech, takich 
jak gadatliwość czy kłamliwość. Okres menopauzy w tradycyjnym społeczeń-
stwie równoznaczny był z końcem kobiecości, gdyż możność rodzenia dzieci 
uważana była za największy atut kobiety. Także uwydatniona w przysłowiach 
skłonność do szaleństwa zdaje się być typowo kobiecą cechą. 
—	 wend bale belet sēt balech bamet64 – „Kiedy mówi mężczyzna, zajmuje mu 

to jeden dzień, a kiedy mówi kobieta, trwa to rok”.
—	 sētna feres ind kurē wiha iyader manes65 – „Kobieta i koń, jak basen z wodą, 

w końcu wysychają”.
—	 sēt kalweshech balwan tiwelidalech66 – „Kobieta, która nie kłamała, uro-

dziła męża” – (sens: to, że kobieta oszukuje jest oczywiste. Jeżeli zaś ktoś 
twierdzi, że istnieje kobieta mówiąca jedynie prawdę, to jest to równie 
absurdalne, jak to, że miałaby ona urodzić własnego męża).

—	 sētna bēt aytamenim67 – „Nie można wierzyć kobiecie i domowi” (sens: nie 
można wierzyć zarówno kobiecie, jak i domowi, gdyż dom, jako miejsce 
predestynowane kobiecie może być równie zakłamane, jak i ona).

61 A b e b e c h  G u t e m a  M u r r a, Gender in Some English Teaching..., dz. cyt., s. 5f.
62 Tamże.
63 Dzięki uprzejmości dr. Makonnena Asfawa z KJiKA UW.
64 M a t h e m e - S e l l a s s i e  W. M a s k a l, Yeabatoch k’irs, dz. cyt., s. 107.
65 Tamże, s. 46.
66 Tamże.
67 Tamże.
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—	 sētna doro sayabedu aywilim68 – „Kobieta i kura nie spędzi dnia bez sza-
leństwa”.
Przysłowia amharskie podejmują również temat przemocy fizycznej w sto-

sunku do kobiet, nie krytykując jej przy tym, lecz traktując ją jako oczywisty 
element życia.
—	 sētina ahya bedul69 – „Kobieta i muł potrzebują bata”.

Problem przemocy fizycznej jest bardzo duży w społeczeństwie etiopskim. 
Badanie przeprowadzone przez Bank Światowy w 1999 roku ujawniło, że 
w Etiopii 88% kobiet ze wsi i 69% z miast, uważa że mąż ma prawo bić żonę70.

Powiedzenia i przysłowia amharskie przypisują kobietom cechy składające 
się na dwa główne zespoły charakterystyk. Przede wszystkim kobieta jawi się 
w negatywnym świetle, jako istota mało inteligentna oraz łatwo popadająca 
w obłęd, a przez to uzależniona od mężczyzny. Z drugiej strony jest dosłownie 
filarem domu, jego opoką i ostoją. Stereotypowe cechy kobiety zależne są przy 
tym od takich cech, jak 1) status społeczny związany ze stanem cywilnym, 
2) posiadanie dzieci oraz 3) zaradność w prowadzeniu domu.

Język amharski wykazuje dużą ilość asymetrii rodzajowo-płciowych ze 
względu na częstszą pejoratywizację form żeńskoosobowych. Wynikać może 
ona z faktu, iż już na płaszczyźnie samych definicji słownikowych terminów 
sēt i wend widać znaczne dysproporcje leksykalne. 

Definicje słownikowe terminu sēt:
1)	 „kobieta”, „pani”, „dama”, „samica”; gramatyczny rodzaj żeński; typ poezji 

k’inē; „tchórz”, „nędzny tchórz”, „strachajło”71

2)	 a)	 „człowiek różniący się pewnymi cechami/atrybutami od mężczyzn”; 
	 b)	 „dziewczęcość”, „cnota”, „czystość”, „dziewictwo”;
	 c)	 „ten, który został stworzony posiadając cechy oraz atrybuty kobiety/
		  samicy”; 

d)	„strachliwa”72

3)	 rodzaj żeński; jest pomocnikiem mężczyzny, co objawia się w tym, że 
przyjmuje od niego nasienie z jego genitaliów; charakteryzuje się naturą 
pęknięcia i otworu73;

68 Tamże.
69 T.L. K a n e, Amharic-English Dictionary, dz. cyt., s. 531.
70 OECD, Atlas of Gender and Development. How social norms affect gender equality in non-

-OECD countries, OECD 2010, s. 220.
71 W. L e s l a u, Reference Grammar of Amharic, dz. cyt., s. 160.
72 Yeamarinya mezgaba k’alat, Addis Abeba 1993, s. 134.
73 Ke s a t ē B i rh a n  Te s e m a, Yeamarinya mezggeba k’alat, Addis Abeba 1963, s. 946.
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4)	 „żona”; „druga część pary poślubnej mężczyzny”; „pani domu”; „osoba, 
która dba o dom i rodzinę”, iswa (gram.) „odległa/nieznajoma kobieta” 
anchī (gram.) „bliska, znajoma kobieta”74.

Definicje słownikowe terminu wend:
1)	 „gatunek męski”, „mężczyzna”, „samiec”, „chłopiec”; „odważny”; grama-

tyczny rodzaj męski; „obiekt, który pasuje do otworu drugiego obiektu”75. 
2)	 (z ge’ez: syn, ręka) isu (gram.) „odległy/nieznajomy mężczyzna” ante 

(gram.) „bliski/znajomy mężczyzna”; „posiadacz kobiety”; brodą, głosem, 
symbolem męskim, piersiami, dużą ilością cech różni się od kobiety; „sil-
ny”, „władczy”, „inteligentny”; jest honorowy/odważny. Zwraca uwagę 
na kobiety76.

3)	 „ten, u którego ewolucja nie utworzyła otworu w ciele”77;
4)	 a)	 różni się od kobiety cechami płci (np. brodą i innymi); 
		  „człowiek lub inne cielesne stworzenie”
	 b)	 „inteligentny”, „bohaterski”78

5)	 tebat – „mężczyzna”, „samiec”; „odważny”79 
	 tabetinet – „męskość”, „męstwo”; „odwaga”80 

Dodatkowo analiza leksemu sew „człowiek” ujawniła pole semantyczne 
tegoż słowa, w którego kręgu znajduje się także znaczenie „mężczyzna”, zaś 
niejednokrotnie przeciwstawnym wyrażeniem do leksemu sew „człowiek” 
jest sēt „kobieta”. Te wszystkie czynniki sprawiły, że nacechowanie frazeolo-
gizmów oraz przysłów i powiedzeń wiążących się z leksemem sēt „kobieta” 
jest odpowiednio bardziej negatywne niż kolokacje odwołujące się do terminu 
wend „mężczyzna”. Język amharski wykazuje dużą ilość asymetrii rodzajowo-
-płciowych, nie tylko pod względem częstotliwości użycia form męskich, ale 
także, a może nawet przede wszystkim, ze względu na częstszą pejoratywi-
zację form żeńskoosobowych. Analiza systemu rodzajowego oraz asymetrii 
płciowych w języku amharskim ujawnia androcentryczny charakter języka. 
Przyczyn tego zjawiska należy upatrywać w fakcie, że język w znacznym 
stopniu odzwierciedla tradycje patriarchalne.

74 D e s t a  Te k l e  We l d, Yeamarinya mezgeba k’alat, Addis Abeba 1950, s. 1209.
75 T.L. K a n e, Amharic-English Dictionary, dz. cyt., s. 1545.
76 D e s t a  Te k l e  We l d, Yeamarinya mezgeba k’alat, dz.cyt., s. 447.
77 Ke s a t ē B i rh a n  Te s e m a, Yeamarinya mezggeba k’alat, dz. cyt., s. 946.
78 Yeamarinya mezgaba k’alat, dz. cyt., s. 412.
79 T.L. K a n e, Amharic-English Dictionary, dz. cyt., s. 967.
80 Tamże.
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SUMMARY

Sex and Gender asymmetries in Amharic – based on linguistic data like 
proverbs, idiomatic expressions and phraseological collocations

The object of this study is roughly gender in Amharic, with special attention to the 
sex and gender asymmetries which occur in Amharic language. This paper mainly 
focuses on lexical resources such as proverbs, idiomatic expressions and collocations. 
The aim is to specify and describe the issues of gender in Amharic and the attempt 
to systematize the above problem. This issue in the vast number of cases concerns 
the predominance of male forms or phrases on the female. This type of language 
behavior is commonly called as the linguistic sexism, androcentrism or sex and gender 
asymmetries. So far, the problem of sex and gender asymmetries was discussed in 
very general terms, in the context of grammatical gender such as grammars and lan-
guage studies. I moved my analysis primarily on the basis of three Amharic-Amharic 
dictionaries and one Amharic-English dictionary. I used also other language studies 
such as the anthology of Amharic collocations and proverbs. This work is a partial 
analysis of sex and gender asymmetries which occur in Amharic language.
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GRANICE TABU W SFERZE SEKSUALNEJ 
WŚRÓD ETIOPCZYKÓW1

Społeczeństwo etiopskie, tak jak większość społeczeństw afrykańskich, 
jest wieloetniczne. Etiopię zamieszkują nie tylko wyznawcy religii monote-
istycznych, ale też ludy wyznające animizm i kult przodków. Przenikanie się 
religii oraz wywodzących się z nich nakazów i zakazów sprawia, że zarówno 
życie codzienne jak i funkcjonowanie państwa jest zespalane przez elementy 
semickie, afrykańskie oraz wschodnio-chrześcijańskie.

Celem artykułu jest przedstawienie tabu związanych z życiem seksual-
nym Etiopczyków. Jako tabu rozumiem te obszary życia seksualnego, które, 
z różnych powodów, są przemilczane podczas dyskusji o sprawach intymnych. 
Sam stosunek Etiopczyków do spraw seksu nie jest przedmiotem mojego 
zainteresowania. Badania przeprowadzone przez zachodnich i etiopskich 
naukowców pokazały, że mieszkańcy Etiopii nie są powściągliwi w spra-
wach seksu. Wartym zbadania jest to, w jaki sposób Etiopczycy godzą swoje 
seksualne zwyczaje z kulturą etiopską, na którą ogromny wpływ wywarło 
chrześcijaństwo.

Tabu nr 1
Publiczne manifestowanie swojej seksualności

W sferze publicznej erotyka jest tematem tabu. O „tych sprawach” nie 
mówi się publicznie, ten temat nie jest poruszany w mediach ani w sztuce. 

1 W tekście mianem „Etiopczycy” określani są przede wszystkim etiopscy chrześcijanie, 
którzy obecnie stanowią około 50 % społeczeństwa etiopskiego. Jeszcze w XX wieku chrześcijanie 
w Etiopii stanowili większość, a kultura oparta na ich wierze miała duży wpływ na inne grupy 
etniczne i religijne. Wspólne doświadczenia tych grup sprawiły, że wiele z teorii zaprezentowa-
nych w artykule odnosi się również do innych grup etnicznych i religijnych, np. muzułmanów.
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Nauki kościelne mówią o tym, że należy powstrzymać się od przyjmowania 
komunii w okresie dojrzewania, kiedy człowiek jest najbardziej pobudzony 
seksualnie. Nawet w związkach małżeńskich współżycie seksualne powinno 
być ograniczone do poniedziałków, wtorków i czwartków, czyli tych dni, 
w których nie obowiązuje post. Zakazane jest publiczne manifestowanie uczuć. 
Niedopuszczalne są pocałunki, które przez samych Etiopczyków uważane są 
za wysoce niehigieniczne i „nieprzyjemne”2. Niestosowne są prowokacyjne 
tańce, w czasie przyjęć kobiety zazwyczaj tańczą osobno. Nie jest też dobrze 
widziane chodzenie po plaży w kostiumie bikini.

Niechęć do publicznego manifestowania swojej seksualności przez Etiop-
czyków widoczna jest również w sztuce, a w szczególności w literaturze. 
Seks, czy też ogólniej erotyzm, jest prawie nieobecny zarówno w poezji jak 
i w prozie. Miłość to uczucie wyższe, bliskie platonicznej miłości do Boga. 
Jeżeli w  literaturze pojawia się zakochana para to zazwyczaj historia ich 
miłości pozbawiona jest erotyki. Bohaterowie poznają się, spędzają czas 
na zabawach i  rozmowach. Rzadko kiedy prezentowani są w sytuacjach 
intymnych. Unika się scen, w których zakochani chociażby trzymają się za 
ręce. Jedynym środkiem, jakim zakochani mogą się posłużyć aby zapewnić 
wybranka o sile swych uczuć, jest poezja. Tragiczna historia miłosna kończy 
się śmiercią bohaterów. Radosna zaś – ślubem w obliczu Boga. W żadnej 
z nich nie ma miejsca na erotyzm3.

Tabu nr 2
Wiek uprawniający do wstąpienia w związek małżeński

W Etiopii wyróżnia się trzy główne typy małżeństw. Małżeństwo kościelne, 
zwane k’al k’idan bekurban, polega na przyjęciu wspólnej komunii, która wią-
że małżonków na całe życie. Małżeństwo cywilne, syrat, to rodzaj kontraktu 
zawieranego przez przyszłych małżonków bądź też ich rodziny. Istnieje też, 
coraz mniej popularne, małżeństwo czasowe (demoz), które polega na tym, 
że kobieta i mężczyzna są małżeństwem tylko przez ściśle określony czas. Po 
tym czasie małżeństwo zostanie rozwiązane lub przedłużone. W czasie trwa-
nia małżeństwa typu demoz obowiązkiem kobiety jest zachowywanie się tak, 

2 R.K. M o l v a e r, Socialization and Social Control in Ethiopia, Wiesbaden, 1995, s. 140.
3 Więcej na temat miłości w literaturze etiopskiej: R.K. M o l v a e r, Tradition and Change in 

Ethiopia. Social and Cultural Life as Reflected in Amharic Fictional Literature ca. 1930–1974, Leiden 
1980. Więcej na temat miłości w popularnej muzyce etiopskiej: M. Ru t ko w s k a, Współczesna 
etiopska muzyka popularna – jej korzenie i rozwój, nieopublikowana praca magisterska obroniona 
na Wydziale Orientalistycznym Uniwersytetu Warszawskiego, Warszawa 2010.
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jakby była żoną mężczyzny. Za czas spędzony razem mężczyzna wynagradza 
kobietę finansowo4.

Niewiele jest tabu związanych z samą instytucją małżeństwa. W Etiopii, 
zgodnie z zapisami zawartymi w kodeksie cywilnym i rodzinnym5, dopuszczane 
są wszelkiego rodzaju związki, które zostały zawarte w obliczu urzędnika, osoby 
duchownej lub zgodnie ze zwyczajem panującym w społeczności, z której wy-
wodzą się małżonkowie. Pewnego rodzaju tabu jest natomiast sposób określenia 
wieku gotowości do ślubu. Aż do dzisiaj na wsiach etiopskich funkcjonuje wiele 
zwyczajów wywodzących się jeszcze z czasów Cesarstwa Etiopskiego. Jednym 
z nich jest przymus wczesnego zamążpójścia. Według obowiązujących norm 
społecznych do ślubu gotowe są już dziewczynki trzynasto – piętnastoletnie, 
zaś odpowiedni wiek dla chłopców to dwadzieścia pięć – trzydzieści lat. Przy 
ustalaniu tego wieku Etiopczycy powołują się na własną interpretację biblijnej 
Księgi Rodzaju i historii Adama i Ewy. Według nich Bóg stworzył Ewę jako 
dziewczynę piętnastoletnią, a Adama jako mężczyznę trzydziestoletniego. 
Dlatego też Ortodoksyjny Kościół Etiopski ustalił, że kobieta i mężczyzna nie 
mogą wstąpić w związek małżeński o ile nie ukończą (odpowiednio) piętna-
stego i dwudziestego roku życia. Powyższe kościelne ustalenia zostały zapisane 
w Fytha Negest – pierwszym spisanym kodeksie prawnym, który obowiązywał 
w Etiopii co najmniej od XVI wieku.

Podejście Kościoła Etiopskiego względem wieku pozwalającego zawrzeć 
związek zmieniło się w XX wieku, pod wpływem nacisków społeczeństwa. 
Obecnie Kościół głosi, że odpowiednim wiekiem dla małżeństwa jest osiem-
naście lat dla kobiety i dwadzieścia lat dla mężczyzny. Jednakże na wsiach 
nadal panuje tradycyjny pogląd, że im wcześniej dziewczyna zostanie wydana 
za mąż tym jest to dla niej korzystniejsze. W 1992 roku „Ethiopian Herald”, 
najważniejsza etiopska gazeta codzienna, opisał historię trzydziestoletniego 
mężczyzny, który poślubił siedmiolatkę. Dziewczynka była nieprzygotowana 
na ten związek ani pod względem fizycznym ani mentalnym co skończyło się 
dla niej poważnymi zaburzeniami psychicznymi6. Często młode dziewczęta są 
porywane i wykorzystywane seksualnie przez mężczyzn, którzy potem zmu-

4 Więcej na temat małżeństw w Etiopii – Z. Au g u s t y n i a k, Marriages in Ethiopia, „Studies 
of the Department of African Languages and Cultures”, 43(2009), s. 25–38.

5 Code Civil de l’Empire d’Ethiopie de 1960. Edition Française, Paris 1962 oraz The Revised 
Family Code, Proclamation no. 213/2000, „Federal Negarit Gazetta of the Federal Democratic 
Republic of Ethiopia”, Extra Ordinary Issue No. 1/2000.

6 E. L v o v a, Forms of Marriage and the Status of Women in Ethiopia, w: Proceedings of the 
Thirteenth International Congress of Ethiopian Studies, red. K. Fukui, E. Kurimoto, M. Shigeta, 
Kyoto, s. 577–584.

Granice tabu w sferze seksualnej wśród Etiopczyków
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szają je do zawarcia z nimi małżeństwa. To, co w innych krajach traktowane 
jest jako pedofilia, w Etiopii traktowane jest jako norma uświęcona tradycją, 
ponieważ etiopskie prawo zwyczajowe dopuszcza taką formę związku, jaką 
jest małżeństwo przez porwanie. W ostatnich latach znacznie zmniejszyła się 
społeczna akceptacja dla tego procederu. Dostęp do zachodnich mediów oraz 
ich wpływ na społeczeństwo a zwłaszcza idea feminizmu i związana z nią 
walka o równouprawnienie kobiet sprawiają, że ma miejsce coraz więcej akcji 
sprzeciwiających się wczesnym małżeństwom i wskazującym ich zły wpływ 
na rozwój psychofizyczny dziewcząt.

Tabu nr 3
Dziewictwo oraz inicjacja seksualna

Kolejnym tabu związanym z małżeństwem jest dziewictwo przyszłych 
małżonków. Mimo liberalizacji obyczajów, w kraju nadal ważne jest żeby 
dziewczyna przed ślubem była dziewicą. Być może jest to spowodowane tym, 
że przyszli mężowie chcieliby mieć całkowitą pewność, że są biologicznymi 
ojcami pierwszego dziecka, ich dziedzica. Dawniej przed ślubem starsza kobieta 
„która znała się na rzeczy”7 sprawdzała czy przyszła panna młoda jest dziewicą. 
Jeżeli nie była – był to olbrzymi dyshonor dla rodziny. Utrata dziewictwa przez 
dziewczynę miała zazwyczaj miejsce podczas nocy poślubnej i nosiła znamiona 
gwałtu. Zgodnie z tradycją kobieta powinna szarpać się i wyrywać, udawać, 
że nie chce dopuścić do siebie męża. Czasem trzech świadków pana młodego 
przytrzymywało kobietę podczas defloracji. Kiedy wspólna noc dobiegła koń-
ca pan młody witany był jak zdobywca a prześcieradło wraz z plamami krwi 
prezentowane było wszystkim gościom na poprawinach. Jeżeli nie znaleziono 
plam krwi, dziewczynę odsyłano do domu, a małżeństwo anulowano. Obecnie 
dziewictwo nie jest już koniecznym warunkiem do wstąpienia w związek mał-
żeński. Coraz więcej kobiet, zwłaszcza w miastach, sama decyduje o wyborze 
partnera oraz rodzaju związku. 

W odmienny sposób traktuje się kwestię dziewictwa chłopców. Ich 
wręcz zachęca się do eksperymentowania z seksem przed ślubem. Przeciętny 
wiek inicjacji seksualnej chłopców wynosi czternaście lat. Aby zdobyć do-
świadczenie i nie ośmieszyć się przed właściwą partnerką – przyszłą żoną 
– pierwszych przygód seksualnych chłopcy doświadczają zazwyczaj z pro-
stytutkami lub, jeśli ich rodzice są zamożni, ze swoimi służącymi. Zdarza 
się, że sami rodzice zatrudniają wyjątkowo atrakcyjne służące, które prócz 

7 R.K. M o l v a e r, Socialization..., dz. cyt., s. 104.
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zwyczajnych obowiązków mają też służyć seksualnie dorastającym chłopcom. 
Oczywiście nie mówi się o tym chłopcu wprost, ale bardzo szybko domyśla 
się on prawdziwych przyczyn zatrudnienia nowej pomocy domowej. Jeżeli 
służąca niechętnie wypełnia swoje dodatkowe obowiązki, chłopak może ją 
zastraszyć, opowiadając ojcu kłamstwa na jej temat – na przykład oskarżając 
ją o kradzież – co sprawi, że kobieta straci pracę. Wiadomo, że pan domu 
bardziej zaufa swojemu synowi niż jakiejkolwiek służącej. Często zdarza 
się też tak, że to służąca uwodzi chłopca aby zyskać jego względy i, kiedy 
chłopak dorośnie, zostać jego kochanką. Jeżeli rodziców chłopaka nie stać na 
zatrudnienie służącej, sposobem na zdobycie odpowiedniego doświadczenia 
jest wizyta u prostytutki. 

Tabu nr 4
Związki pozamałżeńskie

Według Ortodoksyjnego Kościoła Etiopskiego nie należy wiązać się z osobą 
rozwiedzioną, ponieważ z pewnością jest ona niewierna8. Ponadto Kościół 
sprzeciwia się poliandrii i poligynii. Stanowisko kościoła nie jest jednak 
przeszkodą dla Etiopczyków, którzy chętnie angażują się w związki pozamał-
żeńskie. Za normalne uważa się posiadanie kochanek i kochanków, ponieważ 
dzięki temu popędliwa część duszy może zostać zaspokojona, co pozwala 
Etiopczykom poświęcić się rozmyślaniom o Bogu. Pogląd ten dominuje głów-
nie w wyższych klasach społecznych, wśród których wolność seksualna jest 
szeroko rozpowszechniona9. 

Żona i kochanka – tak!
Tak jak w przypadku poprzedniego tabu i tu występują różnice między 

tym, co wolno mężczyźnie a co kobiecie. Od mężczyzny nie oczekuje się 
wierności. Etiopki często mówią o tym, że nie jest to dla nich nic nadzwy-
czajnego, że ich partnerzy chcą od czasu do czasu spać z innymi kobietami. 
Tak długo jak pozamałżeńskie związki mężczyzny nie zagrażają trwałości 
małżeństwa i kochanką męża nie jest nikt z rodziny albo przyjaciół żony, 
kobiety podchodzą do tej sytuacji ze zrozumieniem. Z kolei dla mężczyzny 
utrzymywanie stosunków seksualnych z innymi kobietami jest powodem do 
dumy. W ten sposób Etiopczyk udowadnia swoją męskość. Nawet w klasykach 

8 Por.: The Fytha Nagast. The Law of the Kings, tłum. Paulos Tzadua, Addis Ababa 1966, 
s. 130–148. 

9 R.K. M o l v a e r, Tradition and Change in Ethiopia..., dz. cyt.
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literatury etiopskiej pojawiają się kochanki, choć nie pisze się o tym wprost 
i nazywa się je konkubinami. W książce Hadisa Alemajehu Fykyr yske mekabyr 
jeden z bohaterów mówi, iż jest to zwyczajem szlachty mieć po kochance 
w każdym domu, choć posiadanie kochanki bądź konkubiny jest drogie 
i stać na to tylko bogatych i wpływowych10. Sam cesarz Hajle Syllasje I miał 
wiele kochanek. Cesarz preferował kobiety zamężne, być może dlatego, że 
chciał uniknąć problemów związanych z pojawieniem się niespodziewanych 
dziedziców11. Nawet jeżeli któraś z kochanek cesarza zaszłaby w ciążę, to 
oficjalnie dziecko to było dzieckiem męża kochanki. Żony nawet zachęcają 
swych mężów aby mieli kochanki i nie „zawracali im głowy” seksem wtedy, 
gdy kobieta jest w ciąży, ma okres lub też zwyczajnie nie ma na to ochoty12. 
Co więcej, mężczyzna utrzymujący kontakty seksualne wyłącznie ze swoją 
żoną może zostać wyśmiany i uznany za pantoflarza. Jeżeli będzie odma-
wiał wizyt z kolegami w domach publicznych może zostać też podejrzewany 
o skłonności homoseksualne13.

Żona i kochanek – nie!
Jak już wspomniałam wcześniej, żony wiedząc o niewierności swoich 

mężów, nie opierają się zbytnio afektom innych mężczyzn. Po ślubie i uro-
dzeniu pierwszego dziecka – dziedzica, większość kobiet jest mniej lub bar-
dziej wierna swoim mężom, choć dla większości Etiopek wierność nie jest 
najistotniejsza w budowaniu związku. W związku z tym duża część kobiet 
etiopskich miewa kochanków w czasie swojego małżeństwa. Znany jest przy-
padek bardzo poważanej Etiopki, właścicielki jednej z popularniejszych tra-
dycyjnych restauracji w Addis Abebie, która zgodnie z zaleceniem etiopskich 
lekarzy, uprawiała seks z młodymi kochankami aby obniżyć swoje wysokie 
ciśnienie. Mówi się, że dzięki niej wielu młodzieńców mogło opłacić studia 
i otrzymać dyplom. Mimo tak swobodnego podejścia do reguły wierności 
w małżeństwie, kobiety starają się nie afiszować ze swoim kochankiem. Są 
ku temu dwa powody. Po pierwsze, zostać złapaną z kochankiem in flagranti 
przez męża może skończyć się w najlepszym przypadku rozwodem, w naj-
gorszym zaś śmiercią kochanka. Po drugie, kobiety oficjalnie przyznające się 

10 Tamże.
11 R.K. M o l v a e r, Socialization..., s. 257.
12 Tamże, s. 129.
13 Badani przez R.K. Molvaera twierdzili, że mężczyzna odmawiający wizyt w domach 

publicznych może być oskarżony nie tylko o homoseksualizm, ale też o to, że zdradził grupę 
przyjaciół i odwiedza przybytki rozkoszy w towarzystwie innych mężczyzn. W związku z czym 
nie można mu ufać. Więcej na ten temat: R.K. M o l v a e r, Socialization..., s. 129–131.
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do związków pozamałżeńskich narażają swoje dobre imię. Kobieta mająca 
wielu partnerów seksualnych traktowana jest jako ta, która posiada nie-
zdrowo rozbudowane libido, co oznacza, że jest grzeszna. Poza tym kobieta 
sypiająca z mężczyznami wyłącznie dla przyjemności i nie czerpiąca z tego 
żadnych materialnych profitów „gorsza jest od psa”, co w Etiopii jest jedną 
z najgorszych obelg14. Między innymi dlatego kobiety starają się aby ich 
kochankowie obdarowywali ich prezentami.

Dwojaki stosunek do związków małżeńskich mają m.in. Amharowie. 
W Etiopii żyją jednak ludy, wśród których panują zupełnie inne zasady. 
Przykładem może być grupa etniczna Gudżi, w której zarówno kobieta jak 
i mężczyzna mają prawo do jednego kochanka lub jednej kochanki. Kobieta 
ma obowiązek utrzymywać dobre kontakty z kochanką męża, zaś mąż musi 
częstować kochanka żony jedzeniem, jeżeli ten będzie gościł w ich domu. 
Oczywiście możliwość posiadania kochanka ma podłoże nie tylko seksualne, 
ale też ekonomiczne, ponieważ każdy kochanek musi swej kochance poda-
rować co pięć lat krowę. Przytoczyć by można jeszcze wiele przykładów na 
zróżnicowany stosunek do seksu w tym etnicznie zróżnicowanym państwie, 
nie to jest jednak tematem niniejszego artykułu. 

Z zagadnieniem dużej swobody seksualnej Etiopczyków wiąże się też temat 
antykoncepcji. Nie tylko nie jest ona powszechnie stosowana, ale też uważa 
się, że jest wręcz szkodliwa. Większość kobiet, w tym również prostytutki, 
uznają, że antykoncepcja jest niemoralna i grzeszna, ponieważ przeciwsta-
wia się naturalnemu i boskiemu celowi seksu jakim jest prokreacja. Poza tym 
ogranicza przyjemność podczas stosunku. Mężczyźni generalnie zgadzają się 
z opinią kobiet i nie naciskają na używanie prezerwatyw. Jeżeli chcą uprawiać 
bezpieczny seks, to tylko po to żeby uniknąć zarażenia wirusem HIV, nato-
miast nigdy po to żeby uniknąć zapłodnienia. Jak już wcześniej wspomniano, 
Etiopczycy unikają mówienia wprost o seksie. W związku z tym, jeżeli kobieta 
chce zostać czyjąś kochanką może to zasugerować wybrankowi mówiąc mu, 
że chce mieć z nim dziecko. Deklaracje tego typu padają niezależnie od tego 
jak przygodna jest ich znajomość.

Tabu nr 5
Prostytucja

W Etiopii zawód prostytutki traktowany jest jak każdy inny zawód. Upra-
wianie go nie jest hańbą dla kobiety, choć, tak jak w przypadku mówienia 

14 Tamże, s. 133.
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o seksie, unika się nazywania spraw po imieniu. Oczywiście bycie prostytut-
ką nie jest zawodem preferowanym, ale wyłącznie w takim stopniu w jakim 
Etiopczycy niechętnie podejmą się pracy w zawodzie garncarza, kowala czy 
tkacza. Prawdziwą hańbą jest dla kobiety sypianie z wieloma mężczyznami 
z miłości bądź żądzy i nie otrzymywanie za to żadnej gratyfikacji. Uważa się, 
że taka kobieta nie szanuje siebie i ma zbyt duże libido, co nie jest dobrze 
widziane. Dopóki kobieta otrzymuje wynagrodzenie za swoje usługi – w jakiej-
kolwiek postaci – nie jest traktowana gorzej niż inne pracujące kobiety. Wręcz 
przeciwnie, kobieta parająca się prostytucją jest kimś, kto spełnia pożyteczną 
rolę w społeczeństwie. 

W miastach bycie prostytutką jest czasem jedynym rozwiązaniem dla 
porzuconych, rozwiedzionych lub też owdowiałych kobiet, które otwierają 
małe bary gdzie prócz jedzenia i picia świadczą również usługi seksualne. 
Mają paru stałych klientów i uważają, że są prostytutkami tylko na pół etatu. 
Przez Etiopczyków jest to moralnie akceptowane, ponieważ kobiety robią to 
aby przetrwać. Zdarza się też tak, że Etiopki zostają prostytutkami, aby się 
szybko wzbogacić. Dodatkową motywacją do podjęcia tego zawodu jest fakt, 
że prostytucja pozwala na uzyskanie niezależności od męskiej dominacji. 
Najczęściej jednak kobiety zostają prostytutkami z biedy i to najczęściej już 
w wieku kilkunastu lat. Bardzo wysoko na rynku ceni się dziewice. Spędzenie 
z nią nocy kosztuje bardzo dużo wedle etiopskich standardów. Równie dużo 
kosztuje spędzenie pierwszej nocy z kobietą, która czterdzieści dni wcześniej 
urodziła dziecko15. Ten akt seksualny nosi nazwę „rozbicia pokrywki patelni 
z yndżerą”16. 

Rozróżnienie między kobietą rozpustną a zawodową prostytutką jest wy-
raźnie widoczne również w języku. O kobiecie otrzymującej wynagrodzenie 
za swoje usługi mówi się setenna adari, co można przetłumaczyć jako „ko-
bieta spędzająca noc”, choć rzadko kiedy prostytutka zostaje z klientem na 
całą noc. O kobiecie rozwiązłej zaś mówi się szermutta, od arabskiego słowa 
oznaczającego kobietę lekkich obyczajów. Wśród grup etnicznych zamieszku-
jących Etiopię przede wszystkim Amharowie opanowali do perfekcji sztukę 
legitymizacji wszelkiego rodzaju seksualnych zachowań poprzez nadawanie 
im różnych właściwie brzmiących nazw.

15 Zgodnie z doktryną Ortodoksyjnego Kościoła Etiopskiego kobieta po porodzie jest nie-
czysta przez czterdzieści dni.

16 Yndżera – okrągły placek, podobny do podpłomyka, zrobiony z wody i mąki ze zboża 
zwanego t’ef. Jest to podstawowe danie kuchni etiopskiej. R.K. M o l v a e r, Socialization..., 
dz. cyt., s. 131.
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Tabu nr 6
LGBT17

Jedną z największych obelg w Etiopii jest powiedzenie, że ktoś jest osobą 
homo- lub biseksualną. Etiopczycy głęboko wierzą też w to, że w ich społe-
czeństwie nie występują żadne perwersje seksualne. Jako powód podają fakt, 
że w sferze erotycznej wszystko jest u nich dozwolone, ludzie nie są seksualnie 
sfrustrowani, w związku z czym ich potrzeby nie ulegają wynaturzeniu. Nie-
którzy zaś twierdzą, że perwersje seksualne – do których Etiopczycy zaliczają 
również homoseksualizm – występują przeciw prawom boskim i przyjętym 
standardom moralnym, dlatego żaden Etiopczyk nawet o nich nie myśli. 
Oczywiście nie jest prawdą, że wśród Etiopczyków nie ma osób o innej niż 
heteroseksualna orientacji czy osób o tzw. osobowości transgenderowej, czyli 
transwestytów i transseksualistów. Jednakże ci ostatni nie funkcjonują w świa-
domości społecznej Etiopczyków, nie ma też żadnych danych na temat tego 
ile osób transpłciowych mieszka w Etiopii. 

Nieco więcej wiadomo na temat podejścia Etiopczyków do homoseksu-
alizmu. Zarówno według Ortodoksyjnego Kościoła Etiopskiego jak i samych 
Etiopczyków homoseksualizm jest występkiem przeciwko religii, ponieważ 
„odczuwanie pociągu seksualnego w kierunku osoby tej samej płci nie jest 
dziełem Ducha Świętego”18. Sprzeczne z prawem boskim jest też udzielanie 
ślubów homoseksualnych, ponieważ celem małżeństwa jest posiadanie dzieci, 
a w przypadku takiego związku jest to niemożliwe. Niedopuszczalne jest też 
mianowanie gejów biskupami, gdyż „są oni w kościele tylko po to aby dać 
upust swoim żądzom”19. 

Według Etiopczyków Bóg po to stworzył kobietę aby mężczyzna mógł 
się z nią łączyć. Gdyby chciał żeby łączył się z mężczyzną zamiast Ewy stwo-
rzyłby Adamowi kompana. Poza tym, według Etiopczyków homoseksualizm 
jest głównym powodem rozprzestrzeniania się HIV/AIDS i jest powszechny 
u ludów pogańskich, wobec których chrześcijańscy mieszkańcy Etiopii czują 
wyższość. Etiopczycy odrzucają myśl, że homoseksualizm wynika z biologicz-
nych uwarunkowań, uważają, że jego źródłem jest słaba psychika człowieka 
oraz jego „nienormalność”. Lekiem na te nienaturalne skłonności ma być 
wiara chrześcijańska.

17 LGBT = Lesbians, Gays, Bisexuals, Transgenders. Skrót odnoszący się do grupy osób 
o odmiennej niż heteroseksualna orientacji seksualnej oraz osób o niezgodnej z biologiczną 
tożsamości płciowej.

18 A b b a  S a m u e l, Sodomites and the Wage of Sin, Addis Ababa 2007, s. 28.
19 Tamże, s. 30
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Etiopskie podejście do spraw seksu to wynik połączenia chrześcijańskich 
zasad, nauk Ortodoksyjnego Kościoła Etiopskiego oraz wpływu innych kultur 
afrykańskich. Z jednej strony mamy do czynienia z poważnym traktowaniem 
sakramentu małżeństwa, z drugiej zaś słowa przysięgi dotyczące wierności 
nie są przez ogół społeczeństwa respektowane. Na przedstawionych w arty-
kule przykładach tabu seksualnego widać wyraźnie jak trudno Etiopczykom 
jest pogodzić wykładnię moralną z rzeczywistymi zachowaniami. Pojawia się 
pytanie o źródło tego dualizmu. Być może odpowiedzią jest zbyt restrykcyjne 
prawo kościelne i zbyt wysokie standardy moralne. Wiedząc jak ciężko jest 
osiągnąć te ostatnie, Etiopczycy rezygnują nawet nie próbując im sprostać. 
Większość osób zaczyna się martwić o swoje życie wieczne dopiero na sta-
rość, kiedy już stracą zainteresowanie miłością fizyczną. Nota bene właśnie 
u schyłku życia, kiedy już wiedzą, że pozostaną wierni jednemu partnerowi, 
Etiopczycy decydują się na ślub kościelny.

Granice tabu w życiu seksualnym wyznaczają zachowania, które w mnie-
maniu Etiopczyków są niemoralne, a przede wszystkim są występkiem prze-
ciwko Bogu i Ortodoksyjnemu Kościołowi Etiopskiemu. Sprzeczny z chrześci-
jańskimi naukami jest więc homoseksualizm oraz te zachowania seksualne, 
które Etiopczycy uważają za perwersyjne. Sprzeczne z etiopską moralnością 
jest natomiast dzielenie się przez kobietę miłością z wieloma mężczyznami 
bez otrzymania przez nią prezentów. Na pograniczu tabu znajdują się wąt-
pliwości związane z wczesnym zamążpójściem. Oficjalnie kościół po zmianie 
przepisów tego zabrania, ale zwyczaj ten nadal jest szeroko praktykowany, 
zwłaszcza na wsiach. To samo odnosi się do sprawy zachowania dziewictwa 
i kwestii antykoncepcji.

Jak już wspomniano wcześniej, Etiopczycy nie manifestują publicznie 
swoich uczuć ani też nie rozmawiają o swoich intymnych sprawach, nawet 
w kręgu znajomych. W związku z tym, bardzo trudno jest przeprowadzić mia-
rodajne badania, w których odpowiedzi byłyby czymś więcej niż powtarzaniem 
nauk kościoła i popularnych opinii. Mimo tych oczywistych trudności temat 
seksualności Etiopczyków i związanych z nim tabu jest bardzo interesujący 
i warty zbadania.

BIBLIOGRAFIA

Abba Samuel, Sodomites and the Wage of Sin, Addis Abeba 2007.

Augustyniak Z., Marriages in Ethiopia, „Studies of the Department of African 
Languages and Cultures”, 43(2009), s. 99–114.

ZUZANNA AUGUSTYNIAK



49

Kessis Kefyalew Merahi, The Order of Marriage and Social Ethics, Addis Ababa 1998.

Lvova E., Forms of Marriage and the Status of Women in Ethiopia, w: Proceedings 
of the Thirteenth International Congress of Ethiopian Studies, red. K. Fukui, 
E. Kurimoto, M. Shigeta, Kyoto 1997, s. 577–584.

Molvaer R.K., Socialization and Social Control in Ethiopia, Wiesbaden 1995. 

Molvaer R.K., Tradition and Change in Ethiopia. Social and Cultural Life as Reflected 
in Amharic Fictional Literature ca. 1930–1974, Leiden 1980.

Pankhurst R., A Social History of Ethiopia, Addis Abeba 1990. 

Reminick R.A., Prostitution in Ethiopia, w: Proceedings of the Fifteenth International 
Conference of Ethiopian Studies, red. S. Uhlig, Wiesbaden 2006, s. 177–183.

Rutkowska M., Współczesna etiopska muzyka popularna – jej korzenie i rozwój, 
nieopublikowana praca magisterska obroniona na Wydziale Orientalistycznym 
Uniwersytetu Warszawskiego, Warszawa 2010.

The Fytha Nagast. The Law of the Kings, red. P.L. Strauss, Addis Ababa 1966. 

SUMMARY

Taboo in Ethiopians’ sexual life

The aim of this article is to present taboos associated with the sex life of the 
Ethiopians. As the taboo I understand these areas of the sex life, which, from 
various reasons, are being left unsaid during discussion on intimate matters. The 
Ethiopian’s attitude towards matters of the sex is not an object of my interest. 
Research conducted by Western and Ethiopian academics showed that inhabitants 
of Ethiopia are not reserved in matters of the sex. It is worth examining, in what 
way Ethiopians are reconciling their sexual customs with the extremely ascetic 
and spiritual form of the Christianity that they profess.

Granice tabu w sferze seksualnej wśród Etiopczyków
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PRZYCZYNEK DO STUDIÓW 
NAD STAROEGIPSKIMI TEKSTAMI RELIGIJNYMI 

Teksty Piramid a Teksty Sarkofagów

„Il y a donc, malgré tout, des pyramides écrites, 
je ne l’aurais jamais cru”1.

W latach 1880–1881 Gaston Maspero odkrył hieroglificzne teksty na 
ścianach piramid – najstarszą religijną księgę świata, w której istnienie wie-
rzyli wyłącznie nieliczni2. Maspero odkrył hieroglify w piramidach Unisa (ok. 
2380–2350 p.n.e.), Teti I (ok. 2318–2300 p.n.e.), Pepi I (ok. 2295–2250 p.n.e.), 
Merenre I (ok. 2250–2245 p.n.e.) i Pepi II Neferkare (ok. 2245–2180 p.n.e.)3. 
Piramidy te wzniesiono na nekropolii Starego Państwa, w Sakkarze.

Tak zwane Teksty Piramid po raz pierwszy zostały wykute na ścianach 
w piramidzie faraona V egipskiej dynastii – Unisa (ok. 2380–2350 p.n.e.), 
niemniej jednak jako pierwsze ponownie, po upływie wieków, przemówiły 
teksty z piramidy faraona z VI dynastii – Pepi I (ok. 2295–2250 p.n.e.).

Niewiele później, około 1894 roku, J. de Morgan odnalazł podobne tek-
sty w grobowcach wielmożów Średniego Państwa (ok. 1938–1759 p.n.e.4) 
w Dahszur. Między 1920 a 1939 rokiem zbliżone teksty zostały odkryte przez 
francuskiego badacza Gustava Jéquier w kolejnych piramidach: Neit (Nt), 

1 Słowa wypowiedziane przez nauczyciela i mistrza Gastona Maspero – Auguste’a Mariette’a, 
na łożu śmierci 4 stycznia 1881 roku.

2 G. M a s p e ro, Les textes des pyramides, „Recueil de travaux rélatifs à la philologie et 
à l’archéologie égyptiennes et assyriennes” (RecTrav), 3(1881–1882), s. 177–224; 4(1883), 
s. 41–78; 5(1884), s. 157–198; 7(1886), s. 145–176; 8(1886), s. 87–120; 9(1887), s. 177–191; 
10(1888), s. 1–29; 11(1889), s. 1–31; 12(1892), s. 53–95, 136–195; 14(1893), s. 125–152.

3 Daty panowania podane za: T. S c h n e i d e r, Lexikon der Pharaonen, München 1996, s. 493.
4 Tamże, s. 494.
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Udżebten (W_b.t-n(j)) i Jput (Jpwt)5 – żon Pepi II, oraz w grobowcu Kakare 
Ibi6 z VIII dynastii, również w Sakkarze.

Wreszcie około roku 1933 odkryto komplet tekstów w grobowcu Senuse-
retancha7 (XII dynastia) w Liszt, niemal identyczny jak u Unisa.

W ostatnich latach XX wieku francuska misja archeologiczna z IFAO, pod 
kierunkiem Jeana Leclanta, wydobyła spod gruzowisk teksty, które wieńczyły 
ściany piramidy faraona Pepi I8 oraz nieznane wcześniej Teksty Piramid z gro-
bowców żon królewskich. 

Kopie Tekstów Piramid poświadczone są później od Średniego Państwa 
(ok. 1938–1759 p.n.e.) poprzez Nowe (ok. 1539–1076 p.n.e.) aż po Epokę 
Późną, tj. okres grecko-rzymski (ok. 664–332 p.n.e.).

Teksty te zapisane są w kolumnach oddzielonych od siebie pionowymi 
liniami, na ścianach komnaty sarkofagowej, korytarza prowadzącego do 
niej, przedsionka oraz w wejściu do przedsionka, a także na tzw. szczytach 
(przestrzeniach utworzonych przez spadzisty dach). Później, począwszy 
od końca Starego Państwa, umieszczano je także na ścianach sarkofagów, 
a fragmenty Tekstów Piramid możemy zidentyfikować w Tekstach Sarkofagów, 
w Księgach Zaświatowych i w Księdze Umarłych – późniejszych egipskich 
„księgach” religijnych z okresu Średniego i Nowego Państwa aż po czasy 
grecko-rzymskie.

Napisy na ścianach piramid wykonywano w kilku etapach. Najpierw hie-
roglify pisali skrybowie czerwoną ochrą, a na czarno poprawiali rysownicy. 
Potem, rzeźbiarze żłobili w kamieniu posługując się narysowanym wcześniej 
konturem. Następnie bielono ścianę, a znaki wypełniano niebieską masą 
szklaną, która z czasem zmieniła kolor na zielony9.

Teksty Piramid są zbiorem religijnych formuł kosmologicznych i eschato-
logicznych, których celem było zapewnienie królowi bytu w zaświatach, ob-
darzenie go życiodajną siłą. Określają one pozycję faraona wśród najstarszych 
i najpotężniejszych bogów oraz podają jego boskie pochodzenie potwierdzone 

5 J.P. A l l e n, The Pyramid Texts of Queens Jpwt and W_bt-n(j), „Journal of the American 
Research Center in Egypt”, 23(1986), s. 1–25; G. J é q u i e r, La Pyramide d’Oudjebten, Le Caire 
1928; t e n ż e, Les pyramides des reines Neit et Apouit, Le Caire 1933; J. L e c l a n t, À la quête 
des pyramides des reines de Pépi I, „Bulletin de la Société Française d’Égyptologie”, 113(1988), 
s. 20–31. 

6 G. J é q u i e r, La pyramide d’Aba, Le Caire 1935. 
7 W.C. H a y e s, Pyramid Texts in Tomb of Senusret-Ankh, New York 1933.
8 C. B e rg e r- E l  N a g g a r, J. L e c l a n t, B. M a t h i e u, I. P i e r re - C ro i s i a u, Les textes 

de la pyramide de Pépy Ier, t. 1–2, Le Caire 2001 („Mémories de l’Institut Français d’Archéologie 
Orientale” 118).

9 L.F.S.A. G r i n s e l l, Egyptian Pyramids, Gloucester 1947, s. 84.
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identyfikacją ze stwórcą Atumem, jak i innymi bogami: Ozyrysem, Horusem 
czy Ra.

Po śmierci faraon udaje się do nieba. Co ciekawe, niemal zawsze jest to 
opisane jako ruch w górę, ruch wstępujący. Król: wspina się po drabinie zro-
bionej z bioder bogiń, wchodzi po schodach, jest unoszony przez bogów lub 
bogów upostaciowionych w ptakach albo sam staje się ptakiem, czy gorącym 
powiewem powietrza, unosi się w dymie kadzidła lub burzy, bądź też pod-
skakuje i jest chwytany przez boginie za ręce, i tym podobne obrazy słowne. 
W zaświatach faraon zajmuje przeznaczone mu miejsce jako bóg najwyższy, 
a przede wszystkim stwórca, a co za tym idzie uosobienie wszelkiego życia 
we wszechświecie, jednoczy się z Gwiazdami Niezniszczalnymi i włada stwo-
rzonym światem żywych i „naprawdę żyjących”, czyli zmarłych10.

Teksty Piramid, biorąc pod uwagę teoretyczno-literackie kryteria, składają 
się z opisów, nakazów, zakazów i rozkazów, hymnów pochwalnych na cześć 
króla lub bogów, zaklęć antywężowych11, list ofiar i modlitw do bogów (TP12 
zaklęcia 350, 432, 406) lub np. o dobrobyt dla władcy (TP zaklęcie 403).

Natomiast teksty religijne zwane Tekstami Sarkofagów pojawiły się pod 
koniec okresu historii starożytnego Egiptu zwanego Starym Państwem, czyli 
około XXIV/XXIII w. p.n.e. Były głównie używane w tzw. Średnim Państwie 
(ok. 2008–1759 p.n.e.). Najwcześniejsze przykłady pochodzą prawdopodob-
nie z Balat w el-Charga, choć niektórzy badacze dopatrują się ich w tekstach 
wielmożów, np. z Sakkary. Przykład użycia Tekstów Sarkofagów w Nowym 
Państwie (ok. 1539–1070 p.n.e.) pochodzi z grobu Minnachta (TT 87), a później 
z XXV i XXVI dynastii. Sarkofagi z tekstami znaleziono praktycznie na terenie 
całego Egiptu: Abusir, Dahshur, Kom el-Hisn, el-Qatta, Saqqara, Asyut, Beni 
Hasan, Deir el-Bersha, el-Lisht, Meir, Qau el-Kebir, Riqqeh, Sedment, Abydos, 
Achmim, Assuan, Dendera, Gebelein, Mo‘alla, Thebes, Tôd.13 Były zapisywane 
na sarkofagach, ale też na papirusach, maskach mumiowych, posągach, stelach, 
urnach kanopskich i innych.

10 Patrz też: J. Po p i e l s k a - G r z y b o w s k a, Teksty Piramid – najstarsza religijna „księga” 
świata, „Meander”, 5(2000), s. 463–483.

11 Ch. L e i t z, Die Schlangensprüche in den Pyramidentexten, „Orientalia”, 65(1996), s. 381–
427. Zob. także szczegółowe, filologiczne i lingwistyczne studium § 426 a z Tekstów Piramid 
(zaklęcie 285) – tzw. zaklęcie antywężowe: Ch. Re i n t g e s, Pyr. 426a Revisited, „Zeitschrift für 
Ägyptische Sprache und Altertumskunde” (ZÄS), 123(1996), s. 138–157; R.C. S t e i n e r, Early 
Northwest Semitic Serpent Spells in the Pyramid Texts, Winona Lake 2011.

12 TP skrót od Teksty Piramid.
13 L.H. L e s ko, Index of the Spells on Egyptian Middle Kingdom Coffins and Related Docu-

ments, Berkley 1979.
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Teksty Sarkofagów zostały odnalezione i opublikowane wcześniej niż 
Teksty Piramid, bo w 1867 przez Richarda Lepsiusa, który nazwał je frag-
mentami Księgi Umarłych zapisanymi na sarkofagach14 (Muzeum w Berlinie). 
Średniopaństwowe formuły z Muzeum w Kairze opublikował Pierre Lacau 
w latach 1904–1906 w Catalogue Generale15. Po I wojnie światowej J.H Bre-
asted i A.H. Gardiner przygotowywali cały korpus do publikacji16, ale zadanie 
to powiodło się dopiero Adrianowi de Buckowi, który opublikował siedem 
tomów tekstów, na które składało się 1185 formuł religijnych – zaklęć. De 
Buck określił je mianem „Teksty Sarkofagów” i od tej pory pod taką nazwą są 
znane17. Pewne zmiany zostały wprowadzone przez J.H. Breasteda18 i H. Ke-
esa19 na podstawie publikacji tekstów P. Lacau20. 

Publikacje tych tekstów były tylko nieznacznie modyfikowane. Najwięcej 
zainteresowania wzbudza tzw. Księga Dwóch Dróg (związana z Księgą Umar-
łych21 i z Księgą Zaświatową Amduat22). Pierwszy znany egzemplarz ziden-
tyfikowano na wewnętrznej, dolnej powierzchni sarkofagu Sena. Został on 
opublikowany przez H. Schack-Schackenburga23, a w 1977 roku opracowany 
przez H. Keesa24.

14 R. L e p s i u s, Älteste Texte des Todtenbuchs nach Sarkophagen des Altägyptischen Reichs 
in Berliner Museum, Berlin 1867.

15 P. L a c a u, Textes réligieux: I–IV, „Recueil de travaux rélatifs à la philologie et à l’archéolo-
gie égyptiennes et assyriennes”, 26(1904), s. 59–81; Textes réligieux: V–XIV, RecTrav, 26(1904), 
s. 224–236; Textes réligieux: XV–XVIII, RecTrav, 27(1905), s. 53–61; Textes réligieux: XIX–XXI, 
RecTrav, 27(1905), s. 217–233; Textes réligieux: XXII–XXVI, RecTrav, 29(1907), s. 143–159; 
Textes réligieux: XXVII–XXXI, RecTrav, 30(1908), s. 65–73; Textes réligieux: XXXII–LI, RecTrav, 
30(1908), s. 185–202; Textes réligieux: LII–LXXV, RecTrav, 31(1909), s. 10–33; Textes réligieux: 
LXXVI–LXXXIV, RecTrav, 31(1909), s. 161–175; Textes réligieux: LXXXV, RecTrav, 32(1910), 
s.78–87; Textes réligieux: LXXXVI, RecTrav, 33(1911), s. 27–37; Textes réligieux: LXXXVII, RecTrav, 
34(1912), s. 175–182; Textes réligieux: LXXXVIII–LXXXIX, RecTrav, 36(1914), s. 209–218; Textes 
réligieux: XC, RecTrav, 37(1915), s. 137–146.

16 E. H o r n u n g, The Ancient Egyptian Books of the Afterlife (tłum. z niem. oryginału 
D. Lorton), Ithaca, London 1999, s. 8.

17 A. d e  B u c k, The Egyptian Coffin Texts, t. 1–7, Chicago 1935–1961.
18 J.H. B re a s t e d, Development of Religion and Thought in Ancient Egypt, New York 1912. 
19 H. Ke e s, Totenglauben und Jenseitsvorstellungen der alten Ägypter: Grundlagen und 

Entwicklung bis zum Ende des Mittleren Reiches, Berlin 1977.
20 Patrz przypis 15.
21 T.G. A l l e n, The Book of the Dead, Chicago 1974.
22 H. G r a p o w, Zweiwegebuch und Totenbuch, ZÄS, 46(1909), s. 77–81; t e n ż e, Studien 

zu den thebanischen Königsgräbern, ZÄS, 72(1936), s. 12–39.
23 H. S c h a c k - S c h a c ke n b u rg, Das Buch von den zwei Wegen des seligen Toten, Leipzig 

1903.
24 H. Ke e s, Totenglauben und Jenseitsvorstellungen..., dz. cyt.
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Teksty Sarkofagów były zapisane w pierwszej osobie singularis w języku 
egipskim klasycznym, którego użycie upowszechniło się przede wszystkim 
w Średnim Państwie, ale autorzy często próbowali archaizacji języka. Można 
przypuszczać, że chodziło o uzyskanie jak najwierniejszego, formalnego podo-
bieństwa do Tekstów Piramid. Tekst pisano najczęściej w hieroglifach, rzadziej 
hieratyką, w kolumnach, zwykle na czarno z najważniejszymi passusami na 
czerwono dla emfazy. Zdarzało się także, że całe zaklęcie było wyróżnione 
czerwonym tuszem. Kolor czerwony był używany także do rysowania linii 
oddzielających zaklęcia od siebie. Właśnie Teksty Sarkofagów są pierwszy-
mi egipskimi tekstami, do których dodano ilustracje, np. mapy zaświatów. 
W zaklęciach 81 i 100 pojawiły się dodatkowe opisy postaci przywołanych 
dla wzmocnienia siły oddziaływania pisma. Podobnie jak to miało miejsce 
w Tekstach Piramid, groźne stworzenia, głównie zwierzęta, ukazane są jako 
poćwiartowane lub z nożami w plecach, celem unieszkodliwienia ich, by nie 
zagrażały zmarłemu25.

W Tekstach Sarkofagów, w porównaniu z Tekstami Piramid, pojawiają się 
nowe pojęcia, takie jak: Apopis – wąż, wróg boga słońca Ra oraz Sąd Zmarłych 
– tak dobrze znany z Księgi Umarłych.

Teksty Piramid w czasach Starego Państwa były wyłącznie królewską 
własnością i przywilejem zarazem faraona, jak i jego małżonki/małżonek, 
choć wraz z upływem czasu mogli je kazać zapisać w swoich grobowcach 
także dostojnicy. Teksty Sarkofagów natomiast mogły być od początku także 
umieszczane na trumnach wielmożów. Te ostatnie zatem znacznie dokładniej 
opisywały niebezpieczeństwa i zagrożenia, jakie czyhają na zmarłych w dro-
dze do i w samych zaświatach. Oba korpusy tekstów można uznać za swoiste 
przewodniki do i po zaświatach.

Teksty Piramid i Teksty Sarkofagów były często zestawiane ze sobą 
i porządkowane w ramach licznych indeksów wzajemnie lub również w ze-
stawieniu z innymi tekstami religijnymi26. Śledzone są także motywy i se-

25 J. Po p i e l s k a - G r z y b o w s k a, „O Osiris Nemtiemzaf Merenre, you are the essence of all 
the gods!”. The Pyramid Texts as a Source of Topoi in the Coffin Texts, Berlin (rozprawa doktorska 
w druku).

26 Na przykład: T.G. A l l e n, Occurrences of Pyramid Texts with Cross Index of These and 
Other Egyptian Mortuary Texts, Chicago 1950 („Studies in Ancient Oriental Civilisation” 27); 
D. v a n  d e r  P l a s, The Coffin Texts Word Index, w: The World of the Coffin Texts. Proceedings of 
the Symposium Held on the Occasion of the 100th Birthday of Adriaan de Buck, Leiden December 
17–19 1992, red. H. Willems, Leiden 1996, s. 101–107; D. v a n  d e r  P l a s, J.F. B o rg h o u t s, 
CT Word Index, Utrecht, Paris 1998 („Publications interuniversitaires de recherches égyptologi-
ques informatisées”).

Przyczynek do studiów nad staroegipskimi tekstami religijnymi...



56

kwencja zaklęć zarówno biorąc pod uwagę kryteria językoznawcze27, jak 
i literaturoznawcze28.

Wprowadzony u początku studiów nad staroegipskimi tekstami religijnymi 
podział egipskich „ksiąg” religijnych na Teksty Piramid i Teksty Sarkofagów od 
wielu lat budzi kontrowersje. Część badaczy podtrzymuje jednak ten podział, 
gdy tymczasem inni mu zaprzeczają.

Mimo iż coraz więcej egiptologów wyraża swoje niezadowolenie istnie-
jącym rozróżnieniem na Teksty Piramid i Teksty Sarkofagów, to raczej nie 
przyznają też, iż teksty te w całości mogłyby stanowić jeden korpus. Dla wielu 
nie są zatem tym samym. Chociaż takie stwierdzenie wydaje się oczywiste, bo 
każdy z nich poniekąd dla kogo innego został napisany, do kogo innego był 
adresowany, a co za tym idzie przez kogo innego używany. Teksty Sarkofa-
gów uważa się często za późniejszą, bardziej negatywną, pokazującą więcej 
zagrożeń wersję optymistycznych Tekstów Piramid. Teksty Piramid, ponieważ 
napisane i wykorzystywane przez faraona, nie musiały ukazywać tak wielu 
zagrożeń. Król był bogiem i nie było wątpliwości, iż po śmierci odnajdzie wła-
ściwe mu miejsce w krainie zachodniej, na czele bogów, na czele wszystkich 
istot. Teksty Sarkofagów zaś miały stanowić instruktaż dla dworzan. Sytuacja 
nie jest jednak tak prosta, nieskomplikowana, jak się wydaje przy pobieżnej 
analizie. Faraon i jego żony przecież także polecali wyryć w swych grobow-
cach fragmenty Tekstów Sarkofagów. Większe znaczenie wydaje się zatem 
mieć raczej zmiana zapotrzebowania na odmienne treści eschatologiczne niż 
sytuacja społeczna. 

Aspekt socjalny zmiany formuł i pojawienia się ich na trumnach jest 
rozumiany jako demokratyzacja wiary29, choć bywa również postrzegany 
odwrotnie. Niektórzy badacze uważają, iż możliwe było zaadaptowanie idei 
obecnych w grobowcach wielmożów egipskich na potrzeby faraona30. Biorąc 

27 P. J ü rg e n s, Grundlinien einer Überlieferungsgeschichte der altägyptischen Sargtexte: 
Stemmata und Archetypen der Spruchgruppen 30–32+33–37, 75(–83), 162+164, 225+226 und 
343+345, Wiesbaden 1995 (Göttinger Orientforschungen 31).

28 Szczegółowe omówienie Tekstów Piramid i Tekstów Sarkofagów patrz: J. Po p i e l s k a -
- G r z y b o w s k a, „O Osiris Nemtiemzaf Merenre..., dz. cyt.

29 Szczególnie, też jako podsumowanie dotychczasowych poglądów i dyskusja z nimi: 
H.  Wi l l e m s, Les Textes des Sarcophages et la démocratie. Éléments d’une histoire culturelle du 
Moyen Empire égyptien. Quatre conférences présentées à l’École Pratique des Hautes Études. Section 
des Sciences religieuses. Mai 2006, Paris 2008.

30 Por.: abstrakt referatu i referat wygłoszony przez Harolda Hayesa 22 maja 2009 roku na 
konferencji „Old Kingdom Art and Archaeology 2009” w Cambridge; publikacja: H.M. H a y e s, 
The Death of the Democratisation, w: Old Kingdom: New Perspectives. Egyptian Art and Archaeology, 
red. N. i H. Strudwick, Oxbow Books, Cambridge 2011, s. 115–130.
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jednak pod uwagę cały kontekst społeczno-kulturowy trudno uznać słuszność 
podobnej teorii31.

W Tekstach Piramid faraon ukazany jest jako najpotężniejszy z potężnych:
§ 393a	 gp pt jHjj sbAw
§ 393b	 nmnm pDwt sdA qsw Akrw
§ 393c	 gr r.sn gnmw
§ 394a	 mA.n.sn NN xa bA
§ 394b	 m nTr anx m jtw.f wSb m mjwwt.f
§ 394c	 NN pj nb zAbwt xm.n mjwt.f rn.f
§ 395a	 jw Spsw NN m pt jw wsr.f m Axt
§ 395b	 mr tm jt.f ms sw jw ms.n.f sw wsr sw r.f
[...]
§ 397a	 NN pj kA pt nhd m jb.f anx m xpr n nTr nb
§ 397b	 wnm wzmw.sn jww mH Xt.sn m HkAw
§ 397c	 m jw nsjsj
§ 398a	 NN pj apr jab Axjw.f
[...]
§ 402a	 jn xnzw mds nbw DAd.f sn n NN
§ 402b	 Sd.f n.f jmt Xt.sn
§ 402c	 jptjw pw hAbw.f r xsf
[...]
§ 403c	 (jn) NN (pj) wnm HkAw.sn (jn NN) j.am Axjw.sn
§ 404a	 jw wrw.sn n jSt.f dwAt
§ 404b	 jw Hrw-jb.sn n mSrwt.f
§ 404c	 jw Srrw.sn n jSt.f xAw
§ 404d	 jw jAw.sn jAwt.sn n kApwt.f
§ 405a	 jn aA(tjw) mHtjw pt wdw n.f sDt
§ 405b	 r wHAwt Xrt.sn m xpSw nw smsw.sn
§ 406a	 jw pSr jmw pt n NN
§ 406b	 Ssr.t n.f ktjwt m rdw nw Hjmwt.sn
§ 406c	 jw dbn n.f ptj tm.tj jw pSr n.f jdbwj
§ 407a	 NN pj sxm wr sxm m sxmw
§ 407b	 NN pj aSm aSm aSmw
§ 407c	 gmjj.f m wAt.f wnm.f n.f sw mwmw
§ 407d	 jw mkt NN m HAt saHw nbw jmw Axt
§ 408a	 NN pj nTr sms r smsw

31 Por.: B. J ó z e f ó w, J. Po p i e l s k a - G r z y b o w s k a, Kim jesteś królu Unisie? – w świetle 
źródeł i antropologii kulturowej, w: Kim jesteś człowieku?, red. J. Wrzesiński, W. Dzieduszycki, 
Poznań 2011, s. 233–237 („Funeralia Lednickie” – Spotkanie 13).
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„Niebo zachmurzyło się,
Gwiazdy pociemniały,
Drżą niebiańskie przestworza,
Kości bogów ziemi trzęsą się,
Planety (?) zatrzymały się,
Ponieważ ujrzeli króla pojawiającego się w mocy
Jako bóg, który żywi się swoimi ojcami i karmi się swoimi matkami.
Król jest panem mądrości, którego matka nie zna jego imienia.
Chwała króla jest w niebie, a jego moc na horyzoncie
Jak jego ojca Atuma, który go zrodził.
On zrodził (króla), a (król) jest potężniejszy od niego.
[...]
Król jest Niebiańskim Bykiem, 
który zwycięża (samym) pragnieniem,
który żywi się jestestwem każdego boga,
który zjada ich wnętrzności (?) nawet tych, którzy przychodzą z Wyspy Ognia 

mając 
ciała przepełnione magią.
Król jest (dobrze) uposażony, 
Jest tym, który jednoczy swoich świetlanych.
[...]
To Chonsu jest tym, który uśmierca panów, dusi ich dla króla i usuwa dla niego 

to, co jest w ich ciałach, 
ponieważ on jest posłańcem, którego król wysyła, aby poskramiał.
[...]
To król jest tym, który zjada ich magię i połyka ich duchy.
Ich wielcy są na jego poranny posiłek,
Ich średni są na jego wieczorny posiłek,
Ich mali są na jego nocny posiłek, 
A ich starcy i ich staruszki są na okadzanie.
On przemierza oba nieba w całości i obchodzi Oba Brzegi [tj. Egipt – J.P.-G.], 
Ponieważ król jest Wielkim Mocarzem, Mocą nad Moce.
Król jest obrazem boga, najwspanialszym z wyobrażeń bogów, 
A więc kogokolwiek król spotyka na swej drodze, jego właśnie pożera po 

kawałku (?).
Właściwe miejsce dla króla jest na czele wszystkich szlachetnych, którzy są na 
Horyzoncie,
Ponieważ król jest bogiem – najstarszym z najstarszych”. 

TP zaklęcie 273–274, fragmenty
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Faraon jest bogiem, co więcej jest bogiem stwórcą Atumem:
§ 134a	 hA wnjs nj Sm.n.k js mt.tj Sm.n.k anx.t 
[...]
§ 135a	 awj.k m tm rmnwj.k m tm
	 Xt.k m tm sA.k m tm 
§ 135b	 p!.k m tm rdwj.k m tm
	 Hr.k m zAb 
§ 135c	 pSr n.k jAwt Hr pSr n.k jAwt stS

„O Unisie, ty nie odchodzisz będąc martwym, lecz odchodzisz będąc żywym.
[...]
Twoje ręce są rękoma Atuma, twoje ramiona są ramionami Atuma, 
twój brzuch jest brzuchem Atuma, twoje plecy są plecami Atuma,
twoje pośladki są pośladkami Atuma, twoje nogi są nogami Atuma, 
twoja twarz jest twarzą szakala.
Niech służą ci posiadłości Horusa i niech ci służą posiadłości Seta”. 

TP zaklęcie 21332 § 134a, 135a-c

lub:

32 Na temat zaklęcia 213 i identyfikacji króla z Atumem patrz: G. M a s p e ro, La pyramide du 
roi Ounas, RecTrav, 3(1881–1882), s. 200–201; G. J é q u i e r, La pyramide d’Oudjebten, dz. cyt., 
pl. XXVI, 214–215; t e n ż e, Les pyramides des Reines Neit et Apouit, dz. cyt., pl. VII, 493–494; 
t e n ż e, La pyramide d’Aba, dz. cyt., pl. VII, 261–262; t e n ż e, Le monument funéraire de Pépi II, 
Le Caire 1936, pl. VIII, 709 + 51; L. S p e l e e r s, Traduction, index et vocabulaire des Textes des 
Pyramides égyptiennes, Paris, Bruxelles 1934, s. 24n; K. S e t h e, Übersetzung und Kommentar 
zu den Altägyptischen Pyramidentexte, t. 1, Glückstadt 1935–1939, s. 1–4; S.A.B. M e rc e r, The 
Pyramid Texts in Translation and Commentary, New York, London, Toronto 1952, t. 1, s. 58–59, 
t. 2, s. 74–75; T. A n d r z e j e w s k i, Dusze boga Re, Warszawa 1967, s. 78; A. P i a n ko f f, The 
Pyramid of Unas, Princeton 1968, s. 59; R.O. Fa u l k n e r, The Ancient Egyptian Pyramid Texts, 
Oxford 1969, s. 40n; J. S p i e g e l, Das Auferstehungsritual der Unas-Pyramide, Wiesbaden 1971, 
s. 46, 50n, 78, 102, 105, 160–162, 171, 177, 199, 288, 376, 389; J.P. A l l e n, The Inflection of 
the Verb in the Pyramid Texts, Malibu 1984, s. 272 (jedynie § 134a), 664 („Bibliotheca Aegyp-
tiaca” 2); t e n ż e, The Ancient Egyptian Pyramid Texts, Atlanta 2005, s. 31(„Writings from the 
Ancient World” 23); J. Po p i e l s k a - G r z y b o w s k a, Some Preliminary Remarks on Atum and 
Jackal in the Pyramid Texts, „Göttinger Miszellen”, 173(1999), s. 143–153; t a ż, Zaklęcie 213 
z egipskich Tekstów Piramid, „Światowit”, 2(2000), z. 43, fasc. A, s. 176–183; t a ż, Atum in 
the Pyramid Texts, w: Proceedings of the First Central European Conference. First Central Euro-
pean Conference of Young Egyptologists, Egypt 1999: Perspectives of Research, Warsaw 7–9 June 
1999, red. J. Popielska-Grzybowska, Warsaw 2001, s. 115–129 (Światowit Supplement Series 
E: Egyptology, t. 1, WES, t. 3); t a ż, The concept of hprr in Old Kingdom religious texts, w: Old 
Kingdom..., dz. cyt., s. 229–233; P. Munro, niepublikowane tłumaczenia życzliwie udostępnione 
autorce przez profesora Petera Munro.
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§ 518c	 pna.k n.f m xnt jnb.f swA.n ttj [Hr.Tn] m tm
§ 518d	 ttj pw xajj tAw Hr jb ngA

„Obróć się do niego tak jak ten, który jest z przodu swego muru, ponie-
waż Teti przeszedł [obok was] jako Atum. Teti jest xajj tAw33 w sercu Negau”.

TP zaklęcie 322 § 518c-d

Król i stwórca są tożsami, więc czeka ich ten sam los:
§ 492a	 Snjw wnjs Snjw tm
§ 492b	 SnTT wnjs SnTT tm
§ 492c	 Hwjw wnjs Hwjw tm
§ 492d	 xsbb wnjs m wAt tn xsbb tm

Jeśli Unis będzie przeklęty, to i Atum będzie przeklęty,
Jeśli Unis zostanie obrzucony obelgami, to i Atum zostanie obrzucony obelgami,
Jeśli Unis zostanie pokonany, to i Atum zostanie pokonany,
Jeśli Unis zostanie powstrzymany na tej drodze, to i Atum będzie powstrzymany.

TP zaklęcie 310, § 492

Jednakże w tych samych tekstach Brama Pierwotnej Otchłani pyta króla:
§ 392c	 wnjs pj Srr jm

„Czy Unis to ten tam maleńki?”
TP zaklęcie 272 § 392c.

Nie jest to żadne wykroczenie przeciwko królowi, ani umniejszanie jego 
potęgi, gdyż tym prostym pytaniem ukazano zależność, jaka dla Egipcjan wy-
dawała się najważniejsza34. Najważniejsze było przekazanie życia – tchnienia 
życia, życiodajnej esencji (kA)35, dziecku. Król, będąc bogiem stwórcą, jest 
zarazem jego synem, bo syn powstał z ciała stwórcy36:

33 xajj tAw – bóstwo. Por. K. S e t h e, Übersetzung und Kommentar..., t. 2, dz. cyt., s. 391; 
R.O. Fa u l k n e r, The Ancient Egyptian Pyramid Texts..., dz. cyt., s. 102n; J.P. A l l e n, The Ancient 
Egyptian Pyramid Texts..., dz. cyt., s. 67.

34 B. J ó z e f ó w, J. Po p i e l s k a - G r z y b o w s k a, Kim jesteś królu Unisie?..., art. cyt., 
s. 233–237.

35 kA jest słowem wieloznacznym: oznacza: „siła witalna”, „ramiona”, „objąć”, a także „sobowtór 
człowieka” i „element duchowej istoty człowieka” zarazem. Egipcjanie gustowali w użyciu gry słów, 
więc bardzo często wykorzystywali zarówno podobieństwo fonetyczne, jak i znaczeniowe słów. 
Por. także: J. Po p i e l s k a - G r z y b o w s k a, Atum and Son. Some Remarks on Egyptian Concept 
of Eternity, w: „Etudes et Travaux” .

36 Tamże.
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§ 213a	 tm sja n.k wnjs pn Sn n.k sw m Xnw awj.k
§ 213b	 zA.k pw n Dt.k n Dt

„O Atumie, unieś tego Unisa wysoko do siebie, otocz go swymi ramionami, 
ponieważ on jest twoim synem z twojego ciała na wieczność”.

TP zaklęcie 222 § 213a-b

Faraon jest zatem i ojcem i synem jednocześnie, a ponadto wszystkimi 
istotami, które znalazły swój początek w stwórcy, za jego sprawą zostały po-
wołane do istnienia u początku czasu37.

Tego właśnie wyobrażenia dotyczą Teksty Sarkofagów, stanowiące natu-
ralną konsekwencję Tekstów Piramid. Nie są opisem negatywnej strony, nie 
ukazują, jak chce Harco Willems38, śmierci boga-stwórcy, a jedynie przedsta-
wiają przekazanie sił witalnych, życia i dziedzictwa synowi przez ojca, królowi 
następcy przez króla, bogu Szu przez Atuma. Tak więc istota króla, uosobiona 
w nich obu, zaczyna działać bardziej w synu, bo taka jest naturalna kolej rzeczy. 
To nie odsunięcie stwórcy lub jego bierność, to świadome przekazanie życia 
i wszelkiego dziedzictwa synowi: 

jnk Sw msw n tm Hbs(w) pw Taw(w) nw anx pr n HA m r (n) tm 
[...]
N pn wnn(t) anx sA tm msw.n.f wj m fnD.f pr.n.j m msAdt(jj).f
[...]
anx rn.j sA nTr pAwtjjw

„Ja jestem Szu, zrodzony z Atuma. Moim odzieniem jest tchnienie życia, 
za którego przyczyną wyszedłem dookoła z ust Atuma. [...]

Ten N zaprawdę jest Życiem, synem Atuma – to jego nos jest tym, z czego 
mnie ukształtował, to jego nozdrza są tymi, z których wyszedłem. [...]

Moja tożsamość to życie – syn boga pierwotnego”. 
TS39 II 29d-g; 35i-36a; 40c zaklęcie 80

Syn to kolejny król, kolejne uosobienie stwórcy jako kompletnego świata, 
życia w jego wiecznej powtarzalności: 

37 Zob: J. Po p i e l s k a - G r z y b o w s k a, „O Osiris Nemtiemzaf Merenre...”, dz. cyt.
38 H. Wi l l e m s, The Shu-Spells in Practice, w: The World of the Coffin Texts..., dz. cyt., 

s. 197–209.
39 TS skrót od Teksty Sarkofagów. 
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jnk anx nb rnpwt anx n nHH nb Dt jr.n tm smsw m Axw.f m mst.f Sw tfnt m jwnw(t) m 
wn.f wajj m xpr/xprr.f m xmt m wpt.f gbb r nwt nj msjjt Xt tpt nj xprt/xprrt ps_t pAtjj 
wnn.snjj Hna.j

„Jestem Życiem, Panem lat, Panem Wiecznej Powtarzalności, Panem Wiecz-
nej Tożsamości – najstarszym, którego Atum stworzył w swej skuteczności, 
kiedy zrodził Szu i Tefnut w Heliopolis, kiedy był jednym, a stał się trzema, 
kiedy oddzielił Geba od Nut, zanim pierwsze grono zostało zrodzone, zanim 
dwie Enneady powstały i istniały razem ze mną”.

TS II 39 b-h zaklęcie 80

jnk wnnt sA mrr.f jrr.f anx.f anx.j

„Ja zaprawdę jestem synem, który chce, działa, żyje – i ja żyję”. 
TS IV 178 o-p zaklęcie 333

To właśnie jest istota zmian, jakie zaszły pomiędzy „Tekstami Piramid” 
a „Tekstami Sarkofagów”. W tych pierwszych, przeznaczonych dla króla, to on 
jako Atum-stwórca kreuje rzeczywistość. W tym drugim zbiorze ojciec stwórca 
przekazuje swe panowanie, swe dziedzictwo wraz ze swą mocą życiodajną 
dziecku – synowi, by ten mógł przekazać życie swoim. W synu i córce natomiast 
żyje on sam – w nich i poprzez nich. Przekazuje życie dziecku poprzez odpo-
wiednie rytuały i słowa tworzące pożądaną rzeczywistość poprzez ich zapis 
i wypowiedzenie. Przedstawiony w tekstach obraz nie jest więc wyobrażeniem 
odsunięcia stwórcy, uczynieniem go biernym obserwatorem świata, który 
stworzył lub tym bardziej nie jest wyobrażeniem jego śmierci40. Nie chodzi tu 
zatem o biernego, „wycofanego”, obojętnego stwórcę, który już tylko obserwuje 
stworzony przez siebie wcześniej świat, nie ingerując, nie interesując się wręcz 
nim w ogóle, ale o ojca, uosobienie odwiecznej istoty życia i o jej przekazanie 
dzieciom, by możliwa była realizacja wieczności cyklicznej, powtarzających 
się stale zjawisk naturalnych, jak dzień czy noc, bądź pory roku – wiecznej 
powtarzalności wyobrażanej pod postacią uroborosa.
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SUMMARY

Some Remarks on Ancient Egyptian Religious Texts 
– the Pyramid Texts and the Coffin Texts

The Pyramid Texts and the Coffin Texts have been usually perceived either as 
two separate collections of the ancient Egyptian religious writings or the latter as 
a more negative counterpart of the first composed for different addressees.

Przyczynek do studiów nad staroegipskimi tekstami religijnymi...
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The fact that the Pyramid Texts were written for the pharaoh and the Coffin 
Texts were also used by the Egyptian noblemen could be understood in two ways. 
On the one hand, it is called democratisation of religion if the idea came from the 
king to the dignitaries. On the other hand though, there were attempts to show 
the opposite flow of the ideas – from the notables to the monarch. The last as-
sumption seems, however, unlikely taking social and cultural situation in the Old 
and Middle Kingdom Egypt into consideration. Furthermore, the position of the 
pharaoh was then exceptional, as he was the god – embodiment of the god creator. 

The author of the article, has scrutinised, with reference to contextual argu-
ments, the gist of the Pyramid Texts’ change into the Coffin Texts. It is illustrated 
how the notion of bequeathing life essence kA from father to a child – from Atum-
the creator to Shu and from the king to the heir king concurrently, was crucial 
and natural for the ancient Egyptians. 

JOANNA POPIELSKA-GRZYBOWSKA
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OBRAZ NIEWOLNICTWA W LITERATURZE HAUSA

Niewolnictwo, jako element stosunków społecznych nie może istnieć 
bez samego społeczeństwa i tworzących go ludzi. Patrząc na przykłady róż-
nych kultur widać wyraźnie, że system ucisku opartego na prawie własności 
miał nierzadko także podstawy ideologiczne. Doskonale uwidoczniły się one 
w kulturze chrześcijańskiej, i znalazły swe odbicie także w Świętej Księdze 
muzułmanów, która zakazywała niewolenia współwyznawców, pozostawiając 
jednak „wolną rękę” w przypadku innowierców. Wcześniejsze chronologicznie 
objawienia prorocze, które stały się podstawą dla judaizmu i chrześcijaństwa, 
nie potępiły niewolnictwa. Nie negowała tej instytucji religia, której wyznaw-
cy i kapłani szczególnie akcentują aspekty boskiego miłosierdzia, a pierwsze 
ruchy abolicjonistyczne pojawiły się wśród niezależnych od Rzymu Kościołów 
protestanckich1. Sam stosunek do niewolnictwa nie został jednak narzucony 
przez ruchy religijne, przeciwnie – jako ugruntowany element porządku 
społecznego niewolnictwo przeniknęło także do nauk proroków i teologów. 
Patrząc z czysto pragmatycznego punktu widzenia, negacja tej instytucji była-
by działaniem ryzykownym i z pewnością spotkałaby się z oporem członków 
wpływowych grup społecznych. Ponadto sami twórcy systemów religijnych 
i ich najbliżsi zwolennicy byli nierzadko beneficjentami systemu opartego na 
prawie posiadania innego człowieka, a praca niewolników była motorem dla 
ekonomii krajów w których żyli. 

W rzeczywistości, w której niewolnictwo jest zjawiskiem powszechnie 
akceptowanym, znajduje poparcie arystokracji i duchowieństwa, a w zasadzie 
jedyne ogniska oporu rodzą się wśród samych uciskanych, tego typu podziały 
społeczne stają się rzeczą naturalną i częścią codzienności. Wystarczy spojrzeć 

1 Chodzi tu o działalność metodystów i kwakrów. Ci ostatni już w XVII wieku, nawoływali 
do zaprzestania handlu ludźmi i wyzwolenia niewolników. Por.: H. Z i n s, Afryka i Europa. Od 
piramid egipskich do Polaków w Afryce Wschodniej, Warszawa 2001, s. 47.
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na historię handlu ludźmi w Afryce by znaleźć potwierdzenie takiego stanu 
rzeczy. Przez wiele stuleci zarówno przybysze z Europy jak i z krajów arabskich, 
wywozili z tego kontynentu setki tysięcy ludzi, których z kolei dostarczali im 
lokalni władcy i kupcy zainteresowani krociowymi zyskami związanymi z tą 
gałęzią gospodarki. Handel ludźmi był niewątpliwie zjawiskiem nagannym 
i wszelkie jego przejawy powinny zostać zwalczane. Trudno jednak założyć, że 
zarówno europejscy jak i arabscy oraz afrykańscy kupcy, którzy trudnili się tym 
handlem, stanowili gromadę okrutnych wyzyskiwaczy, głuchych na krzywdę 
drugiego człowieka. Zdarzali się wśród nich tacy, którzy niewolników traktowali 
wyjątkowo źle, jednakże przeważać musiała grupa, która traktowała ludzi jak 
każdy inny towar, być może nieco bardziej uciążliwy w transporcie niż sól czy 
płótno, ale za to bardziej dochodowy. Taka opinia nie wymaga specjalnego 
uzasadnienia, jako że nasuwa się sama, gdy oprzemy się na najzwyklejszych 
prawach rynku. Ludzie przez wieki stanowili bowiem towar, a samo niewol-
nictwo było zjawiskiem naturalnym i powszechnie akceptowanym, straty 
powodowane problemami w transporcie i przechowywaniu niewolników 
wliczone były w jego cenę. Nie istniał system społeczny wolny od takich lub 
podobnych zależności. Prawdą jest bowiem, że mimo iż zjawisko niewolnic-
twa przyjmowało różne postaci w różnych zakątkach globu, to sam system 
zależności lub wyzysku opartego na prawie posiadania był rzeczą uniwersalną. 

Nie inaczej było w Afryce skoro niewolnictwo istniało tam na długo 
przed podbojem kolonialnym i w sposób naturalny stało się ono elementem 
porządku społecznego. Następstwem takiego stanu rzeczy była bez wątpienia 
akceptacja zjawiska niewolnictwa jako czegoś normalnego i części rzeczywi-
stości otaczającej człowieka. Nie powinno więc dziwić, że wśród społeczności 
tradycyjnych, gdzie zasady podziałów społecznych były niezmienne od pokoleń, 
niewolnictwo nie było oceniane według kryteriów moralnych, nie było bowiem 
niczym wyjątkowym. W żadnym razie nie należy doszukiwać się tu dowodu 
na rzekome okrucieństwo lub nieucywilizowanie ludów tradycyjnych. Historia 
Europy jak i państw ukształtowanych na bazie jej spuścizny kulturowej, przez 
wiele lat toczyła się w cieniu niewolnictwa, a ideały abolicjonistyczne w kręgu 
kultury europejskiej zaczęto głosić kiedy niewolnictwo było instytucją znaną 
od kilku tysięcy lat. 

Czy więc także Afryka Subsaharyjska, gdyby pozostawić ją własnemu losowi 
wydałaby własnego Williama Wilberforce’a, który dążyłby do zniesienia handlu 
ludźmi na tym kontynencie? Być może nie, lecz to także świadczy na korzyść 
Afrykanów i ich stosunku do idei niewolnictwa, które oparte było raczej na 
asymilacji niż na morderczej eksploatacji siły roboczej. Potrzeba wyzwalania 
uciskanych była więc w Afryce dużo mniejsza, albowiem warunki w których żyli 
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były dużo lepsze niż w amerykańskich koloniach europejskich mocarstw, a sam 
ucisk był dużo lżejszy i dawał szanse na osiągnięcie wysokiej pozycji społecznej 
przy zachowaniu istniejących podziałów. Trudno przy tym zgadnąć, czy postulaty 
abolicjonistów spotkałyby się z poparciem społeczeństwa amerykańskiego lub 
brytyjskiego gdyby nie handel transatlantycki, nieludzkie metody przewozu 
niewolników i ich trudna sytuacja w koloniach. W latach poprzedzających 
kolonizację Nowego Świata tak jak i w jej początkowym okresie, głosy potę-
piające handel ludźmi odzywały się sporadycznie a samo niewolnictwo miało 
znaczenie marginalne, zostało bowiem zastąpione przez inne formy zależności 
i poddaństwa, zaskakująca podobne do niewolnictwa afrykańskiego2. Afrykanie 
poszli jednak krok dalej i oprócz pewnych swobód jakie europejski wieśniak 
dzielić mógł z afrykańskim niewolnikiem, przyznawali im przywileje o których 
europejski chłop nie mógł nawet marzyć. W ściśle zhierarchizowanych społecz-
nościach afrykańskich istniały bowiem możliwości awansu społecznego nie tylko 
nie ograniczone, lecz wręcz zarezerwowane dla ludzi niewolnego stanu a nawet 
eunuchów. Na dworach afrykańskich władców istniały urzędy, które piastować 
mogli tylko niewolnicy oczywiście pod warunkiem, że zapracowali wcześniej 
na zaufanie władcy, a ich umiejętności uzasadniały ten społeczny awans. A był 
on w istocie znaczny albowiem zakres władzy i uprawnień przyznawanych 
niewolnikom nierzadko przewyższał przywileje nadawane ludziom wolnym. 
Jako przykład posłużyć może urząd sarkin yara, który w osiemnastowiecznej 
Daurze odpowiedzialny był za administrowanie miastem, przeprowadzanie 
niezbędnych napraw w budynkach użyteczności publicznej i zbieranie podat-
ków. Nadzorował też pracę urzędników niższego szczebla, wśród nich ludzi 
wolnych. Urząd ten początkowo zarezerwowany był dla eunuchów a po jiha-
dzie Usmana dan Fodio, czyli na początku XIX wieku, stał się dostępny także 
dla innych niewolników3. Nie był to przykład odosobniony i w samej Daurze 
zdarzało się, że urzędnik zależny, jak na przykład sarkin bayi (czyli przywódca 
niewolników), miał większe wpływy niż sam emir i mógł decydować o jego 
odwołaniu i wyznaczeniu nowego władcy4. W takim kontekście nie powinna 
dziwić obecność urzędników niewolnego stanu pośród najbliższych doradców 
królewskich nie tylko w Daurze, ale także w innych miastach hausańskich, jak 
choćby w Gobirze, gdzie stanowili niemal połowę rady5.

2 Przykłady znaleźć można poprzez porównanie niewolnictwa wewnątrzafrykańskiego do 
europejskich zależności feudalnych, lub polskich obowiązków pańszczyźnianych.

3 M.G. S m i t h, The Affairs of Daura, California 1978, s. 138n. 
4 Tamże, s. 44.
5 Czterech z dziewięciu urzędników wchodzących w skład rady taran Gobir. Por.: G. N i c o -

l a s, Dynamique sociale et apprehension du monde au seine d’une societe Hausa, Paris 1975, s. 153. 
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Zwyczaj nadawania wysokich godności niewolnikom jest zresztą całkiem 
zrozumiały i trudno tu doszukiwać się hausańskiej ani nawet afrykańskiej 
specyfiki. Przypadki dochodzenia niewolników lub potomków niewolników 
do wysokich godności państwowych znane są w kręgu kultury muzułmańskiej, 
a nawet europejskiej. Synem niewolnicy6 był na przykład Ahmad Al-Mansur, 
sułtan Maroka, który zwyciężył w wojnie z Songhajem i na którego rozkaz 
w 1591 roku złupiono Timbuktu. Dokonał tego zresztą niewolnik – będący 
na usługach sułtana sługa pochodzący z Półwyspu Iberyjskiego. Niewątpliwie 
jednak, w państwach Afryki przedkolonialnej skala tego zjawiska była imponu-
jąca, a świadczą o tym powyższe przykłady. Obdarzenie wysokimi zaszczytami 
niewolnika, czyli osoby zależnej i zwykle pozbawionej zaplecza rodzinnego 
a nawet etnicznego miało zasadnicze zalety. Zmniejszało to ryzyko niesubor-
dynacji i intryg, które mogły stać się udziałem urzędników wywodzących się 
z lokalnej arystokracji. Powodzenie i status niewolnika były bowiem ściśle 
związane z prosperitą jego właściciela, a upadek władcy, mógł oznaczać także 
koniec kariery politycznej jego niewolników. Tą wzajemną zależność świetnie 
ilustruje przysłowie hausańskie mówiące, że Bawan Makau, dai dai da Makau 
– niewolnik Makau (imię własne) jest tym samym co Makau7. Dodatkowym 
zabezpieczeniem dla władcy było powierzanie szczególnie istotnych urzędów 
eunuchom gdyż, przynajmniej teoretycznie, byli oni bardziej związani z osobą 
swojego dobroczyńcy i w przeciwieństwie do zwykłych niewolników nie mogli 
założyć rodziny. Byli zatem mniej narażeni na pokusę pozostawienia pokaźnego 
majątku lub zapewnienia wysokiej pozycji swoim następcom. 

Warto w tym miejscu wspomnieć, że hausańskie niewolnictwo dworskie 
nie zanikło wraz z przybyciem Europejczyków i związanym z nim stopniowym 
zwycięstwem gospodarki opartej na pracy najemnej nad tą opierającą się na 
pracy przymusowej. W społeczeństwie hausańskim głęboko zakorzenione były 
nie tylko podziały klasowe, lecz także przeświadczenie o znaczeniu urzędów 
niewolniczych i związanym z nimi prestiżu, które jest tak silne, że nawet 
współcześnie ludzie wolni chętnie przyjmują status niewolników w zamian 
za korzyści płynące z piastowanego określonego urzędu. Niewolników takich 
nazywa się bayin yarda czyli niewolnikami z własnej woli8. Podział na ludzi 
wolnych i zależnych uwidacznia się także na innych szczeblach hierarchii dwor-

6 A dokładniej fulańskiej konkubiny. Por.: J. H u n w i c k, West Africa Islam and the Arab 
World, Princeton 2006, s. 67.

7 R.S., R a t t r a y, Hausa Folk–Lore: Customs, Proverbs Etc., t. 1, Oxford 1913, s. 276.
8 N. Wa d a  K h a l i l, Bayi a gidan Dabo. Tarihin Shamakin Kano Inuwa dan Sarkin Zage 

da sauran manyan bayin sarki, Kano 2007, s. 25.
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skiej i zdarza się, że większość spośród strażników pałacowych9 na hausańskim 
dworze wciąż jeszcze stanowią niewolnicy. Bez wniknięcia bardzo głęboko 
w struktury dworskie nie sposób określić jak dalece stopień ich zależności 
wykracza poza znaczenie czysto symboliczne. Tym niemniej, niezależnie od 
jego rzeczywistego zakresu, sama powszechność niewolnictwa na dworach 
współczesnych hausańskich władców świadczyć musi o niezwykłej trwałości 
tej formy podziałów społecznych. 

Co oczywiste, tak tolerancyjny stosunek do niewolników nie był ograni-
czony do dworów i pałaców, także niewolnicy będący własnością zwykłych 
Hausańczyków cieszyli się pewnymi swobodami, a oprócz obowiązków mieli 
także prawa. Niewolnicy tacy pracowali często wraz z rodziną właściciela, 
a sam właściciel był także ich opiekunem i miał obowiązek zapewnienia im 
odzienia oraz przyznania kilku dni wolnych, które poświęcić mogli pracy na 
własny rachunek. Sprzedaż części plonów mogła stanowić źródło zysku, a za 
zgromadzone w ten sposób pieniądze nierzadko wykupywano się z niewoli10. 
Za kwotę wystarczającą uznawano zwykle dwukrotną wartość rynkową danego 
niewolnika, a w przypadku ludzi starych lub chorych, czyli będących bardziej 
ciężarem niż pomocą dla gospodarstwa, cena wykupu była niska, niekiedy 
wręcz symboliczna11.

Sprzedaż niewolnika, który przez wiele lat żył obok rodziny właściciela, 
była źle widziana, a sprzedaż kobiety, która powiła syna swemu właścicielo-
wi była wręcz zakazana12. W praktyce do „obrotu handlowego” trafiali więc 
niewolnicy świeżo zdobyci, bądź to w wyniku wyprawy niewolniczej, umowy 
trybutarnej lub zakupieni od trudniących się handlem ludźmi pośredników. Do 
sprzedaży niewolników domowych dochodziło praktycznie tylko w przypadku 
popełnienia przez nich przestępstwa lub pogorszenia się sytuacji materialnej 
właściciela. Do transakcji dotyczących ludzi wtrącało się prawo zwyczajowe, 
a nabywcy przysługiwała możliwość zwrotu towaru, jeśli w ciągu trzech dni 
od zakupu ujawniły się jakieś wady. W przypadku handlu dziećmi okres gwa-
rancyjny był dłuższy o pięć dni13. 

9 Nazywanych dogarai a w liczbie pojedynczej dogari.
10 P. H i l l, Rural Hausa: The Village and Setting, Cambridge 1972, s. 42n.
11 P.E. L o v e j o y, Concubinage and the Status of Women Slaves in Early Colonial Northern-

-Nigeria, „Journal of African History”, 29(1988), s. 258.
12 S. P i ł a s z e w i c z, Egzotyczny świat sawanny. Kultura i cywilizacja ludu Hausa, Warszawa 

1995, s. 57.
13 G. Po u l e t, Enquete sur la captivite en A.O.F., w: Slavery and Its Abolition in French West 

Africa. The official Reports of G. Poulet, E. Roume, and G. Deherme, red. P.E. Lovejoy, S. Kanya-
-Forstner, Wisconsin – Madison 1994, s. 78.
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Powyższy, z oczywistych względów skrócony opis relacji między ludźmi 
zależnymi a ich panami pokazuje nam złożoność i swego rodzaju partnerstwo 
między ludźmi wolnymi a niewolnikami. Przede wszystkim jednak pokazuje 
nam powszechność tego zjawiska. Tu z kolei w sukurs idą nam relacje pierw-
szych europejskich podróżników, którym udało się dotrzeć do kraju Hausa. 
Według Hugh Clappertona14, brytyjskiego porucznika, który w latach dwudzie-
stych XIX wieku dotarł do Kano oraz Heinricha Bartha, niemieckiego badacza 
działającego z polecenia rządu angielskiego, który to samo miasto odwiedził 
w latach pięćdziesiątych XIX wieku, w kraju Hausa niewolników było co 
najmniej tylu ilu ludzi wolnych. Oznaczałoby to, że spośród dwumilionowej 
populacji kraju Kano, milion stanowiła ludność zależna. Spisując swe wrażenia 
z pobytu w Afryce w 1896 roku, francuski podróżnik Parfait-Louis Monteil 
poszedł krok dalej szacując, że niewolnicy stanowią cztery piąte populacji 
kraju Hausa. Wszyscy ci badacze byli przy tym zgodni, że handel niewolnikami 
stanowił istotną gałąź gospodarki Kano i generował roczne zyski, ustępujące 
jedynie tym ze sprzedaży tkanin, z których słynęło to miasto15. 

Duża liczba niewolników i ogromne znaczenie handlu ludźmi nie mo-
gło pozostać bez wpływu na literaturę Hausa, a samo oddziaływanie mogło 
przybierać różne formy. Literatura Hausa, jako część dorobku kulturalnego, 
nie mogła istnieć w oderwaniu od społeczeństwa, toteż znaleźć w niej można 
liczne odwołania do afrykańskiej codzienności, a wśród nich także informacje 
na temat niewolnictwa i handlu ludźmi. Tu właśnie uwidacznia się różnorodne 
podejście do tej tematyki. Dzieła późniejsze, wzorowane w swej formie na 
europejskiej powieści, portretowały rzeczywistość i na jej tle kreśliły losy bo-
haterów. Te dawniejsze, wywodzące się w prostej linii od tradycji ustnej, choć 
opowiadały pewne historie, skupiały się często na aspektach dydaktycznych, 
starając się wyjaśnić społeczne podziały i tradycyjne funkcje poszczególnych 
grup. Doskonale uwidacznia się to w przysłowiach, które w prostych słowach 
ilustrowały wzajemne zależności i powinności. 

Wzmianka o niewolnikach Makau została zamieszczona wyżej, a wynika-
jące z niej swoiste partnerstwo i współpraca między ludźmi wolnymi a niewol-
nikami miało jasno określone granice. Dutse ba shi zama ruwa – „kamień nie 
stanie się wodą16”, mówi nam jedno z przysłów. „Koza nie jest równa hienie” 

14 D. D e n h a m, H. C l a p p e r t o n, W. O u d n e y, Narratives of Travels and Discoveries in 
North and Central Africa in the Years 1822, 1823 and 1824, t. 2, London 1828, s. 281.

15 H. B a r t h, Travels and Discoveries in North and Central Africa: Being a Journal of an 
Expedition Undertaken under the Auspices of H. B. M.’s Government, in the Years 1849–1855, t. 1, 
New York 1857, s. 522.

16 R.S., R a t t r a y, Hausa Folk–Lore..., dz. cyt., s. 276.
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(akwiya ba ta gasa da kura)17 a „ryba ze studni nie jest równa tej z rzeki” (kifin 
fadama ba ta gasa na da gulbi)18 dodają inne. Nasuwa się więc jednoznaczny 
i skądinąd oczywisty wniosek wyrażony zresztą przez kolejne przysłowie 
mówiące wprost, że „niewolnik nie jest równy człowiekowi wolnemu” (bawa 
ba shi gasa da yara)19. Jego zadaniem jest służyć i dokładać wszelkich starań 
aby wypełnić polecenia tych, którzy zrządzeniem losu znaleźli się ponad nim 
na drabinie społecznej. Przysłowie hausańskie mówi wszak, że „jeśli władca 
nakaże każdemu [ze swych poddanych] płakać i wypełnić kalebasę łzami, 
ty, który masz tylko jedno oko powinieneś zacząć jako pierwszy” (idan sarki 
ya ce, kowa shi yi kuka shi cika masaki da hawaye, kai mai idanu guda dai, 
fara tun dauri)20. Przysłowie to dotyczy oczywiście wszystkich poddanych, 
lecz nie trudno domyśleć się, że gdy obok wierności i oddania wspomni się 
też pracę, to będą nią obciążeni głównie niewolnicy i służba niższego stanu. 
Każdy ma bowiem swoje uświęcone tradycją funkcje i rolę w społeczeństwie, 
toteż „niebo nie zejdzie na ziemię tak jak i wzgórza nie schodzą do dolin” (a’a 
sama ba ta kama kasa har abada, tudu ba shi komowa gangare21). Ci którzy są 
uprzywilejowani wymagają szacunku i powołani zostali do wyższych celów. 
Rolą niewolnika jest być posłusznym i wypełniać polecenia dla dobra swojego 
i swojego pana. Cóż jednak zrobić gdy z niewolnika jest niewiele pożytku? 
Chyba nic, skoro kolejne przysłowie uczy nas, że „jakkolwiek zły by nie był 
niewolnik, i tak jest lepszy od pustego domu” (kome mugun bawa, ya fi gidan 
wofi)22. 

Jak głosi znane porzekadło „przysłowia są mądrością narodów”. Trudno 
się z tym nie zgodzić, albowiem właśnie te krótkie formy literackie przeka-
zują ludową mądrość bądź w sposób bezpośredni, bądź zawoalowany i pełen 
niedopowiedzeń. Jaka nauka płynie więc z przytoczonych wyżej przysłów 
Hausa? Przede wszystkim mówią one o predestynacji i zasadności podziałów 
społecznych. Zarówno przysłowie o rybach, o kamieniu i wodzie jak i o nie-
wolniku i człowieku wolnym mówi jasno, że różnice te są rzeczą naturalną 
i nie powinny być kwestionowane. Z jednej strony zdejmuje się w ten sposób 
część moralnej odpowiedzialności z tych, którzy korzystają z pracy swoich 
sług bądź czerpią zyski z handlu ludźmi. Z drugiej zaś czyni się nieco zno-
śniejszym życie tych, którzy urodzili się w niewoli bądź z różnych powodów 

17 Tamże. 
18 Tamże, s. 270.
19 Tamże, s. 276.
20 Tamże. 
21 Tamże.
22 G. M e r r i c k, Hausa Proverbs, London 1905, s. 30.
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utracili swą wolność. Skoro bowiem podziały społeczne są częścią większego 
planu, trudno je kwestionować, lepiej pogodzić się ze swym losem i wypełnić 
rolę wyznaczoną przez tradycję i urodzenie. Przysłowia te nie dotyczą jedynie 
niewolników i uznać można, że jednoznaczne odwołanie do niewolnictwa ma 
taki sam cel jak odwołanie do różnic między wodą a kamieniem – ma na celu 
zobrazowanie różnic wynikających ze społecznego statusu i nawołuje do ak-
ceptacji losu jaki przypadł w udziale każdemu człowiekowi. W równym stopniu 
odnosi się to do niewolników jak i wolnej służby czyli tych, których rolą jest 
wykonywanie poleceń ludzi uprzywilejowanych co z kolei w klarowny sposób 
uwidocznione jest w przysłowiu o łzach i kalebasie. Ci którym przypadła ta 
skądinąd niewdzięczna rola mogą jednak marzyć o poprawie swojego losu, 
wszak „niewolnik Makau jest tym samym co Makau”, a prosperita pana jest 
drogą do dostatniego życia jego niewolników. Mając w pamięci szacunek jakim 
cieszyli się niektórzy niewolnicy dworscy i zakres powierzonej im władzy trudno 
się z tym nie zgodzić i trudno nie docenić perspektyw jakie rysowały się przed 
bystrymi i godnymi zaufania niewolnikami. Tym którzy nie posiadali przymiotów 
charakteru niezbędnych do odniesienia sukcesu pisane było służyć innym. Jak 
głosi kolejne hausańskie przysłowie – sai an ‘bata a ke bauta – „głupiec zawsze 
jest niewolnikiem”23, a ciężka praca i wyrzeczenia są drogą do osiągnięcia suk-
cesu. To stwierdzenie także rozciągnąć można całe społeczeństwo, w którym ci 
pozbawieni wyobraźni, nie posiadający wykształcenia i wystarczającej wiedzy, 
licząc na odwrócenie swego losu służą tym, którzy te przymioty posiadają. 
W przypadku niewolników, zapewne istotna była znajomość przytoczonych 
wyżej przysłów, gdyż wierność i oddanie swemu panu mogły przynieść im 
wymierne korzyści i znaczną poprawę warunków bytowania. 

Obok potwierdzenia zasad rządzących tradycyjnym społeczeństwem 
Hausa i przekazywaniem tej nauki młodym pokoleniom, przysłowia mówią 
także o charakterystycznych cechach i zwyczajowych zajęciach mieszkańców 
różnych regionów kraju Hausa i sąsiadujących z nim ziem. Abinda Jeeka ke 
so, ba shi Buzu ke so24 – „to co sprawia przyjemność człowiekowi z ludu Je-
eka, nie sprawia przyjemności człowiekowi Buzu”. Odnosi się to właśnie do 
tradycyjnych zajęć członków tych dwóch grup etnicznych, Jeeka, pod których 
mianem należy zapewne doszukiwać się Dżukunów, zainteresowani byli han-
dlem końmi, natomiast Buzu, którzy zdaniem Heinricha Bartha25 pochodzili 

23 Jest to nieco kontrowersyjne tłumaczenie G. Merricka, por.: G. M e r r i c k, Hausa Proverbs, 
dz. cyt., s. 62. Inna interpretacja zamieszczona jest w dalszej części tekstu.

24 Tamże, s. 48.
25 H. B a r t h, Travels and Discoveries..., t. 1, dz. cyt., s. 343.
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ze związków kobiet tuareskich z czarnoskórymi mężczyznami, zajmowali się 
handlem niewolnikami26.

To o czym wspominają przysłowia znajduje swoje odbicie w dłuższych for-
mach literackich, w tym także w tych wywodzących się bezpośrednio z tradycji 
ludowej. Mowa tu o bajkach, czyli krążących w różnych wersjach opowieściach 
mówiących o relacjach między ludźmi i miejscu człowieka w otaczającej go 
rzeczywistości. Rola bajek w kulturze Hausa jest niezmiernie istotna, jako że 
poprzez zabawę i prezentację nierzadko humorystycznych historii, przekazują 
one wiedzę na tematy społecznie istotne i uczą właściwych wzorców zacho-
wań. Prezentacja afrykańskiej bajki jest przy tym swoistym przedstawieniem 
teatralnym kiedy to narrator przyjmuje na siebie odgrywanie ról postaci wystę-
pujących w opowieści, a publiczność swoimi reakcjami wzbogaca samą historię. 
Nie jest więc niczym dziwnym, że także wśród Hausańczyków uczestnictwo 
w tym przedstawieniu stanowi cenioną rozrywkę, która wykracza poza granice 
postawione przez wiek i płeć. O międzypokoleniowym aspekcie hausańskich 
bajek niech świadczy fakt, że ich prezentacja ma miejsce nawet jeśli wśród 
publiczności dzieci stanowią mniejszość lub kiedy zasiadają tam sami dorośli27. 
Oczywistym jest, że wraz ze wzrastającą popularnością nowych form rozryw-
ki oraz kulturową ekspansją Bollywoodu i Nollywoodu, tradycyjne sposoby 
spędzania wolnego czasu tracą na znaczeniu. Trudno jednak wyobrazić sobie 
zupełne odrzucenie dorobku kulturalnego i zaprzeczenie wiedzy i mądrości 
drzemiących w ludowych opowieściach28. Bajki nierzadko bowiem dotykają 
wątków obecnych w społeczeństwie od wielu pokoleń, stając się swoistą prze-
chowalnią wiedzy o podziałach i normach społecznych, wzorcach ludzkich 
zachowań, a także o ludziach jako takich, o ich przywarach i zaletach. Nie-
które motywy utraciły dziś swe pierwotne znaczenie, a wraz z przerwaniem 
więzi z rzeczywistością utraciły zapewne sporą część swej popularności. Wciąż 
jednak stanowią ciekawe źródło i kopalnię wiedzy o tradycjach kraju Hausa. 

Szczególnie istotne z punktu widzenia niniejszego studium są te spośród 
bajek, które w sposób mniej lub bardziej jednoznaczny odwołują się do instytucji 
niewolnictwa. Wśród nich wyróżnić można dwie zasadnicze grupy. Pierwsze 

26 G. M e r r i c k, Hausa Proverbs, dz. cyt., s. 48.
27 S.B. A h m a d, Narrator as an Interpreter: Stability and Variation in Hausa Tales, Ibadan 

2002, s. 155.
28 O ich współczesnej roli świadczyć może prezentacja bajek w nigryjskim i nigeryjskim 

radiu. Podobna sytuacja dotyczyła bajek Joruba, które prezentowano w 1997 roku w wersjach 
tradycyjnych i unowocześnionych, czyli dotykających bieżących problemów społecznych. Por.: 
R. S e ko n i, Politics and Urban Folklore in Nigeria, w: Readings in African Popular Culture, red. 
K. Barber, Oxford 1997, s. 145.
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wykorzystują relacje między ludźmi wolnymi a niewolnikami, aby ośmieszyć 
lub pochwalić cechy charakteru lub też napiętnować przywary członków okre-
ślonych grup etnicznych. Drugie opisują te wzajemne stosunki, aby wskazać 
powinności związane z przynależnością do określonej grupy społecznej. Podział 
ten jest jednak umowny, i choć można wskazać wątki dominujące w danej 
historii, to częstym zjawiskiem jest ich swobodne przenikanie. 

Ciekawych informacji na temat relacji międzyludzkich dostarczają spisane 
przez Edgara Franka opowieści o kobiecie Gwari. Jest to grupa kilku krótkich 
historii opisujących relacje niewolnicy z tej grupy etnicznej z jej hausańskimi 
właścicielami. Jedna z nich mówi o kobiecie Gwari, która pracuje w kuchni wraz 
z kobietami z zagrody. Przygotowując jedzenie ciągle je zagaduje, aż w końcu 
poirytowane Hausanki każą jej zamilknąć. Inna wersja tej samej historii jest 
nieco łaskawsza dla niewolnicy i wskazuje na jej umiejętności w posługiwaniu 
się językiem Hausa jako na godne nagrody29. Inna bajka opowiada o konkubi-
nie pochodzącej z ziem Gwari, która cieszy się względami swego właściciela. 
Owocem tego uczucia jest dziecko, co jest szczególnie istotne gdyż z innych 
źródeł wiemy, że w społeczeństwie hausańskim konkubina, która powiła dziecko 
swemu panu mogła liczyć na specjalne traktowanie. Niewolnica z opowieści 
nie chce jednak pogodzić się ze swoją sytuacją. Bądź to w wyniku niedbalstwa, 
bądź też powodowanej zazdrością złośliwości zaprósza ogień, który niszczy 
część zabudowań gospodarskich, a w pożarze ginie jej nowonarodzone dziecko. 
Mieszkańcy osady nie próbują ukryć wściekłości i wskutek swojego zachowania 
wywodząca się z ludu Gwari niewolnica zostaje wypędzona30. 

Powyższe opowieści są doskonałym przykładem historii, których zadaniem 
jest przedstawienie cech charakteru członków określonej grupy etnicznej. 
Nietrudno bowiem zauważyć, że jakkolwiek odnoszą się one bezpośrednio do 
instytucji niewolnictwa i relacji między niewolnikami a ludźmi wolnymi, to 
służą raczej ugruntowaniu negatywnych stereotypów na temat ludzi Gwari. 
Niewykluczone, że jak przystało na opowieści o tak pejoratywnym zabarwieniu, 
mówią one więcej o krytykujących niźli o krytykowanych i są odbiciem przeko-
nań o cywilizacyjnej wyższości Hausańczyków. Jakie więc cechy napiętnowane 
są na przykładzie ludzi Gwari? Przede wszystkim nieodpowiedzialność, zawiść 
i niewdzięczność, które cechują podpalaczkę i dzieciobójczynię. Kolejną przy-
warą jest oczywiście gadulstwo lecz ono akurat, poparte dobrą znajomością 
języka Hausa i chęcią do nauki, może zostać przekute w zaletę. Wyjaśnienia tych 
stereotypów szukać można w przysłowiach, a konkretnie w tym, które mówi, 

29 E. F r a n k, Littafi na tatsuniyoyi na Hausa. Littafi na farko, Belfast 1911, s. 30n. 
30 Tamże, s. 66n.
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że głupiec zawsze będzie niewolnikiem, albowiem większość niewolników, 
którzy trafiali na ziemie Kalifatu Sokoto pochodziła z południa, czyli między 
innymi z ziem zamieszkałych przez ludność Gwari. Na ten kierunek wskazuje 
zresztą kolejna opowieść, a mianowicie legenda o powstaniu miast-państw 
Hausa. Poza historią o bagdadzkim księciu – wyzwolicielu Daury, wspomina ona 
o rzemiosłach, z których słynęło każde z siedmiu prawdziwych miast Hausa, 
założonych przez synów przybysza ze wschodu31. Pośród nich wymienia się 
położoną na południu Zarię, jako dostarczycielkę niewolników32. Powstanie 
negatywnych stereotypów nie powinno więc dziwić, skoro większość znanych 
Hausańczykom przybyszy z kraju Gwari stanowili niewolnicy. Co więcej, jako 
osoby świeżo schwytane nierzadko starali się za wszelką cenę odzyskać wolność 
i to pragnienie mogło popchnąć ich do czynów tak desperackich jak działania 
wspomnianej konkubiny. Oczywiście bajki te mówią także o zaletach miesz-
kańców południa, lecz są to przymioty właściwe służbie i niewolnikom. Jedną 
z tych zalet jest umiejętność asymilacji, której przejawem jest opanowanie 
języka hausa. Kolejną jest wierność zobrazowana historią kolejnej niewolnicy 
– Bagwariyi. Niewolnica ta, której imię tłumaczyć można jako Kobieta Gwari 
lub Gwaryjka, stanowi własność bogatego arystokraty. Któregoś dnia przynosi 
swemu panu drewno, lecz ten, mając bardzo wielu niewolników, nie poznaje jej. 
Bagwariya, zamiast wykorzystać to zrządzenie losu i odejść wolno, przyznaje 
się do swojego statusu, a za swą wierność zostaje nagrodzona33. 

Powyższe historie o niewolnicach z południa dostarczają ciekawych 
informacji na temat międzyetnicznych antagonizmów i zachowań ludzkich, 
afirmowanych lub ganionych przez tradycyjne społeczeństwo. Wyszydzanie 
wad nie ogranicza się jednak tylko do opowieści stawiających na piedestale 
wyznających islam mieszkańców północy. Przeciwnie, ostrze satyry może 
uderzyć także w nich samych, co doskonale pokazuje bajka piętnująca głupo-
tę, mściwość i brak wyobraźni. Jest to powieść o Fulaninie, który podróżuje 
przez busz z niewolnikiem, którego niedawno kupił. W pewnej chwili jego 
towarzysz wiedziony potrzebą fizjologiczną, prosi Fulanina o pozwolenie 
oddalenia się na chwilę. Ten zgadza się, jednakże nie widzi potrzeby pilno-
wania swego towarzysza i zamiast tego czeka na drodze. Po kilku godzinach 
zdaje sobie jednak sprawę, że został oszukany i planuje zemstę. Udaje się do 
miasta gdzie kupuje kolejnego niewolnika i tym razem podczas podróży przez 

31 Daura, Katsina, Kano, Rano, Biram, Gobir, Zaria.
32 Pełną historię o Bajadżiddzie, zabiciu węża Sarki i powstaniu miast hausańskich znaleźć 

można w: Malam Hassan, Malam Shuhaibu (tłum.), A Chronicle of Abuja, Ibadan 1952, s. 2–4.
33 E. F r a n k, Littafi na tatsuniyoyi na Hausa..., dz. cyt., s. 66.
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busz to Fulanin jest tym, który oddala się za potrzebą. Jest też tym, który nie 
wraca zostawiając swojego niewolnika samego na ścieżce34. Bajka ta w sposób 
oczywisty piętnuje głupotę i bezsensowną mściwość, przekazuje jednak także 
naukę, która w kontekście niniejszego studium wydaje się istotna – nakazuje 
bacznie obserwować świeżo nabytych niewolników albowiem ich wierność 
jest dyskusyjna.

Przedstawione wyżej bajki stanowią ciekawe źródło na temat stosunków 
społecznych na ziemiach Hausa, wykorzystują przy tym niewolnictwo jako 
tło dla prezentacji przywar i zalet ludzkiego charakteru. Nieco odmienne 
podejście prezentują inne opowieści, które opisują relacje między ludźmi 
wolnymi a niewolnikami, lub przedstawiają zagrożenia związane z handlem 
ludźmi i porwaniami w niewolę. Właśnie ten drugi temat podejmują opowie-
ści będące różnymi wariacjami na temat motywu stanowiącego istotę bajki 
o Wodzie z Lodi.

Jedna z najstarszych spisanych wersji35, pochodząca z początków XX wie-
ku, mówi o osieroconym rodzeństwie, które zamieszkuje wspólnie chatkę 
ukrytą w buszu. Chłopak jest myśliwym, a jego siostra zajmuje się domem. 
W obawie o bezpieczeństwo dziewczyny opracowują swoisty system bezpie-
czeństwa. Ilekroć myśliwy wraca z łowów, zbliżając się do domu wykrzykuje 
hasło. Słysząc głos swego brata dziewczyna wie, że może bez obaw otworzyć 
drzwi. Traf chce, że któregoś razu cała scena zostaje podpatrzona przez hie-
nę, a że dziewczyna, jak to zwykle bywa w bajkach, jest niepośledniej urody, 
podstępna hiena postanawia ją porwać. Zakrada się więc w pobliże obejścia 
i oczekuje na powrót myśliwego. Nieświadome zagrożenia rodzeństwo powtarza 
codzienny rytuał, zdradzając w ten sposób tajemne hasło hienie ukrytej w za-
roślach. Następnego dnia, sprytne zwierzę próbuje pod nieobecność chłopca 
wywabić z domu jego siostrę. Wykrzykując tajemne słowo nie spodziewa się, 
że jej głos zostanie rozpoznany i że dziewczyna nie wpuści jej do środka. 
Hiena z hausańskiej bajki jest jednak zwierzęciem zarówno sprytnym jak 
i wyjątkowo zdeterminowanym. Następnego dnia podejmuje kolejną próbę, 
tym razem zaopatrzywszy się uprzednio w otrzymany od lwa specyfik zmie-
niający głos. Tym razem odnosi sukces, a hasło wymówione głosem miękkim 
i łagodnym niczym głos myśliwego otwiera jej drzwi do domku rodzeństwa. 
Dalsze wypadki są łatwe do przewidzenia, hiena porywa dziewczynę i umyka 
do swojej jaskini. Nie mija wiele czasu i chłopak powraca do swojej chaty. Nie 
zastawszy w niej siostry rozpoczyna poszukiwania i szybko odkrywa, że za jej 

34 Tamże, s. 138.
35 R.S., R a t t r a y, Hausa Folk–Lore..., t. 2, dz. cyt., s. 14–22.
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porwaniem stoi właśnie hiena. Nie namyślając się długo postanawia działać, 
opróżnia swą kalebasę i udaje się do wodopoju, z którego korzystają okoliczne 
zwierzęta. Jest to zapewne tytułowa „woda z Lodi”, która błyskawicznie trafia 
do zaskakująco pojemnej kalebasy myśliwego. Stopniowo, jedno za drugim 
przy wodopoju pojawiają się zwierzęta, lecz na pytanie o to dlaczego nie ma 
tam wody, pełniący straż przy źródle łowca odpowiada pytaniem o swoją sio-
strę. Wreszcie pod wieczór do wodopoju przybywa hiena i jej także zadaje to 
samo pytanie. Hiena po dwakroć unika odpowiedzi, za trzecim razem oszalały 
z pragnienia lew rozrywa ją na strzępy a z jej trzewi wyskakuje nietknięta 
siostra myśliwego. Chłopak czym prędzej uwalnia wodę z kalebasy, a zwierzęta 
rzucają się do źródła by zaspokoić pragnienie. Towarzyszy temu taki zamęt, 
że wiele mniejszych zostaje zadeptanych, rodzeństwo zbiera więc ich mięso 
aby rozdzielić je wśród mieszkańców pobliskiej osady.

Przytoczona opowieść o ludziach i zwierzętach, sprytnym chłopcu i pod-
stępnej hienie na pozór nie ma wiele wspólnego z instytucją niewolnictwa. 
Nietrudno jednak doszukać się wątków związanych z tą problematyką. Naj-
istotniejsze jest tu samo zawiązanie opowieści. Po śmierci matki i ojca ro-
dzeństwo wyprowadza się do chaty ukrytej w buszu. Zapewne chcą w ten 
sposób uniknąć zagrożeń związanych z mieszkaniem w większym skupisku 
ludzkim. Wioski narażone są bowiem na ataki rozmaitych grup rozbójników 
i łowców ludzi, także sąsiedzi i zwykli podróżni nie mogą być godni zaufania. 
Pogląd ten znajduje swe poparcie w raportach urzędników kolonialnych, któ-
rzy jeszcze pod koniec lat trzydziestych ubiegłego wieku pisali o porywaniu 
dzieci z zamiarem zniewolenia lub sprzedaży jako o istotnym i trudnym do 
wykorzenienia problemie36. Hiena z opowieści staje się w ten sposób pod-
stępnym handlarzem ludźmi, który używając wymyślnych sztuczek stara się 
doprowadzić do sytuacji umożliwiającej porwanie dziewczyny. Cała historia 
kończy się dobrze – mamy wszak do czynienia z bajką, jednakże płynąca z niej 
nauka o ostrożności w kontaktach z obcymi nie powinna zostać zignorowana. 

Powiązania tej historii z niewolnictwem i handlem ludźmi, wciąż mogą 
jednak nie wydawać się do końca oczywiste. Staną się jednak całkiem jasne 
kiedy odwołamy się do innych wersji tej samej historii, a zwierzęta zastąpimy 
ludźmi. W Historii o Tasalli i Zanginie, miejsce hieny zajmą dwie postacie – 
lokalny władca, który z dziewczyny (Tasalla) chce uczynić swoją konkubinę 
i działający z jego polecenia pająk Gizo. Choć jest to opowieść spisana dużo 

36 A.E. A f i g b o, Britain and the Hydra in the Bight of Benin: Towards a History of the Abo-
lition of the Internal Slave Trade in the Oil Rivers and its Hinterland, c. 1885 – c. 1943, „African 
Economic History”, 31(2003), s. 14.
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później, bo w latach osiemdziesiątych ubiegłego wieku37, podchody czynione 
przez pająka jako żywo przypominają działania hieny. Ostatecznie dziewczy-
na trafia na dwór, gdzie znajduje ją jej brat Zangina. Dopiero wtedy Tasalla 
odzyskuje wigor i chęć do życia, a władca, który mimo swych wcześniejszych 
czynów okazuje się człowiekiem zacnym, przekazuje chłopcu władzę nad 
połową miasta38. Podobnie rzecz ma się w opowieści o samotnym człowieku 
i jego ukochanej córce imieniem Larai. Tu także obecny jest motyw porwania 
dziewczyny na polecenie emira, a ostatecznemu połączeniu rodziny towarzyszy 
wielkoduszny gest władcy39. 

Nawiązania do instytucji niewolnictwa wydają się być oczywiste, przy czym 
do listy zagrożeń czyhających na prostych mieszkańców kraju Hausa dopisać 
należy samowolę lokalnej arystokracji, której członkowie mogli wykorzystywać 
swoje wpływy by zniewolić własnych poddanych. Szczęśliwe zakończenie, 
którego nie powstydziłby się hollywoodzki reżyser, może stanowić potwier-
dzenie informacji o zaszczytach jakie dostępne były dla niewolników, którzy 
dowiedli własnej wartości. Może też pokazywać, że determinacja w dążeniu 
do celu i odwaga w walce o szczęście najbliższych może zostać nagrodzona.

Wspominając o relacjach między władcami a poddanymi warto przytoczyć 
kolejną bajkę zatytułowaną Władca i żona niewolnika40.

Ta pozbawiona elementów fantastycznych historia opowiada o władcy, 
który siedząc na dachu swojego pałacu zauważa piękną kobietę i odczuwa ku 
niej silny pociąg. Nie przejmuje się przy tym faktem, że jest to żona jednego 
z jego niewolników. Wykorzystując swoją władzę nakazuje pechowemu słudze 
udanie się do odległej osady pod pozorem dostarczenia listu. Gdy niewolnik 
opuszcza mury miasta, emir udaje się do jego żony, jednakże kobieta okazuje 
się wierną swemu mężowi. Odtrąca władcę w błyskotliwy sposób odwołując się 
do jego honoru, szlachcic ucieka więc zawstydzony, a w pośpiechu zapomina 
swych butów. Znajduje je mąż dziewczyny, gdyż pechowym zrządzeniem losu 
zapomniał listu, który miał dostarczyć i musiał zawrócić z drogi. Błyskawicz-
nie domyśla się co zaszło, nie mówi jednak niczego swej żonie. Zamiast tego 
wypełnia powierzone przez władcę zadanie, a po powrocie zostaje przez niego 
sowicie wynagrodzony. To ostatecznie potwierdza podejrzenia niewolnika, 

37 Kronikarski obowiązek nakazuje wspomnieć, że w tym samym okresie w okolicach Kano 
S.B. Ahmad zanotował lekko zmodyfikowaną wersję opowieści o „Wodzie z Lodi” co dowodzi 
niezwykłej trwałości zawartych w niej wątków. Por.: S.B. A h m a d, Narrator as an Interpreter..., 
dz. cyt., s. 223–227.

38 Tamże, s. 42n., 126–129.
39 Tamże, s. 220–223.
40 H.A.S. J o h n s t o n, A Selection of Hausa Stories, Oxford 1966, s. 193–195.
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toteż obdarowuje on swą żonę hojnymi darami i nakazuje jej udać się do 
domu rodziców. Czując się zdradzonym nie ma zamiaru więcej jej widywać. 
Zaniepokojony tym stanem rzeczy teść wzywa go przed oblicze sędziego, 
który ustalić ma powody zachowania królewskiego niewolnika. Na rozprawie 
okazuje się, że przyczyną niełaski jaka spotkała kobietę był lęk jej męża przed 
gniewem władcy albowiem niewolnik pewien był, że emir upodobał sobie jego 
żonę. Gdy staje się jasne, że do niczego między nimi nie doszło i że pan nie 
ma żadnych roszczeń do żony sługi, ten zgadza się na powrót żony.

Historia ta mówi przede wszystkim o powinnościach niewolników wobec 
ich panów, jasno wskazuje, że są oni zobligowani by wykonywać polecenia 
nawet jeśli wiążą z nimi jakiekolwiek obawy. Działanie sługi pokazuje przy tym 
niemoc człowieka zależnego w relacjach z jego suwerenem albowiem jedyną 
osobą, którą może ukarać niewolnik jest jego wiarołomna żona. W przypadku 
konfliktu z władcą lepiej usunąć się w cień oddalając także przyczynę kłopo-
tów. Z kolei zachowanie władcy jest godne szacunku i przekazuje nam znany 
z wcześniejszych opowieści pokrzepiający morał, że wierność i konsekwentne 
trzymanie się prawdy zostaną nagrodzone. 

Bajki i przysłowia zaprezentowane wyżej są dowodem na trwałość po-
działów społecznych i przenikanie związanych z nimi wątków do literatury 
ustnej. Tak istotna tematyka, siłą rzeczy dostać się musiała także do litera-
tury wysokiej, tu jednak kwestia niewolnictwa nie stała się nigdy wiodącym 
tematem. Przyczyn takiego stanu rzeczy upatrywać należy w stosunkowo 
młodych tradycjach powieściopisarstwa na ziemiach Hausa. Literatura typu 
europejskiego, bo o niej mowa41, pojawiła się na tych terenach dopiero wraz 
z przybyciem Europejczyków i związana była z ich działaniami mającymi na celu 
popularyzację edukacji typu europejskiego oraz zapisu języka hausa alfabetem 
łacińskim. Tę politykę wiązać należy z kompetencjami Biura Literackiego (Hu-
kumar Talifi) z siedzibą w Zarii i konkursem literackim zorganizowanym przez 
tę instytucję w latach trzydziestych XX wieku, czyli już po formalnym zniesieniu 
niewolnictwa przez administracje kolonialną. Celem tego przedsięwzięcia było 
skłonienie młodych hausańskich pisarzy do stworzenia dzieła przystającego do 
europejskich standardów literackich. Wśród tej pierwszej, dość nielicznej fali 
znalazła się bodaj najistotniejsza powieść hausańska dotycząca problematyki 
niewolnictwa. Był to Shaihu Umar, a jego autorem był pochodzący z Bauchi 
młody nauczyciel, któremu pisana była wielka kariera polityczna – Abubakar 
Tafawa Balewa. Jego powieść weszła do kanonu literatury Hausa i do dziś jest 

41 Na ziemiach Hausa jeszcze przed przybyciem Europejczyków istniały bogate tradycje 
piśmiennicze związane z religią i nauką muzułmańską. 
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jednym z najpopularniejszych utworów napisanych w tym języku. Wciąż jest 
wznawiana, doczekała się adaptacji scenicznej i filmowej, a także przekładu na 
angielski. Opublikowano ją w Stanach Zjednoczonych42 opatrując wzmianką, 
że jest to „nigeryjski bestseller”, a przy tym powieść o niewolnictwie w Afryce. 

Shaihu Umar43 stanowi fikcyjną autobiografię w której autor opisuje dzieje 
malama – hausańskiego uczonego imieniem Umar oraz jego rodziny. Jest to 
historia opowiedziana barwnym i żywym językiem, bogata w wątki i pełna 
zaskakujących zwrotów akcji. Dzieciństwo Umara rozpoczyna się nieszczęśli-
wie – jego ojciec umiera, a matka wychodzi ponownie za mąż. Jej wybrańcem 
jest wpływowy dworzanin z Kagary. Nosi on imię Makau, a zapewne przypad-
kowa zbieżność jego miana z imieniem właściciela niewolnika z przytoczo-
nego wcześniej przysłowia, ma znamienne znaczenie. Makau pada bowiem 
ofiarą intrygi uknutej przez pałacowych niewolników, którzy zarzucają mu 
defraudację majątku władcy. Majątek ten pochodzi zresztą z handlu ludźmi, 
albowiem ojczym bohatera powieści bierze udział w wyprawie niewolniczej 
organizowanym przez władcę, który z kolei domaga się dwóch spośród trzech 
niewolników schwytanych przez każdego z dworzan. Co istotne, wyprawa ta 
wyrusza na ziemie Gwari. Jako ofiara pałacowych intryg, Makau zostaje po-
zbawiony majątku i wygnany z kraju. Udaje się w kierunku Zarii by po wielu 
przygodach osiąść wreszcie w Makarfi. Dopiero wtedy może posłać po swoją 
rodzinę. Pod jego nieobecność mały Umar pozostaje pod opieką przyjaciółki 
matki i to z jej zagrody zostaje porwany przez obcego przybysza. Dalsze wy-
darzenia toczą się błyskawicznie – porywacz ginie napadnięty przez hienę, 
a sam Umar trafia pod opiekę bezdzietnej żony rolnika. Szczęście nie trwa 
jednak długo albowiem cała nowa rodzina bohatera staje się ofiarą Gumuzu 
– niewolnika i handlarza niewolnikami z Kano. Nie minie wiele czasu a jego 
nowy właściciel przekaże Umara dalej i ostatecznie stanie się on własnością 
kupca imieniem Abdulkarim pochodzącego z Ber Kufy, na terenie Egiptu. 
Przymioty ducha i bystrość umysłu zjednają Umarowi sympatię i szczególne 
względy Araba i jego żony, zostanie on przez nich uznany za syna, a bogaty 
kupiec zapewni mu edukację.

Tymczasem matka Umara, która w dniu jego porwania przebywała w domu 
swego ojca, na wieść o stracie syna wyrusza na poszukiwania. Podąża jego 
śladem, lecz staje się ofiarą chciwości napotkanych po drodze ludzi. Kilka-
krotnie zostaje sprzedana w niewolę, a oszustami okazują się nie tylko kupcy, 
lecz także przedstawiciele administracji w osobie sędziego, do którego matka 

42 Dwukrotnie – w 1967 i 1989 roku.
43 A l h a j i  S i r  A. Ta f a w a  B a l e w a, Shaihu Umar, Zaria 1991.
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Umara44 zwraca się o pomoc. Ostatecznie trafia do Trypolisu jako niewolnica 
okrutnego pana imieniem Ahmad, jednego z najbogatszych ludzi w mieście. 
Po wielu latach odnajduje ją tam Umar podróżujący wraz z przybranym ojcem 
do kraju Hausa. Emocje związane ze spotkaniem z dawna zaginionego syna 
okazują się jednak zbyt duże dla zmęczonej życiem kobiety. Wykupiona z nie-
woli umiera kilka dni później, a jej syn wyrusza w dalszą drogę. Ta wyprawa 
Abdulkarima, wpływowego i bogatego kupca, który dorobił się majątku na 
transsaharyjskim handlu niewolnikami okazuje się być ostatnią. Burza pisa-
kowa uderza w karawanę i jedynym ocalałym jest Umar. Decyduje się osiąść 
w Rauta gdzie wkrótce zdobywa sławę jako uczony. 

Powieść „o niewolnictwie w Afryce” istotnie dostarcza wielu informacji 
na ten temat. Opisuje przebieg i organizację wyprawy niewolniczej, wska-
zując przy tym na udziały władcy w pochodzących z niego łupach. Podaje 
wiele faktów na temat szlaków handlowych wiodących przez Saharę do kraju 
Hausa i kreśli sylwetki trudniących się nim ludzi. Znamienna jest przy tym 
pozycja i majątek kupców z północy kontynentu. Przede wszystkim jednak, 
mówi o powszechności odczuwanego przez zwykłych poddanych lęku przed 
trafieniem w niewolę. O strachu, który wynikał z niebezpieczeństw zwią-
zanych nie tylko z wojną i dalekimi wyprawami, lecz także z codziennym 
życiem, kiedy to chwila nieuwagi mogła skończyć się utratą wolności swojej 
lub bliskiej osoby. Shaihu Umar jest fikcją, lecz dwa zasadnicze fakty uwia-
rygodniają zawarte w tej powieści informacje. Jej autor, Alhaji Sir Abuba-
kar Tafawa Balewa urodził się w 1912 roku, czyli niedługo po opanowaniu 
przez Brytyjczyków ziem Kalifatu Sokoto. Mógł zatem wysłuchać opowieści 
ludzi, których młodość przypadała na czasy przedkolonialne a wyprawy 
niewolnicze i handel ludźmi stanowiły część ich codzienności. O znajomości 
obyczajów pałacowych oraz relacji między ludźmi wolnymi a niewolnikami 
świadczy z kolei pochodzenie autora, którego ojciec był niewolnikiem na 
dworze w Bauchi45. 

Nieco mniejszy odzew niźli opisany wyżej Shaihu Umar miała druga 
z powieści mówiących o niewolnictwie na ziemiach Hausa. Wydana w 1933 
roku autobiografia Abdulbakiego, władcy miasta Tureta leżącego 69 kilome-
trów od Kano. Abdulbaki Tanimuddarin Tureta. Swymi ustami o sobie samym46, 

44 Co ciekawe, mimo iż matka Umara jest jedną z głównych postaci powieści autor nie 
nadał jej imienia. Nazywana jest zawsze „Matką Umara”.

45 M. K r a ś n i e w s k i, Slavery I n Hausa Literature. The Example of Shaihu Umar, w: Pro-
ceedings of the 2nd International Conference on Hausa Studies: African and European Perspectives, 
red. S. Baldi, H.M. Yakasai, Napoli 2009, s. 143.

46 A.T. Tu re t a, Abdulbaki Tanimuddarin Tureta. Daga bakinsa shi kansa, Zaria 1935. 
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opowiada o losach zaawansowanego wiekiem władcy i jego drodze do tronu. 
Jego życie, tak jak i życie Umara, rozpoczyna się od tragicznego w skutkach 
wydarzenia. W wieku siedmiu lat zostaje bowiem porwany w niewolę podczas 
ataku na jego rodzinne miasto zorganizowanego w 1886 roku przez połączone 
siły Zamfary, Katsiny, Gobiru i Maradi. Trafia do Cikaji, tam też odnajdują go 
ludzie jego ojca. Władca Turety chce wykupić syna, nie wie jednak, że jego 
brat pragnie przejąć władzę w mieście i dołoży wszelkich starań, aby brata-
nek się nie odnalazł. Przybycie wysłanników władcy poprzedza więc wizyta 
jego brata, który namawia właścicieli Abdulbakiego do oszustwa i podania 
fałszywej informacji o zgonie następcy tronu. Szalbierstwo odnosi zamierzony 
skutek, a sam Abdulbaki, którego fikcyjny grób pozostaje w Cikaji, zostaje 
sprzedany Tuaregom z Azbenu. Ci z kolei sprzedają go dalej, aż trafia do 
miejscowości Dadin Kowa (co tłumaczyć można jako „szczęście dla każdego”) 
w Nigrze, gdzie jego panem zostaje Boubakar. Aby sprawdzić umiejętności 
swojego nowego niewolnika, Tuareg daje mu na własność kilka sztuk bydła. 
Niespodziewanie, syn władcy Tureta okazuje się zdolnym hodowcą i pasterzem, 
wkrótce więc staje się opiekunem olbrzymiego stada. Ściąga tym na siebie 
zazdrość Boubakara, który chciałby położyć rękę na majątku swojego sługi. 
Proponuje mu więc układ i obiecuje wolność w zamian za zrzeczenie się stada. 
Jest rok 1915 i Abdulbaki, będąc już dojrzałym mężczyzną, nie chce słyszeć 
o pozbyciu się tak dużego majątku. Korzystając z pomocy przyjaciela udaje 
mu się uciec i dotrzeć przed oblicze urzędnika kolonialnego. Ten moment 
jest doskonałym pretekstem do wyrażenia, jakże bliskiej sercu europejskich 
wydawców, negatywnej opinii na temat handlu niewolnikami. Urzędnik ko-
lonialny surowo beszta Boubakara za utrzymywanie niewolnika i nakazuje 
oddać zagrabione nielegalnie stada Abdulbakiego. Wyrażoną oględnie krytykę 
postępowania niepostępowego Tuarega w dosadny sposób formułuje urzędnik 
lokalnej administracji. Odzyskawszy swoje bydło Abdulbaki wyrusza w drogę 
powrotną do Turety. Podróż ta nie jest pozbawiona przygód, lecz ostatecznie 
odnajduje on drogę do rodzinnego miasta i po pewnym czasie zostaje wynie-
siony do godności emira.

Opowieść Abdulbakiego, władcy Turety, oprócz informacji na temat orga-
nizacji handlu ludźmi, statusu niewolników oraz wewnętrznych waśni między 
hausańskimi miastami, pokazuje, że los niewolnika mógł stać się udziałem 
każdego, nawet członka lokalnej arystokracji. Spotkanie z urzędnikiem ko-
lonialnym jest z kolei doskonałą ilustracją procesów przemian i stopniowego 
odchodzenia od tradycyjnych podziałów społecznych na rzecz nowych norm 
propagowanych przez Europejczyków. To bezwarunkowe poparcie dla działań 
wymierzonych w niewolnictwo nie powinno dziwić skoro autor sam był bene-
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ficjentem europejskiej abolicji. Prezentowane przez niego stanowisko mogło 
być jednak jedynie ukłonem wobec kolonialnej administracji. Podobny zabieg 
zastosował Muhammadu Bello Kagara, inny z laureatów konkursu w wyniku 
którego wydany został Shaihu Umar. Swą powieść Gandoki zwieńczył afirmacją 
postępu przyniesionego wraz z kolonizacją, a sentencję tę wygłasza bohater, 
który przez całą powieść walczył w obronie suwerenności Kalifatu Sokoto. 
Niezależnie jednak od osobistego stosunku autora do instytucji niewolnictwa, 
jego książka stanowi cenne źródło mówiące o stosunkach społecznych w kraju 
Hausa, a jej autobiograficzny charakter przysparza wiarygodności informacjom 
zawartym w treści.

*  *  *

Literatura jako źródło jest materiałem niezwykle ciekawym. Sama w sobie 
stanowi pewnego rodzaju lustro, w którym odbijają się procesy zachodzące 
w warstwie kulturowej. Jest więc przydatna gdy konieczne jest prześledzenie 
wpływów oddziałujących na daną społeczność. W takim przypadku zarówno 
dzieło jak i jego autor staną się źródłami, jako że wybór gatunku literackiego, 
treści utworu, sposobu jej opowiedzenia a nawet języka, w którym toczy się 
narracja, są przejawem przemian będących udziałem całego lub części społe-
czeństwa. Z drugiej strony, literaturę traktować można wyłącznie jako źródło 
informacji, którego znaczenie wzrasta wraz ze zmniejszaniem się liczby ma-
teriałów historycznych. Doskonałym przykładem mogą być tu średniowieczne 
eposy, skandynawskie sagi i genealogie ludów przedpiśmiennych. Dzieła te 
powstawały jednak często na zamówienie, służąc interesom prywatnym i na-
rodowym, toteż literatura, jako źródło szczególnie podatne na manipulację, 
powinna stanowić głównie materiał pomocniczy i jeśli to możliwe, winna być 
konsultowana z innymi dokumentami. 

Jeśli chodzi o niewolnictwo w kraju Hausa, oprócz wspomnianych wcze-
śniej źródeł o czysto literackim charakterze, czyli bajek, powieści i w pewnym 
sensie także przysłów, dostępne są też inne materiały, które w mniejszym 
lub większym stopniu dotykają tej problematyki. Bodaj najważniejszym są 
wspomnienia hausańskiej kobiety – Baby z Karo spisane przez Mary Smith 
i wydane po raz pierwszy w roku 195447. Baba, choć sama nie była niewol-
nicą opowiedziała europejskiej badaczce o relacjach między niewolnikami 
jej rodziny a ludźmi wolnymi opisując przy tym funkcje jakie w społeczności 
hausańskiej pełnili ludzie zależni oraz ich bliskie związki z rodziną właściciela. 

47 M.F. S m i t h, Labarin Baba. Mutuniyar Karo da Kasar Kano, Madison 1993; t e n ż e, Baba 
of Karo. A Woman of Muslim Hausa, London 1954.
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Życie Hausanki przypadło na okres przemian związanych z nadejściem brytyj-
skich kolonizatorów a duża część jej wspomnień dotyczy początków rządów 
europejskich na terenie dawnego kalifatu Sokoto. Innym, współczesnym już 
źródłem w języku hausa jest książka Nasiru Wada Khalila opisująca stosun-
ki na hausańskim dworze. Autor, sam wywodzący się z rodu wpływowego 
niewolnika, wiele miejsca poświęca funkcjom i znaczeniu ludzi zależnych 
w tradycyjnej administracji, podaje imiona i genealogie najważniejszych 
niewolników. Nieco inny charakter ma kolejna grupa źródeł, czyli spisane 
w językach europejskich raporty i wspomnienia podróżników brytyjskich, 
niemieckich lub francuskich, którzy przybywali na ziemie Hausa, a także 
sprawozdania urzędników kolonialnych, którzy często odwoływali się do 
instytucji niewolnictwa. Nierzadko, tak jak lord Frederick Lugard, prezento-
wali swoje metody zniesienia niewolnictwa, dzieląc się przy tym obawami 
i spostrzeżeniami dotyczącymi społeczeństwa Hausa. Istotny wkład w rozwój 
wiedzy na jego temat mają też liczne publikacje współczesnych badaczy. Te 
materiały dają nam bardzo ciekawy i złożony obraz niewolnictwa na ziemiach 
Hausa – instytucji, która niegdyś miała olbrzymie znaczenie dla gospodarki 
a dzisiaj wciąż jest ważną częścią tradycji. 
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ABSTRACT

Literature is one of the most complex among the results of human creativ-
ity. Like in the case of the other arts, among the purposes of literature lies the 
desire to describe the reality that surrounds the author, and among the reasons 
that lead to the act of creation itself, in many cases lies the need to portrait it in 
a subjective way. It is obvious of course, that not always day-to-day reality is the 
main basis for the storyline. Sometimes it is just a “starting point” and in many 
cases, the people, the places and even the cultures and languages are the prod-
ucts of author’s imagination. Besides the possible links with the common ground 
or apparent reality, in the case of literature there are some matters that could be 
considered as undisputable. Amidst them is the utility of this form of creation for 
the academic research. It might not be so clear since the literature often describes 
fictional events, but even in this case it reflects the processes that are happening 
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in the society and thus affect the author. Literature could be then considered as 
the source of information as well as the mirror that reflects changes in cultural 
substrate and visualizes the acquisition of new social norms. From this point of 
view, Hausa literature would not be exceptional as it is rich in sources valuable 
for academic research. Also on the topic of slavery, which is present at almost 
every stage of cultural development – from oral stories and proverbs to modern 
day, or “European style” novels. Those information have mostly historical or social 
character and the analysis of the various Hausa sources that talk about the issue 
of slavery is the purpose of the paper. 
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NAIWNI PASTERZE I PIĘKNE MLECZARKI
Stereotypowy obraz Fulanów w filmach hausańskich

Fulanie są ludnością pasterską pochodzącą z Futa Toro w Senegalu. Sami 
siebie określają jako Fulbe, ale bardziej rozpowszechnione jest określenie 
nadane im przez Hausańczyków – Fulanie1. Już od XV wieku spotyka się ich 
na terenach zamieszkiwanych przez Hausańczyków. Początkowo koegzystencja 
tych dwóch ludów przebiegała bezproblemowo. Do bezpośrednich kontaktów 
dochodziło w celach handlowych i matrymonialnych, gdyż wysokie, szczupłe 
Fulanki o jasnej cerze chętnie były brane za żony przez Hausańczyków. Jednak 
gdy wzrosła gęstość zaludnienia, zaczęło dochodzić do konfliktów. Bydło Fu-
lanów czyniło coraz więcej szkód na polach uprawianych przez hausańskich 
rolników. 

Wśród Fulanów można było znaleźć zarówno niewykształconych ludzi, 
tylko formalnie nawróconych na islam oraz prawowiernych, świetnie wykształ-
conych, niekiedy wręcz ortodoksyjnych muzułmanów, którzy niejednokrotnie 
pełnili rolę imamów w miejscowych meczetach lub byli nauczycielami. To 
właśnie ci ostatni pod wodzą Usmana dan Fodio doprowadzili w XIX wieku 
do wybuchu świętej wojny, której rezultatem było podbicie hausańskich miast 
i przekształcenie ich w emiraty. Fulanie znaleźli szybko swoje miejsce w spo-
łeczeństwie hausańskim. Część z nich osiadła w miastach upodabniając się 
do ich mieszkańców i stopniowo zatracając swoją kulturę i język. Potomkowie 
przywódców świętej wojny do dziś są emirami w miastach Nigerii północnej 

1 W piśmiennictwie polskim obok nazwy Fulanie spotyka się także określenia Fulbe lub 
Fulbeje, które są właściwsze, gdyż bliższe nazwie, jaką ten lud sam sobie nadał. W niniejszym 
artykule konsekwentnie będę jednak używać mniej właściwej, ale nadal poprawnej formy Fulanie. 
Forma ta rozpowszechniła się bowiem w literaturze afrykanistycznej, historycznej i filologicznej. 
Bardziej odpowiednia wydaje się też ze względu na temat artykułu, w którym Fulanie opisywani 
są przez pryzmat filmów hausańskich, a to właśnie Hausańczycy rozpropagowali nazwę Fulanie.
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należąc do klasy rządzących masu sarauta. Pozostali, zwłaszcza ci zamieszku-
jący tereny wiejskie należą do klasy zwykłych ludzi, talakawa. 

Dziś trudno jednoznacznie stwierdzić, kto spośród mieszkańców miast 
ma pochodzenie fulańskie. Mogłoby się wydawać, że Fulanie wtopili się 
w społeczeństwo hausańskie zespalając się z nim nierozerwalnie. Czy aby na 
pewno? Przyglądając się bliżej północnonigeryjskiej rzeczywistości można 
dojść do przekonania, że to zespolenie nie jest tak ścisłe jak by to wynikało 
z wielu oficjalnych wypowiedzi mówiących o jednolitej kulturze hausańsko-
-fulańskiej. Wystarczy spojrzeć na billboardy reklamowe stojące na ulicach 
Kano. Mleko reklamują zawsze młode, uśmiechnięte, ubrane w tradycyjny stój 
(daleki od wytycznych islamu dotyczących stroju kobiecego) Fulanki, podczas 
gdy bardziej nowoczesne produkty, takie jak środki czystości reklamowane 
są przez stateczną, hausańską gospodynię ubraną w hidżab. W hausańskim 
elementarzu Fulanin przedstawiany jest albo jako pasterz, albo jako myśliwy 
z łukiem, strzałami, kołczanem i torbą przewieszoną przez ramię, nigdy jako 
emir, choć przecież wszyscy emirowie pochodzą z fulańskich rodzin. Postrze-
ganie Fulanów jako odrębnej i w pewnym sensie gorszej od Hausańczyków 
grupy społecznej uderza szczególnie w północnonigeryjskich filmach.

Filmy hausańskie

Pierwsze hausańskie filmy wideo2 powstały pod koniec lat osiemdziesią-
tych i nagrywane były w sposób amatorski ręczną kamerą wideo, a widoczne 
na każdym filmie zakłócenia obrazu i dźwięku oraz mankamenty montażu 
sprawiały, że jedynie najbardziej uważni widzowie byli w stanie zrozumieć 
cały film. Pierwsze obrazy to produkcje niskobudżetowe, powstające bardzo 
szybko – w ciągu jednego lub dwóch tygodni. Kasety wideo, podstawowy 
wówczas nośnik filmów można było kupić od lokalnych dystrybutorów, którzy 
najczęściej mieli do zaoferowania nielegalne kopie. 

Współczesne filmy cechuje wysoka jakość techniczna. Dla nieznających 
hausa wprowadzono napisy po angielsku, a płyty z filmami można kupić nie 

2 Termin hausańskie filmy wideo jest tłumaczeniem funkcjonującego w literaturze przed-
miotu zwrotu Hausa video films utworzonego na zasadzie analogii do istniejącego już wcześniej 
Nigerian video films. Termin video użyty w obu przypadkach ma na celu odróżnienie współczesnych 
filmów, tworzonych głównie przez niezależnych producentów (a właściwie przez przedsiębiorców, 
którzy film traktują przede wszystkim jako źródło przychodów) od filmów, które powstawały 
jeszcze przed uzyskaniem niepodległości w latach sześćdziesiątych i były dotowane przez rząd. 
Te ostatnie pokazywano w kinach, a zdjęcia nagrywano na taśmę celuloidową. Filmy wideo, jak 
sama nazwa wskazuje, przeznaczone są głównie do użytku domowego.
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tylko w nigeryjskich sklepach, ale również w wielu miastach amerykańskich 
czy europejskich. Oferują je również dystrybutorzy działający za pośrednic-
twem internetu.

Oglądając hausańskie filmy można odnieść wrażenie, że są to telenowele, 
gdyż sceny kręcone są głównie we wnętrzach, dialog przeważa nad akcją, 
aktorzy grają w egzaltowany sposób, a z wielu przeplatających się wątków 
ciężko wyłowić główne przesłanie filmu. Nie są to jednak długie serie, składają 
się najwyżej z dwóch lub trzech filmów. 

Większość filmów porusza tematy miłosne, problemy związane z zawarciem 
związku małżeńskiego czy z konfliktem pokoleń. Zaczynają się jednak poja-
wiać filmy dotykające kwestii społecznych i politycznych, takich jak korupcja, 
nepotyzm, AIDS, prostytucja, bezrobocie czy brak wykształcenia wśród kobiet.

Akcja filmów toczy się przede wszystkim w mieście, a głównymi boha-
terami są członkowie bogatych rodzin mieszkający w luksusowych willach. 
Zdarzają się jednak filmy, których akcja toczy się na wsi. Co ciekawe, bo-
haterami są wtedy najczęściej Fulanie. Po obejrzeniu kilku takich filmów 
można dostrzec, że są oni ukazywani w bardzo schematyczny sposób – w tym 
samym otoczeniu, w podobnych ubraniach, zachowują się w przewidywalny 
dla odbiorców sposób.

Umiejscowienie Fulanów na wsi jest zgodne z polaryzacją filmowej 
rzeczywistości na rzeczywistość wiejską i miejską. Miasto jest symbolem 
nowoczesności i cywilizacji, a wieś symbolem jej braku, a nic nie obrazuje 
lepiej braku cywilizacji niż fulańscy pasterze z kijami zarzuconymi na barki 
pokazywani na tle buszu, małych pól uprawnych, albo okrągłych chat po-
krytych stożkowatym dachem ze strzechy. Ten brak cywilizacji jest widoczny 
też w łącznikach znajdujących się pomiędzy poszczególnymi scenami – jeśli 
akcja toczy się w mieście łącznikiem jest widok miasta z lotu ptaka lub widok 
ekskluzywnej willi, w której rozgrywa się akcja; w filmach, których bohatera-
mi są Fulanie przerywnikiem jest pasące się stado bydła, krajobraz sawanny 
parkowej lub pustyni.

Fulanie w filmach

W filmach bardzo mocno podkreślana jest etniczność Fulanów poprzez 
pokazanie ich tradycyjnego stroju, tradycyjnych zajęć czy jedzenia. Jeśli akcja 
filmu toczy się w mieście, to Fulanów można odnaleźć w roli stróża lub słu-
żącego. Często sposób ich przedstawiania jest nieco groteskowy, satyryczny. 

Niemiecki badacz tematu Matthias Krings zauważył, że postaci pojawia-
jące się w filmach, to bohaterowie typowi (stock characters), pozbawieni cech 

Naiwni pasterze i piękne mleczarki. Stereotypowy obraz Fulanów...
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indywidualnych, reprezentujący pewną kategorię ludzi charakterystyczną dla 
danej kultury3. Zadaniem aktora nie jest kreowanie indywidualnej postaci, lecz 
przedstawienie tych zachowań i cech charakteru, które związane są z granym 
przez niego typem postaci. Typowy Fulanin jest człowiekiem prostym, naiw-
nym, łatwowiernym, niewykształconym, żyjącym blisko natury i niezmiernie 
przywiązanym do swojego kija, który nosi przy sobie niezależnie od tego, czy 
zajmuje się wypasem bydła. Jego cechy charakteru przejawiają się w gestach, 
zachowaniu, wypowiedziach, wyrazie twarzy, stosunku do innych.

Naiwni pasterze i piękne mleczarki, czyli Fulanie na wsi

Fulanie w filmach to, przede wszystkim, prości mieszkańcy wsi – rolnicy 
lub pasterze. Tematyka filmów o Fulanach nie różni się od tematyki filmów, 
których akcja rozgrywa się w mieście i dotyczy spraw miłosno-matrymonialnych. 
W filmie Gari ya waye4 oglądamy historię młodej Fulanki, od której odsuwają się 
kolejno wszyscy przyjaciele i zalotnicy, gdyż jej pochodzenie stoi pod znakiem 
zapytania – nikt nie wie kim był jej ojciec. Pokazanie wiejskich krajobrazów, 
tradycyjnej architektury, zwierząt domowych jest dla widza dodatkową atrakcją. 
Często cała społeczność pokazanej w filmie wioski ubrana bywa w jednakowe 
stroje – tradycyjne stroje Fulanów zamieszkujących północną Nigerię – białe, 
zdobione zielonym, niebieskim i czerwonym haftem. Kobiety noszą ozdoby 
z muszelek kauri i ze skóry, a mężczyźni słomiane kapelusze lub czapki zwa-
ne haɓar kada „broda krokodyla”, gdyż kształtem przypominają krokodylą 
paszczę. Jeśli Fulanin coś je w filmie, to zawsze będzie to fura – rodzaj kefiru 
z dodatkiem kulek z gotowanego prosa i cukru – podawana w misce z tykwy. 
Fura jest uznawana za typowe fulańskie jedzenie. 

Za stereotypowy przykład Fulanina mieszkającego na wsi może posłużyć 
jeden z drugoplanowych bohaterów filmu Autar daushe5, którego poznajemy 
w pierwszej scenie. Patrząc na pasterza z kijem na ramionach pasącego stado 
bydła widzowie nie mają wątpliwości, że jest on Fulaninem. Jego niewyraźna 
wymowa i trudności ze zrozumieniem tego, co się do niego mówi potwierdzają 
jego przynależność etniczną. Hausańczyk, który z nim rozmawia i który, jak się 

3 M. K r i n g s, From Possession Rituals to Video Dramas: Some Observations of Dramatis 
Personae in Hausa Performing Arts, w: Hausa Home Videos: Technology, Economy and Society, red. 
Abdalla U. Adamu, Yusuf M. Adamu i Umar Faruk Jibril, Kano 2004, s. 162–170.

4 Gari ya waye („Nastał świt”), producent: Jazuli L. Gwale, reżyseria: Isma’il Khalil Ja’in, 
Nigeria: Sky Entertainment, brak roku produkcji. 

5 Autar Daushe („Najmłodsza córka Daushe”), producent: Asiya M. Maida, reżyseria: Aminu 
Mannir, Nigeria: Amwal Entertainment 2009.
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okazuje, chce pożyczyć pieniądze, kilka razy powtarza te same bardzo proste 
zdania, jednocześnie posługując się gestami, by mieć pewność, że pasterz 
zrozumie przekaz. Po przywitaniu się i podaniu ręki, między Hausańczykiem 
(H), a Fulaninem (F) następuje krótka wymiana zdań:

– H: Wszystko w porządku?
– F: Tak, wszystko dobrze.
– H: Jak bydło?
[W tym momencie Hausańczyk przykłada wystające palce wskazujące do 

głowy imitując w ten sposób rogi, a potem pokazuje na pasące się nieopodal 
stado na wypadek gdyby Fulanin nie zrozumiał pytania.]

– F: Dobrze, tam się pasie.
– H: Świetnie, świetnie. Ja i ty [pokazuje siebie i rozmówcę palcem wska-

zującym], ty i ja jesteśmy przyjaciółmi [przykłada dwa palce wskazujące do 
siebie, by pokazać jedność]... przyjaciółmi... ja i ty, ty i ja [ponownie wskazuje 
palcem siebie i Fulanina]... przyjaciele, razem się wychowywaliśmy.

– F: Tak właśnie jest.
[Mężczyźni przybijają dłonie na znak zgody.]
– H: Bydło, bydło, bydło [przykłada palce wskazujące do głowy]
– F: Bydło tam się pasie, jak widzisz.
– H: Wiem. Pieniądze, pieniądze [pokazuje dłońmi gest oznaczający pie-

niądze], ty masz pieniądze. Oj są pieniądze, pieniądze.
– F: Nie ma pieniędzy
– H: Pieniądze, są. Masz [je].
– F: Tak.
– H: Masz pieniądze, pieniądze... pieniądze, worek [pokazuje jakby brał 

worek i zarzucał go sobie na plecy], worek, worek6... Dziesięć mi daj.
– F: Mam kupić worki i dać ci? Mam dać ci dziesięć worków?
– H: Na Boga! Worek, pieniądze, pieniądze, pieniądze... dziesięć worków.
– F: Acha! Mówisz o tysiącach.
– H: Jutro ci oddam.
– F: Jutro? Oddasz mi? Na pewno jutro?
– H: Jak Boga kocham! Jutro ci oddam.
Po zakończeniu tej rozmowy Fulanin wyciąga z kieszeni spodni zwój 

banknotów, odlicza potrzebną kwotę i wręcza ją znajomemu, który w tym 
samym czasie nieustannie zapewnia go, że jutro odda pożyczkę.

6 Nieporozumienie związane jest z dwuznacznością słowa jaka, które pojawia się w dialo-
gu. Podstawowe znaczenie tego słowa to „worek, torba”, ale może ono oznaczać także „tysiąc 
franków nigryjskich”.
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W komedii Ibro Dan Fulani7 wyśmiewane są pewne zachowania czy cechy 
Fulanów, takie jak upodobanie do posiadania nowoczesnych urządzeń tech-
nicznych, przywiązanie do pasterskiego kija, niewiedza, brak wykształcenia. 

Główny bohater tej komedii – Ilu, chcąc zaimponować dziewczynie, która 
bardzo mu się podoba stopniowo nabywa nowoczesne urządzenia techniczne 
nie zawsze wiedząc jak z nich korzystać. Najpierw kupuje sporych rozmiarów 
radiomagnetofon, którego nigdy nie słucha, ale który zawsze targa ze sobą 
przewieszając go na taśmie przez ramię. Innym razem kupuje telewizor, pytając 
jednocześnie sprzedawcy, co się z nim robi, by było widać obraz. Sprzedaw-
ca odpowiada, że trzeba go zapalić. Fraza, której używa do przekazania tej 
instrukcji sa masa wuta może oznaczać zarówno „podłożyć pod niego ogień” 
jak i „podłączyć go do prądu”. Nieznajomość techniki sprawia, że Ilu jedno-
znacznie interpretuje polecenie sprzedawcy. Zwołuje mieszkańców wioski na 
oglądanie telewizji, układa stos drewna wokół odbiornika i podpala go. Nie 
kryje zdumienia, gdy telewizor wybucha. Innym przejawem niewiedzy Ilu jest 
oddanie koguta do naprawy, po tym jak pewnego ranka nie zapiał. Sąsiad, który 
podejmuje się naprawić ptaka nie próbuje nawet wyprowadzić Ilu z niewiedzy, 
gdyż mógłby na tym tylko stracić. Po odejściu Ilu robi z koguta rosół, a potem 
tłumaczy, że był to jedyny sposób naprawienia zepsutego ptaka. 

Ilu nigdy nie rozstaje się ze swoim kijem, choć nie jest mu on do niczego 
potrzebny, gdyż Ilu nie zajmuje się wypasem bydła. Nosi przy sobie kij nawet 
wtedy, gdy jedzie na rowerze. Kiedy zamienia rower na skuter nadal nie może 
rozstać się z kijem i mimo że ten przeszkadza mu w prowadzeniu pojazdu, 
Ilu uparcie go ze sobą wozi. Swoje przywiązanie do kija wyraża w słowach 
skierowanych do ukochanej: „kocham cię tak bardzo jak mój własny kij”.

W tym samym filmie pokazany jest brak wykształcenia Fulanów. Gdy do 
ich wioski przybywa przedstawiciel ludu Ibo (I) z południowej Nigerii w taki 
oto sposób próbuje zapytać o drogę napotkanego Fulanina (F):

– I: My brother, how are you? („Jak się masz, bracie?”)
– F: O.k.
– I: Please, I look for my road to Kano. („Słuchaj, szukam drogi do Kano”.)
– F: O.k. O.k.
– I: You know Kano? („Znasz Kano?”)
– F: O.k.
– I: Yeah, Kano. („Tak, Kano”.)
– F: O.k.

7 Ibro Dan Fulani („Ibro Fulaninem”), reżyseria: Falalu A. Dorayi, Nigeria: M.J. Video 
Palace 2009.
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– I: Kano, Kano, You don’t know Kano? („Kano, Kano, nie znasz Kano?”)
– F: O.k. O.k. [śmiech]
Fulanin nie rozumiejąc angielskiego, za każdym razem, kiedy słyszy py-

tanie przytakuje głową i powtarza jedyny znany angielski zwrot: „o.k”. Po tej 
krótkiej wymianie zdań, przybysz orientuje się w sytuacji i zaczyna rozmowę 
w języku hausa. 

Nieco inne stereotypy związane są z Fulankami. Fulańska kobieta w filmie 
symbolizuje prostotę i nieskażenie miejską cywilizacją. Jest skromna, niewinna, 
ubrana w tradycyjny strój. Taki obraz Fulanki pojawia się w filmie Sanafahana8. 
Spotykamy ją w małej wiosce w Nigrze podczas ceremonii zwanej gerewol, 
w trakcie której młodzi mężczyźni, odświętnie ubrani i ucharakteryzowani 
zgodnie z tradycją tańczą przed kobietami, aby te wybrały spośród nich męża.

Fulanka pojawia się też w filmie Sangaja, którego fabuła przypomina 
baśń o Kopciszku. Zubaina – Hausański Kopciuszek służący na dworze emira 
i pogardzany przez wszystkich zamieniony zostaje przez kobietę-dżina (od-
powiednik dobrej wróżki) nie w księżniczkę, ale właśnie w piękną Fulankę. 
Co ciekawe, w tym samym filmie księżniczka ukazana jest jako osoba próż-
na, leniwa, bezduszna i wyrachowana, wprawdzie piękna, ale jej uroda jest 
niejako sztuczna, wspomagana przez drogie stroje i zabiegi pielęgnacyjne. 
Zubaina z kocmołucha ubranego zawsze w brudną sukienkę i chustkę na 
głowie staje się ucieleśnieniem ideału pięknej Fulanki. Włosy ma zaplecione 
w warkoczyki, na głowie skórzaną opaskę, do której przymocowano rząd 
muszelek kauri, na jej uszach, szyi i ręce błyszczy srebrna biżuteria, a ca-
łość dopełnia biała bluzka bez rękawów i zrobiona z tego samego materiału 
spódnica oplatająca biodra dziewczyny. Gdy Zubaina ze zdziwieniem ogląda 
swój nowy strój kobieta-dżin wręcza jej jeszcze jedną rzecz – miskę zrobioną 
z tykwy. Tak jak kij jest atrybutem fulańskiego pasterza, podobnie miska z ty-
kwy, najczęściej zdobiona w geometryczne wzory jest nieodłącznie związana 
z postacią Fulanki, mimo iż ani w tym wypadku ani w wielu innych nie ma 
zastosowania. W rzeczywistości takie miski używane są do przechowywania 
jogurtu, mleka lub fury. W filmach zwykle pełnią funkcję czysto dekoracyjną 
i wykorzystywane bywają jako rekwizyt taneczny. Również w przypadku 
Zubainy kalebasa nie znajduje zastosowania, jest bowiem pusta, ale dziew-
czyna nosi ją na biodrze jak cenną biżuterię. Kiedy odmieniona Zubaina 
przechadza się polną drogą od razu zwraca na siebie uwagę spacerującego 
po tym samym miejscu księcia. Książę zachwyca się jej prostotą, naturalną 

8 Sanafahana („Sanafahana”), producent: Aminu S. Shariff. reżyseria: Nura Sheriff, Nigeria: 
Kumbo Productions 2005.
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urodą, skromnością (kobieta spuszcza głową gdy z nim rozmawia) i pragnie 
się z nią ponownie spotkać. 

Odludne miejsca często obrazują koczowniczy sposób życia Fulanów. 
W filmie A Sahara obóz Fulanów usytuowany jest niemal na środku pustyni9. 
Gdy docierają do niego dwaj podróżnicy z jednej z chat wychodzi piękna mło-
da kobieta, pozdrawia ich w języku fulfulde i częstuje wodą podaną w misce 
z tykwy skromnie przy tym przyklękając.

Służący w mieście

Jeśli Fulanie pojawiają się w filmach, których akcja toczy się w mieście, to 
grają najczęściej rolę służących lub strażników strzegących domów bogaczy. 
W filmie Sanafahana Fulanin jest strażnikiem (mai gadi) w domu głównych 
bohaterów, a służącą w tym samym domu jest Fulanka (potem okazuje się, 
że jest to żona głównego bohatera poślubiona w tajemnicy przed pierwszą 
żoną).

Przez pryzmat filmów przenika stosunek mieszkańców miast do Fulanów, 
którzy postrzegani są jako zupełnie inna, gorsza kategoria ludzi. Bywają dość 
pogardliwie określani jako ’yan daji („ludzie z buszu”). Mieszkańcy miast 
odczuwają pogardę dla wszystkiego, co związane jest z ich sposobem życia. 
Dobrze obrazuje to dialog między bogatą panią domu, a jej fulańską służącą, 
pokazujący wstręt bogatej Hausanki do fulańskiego jedzenia. Kilkuletni syn 
państwa domu – Sagir siedzi w jadalni i widząc wchodzącą matkę mówi, że 
jest głodny. Matka, która wróciła właśnie z zakupów tłumaczy dziecku, że 
najpierw musi odnieść torby do pokoju, ale za chwilę wróci i przyniesie mu 
coś do jedzenia. Chłopiec nadal narzeka na głód i wtedy podchodzi do niego 
fulańska służąca pytając, co mu przynieść. Sagir ma ochotę na furę i ser. Ko-
bieta spełnia prośbę dziecka. Kiedy do jadalni powraca Fati (F), matka Sagira 
i widzi syna pijącego furę zaczyna krzyczeć na służącą (S):

– F: Bilkisu, co to jest?
– S: Fura.
– F: Dlaczego mu to dajesz? Czy widziałaś, żebym dawała mu kiedykolwiek 

coś takiego? Mówiłam ci, żebyś mu dawała wasze śmiecie do jedzenia? Wczoraj 
mu dałaś ser, a dziś furę? Spójrz na niego! Czy on wygląda na koczownika 
takiego jak ty? Nie waż się więcej dawać mu takiego mleka, tego waszego 
mleka z buszu! Słyszysz?

9 A Sahara („Na Saharze”), producent: Bashir S. Fagge, reżyseria: Ishak Sidi Ishak, Nigeria/
Niger: Superhits Promotions, brak roku produkcji.
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W tym samym filmie babcia Sagira ze zdziwieniem, a nawet z przerażeniem 
reaguje na wieści, że chłopiec często przychodzi do fulańskiego strażnika pilnu-
jącego wejścia i zjada daktyle, ser czy furę, a nawet pija mocną herbatę – napoje 
i przekąski odpowiednie dla koczowników, ale nie dla chłopca z bogatej rodziny.

Próby przełamania stereotypów

To schematyczne przedstawienie postaci Fulanów zdaje się być zabiegiem 
oczekiwanym przez widzów i wszelkie próby odejścia od tego kanonu są źle 
postrzegane. Przykładem może być film Khusufi10, którego twórcy starali się 
przełamać stereotyp fulańskiej kobiety. Film pokazuje jej rozwój od prostej 
dziewczyny do popularnej piosenkarki i aktorki. Taki nieprzewidywalny tok 
zdarzeń spotkał się z krytyką wielu przedstawicieli świata filmowego, jako 
mało realistyczny. Nikt nie mógł sobie wyobrazić, by fulańska dziewczyna, 
która Hausańczykom kojarzy się z prostą wieśniaczką, ośmieliła się zrobić 
karierę aktorską w dużym mieście. Fabuła innego filmu Sanafahana, w którym 
pochodząca z Nigru prosta Fulanka za sprawą przypadku staje się żoną bo-
gatego nigeryjskiego biznesmena była już do zaakceptowania, gdyż Fulanka, 
mimo że zmienia otoczenie nadal pełni tradycyjną rolę matki i żony. Uczy 
się wprawdzie pisać i czytać, a pod koniec filmu widzimy ją siedzącą przed 
komputerem, ale nadal w domowym zaciszu.

Źródła stereotypów o Fulanach

Sami widzowie traktują filmy, w których pojawiają się Fulanie jako filmy 
nawiązujące do tradycji, traktowanej jako przeciwieństwo nowoczesności. 
Kiedy w 2007 roku po raz pierwszy oglądałam w jednym ze studiów filmo-
wych w Kano fragmenty hausańskich produkcji, uderzyło mnie, że zarówno 
ubrania aktorów jak i scenografia bardziej nawiązują do współczesnej kultury 
zachodniej niż do realiów hausańskich. Gdy zapytałam, czy istnieją produkcje 
nawiązujące do hausańskiej kultury pokazano mi fragment sekwencji tanecz-
no-muzycznej, w której aktorki przebrane za Fulanki tańczyły z kalebasami na 
tle wiejskiego krajobrazu. Pokazuje to pewien paradoks obecny wśród Hau-
sańczyków. Odżegnują się od wszystkiego, co fulańskie równocześnie mając 
poczucie, że jest to część ich własnej kultury.

Stereotyp Fulanów-pasterzy i Fulanek-mleczarek powielany jest nie tylko 
w filmach hausańskich, ale w do pewnego stopnia obowiązuje w całej Nigerii, 

10 Khusufi („Zaćmienie”), reżyseria: Ali Nuhu, Nigeria 2003.
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o czym mogą świadczyć teledyski wykonawców pochodzących spoza Nigerii 
północnej, np. teledysk znanego muzyka – Fatai Rolling Dollars mieszkającego 
Lagos. Wykonawca pochodzi z ludu Joruba, ale piosenkę Allah na tuba śpiewa 
w hausa, a swój strój i strój tancerzy, którzy mu towarzyszą, dostosował wła-
śnie do kultury hausańsko-fulańskiej kojarzonej z północą. Sam przyodziany 
jest w słomiany fulański kapelusz i białą koszulę, a tancerki w jego teledysku 
mają na sobie białe stroje fulańskich kobiet.

Ten stereotyp nie został jednak stworzony przez twórców filmowych, ist-
niał już wcześniej, a filmy będące projekcją tego stereotypu, niewątpliwie go 
pogłębiają. Już w książce Tatsuniyioyi na Hausa11 z 1913 roku, zbiorze opowieści 
zebranych przez Franka Edgara, znajdziemy stereotypy dotyczące sąsiadów 
Hausańczyków. Opisani przez pryzmat opowieści Fulanie nie potrafią wymówić 
niektórych spółgłosek, dają się łatwo oszukać, są bardzo naiwni  wydają się 
całkowicie nie znać seksualnych aspektów życia. Podobne przykłady znajdziemy 
w bardziej współczesnych powieściach, np. w książce So Ajnannar Duniya12. 
Główna bohaterka, Fulanka o imieniu Bodado wprost mówi o sobie, że gdyby nie 
wykształcenie, to teraz sprzedawałaby mleko. Sprzedawanie mleka traktowane 
jest niemal jako synonim najmniej prestiżowego zajęcia, o czym świadczy wy-
powiedź innej bohaterki tej książki zazdrosnej o urodę i pozycję młodej Fulanki. 
Gdy dowiaduje się ona, że Bodado jest Fulanką wykazuje jednocześnie zdziwienie 
i lekceważenie w następujących słowach: „Gdybyś mi nie powiedziała, nigdy 
bym nie zgadła. Fulanka? Myślałam, że jest Arabką. A ona jest od sprzedawców 
mleka13”. To ostatnie zdanie, mimo iż nie zawiera żadnych inwektyw brzmi tak 
pogardliwie, że wypowiadająca je dziewczyna zaraz otrzymuje reprymendę od 
swojej opiekunki, do której kierowała powyższe słowa.

Negatywne stereotypy o Fulanach krążą też w Republice Nigru, zwłaszcza 
wśród ludności rolniczej. Michael Horowitz opisuje, w jaki sposób Fulanie 
postrzegani są przez lud Manga zamieszkujący prowincję Bornu14. Pomimo 
niekwestionowanego bogactwa Fulanów, Manga patrzą na nich z pogardą, a ich 
negatywną opinię o pasterzach umacnia wiele stereotypów: Fulanie są brudni, 
udają muzułmanów, wielu z nich to złodzieje, ich kobiety są rozwiązłe, a co 

11 F. E d g a r, Littafi na Tatsuniyoyi Na Hausa, Belfast 1911–1913; przy pisaniu artykułu 
korzystałam z angielskiego tłumaczenia tej książki: Hausa Tales and Traditions, London 1969.

12 H a f s a t u  M.A. A b d u l w a h e e d, So Aljannar Duniya (Miłość demonem świata), Zaria 
1980.

13 Tamże, s. 30.
14 M.M. H o t o w i t z, Ethnic Boundary Maintenance among Pastoralists and Farmers in the 

Western Sudan (Niger), w: Perspectives on Nomadism, red. W. Irons, N.D. Hudson, Leiden 1972, 
105–114, tutaj: s. 113.

IZABELA WILL



99

najgorsze, Fulanie zawsze przebywają w buszu, a busz kojarzony jest w Afryce 
Zachodniej z miejscem niebezpiecznym i siedliskiem złych mocy.

*  *  *

Filmy nie tylko utrwaliły pewne stereotypy o Fulanach, ale także je rozpo-
wszechniły i to na tyle skutecznie, że większość mieszkańców Nigerii północnej 
patrzy na Fulanów przez ich pryzmat. Świadomość istnienia tych stereotypów 
mają także sami Fulanie, którzy, zwłaszcza gdy mieszkają w mieście, wolą 
siebie określać jako Hausańczycy. Unikają przyznawania się do tożsamości 
fulańskiej, gdyż nie chcą być kojarzeni z prostymi pasterzami, mleczarzami 
czy ludźmi niewykształconymi. Fulanie mieszkający w miastach hausańskich 
niechętnie mówią w języku fulfulde, który kojarzy się z nomadami mieszkają-
cymi w buszu lub tanią siłą roboczą przybyłą z Nigru i znajdującą zatrudnienie 
w miastach Nigerii północnej. 

Miałam okazję się o tym przekonać podczas organizowanego w Kano 
w 2006 roku dni kultury hausańskiej, gdzie niejednokrotnie padały stwier-
dzenia, że kulturę północnej Nigerii należy określić jako hausańko-fulańską. 
Po skończonych obchodach jedna z uczestniczek tego wydarzenia, Fulanka 
mieszkająca w Kano w rozmowie ze mną nie kryła oburzenia nadużywaniem 
pustego, według niej określenia, kultury hausańsko-fulańskiej, gdyż wszyscy, 
którzy tego określenia używają wolą się identyfikować raczej z pierwszym 
jego członem. Nawet potomkowie Fulanów pełniący niejednokrotnie ważne 
funkcje publiczne (ministrowie, profesorowie) niechętnie nawiązują do swo-
jego fulańskiego pochodzenia i bardzo rzadko posługują się językiem fulfulde. 

Czy zatem obraz wykształconego Fulanina, pełniącego poważane w spo-
łeczeństwie hausańskim funkcje nauczyciela, imama czy emira odszedł do 
przeszłości wraz z zakończeniem rewolucyjnej działalności przez Usmana 
dan Fodiyo i jego pomocników? Trudno jednoznacznie odpowiedzieć na to 
pytanie, ale wydaje się, że tak. A jeśli nawet taki obraz istnieje w świadomości 
Hausańczyków, to nie zobaczymy jego odzwierciedlenia w filmach.
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2004, s. 162–170.

SUMMARY

Naive Herdsmen and Beautiful Milkwomen.
Stereotypical Representation of Fulani People in Hausa Movies.

It has been a long time since Fulani people have become a part of the Hausa 
society and one may have an impression that the term Hausa-Fulani culture often 
associated with the Northern part Nigeria is inseparable. However, a closer look at 
the Nigerian society may cast doubts whether the unity between Hausa and Fulani 
is as strong as it seems. Extracts of people’s talk, students books, billboards on the 
roads and especially Hausa video films show that Fulani are somehow alienated 
and treated in a derogatory manner by Hausas. The main focus of the films that 
started to be popular at the end of the 20th century is the lifestyle of wealthy in-
habitants of Nigerian cities. There are also some productions where the action is 
set on the countryside and the main characters are Fulani. No matter what film we 
watch, the representation of Fulani characters in all of them is strikingly similar; 
they keep cattle, live in clay-baked houses roofed with straw, eat dairy products, 
such as milk, butter or yoghurt and wear traditional white clothes decorated with 
blue, red and green ornaments. Fulani are portrayed as naïve, ignorant uneducated 
people who cannot pronounce certain Hausa consonants and can be easy cheated 
by their neighbors. Man are often shown walking with their herdsman’s stick even 
if it has no use, while Fulani woman are presented as decent, simple, shy, natural 
and beautiful creatures whose only destiny is to become a wife and a mother. In 
a city a Fulani person may be either a guard or a servant working in rich people’s 
house. The stereotypes associated with Fulani have always existed in Hausa land, 
but the films strengthen them to such extend that Fulani descendants living in 
Hausa cities avoid being associated with their background. 

IZABELA WILL
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AFRYKA W POEZJI ROSYJSKIEGO AKMEISTY 
NIKOŁAJA GUMILOWA

Przykłady zainteresowania Afryką odnotowujemy w Rosji jeszcze w wieku 
XII, a od połowy XVII wieku rozpoczęto badania nad grupą języków etiopskich 
(etiosemickich)1. W XIX wieku do Etiopii udaje się wielu rosyjskich uczonych 
i podróżników. Relacje z ich ekspedycji, dotyczące życia i kultury miejsco-
wych narodów były upowszechniane w biuletynach naukowych i wydaw-
nictwach periodycznych, zaś do programów na Uniwersytecie Petersburskim 
wprowadzono nauczanie języka etiopskiego. Rosja interesowała się również 
sytuacją polityczną Etiopii, a w kontekście wojny włosko-etiopskiej oficjalnie 
opowiedziała się za jej niezależnością2. Ówczesny cesarz etiopski Menelik II 
(1889–1913)3 wysłał nawet do Petersburga nadzwyczajne poselstwo. Postępowa 

1 Przede wszystkim nad staroetiopskim językiem gyyz – używanym w piśmie przed IV wie-
kiem. Do połowy XIX wieku, był to język literacki, później stopniowo wypierany, obecnie jest 
jedynie językiem liturgicznym Etiopskiego Kościoła Prawosławnego. Tradycja etiopska wskazuje 
na jego pochodzenie od przybyłego z terenów królestwa Saby, posiadającego hegemonię w kró-
lestwie Aksum ludu Agazjan. Ze współcześnie używanych języków, największe podobieństwo do 
gyyz wykazuje język tigrinia, używany na północy Etiopii i w Erytrei. Zob. m.in.: W.K. B r z u s k i, 
Gramatyka języka gyyz (etiopskiego klasycznego), Warszawa 1972; W. L e s l a u, Comparative 
Dictionary of Ge’ez (Classical Ethiopic), Wiesbaden 1987. 

2 Wojna z Włochami zakończyła się bitwą pod Aduą w 1896 roku. W 1935 roku, gdy cesarzem 
w Etiopii był Hajle Syllasje, przedstawiciele Związku Radzieckiego wypowiedzieli się przeciwko 
kolejnej agresji Włochów i włoskiej okupacji Etiopii. Wojna włosko-abisyńska 1935–1936 (tzw. 
druga wojna włosko-abisyńska) – była jednym z największych w historii konfliktów o podłożu 
kolonialnym, stanowiącym wynik włoskich dążeń do stworzenia jednolitej kolonii, obejmującej 
tzw. podówczas Abisynię, czyli Cesarstwo Etiopskie i wcześniej już należące do Włochów – Erytreę 
i Somalię Włoską, opanowania źródeł Nilu Błękitnego i licznych, eksploatowanych dotychczas 
w minimalnym stopniu bogactw naturalnych oraz chęci pomszczenia klęski doznanej pod Aduą.

3 Podróżnik i oficer carskich wojsk, Aleksander Bułatowicz, jako jedyny Europejczyk brał 
udział w ekspedycjach cesarza Etiopii Menelika II. Jego wspomnienia wyszły również po polsku. 
Zob.: A. B u ł a t o w i c z, Z wojskami Menelika II, Warszawa 2000.



102

część społeczeństwa rosyjskiego w całości popierała walkę narodu etiopskiego 
z najeźdźcami. Dlatego też szeroki rezonans wywołał artykuł Lwa Tołstoja Do 
Włochów – zdemaskowanie przestępstw włoskiego rządu, próbującego zniewolić 
Etiopię (К итальянцам – обличение преступлений итальянского правительства, 
пытающегося поработить Эфиопию). W całej Rosji zbierano środki, dzięki 
którym został wysłany do Afryki oddział medyczny. 

Wielu Rosjan podróżowało po Afryce także na przełomie XIX i XX wieku. 
Świadectwa tych podróży utrwaliła literatura piękna oraz liczne dokumenty. 
Jedną z najbardziej znaczących postaci wśród nich był Iwan Aleksandrowicz 
Gonczarow (1812–1891) – rosyjski pisarz, podróżnik, korespondencyjny czło-
nek Petersburskiej Akademii Nauk, który podczas podróży dookoła świata na 
słynnej fregacie „Pallada” w 1853 roku odwiedził południe Afryki. Obszerny 
opis poznanych miejsc znalazł się w książce Fregata Pallada (Фрегат Паллада). 

Uwaga rosyjskiego społeczeństwa była w tym okresie skupiona na połu-
dniowej części kontynentu afrykańskiego. Zainteresowanie to było wywołane 
sytuacją polityczną, a przede wszystkim wojną brytyjsko-burską (1899–1902)4, 
która wywołała w Rosji niezwykle szeroki rezonans. Wielu obywateli rosyjskich 
brało aktywny udział w tej wojnie, a w całej Rosji rozbrzmiewały wówczas 
słowa popularnej pieśni Transwal, Transwal, kraju mój, cały stoisz w ogniu... 
(Трансвааль, Трансвааль, страна моя, ты вся горишь в огне...)5. W Moskwie, 
Petersburgu, i wielu innych miastach wydawano broszury informujące społe-
czeństwo o kolejnych etapach konfliktu kolonialnego. 

4 Wojna brytyjsko-burska – konflikt kolonialny, który na przełomie XIX i XX wieku zyskał 
szczególnie wielki rozgłos. Nie rozpoczął się jednak w latach osiemdziesiątych XIX wieku, choć 
wtedy stał się jednym z ważkich problemów w polityce międzynarodowej. W dużej mierze 
historia Afryki Południowej od końca XVIII w. koncentruje się wokół konfliktu między Wielką 
Brytanią i Burami – potomkami białych osadników pochodzenia holenderskiego, niemieckiego 
i francuskiego (hugenoci), którzy osiedlali się tam od 1652 roku. Ta faza konfliktu zakończyła 
się na początku lat pięćdziesiątych. Zob. na ten temat m.in.: G.R. D u x b u r y, David and Goliath: 
The First War of Independence 1880–1881, Johannesburg 1981; Zarys dziejów Afryki i Azji: historia 
konfliktów 1869–2000, red. A. Bartnicki, Warszawa 2000; M. L e ś n i e w s k i, Wojna brytyjsko-
-burska 1899–1902, w: Konflikty kolonialne i postkolonialne w Afryce i Azji 1869–2006, red. 
P. Ostaszewski, Warszawa 2006, s. 96–108.

5 Pieśń narodowa o wojnie brytyjsko-burskiej powstała w oparciu o wiersz G. Galiny Bur 
i jego synowie (Бур и его сыновья, 1899); muzykę skomponował M.A. Gybczenko. Pierwsze dwie 
strofy zostały dodane do wiersza przez nieznanego autora. Pieśń zachowała się w różnych wa-
riantach. Na temat historii pieśni zob. m.in.: А.Б. Д а в и д с о н, Эта старая старая песня, „Азия 
и Африка сегодня”, 10(1990). Wojnie tej poświęcony jest utwór А. Kapterewa Transwalska pieśń 
(Трансваальская песня). Znalazła odzwierciedlenie także w innych rodzajach sztuki, np. znanym 
dialogu klaunów pt. Transwal (Трансвааль), wykonywanym w tym czasie przed przedstawieniem 
w celu rozweselenia publiki. 

IWONA ANNA NDIAYE
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Koniec XIX wieku odnotowuje narodziny Nikołaja Gumilowa (właśc. Nikołaj 
Gumiljow, ur. 1886) – wybitnego rosyjskiego poety i dramaturga XX stulecia, 
którego skłonność do podróży, egzotycznych krajów, w tym Czarnego Lądu 
pojawiła się już w młodym wieku. 

Ogłuszona rykiem i tętnem,
Przyobleczona w płomień i dym, 
O tobie, moja Afryko, szeptem
W niebiosach szepcze serafin6.

Właśnie taką: daleką i bliską, egzotyczną i nieznaną Afrykę postrzegał 
Nikołaj Gumilow, który wszedł do historii literatury przede wszystkim jako 
współtwórca, główny teoretyk i popularny poeta akmeizmu, mąż Anny Ach-
matowej i tragiczna ofiara porewolucyjnego terroru. 

Zainteresowanie innym, obcym, nieodgadnionym cechowało Gumilowa 
już w dzieciństwie. O szczególnej pasji zoologicznej i geograficznej dziesięcio-
letniego Gumilowa wspominał jego korepetytor. Zachowała się także notatka 
na temat szkolnej ankiety, w której na pytanie o ulubione drzewo, w miejsce 
oczekiwanej brzozy lub wierzby, pada jego zaskakująca odpowiedź: baobab. 
Wszakże Gumilowa nigdy nie inspirowały rodzinne krajobrazy, nieogarnione 
rosyjskie przestrzenie, nizinne tereny, od stuleci opiewane przez poetów rosyj-
skich. Realizacji swojej pasji poszukiwał więc poza krajem ojczystym7. W latach 
1907–1914 wiele podróżował po Afryce i Europie, lata 1914–1918 spędził na 
froncie, m.in. w sztabie rosyjskiego korpusu ekspedycyjnego w Paryżu. 

W 1908 roku odbył pierwszą podróż do Egiptu, po której Afryka już na 
zawsze stała się jego inspiracją. Kolejne wyprawy do Etiopii zimą 1909/1910 
i 1910/1911 zaowocowały cyklem wierszy Pieśni abisyńskie (Абиссинские 
песни), opublikowanych w zbiorze Obce niebo (Чужое небо, 1912). Jesienią 
1909 roku Gumilow ponownie wyrusza w podróż, tym razem była to znacz-
nie dłuższa wyprawa – przez Konstantynopol, Kair, Port-Sudan, dociera do 
Dżibuti. Do Rosji powraca na początku 1910 roku, aby jesienią ponownie 
wyruszyć do Afryki, tym razem docierając do Addis Abeby. Podróż trwała 
około pięciu miesięcy, podczas których Gumilow przebył około 1500 km na 

6 Przekład filologiczny fragmentu wiersza Wprowadzenie (Вступление) z tomiku Namiot 
(Шатер) podaję w tłumaczeniu własnym [tłum. – I.A.N.]. W oryginale: Оглушенная ревом 
и топотом,/ Облаченная в пламень и дымы,/ О тебе, моя Африка, шепотом/ В небесах говорят 
серафимы – cyt. wg: Н.С. Гу м и л е в, Избранное, составление, вступительная статья и примечания 
Л.А. Смирновой, Москва 1989, s. 385. 

7 Szczegółowo na temat inspiracji N. Gumilowa egzotyką zob.: В. Ж и р м у н с к и й, 
„Преодолевшие символизм”, Николай Гумилёв: pro et contra, Санкт-Петербург 2000, s. 422. 

Afryka w poezji rosyjskiego akmeisty Nikołaja Gumilowa 
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terytorium Somalii Francuskim i Etiopii, przy czym w znacznej mierze pieszo 
i na mułach. 

W ostatnią podróż do Afryki, najbardziej intensywną i najdłuższą, udał 
się w kwietniu 1913 roku. Tym razem Gumilow sam kierował ekspedycją 
etnograficzną, która po raz pierwszy w Rosji w całości została sfinansowana 
przez Akademię Nauk. Na barki poety spadły najpierw prozaiczne obowiąz-
ki: wędrówki po gabinetach, walka z biurokracją i niekompetencją carskich 
urzędników, zakup sprzętu i prowiantu dla członków ekspedycji. Szczęśliwie 
jednak zdołał je wypełnić i po kilku miesiącach uciążliwych przygotowań wy-
ruszył na statku „Tambor”. Trasa wiodła z portu Dżibuti w Zatoce Adeńskiej 
do sławnego muzułmańskiego miasta Harer w Etiopii, a następnie karawaną 
na południowy zachód kraju8.

Wielokrotne podróże na Czarny Ląd, a także zainspirowane nimi utwo-
ry, na trwale związały go z Afryką, choć nie były to więzi rodzinne jak 
w przypadku rosyjskiego klasyka Aleksandra Puszkina9. Pod znakiem „Muzy 
dalekich podróży” powstały zarówno wczesne tomiki: Romantyczne kwiaty 
(Романтические стихи), Perły (Жемчуга), Zabłąkany tramwaj (Заблудившийся 
трамвай), jak i dojrzałe: Kołczan (Колчан), Namiot (Шатер), Słup ognisty 
(Огненный столб)10. 

To niecodzienne zainteresowanie krajami egzotycznymi zrodziło legendę, 
szczególnie kultywowaną w czasach radzieckich, o jego rzekomym koloniali-
zmie i naśladownictwie Josepha Rudyarda Kiplinga, niezrównanego portrecisty 
świata imperiów kolonialnych, „proroka brytyjskiego imperializmu” (określenie 
George’a Orwella). Chociaż w pewnym stopniu Gumilow sam dawał powody 
do powstawania takich opinii, to przecież przywdziewając w swojej wczesnej 
poezji maskę konkwistadora, zdobywcy przestrzeni i ludów:

I choć niekiedy w czarnym niebie stoi
Mgieł mroczna gęstwa, ja się śmieję szczerze

8 Na temat szczegółów wypraw N. Gumilowa zob. m.in.: А. Д а в и д с о н, Николай Гумилев. 
Поэт, путешественник, воин, Москва 2001; В.В. Б р о н г ул е е в, Посредине странствия 
земного: Документальная повесть о жизни и творчестве Н. Гумилева: Годы 1886–1913, Москва 
1995.

9 Na temat afrykańskich korzeni klasyka Aleksandra Puszkina piszę w artykule: Afrykanie 
rewindykują Aleksandra Puszkina, w: Afryka w stosunkach międzynarodowych. Historia, stan obecny 
i perspektywy rozwoju, „Olsztyńskie Studia Afrykanistyczne”, 1(2010), s. 35–50. 

10 W 1916 roku w czasopiśmie „Apollon” („Аполлон”) N. Gumilow opublikował sztukę 
w wierszach Dziecię Allaha (Дитя Аллаха), napisaną przez niego dla teatru lalek. Dzieci Allaha 
– to stylizacja motywów wschodnich w trzech odsłonach: w pierwszej akcja rozgrywa się na 
pustyni aramejskiej, w drugiej – na ulicy Bagdadu.

IWONA ANNA NDIAYE
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I w niezawodną gwiazdę moją wierzę,
Jak konkwistador w szmelcowanej zbroi11.

Zaś w wierszu Afrykańska noc zapowiada:

Jutro spotkamy się i dowiemy się, 
Kto będzie władcą tych miejsc: 
Im pomaga czarny kamień,
Nam – złoty na szyi krzyżyk...12 

Ponadto nie brak w tym okresie opisów nacechowanych żartobliwie, 
a nawet z wyraźną nutą ironii i lekceważenia. Pierwsze wrażenia z podróży po 
Afryce, a przede wszystkim po Etiopii w wyrazistej i zwięzłej formie wyraził 
m.in. w liście do Walerija Briusowa z 24 grudnia 1909 roku: 

„Jutro jadę w głąb kraju w kierunku Addis Abeby. Po drodze będę polować. 
Tutaj jest już wszystko, włącznie z lwami i słoniami. Słońce pali niemiłosiernie, 
goli murzyni. Prawdziwa Afryka. Piszę wiersze, ale mało. Głupieję, w miarę 
jak czarnieję z każdą godziną. Ale wrażeń masa. Starczy na dwa tomy wierszy. 
Jeśli mnie nie zjedzą, wrócę pod koniec stycznia”13. 

Jednakże związki z inną kulturą, które pozostawiły trwały ślad w jego 
światopoglądzie, w istotny sposób ewoluowały przez kolejne lata. We wcze-
snych tomach poezja była piękną zabawą estety przesiąkniętego ideami 
eskapizmu. Początkowo twórczość poetycka stała się dla Gumilowa jedynie 
wyrazem przygód człowieka zakochanego w różnorodności materialnego 
świata, poszukującego radosnych wrażeń w szalonych wyprawach do egzo-

11 Fragment wiersza Jak konkwistador w szmelcowanej zbroi... (Я конквистадор в панцире 
железном...) Szlak konkwistadorów (Путь конквистадоров) podaję w tłumaczeniu Witolda 
Dąbrowskiego. Cyt. wg: M. G u m i l o w, Sonet, w: Antologia nowoczesnej poezji rosyjskiej. 1880–
1967, red. W. Dąbrowski, A. Mandaliana, W. Woroszylski, Wrocław 1971, s. 271. W oryginale: 
„Я конквистадор в панцире железном,/ Я весело преследую звезду,/ Я прохожу по пропастям 
и безднам,/ Я отдыхаю в радостном саду” – cyt. wg: Н.С. Гу м и л е в, Избранное..., s. 33.

12 Przekład filologiczny fragmentu wiersza Afrykańska noc (Африканская ночь) z tomiku 
Kołczan (Колчан) podaję w tłumaczeniu własnym [tłum. – I.A.N.]. W oryginale: „Завтра мы 
встретимся и узнаем,/ Кому быть властителем этим мест:/ Им помогает черный камень,/ Нам – 
золотой нательный крест”. – cyt. wg: Н.С. Гу м и л е в, Избранное..., s. 268.

13 Fragment listu N. Gumilowa podaję w tłumaczeniu własnym [tłum. – I.A.N.]. W orygi-
nale: „...Завтра еду в глубь страны по направлению к Аддис-Абебе. По дороге буду охотиться. 
Здесь уже есть все до львов и слонов включительно. Солнце палит немилосердно, нефы голые. 
Настоящая Африка. Пишу стихи, но мало. Глупею по мере того, как чернею, а чернею я с каждым 
часом. Но впечатлений масса. Хватит на две книги стихов. Если меня не съедят, я вернусь в конце 
января” – cyt. wg: И.  Е р м а ко в, Африка и Восток в творчестве Гумилева, http://oldsufiweb-
zine.wordpress.com [02.08.2010].

Afryka w poezji rosyjskiego akmeisty Nikołaja Gumilowa 
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tycznych krajów. Poeta nawiązywał w nich do romantycznego egzotyzmu, tak 
charakterystycznego dla innych parnasistów tych czasów, jak np. Leconte de 
Lisle’a. Obok akmeistycznego zainteresowania dla barwności świata znajdziemy 
w tych tomach romantyczną tęsknotę do awanturniczych odkryć i nostalgię za 
nieznanymi, lepszymi światami. Przywoływana atmosfera zabaw dziecięcych 
stanowi swoisty azyl poety. 

Poszczególne tomiki poetyckie Gumilowa pozwalają prześledzić z jednej 
strony proces jego artystycznej ewolucji, z drugiej – koncentracji na tematyce 
afrykańskiej. W pierwszym tomie Szlak konkwistadorów (Путь конквистадоров) 
wierszy o tej tematyce nie było w ogóle. W drugim – stosunkowo dużo, w trze-
cim Perły (Жемчуга) autor przechodzi na język alegorii: poszczególne wiersze 
jak gdyby nie mówią o Afryce, ale w całości dają jej wrażenie poprzez subtelną 
aluzję. Aż wreszcie do książki Namiot (Шатёр), która w całości poświęcona 
jest wrażeniom z podróży do krajów Północnej Afryki. 

Przede wszystkim jednak w późniejszych tomikach poetyckich Gumilowa 
zauważalna jest wyraźna zmiana postawy twórczej, odmienne rozłożenie 
akcentów epickich i rozwiązań artystycznych. Dojrzała twórczość poety to 
przede wszystkim „pochwała materialnej urody świata”14. W Abisyńskich 
pieśniach z miłością opisuje czarnoskórych tubylców, współczując ich życiu 
i podzielając ich nadzieje. Uwagę poety przyciągały przede wszystkim Etio-
pia, Sudan i Egipt. Ten świat, w którym wschodnie chrześcijaństwo na prze-
strzeni stuleci krzyżowało się ze światem islamu i tradycyjnymi wierzeniami. 
Wiersze, zainspirowane motywami muzułmańskimi, znalazły się praktycznie 
we wszystkich tomikach poetyckich Gumilowa (Romantyczne kwiaty, Perły, 
Kołczan, Namiot, i Słup ognisty). 

Z latami twórczość Gumilowa stanowi, ujęty z dużą siłą i bezpośredniością, 
poetycki zapis najważniejszych dla niego uczuć: mądrej i pokornej religijno-
ści, wysokiej duchowości. W wierszach nieustannie powraca majestatyczny 
motyw modlitwy afrykańskich muzułmanów. Opisy w takich wierszach, jak 
Sudan (Судан), Egipt (Египет), Sahara (Сахара), Abisynia (Абиссиния), Galla15 
(Галла) jako żywo przypominają słowa francuskiego podróżnika, współczesnego 
czasom Gumilowa, znakomitego stylisty – Pierre’a Loti16: 

„...W jednej chwili cała ta czarna masa ludzi rzuca się twarzą do ziemi do 
wieczornej modlitwy. Nadeszła święta godzina islamu. Od Mekki do brzegów 

14 Zob.: Historia literatury rosyjskiej, t. 2, red. M. Jakóbiec, Warszawa 1976, s. 608.
15 Galla – ówczesne określenie ludu Oromo. 
16 Pierre Loti (1850–1923) – pseudonim Juliena Viauda, francuskiego marynarza i powie-

ściopisarza; członka Akademii Francuskiej, twórcy gatunku „powieść kolonialna”.
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Sahary imię Mahometa, przekazywane z ust do ust, rozbrzmiało w całej Afryce, 
niczym tajemniczy powiew. Starzy duchowni w rozwianych szatach, skierowali 
się ku pociemniałemu morzu, wypowiadają słowa modlitwy, przyciskając 
czoło do piasku... [...] Zapada całkowite milczenie, i czarna tropikalna noc 
niemal natychmiast osnuwa ziemię17”.

Afrykę przeciwstawia Gumilow religijnej niecierpliwości, fanatycznej 
i niepotrzebnej nawet wierzącym. W wierszu Pielgrzym (Паломник) Gumilow 
wyraża szacunek wobec decyzji starca-muzułmanina, który w oczekiwaniu na 
śmierć udaje się w ostatnią podróż życia – pielgrzymkę do Mekki: 

On upadnie, ale duch jego bezsenny
Allah nienadaremnie cudownie uskrzydlił
Jego, niczym chłopiec, namiętny i zakochany,
W swoje objęcia przyjmie Azraeil
I poprowadzi tłum podzielony
Do demonów, proroków i luminarzy.
Wszystko, czego może dokonać człowiek,
Dokonał – i on ujrzy Mekkę18.

W pewnym sensie rosyjski poeta i w swoim życiu był też takim pielgrzy-
mem, który cierpliwie i dumnie przeszedł swoją drogę aż do tragicznego końca. 
Po drodze przyszło mu podziwiać niezwykłe miejsca: 

I tajemnicze miasto, tropikalny Rzym,
Szejk Husajn19 widziałem wysoki,

17 Podaję w tłumaczeniu własnym [tłum. – I.A.N.]. W oryginale: „...В эту минуту вся эта черная 
масса людей бросается лицом к земле на вечернюю молитву. Наступил священный час ислама. От 
Мекки до берегов Сахары имя Магомета, передаваемое из уст в уста, пронеслось по всей Африке, 
как таинственное веяние. Старые жрецы в развевающихся одеждах, повернувшись к темнеющему 
морю, творят молитву, прижавшись лбом к песку, и весь берег усыпан распростершимися черными 
людьми. Водворяется полное молчание, и черная тропическая ночь почти мгновенно опускается 
на землю” – cyt. wg: И. Е р м а ко в, Африка и Восток в творчестве Гумилева, http://oldsufi-
webzine.wordpress.com [02.08.2010].

18 Przekład filologiczny fragmentu wiersza Afrykańska noc (Африканская ночь) z tomiku 
Kołczan (Колчан) podaję w tłumaczeniu własnym [tłum. – I.A.N.]. W oryginale: „Он упадет, но дух 
его бессонный/ Аллах недаром дивно окрылил,/ Его, как мальчик, страстный и влюбленный,/ В свои 
объятья примет Азраил/ И поведет толпою разрешенной/ Для демонов, пророков и светил/. Все, 
что свершить возможно человеку,/ Он совершил – и он увидит Мекку” – cyt. wg: Н.С. Гу м и л е в, 
Избранное.., s. 268.

19 Wieś w Balie w Etiopii, gdzie znajduje się sławne miejsce pielgrzymkowe i grobowiec 
szejka Husajna.
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Pokłoniłem się meczetowi i świętym palmom,
Byłem dopuszczony przed oblicze proroka20. 

We wprowadzeniu do swojego ostatniego tomiku Namiot (1921), który 
Gumilow w całości poświęcił Afryce, poeta nazywa Czarny Kontynent „Gi-
gantyczną gruszą”, „wiszącą na pradawnym drzewie Euroazji” („Исполинская 
груша”, „висящая на дереве древнем Евразии”). Utwory urzekają melodyką 
wiersza, zadziwiają wyrazistością przedstawienia, zaskakują metaforami, 
czyniąc z czytelnika nie tylko „rozmówcę”, ale i współuczestnika poety w jego 
odległych podróżach. 

Jewgienij Wagin podkreślał, że „myśl o Bogu” – stała i naturalna – wy-
raźnie wyróżniała Gumilowa i jego poezję w rosyjskiej literaturze początku 
XX wieku21. Myśl ta ciekawie zespoliła się z tematyką afrykańską. Przy czym 
zaskakująco obraz zaludnionej Afryki w poezji Gumilowa zbudowany jest zgod-
nie z zasadami chrześcijańskiego modelu świata. Odzwierciedlona jest w nim 
zarówno etyczna pionowa linia chrześcijańskich wartości, jak i pozioma linia 
ich uosobienia. Najciekawszy przykład w tym kontekście stanowi afrykański 
poemat Mik (Мик), w którym w młodzieńczo-naiwnych tonach przedstawia 
marzenie o sprawiedliwym świecie. 

Inny aspekt obecności metafizycznej dymensji w twórczości Gumilowa jest 
związany z jego ideą „ziemskiego raju”. Afryce w tym kontekście wyznacza 
się wyjątkowe miejsce. Poeta przedstawia ją jako zastygły w wiecznym cyklu 
pierwotny, dany od Boga świat, świat naturalnego porządku rzeczy, taki, ja-
kim pozostawił go po stworzeniu Bóg (Sudan). Afryka Gumilowa uosabiała 
raj z uwzględnieniem wielopłaszczyznowości tego pojęcia. Mogła być „rajem 
ziemskim”, który poeta przeciwstawia szarości i banalności życia w Rosji 
(„Prawdopodobnie, w minionym życiu..”./„Вероятно, в жизни предыдущей”). 
Albo w sensie metaforycznym: Afryka – to miejsce pozbawione fanatyzmu, to 
„raj ziemski” w sensie religijnym: („O tobie, moja Afryko szeptem/ W niebio-
sach szepcze Serafin...22”). O czym mogą mówić Serafinowie szeptem, z sza-
cunkiem, jak nie o Bogu lub czymś ściśle z nim związanym? Dla Gumilowa, 

20 Przekład filologiczny fragmentu wiersza Galla (Галла) z tomiku Namiot (Шатёр) podaję 
w tłumaczeniu własnym [tłum. – I.A.N.]. W oryginale: „И таинственный город, тропический 
Рим,/ Шейх-Гуссейня увидел высокий,/ Поклонился мечети и пальмам святым./ Был допущен 
пред очи пророка” – cyt. wg: Н.С. Гу м и л е в, Избранное...,, s. 400.

21 Por.: Е. В а г и н, Поэтическая судьба и миропереживание Н. Гумилёва. Николай Гумилёв: 
pro et contra, Москва 2000, s. 600.

22 Przekład filologiczny fragmentu wiersza Wstęp (Вступление) z tomiku Namiot (Шатёр) 
podaję w tłumaczeniu własnym [tłum. – I.A.N.]. W oryginale: „O тебе, моя Африка, шёпотом/ 
В небесах говорят серафимы” – cyt. wg: Н.С. Гу м и л е в, Избранное..., s. 385.
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człowieka głęboko wierzącego, Bóg nie jest abstrakcją. Przeciwnie, wszystko 
co związane z Bogiem było bardzo realne i przybierało konkretne formy. Tak 
też raj przyjmuje formę Afryki. Lub Afryka – formę raju, rajskiego ogrodu 
(Sudan). A ściślej odzwierciedlenie raju, ziemska kopia, posiadająca wiele cech 
prototypu. W tym „ziemskim rajskim sadzie” majestatycznie przechadzają się 
rajskie zwierzęta, dokonują się prawdziwe cuda. Nawet zgubna Sahara – to 
„ziemskie niebiosa” na ziemi (Sahara). 

Motyw „ziemskiego raju” w obrazie Afryki zespala się z innym, odnoszą-
cym się do tych samych źródeł – motywem ziemi biblijnej. Dlatego też pejzaż 
afrykański często wywołuje skojarzenia ze światem starotestamentowym 
i ewangelijnymi reminiscencjami (Drzewa).

Jednocześnie Afryka w poezji Gumilowa związana była z pojęciem piekła. 
Sama przyroda Afryki jest infernalna, lub w każdym razie taką bywa (Sudan, 
Leśny pożar, Sahara). Zwierzęta Afryki także bywają infernalne, do takich 
należą leopard (Leopard), hiena (Hiena), Diabelscy bywają także niektórzy 
władcy (Dagomeja). W prawdziwym „społecznym piekle” żyją Etiopczycy 
z Abisyńskich pieśni Gumilowa. 

Między piekłem i rajem w gumilowowskiej Afryce rozpościera się „neutral-
na strefa” miejscowych wierzeń (Leopard). Siła afrykańskich religii przejawia 
się i w mądrości, i w precyzji pojmowania świata. Istnieją religie, w których 
Afryka (a dokładniej percypowana przez twórców religii część Afryki – neu-
tralny pas) – to nie raj i nie piekło, ale część równowagi wszechświata. Jest na 
przykład religia, zgodnie z którą ludzie pojawili się z części ogromnego ptaka, 
który zginął z powodu nieposłuszeństwa Bogu, z różnych części – różne narody, 
w tym „biali ludzie” i kiedyś „Znów zrosną się rozdzielone części i osiągną 
szczęście” (Damara). Znaczące miejsce zajmuje także opis nadzwyczajnych 
czynów „rajskich postaci”, które dokonywane są zazwyczaj z religijnych po-
budek. Jedną z nich symbolizuje Zulus z wiersza (Zambezi), który poszukuje 
słonia, żeby stoczyć z nim walkę, chociaż wie, że zginie. Bohater wyrusza w ten 
nierówny bój, żeby dostać się do raju za już dokonane czyny, za poszukiwanie 
wroga, za waleczność. 

Śmierć może mieć dwa oblicza. Jej akt następuje podczas dokonywania 
niezwykłego czynu (tak ginie wojownik zuluski) i wówczas natychmiast nastę-
puje nagroda – bohater dostaje się do raju. Ale jest i inna śmierć – ze starości 
i w wyniku choroby. Tak umiera ekspedytor z utworu U kominka (У камина), 
w którym śmierć przynosi cierpienie (por.: Ja i Wy / Я и Вы), najczęściej za-
bierająca ludzi ze sobą. 

W późnej twórczości Gumilow wyraża oczekiwania człowieka nowej „ery 
kosmicznej”. Jego poetyckie myślenie staje się planetarne, a duma byłego 
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konkwistadora i zdobywcy przestworzy zostaje zastąpiona złożonym, silnym 
i nieodgadnionym poczuciem kosmiczności bytu. Wreszcie odnajduje poszu-
kiwaną przez całe życie ojczyznę. Odnajduje ją w swojej poezji, a cel swojego 
życia – w roli poety, piewcy planety i ludzkości, jako zjawisk kosmicznych. Poezja 
Gumilowa poprzedziła odkrycia wielkich naukowców początku XX wieku – 
Einsteina, twórcy teorii względności, Ciołkowskiego, który spojrzał na ludzkość 
z „kosmicznego punktu widzenia”, Wernadskiego, traktującego planetę jako 
jedno, żywe, myślące zjawisko (teoria noosfery). Wszystkie te idee Gumilow 
podsumował w idei poetyckiej. W jego wierszach powstało to, co obecnie 
w ślad za Wernadskim nazywamy „genetyczną pamięcią ludzkości” – ludzie, 
kraje, miasta, cywilizacje powiązane jednością pierwotnego pochodzenia:

Ja zrozumiałem teraz: nasza wolność
Tylko stąd bijące światło
Ludzie i cienie stoją przy wejściu 
Do zoologicznego ogrodu planet23. 

Tym samym Gumilow znalazł swój oryginalny dla poezji rosyjskiej temat. 
Początek tego tematu zwiastował w tomiku Kwiaty romantyczne wiersz Żyrafa. 
Niezależnie od opinii ówczesnej krytyki o niedojrzałości wczesnych tomików 
Gumilowa, mistrzostwo poetyckie tego wiersza umiejscawia go centralnie 
nie tylko w kontekście tematyki Afryki, ale i całej wczesnej twórczości poety. 
M. Basker, który zaproponował najbardziej szczegółową analizę tego wiersza 
traktuje go jako wzór dla zobrazowania ewolucji poetyki akmeistycznej24. 
Poetycka izotopia Gumilowa, zdaniem Baskera, skupiona jest na cechach ze-
wnętrznych („czarna dziewica”/„чёрная дева”, „młody wódz”/„молодой вождь”, 
„tropikalny ogród”/„тропический сад”, „smukłe palmy”/„стройные пальмы”). 
Na nieziemską naturę opisywanych miejsc wskazują wieloznaczne epitety 
(„magiczny deseń”/„волшебный узор”, „cudowne”/„чудесное”, „tajemnicze 
kraje”/„таинственные страны”, nieprawdopodobne”/„немыслимые травы”)25. 

Przedstawione przykłady pejzażowych zarysów Afryki są zgodne z ogólnym 
charakterem przedstawienia przyrody w twórczości Gumilowa. Światopogląd 

23 Przekład filologiczny fragmentu wiersza Zabłąkany tramwaj (Заблудившийся трамвай) 
z tomiku Słup ognisty (Огненный столп) podaję w tłumaczeniu własnym [tłum. – I.A.N.]. W ory-
ginale: „Понял теперь я: наша свобода/ Только оттуда бьющий свет/ Люди и тени стоят у входа/ 
В зоологический сад планет”. – cyt. wg: Н.С. Гу м и л е в, Избранное..., s. 431.

24 Zob. М. Б а с к е р, „Далёкое озеро Чад” Николая Гумилёва (К эволюции акмеистической 
поэтики). Гумилёвские чтения, Санкт-Петербург 1996, s. 126.

25 Zob. m.in.: В. Лу к н и ц к а я, Николай Гумилёв. Жизнь поэта по материалам домашнего 
архива семьи Лукницких, Ленинград 1990, s. 283.
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poety cechuje niemal archaiczne poczucie jedności i harmonii wszechświata, 
poczucie hierarchicznego porządku bytu: 

Ja wiem, że drzewom, a nie nam,
Dana wielkość spełnionego życia.
Na łagodnej ziemi, siostrze gwiazd,
My – na obczyźnie, a one – w ojczyźnie26.

Jurij Zobnin upatruje w tym wpływ na Gumilowa hermeneutyki, znajo-
mość której nastąpiła w rezultacie krótkotrwałej fascynacji poety Heraklitem, 
uznawanego za ojca filozofii dialektycznej i prekursora dynamicznej koncepcji 
rzeczywistości27. 

Gumilow jest bardzo dokładny w opisie wydarzeń i faktów. Na podstawie 
jego liryki można studiować nie tylko geografię, ale i historię Czarnego Lądu. 
Reprezentatywny przykład wykorzystania miejscowego folkloru stanowią 
wspomniane już przez nas Abisyńskie pieśni – cykl składający się z czterech 
wierszy w tomiku Obce niebo. Egzotyczny element w poetyce i estetyce Gumi-
lowa niezmiennie wyrażony jest z niezwykłą siłą. Nie jest to już jednak zwykłe 
zafascynowanie dalekimi krajami i wędrówkami, a swoiste postrzeganie świata 
w jego wielowymiarowości i całościowości. Zapewne trudno znaleźć przykład 
innego podmiotu lirycznego, który w ten sposób co w wierszu Gumilowa 
uspokaja swoją ukochaną: 

Ty płaczesz? Posłuchaj:
Daleko, nad jeziorem Czad,
Wytworna brodzi żyrafa28.

Przy tym poezja Gumilowa, mimo że ściśle związana z życiem poety, nie 
była lirycznym dziennikiem osobistych przeżyć. Jak większość akmeistów 
Gumilow przekazywał swoje uczucia i myśli w zobiektywizowanych formach 
literackich. Jego uwagę przyciągała zwłaszcza topika romantyczna i wszel-
kiego rodzaju gatunki liryczno-epickie, z silnie rozwiniętą narracją. Dlatego 

26 Przekład filologiczny fragmentu wiersza Drzewa (Деревья) z tomiku Ognisko (Костёр) 
podaję w tłumaczeniu własnym [tłum. – I.A.N.]. W oryginale: „Я знаю, что деревьям, а не нам,/ 
Дано величье совершенной жизни./ На ласковой земле, сестре звездам,/ Мы – на чужбине, а они 
– в отчизне”.– cyt. wg: Н.С. Гу м и л е в, Избранное..., s. 297.

27 Zob.: Ю. Зобнин, Странник духа (о судьбе и творчестве Н.С. Гумилёва). Николай Гумилёв: 
pro et contra, Москва 2000, s. 15–17.

28 Przekład filologiczny fragmentu wiersza Żyrafa (Жираф) z tomiku Kwiaty romantyczne 
(Романтические цветы) podaję w tłumaczeniu własnym [tłum. – I.A.N.]. W oryginale: „Ты 
плачешь? Послушай:/ далеко, на озере Чад,/ Изысканный бродит жираф...” – cyt. Н.С. Гу м и л е в, 
Избранное..., s. 98.
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tak często spotykamy w jego twórczości balladę. Gumilow należał do wielkich 
odnowicieli tego gatunku w poezji XX wieku. 

Zatem począwszy od czasów szkolnej ankiety do ostatniego tomiku, który 
trzymał w swoich rękach poeta (Słupa ognistego, wydanego w 1921 roku nie 
zdążył zobaczyć) – Gumilow pozostaje pod silnym wrażeniem niezwykłości 
odkrytych miejsc. Naturalnie byłoby zbytnim uproszczeniem twierdzić, że 
Afryka uczyniła z niego poetę, ale bezsprzecznie bez niej, bez podróży, badań 
etnograficznych, zbierania legend narodów Etiopii, byłby kimś innym. 

Dodajmy przy tym, że obraz Afryki Nikołaj Gumilow utrwalił nie tylko 
w poezji. Podczas swoich podróży prowadził także dzienniki, pisane prozą 
i wierszem, które przedstawiają dużą wartość zarówno historyczną, jak i literac-
ką29. Niestety pierwsze dzienniki przepadły podczas zawieruchy rewolucyjnej. 
Przepadł także rękopis, przekazany przed samą rewolucją do wydawnictwa 
przez współtowarzysza wypraw Gumilowa, jego siostrzeńca Nikołaja Swiercz-
kowa30. Natomiast po latach został odnaleziony ostatni dziennik, opisujący 
podróż z 1913 roku. Przez dziesiątki lat dziennik uznany był za zaginiony 
i dopiero w 1988 roku okazało się, że przez blisko trzy dziesięciolecia był 
przechowywany u znanego uczonego W. Brongulejewa, który w 1961 roku 
nabył go u moskiewskiego kolekcjonera W. Danielewskiego (w całości był 
opublikowany w czasopiśmie „Ogoniok” / „Огонeк”)31.

Gumilow wniósł swój mały wkład w rozwój ówczesnej nauki. Zebrana 
przez Gumilowa bogata kolekcja etnograficzna do dzisiejszego dnia przecho-
wywana jest w zbiorach Muzeum Antropologii i Etnografii im. Piotra Wielkie-
go w Petersburgu. Przedmioty z kości, drzewa, gliny, skóry, odzież i ozdoby, 
instrumenty muzyczne, broń, szaty religijne oraz malarstwo, przywiezione 
przez Gumilowa w 1918 roku były skatalogowane i opublikowane w broszu-
rze, wydanej w symbolicznym nakładzie już po rewolucji32. W późniejszych 
wydaniach poświęconych zbiorom muzeum nazwisko Gumilowa albo było 
wykreślane, albo zupełnie pomijane.

29 Na podstawie notatek N. Gumilowa korespondent czasopisma „Wokrug swieta” („Вокруг 
света”) odbył podróż jego śladami.

30 Zdjęcia wykonane przez N. Swierczkowa podczas wypraw z N. Gumilowem przechowywa-
ne są w zbiorach słynnego Muzeum Etnograficznego im. Piotra Wielkiego w Sankt-Petersburgu. 

31 Zob.: Н. Гу м и л ё в, Африканский дневник, „Огонек”, 14(1987), s. 15.
32 N. Gumilow przywiózł m.in. rzadką kolekcję prac abisyńskich artystów. Na ten temat 

ukazała się publikacja w czasopiśmie „Sinij Żurnal”, Искусство в Абиссинии, „Синий журнал”, 
18(1913), w którym zestawiono je z pracami popularnych w tym czasie malarzy Michaiła Ła-
rionowa i Natalii Gonczarowej. Autorstwo komentarzy napisanych z dużym znawstwem tematu 
przypisuje się N. Gumilowowi. Obrazy zainspirowały m.in. Wiaczesława Iwanowa (wiersze Róże 
Carycy Sawskiej/Розы Царицы Савской).
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W latach 1918–1921 Gumilow był jedną z najbardziej znanych postaci 
literackiego życia Petersburga. Dużo publikuje, pracuje w prestiżowym wydaw-
nictwie „Wsiemirnaja literatura” („Всемирная литература”), wygłasza odczyty, 
kieruje utworzonym w 1921 roku Piotrogradzkim Oddziałem Związku Poetów. 
Tę niezwykle twórczo zapowiadającą się biografię tragicznie przerywa data 
3 sierpnia 1921 roku, gdy Gumilow zostaje aresztowany pod wątpliwym za-
rzutem udziału w kontrrewolucyjnym spisku. A przecież Gumilow w jeszcze 
większym stopniu niż inny akmeiści stronił od polityki. Ironia losu sprawia, że 
to właśnie on stał się jedną z pierwszych ofiar, poniesionych przez rosyjską elitę 
poetycką. 24 sierpnia wydano postanowienie o rozstrzelaniu sześćdziesięciu 
czterech osób za udział w tak zwanym „spisku Tagancewa”33. Wśród skazanych 
był także Gumilow. Jednocześnie na zapomnienie skazano twórczość poety, 
którego nazwisko wykreślono z oficjalnych encyklopedii, a publikacja utworów 
przez długie lata była w ZSRR zakazana. 

Jednakże, jak pisał Michaił Bułhakow „rękopisy nie płoną” i poezja Gu-
milowa przetrwała, znalazła drogę do współczesnego odbiorcy, pomagając 
przetrwać najtrudniejsze chwile. Z relacji T. Sobolewskiego dowiadujemy się: 

„To niesamowite połączenie: Syberia – Afryka ma dla mnie jeszcze inne 
odniesienie. Nasz znajomy, ich rówieśnik, nieżyjący już Olgierd Wołyński, 
kiedy wypuścili go jako młodego chłopaka z łagru, znalazł się na zesłaniu 
w Kazachstanie. Nie widział szans na wydostanie się, myślał, że już całe ży-
cie będzie paść krowę w stepie. Był dzieckiem zamordowanych przez NKWD 
polskich komunistów. W Kazachstanie zaczytywał się w afrykańskich wier-
szach Nikołaja Gumilowa „o wsiach ze starymi bałwanami,/ Co twarz kryją 
w uśmiechu szalonym,/ I o lwach, co stoją nad wioskami/ I o żebra swe biją 
ogonem./ Niech utartą drogą dotrę wszędzie/ Tam, gdzie nie ma drogi dla 
człowieka,/ Niech imieniem mym nazwana będzie/ Nieodkryta dotąd czarna 
rzeka”. Myślałem o nim, oglądając ten film. Więc i on miał swoją Afrykę – 
wyobrażoną, poetycką – która pomagała mu przetrwać”34. 

Nikołaj Gumilow, mąż niezwykłej poetki Anny Achmatowej, ojciec wy-
bitnego uczonego, geografa i historyka Lwa Gumilowa, poeta, który przeżył 
krótkie, ale wyraźnie odciśnięte w pamięci swojego pokolenia życie. Jego 
twórczość stanowi świadectwo biografii poety przenikniętego ciekawością 
świata, pasją badawczą, którego losy na trwale związane były z Afryką. Ze 

33 Zob. na ten temat m.in.: I. B u n i c z, Poligon szatana, t. 1: Inwazja, t. 2: Okupacja, t. 3: 
Ucieczka z łupem, Warszawa 1996. 

34 Cyt. wg: T. S o b o l e w s k i, W telewizji pokażą: Afryka mojego dzieciństwa, http://wybor-
cza.pl/1,75475,7643985,W_telewizji_pokaza__Afryka_mojego_dziecinstwa.html [03.08.2010].

Afryka w poezji rosyjskiego akmeisty Nikołaja Gumilowa 
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wspomnień Anny Achmatowej wiemy, że nawet w obliczu śmierci, oczekując 
na egzekucję Gumilow przede wszystkim marzył o kolejnej podróży do Afry-
ki. Z tym większym żalem należy odnotować fakt, że miłość do Afryki, którą 
Nikołaj Gumilow obwieszczał rosyjskiemu czytelnikowi na początku ubiegłego 
stulecia, nie znalazła kontynuatorów w literaturze rosyjskiej.

IWONA ANNA NDIAYE
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HAJOTA, ROGOZIŃSKI I „FANNY PO LADIES”
czyli krótki szkic 

na temat związku pomiędzy demografią, prostytucją, 
i obyczajowością na Fernando Poo, u schyłku XIX wieku

W epoce węgla i pary znacznie wzrosło europejskie zaangażowanie 
w tropikalnej Afryce. Rozwijający się błyskawicznie przemysł poszukiwał tutaj 
niezbędnych surowców. Ten znaczny przypływ zainteresowania pozyskiwa-
niem naturalnych bogactw bywa w dzisiejszej literaturze określany mianem 
„rewolucji handlowej”.1 Zjawisko to było ściśle powiązane z wprowadzeniem 
zakazu handlu niewolnikami i ostatecznie ze zniesieniem niewolnictwa w eu-
ropejskich koloniach w Afryce. Następstwem tej aktywności był wzrost liczby 
europejskich faktorii na afrykańskich wybrzeżach, i co za tym idzie, napływ 
samych Europejczyków. Na czas ten przypada również okres tzw. kakaowego 
boomu, który rozpoczął się w latach osiemdziesiątych XIX wieku i trwał aż 
do wybuchu pierwszej wojny światowej2. Wzrost zapotrzebowania na ziarno 
kakaowe znalazł swoje odzwierciedlenie w rozwoju upraw, nie tylko w starych 
centrach produkcyjnych (Mezoameryka, dorzecze Amazonki, Karaiby), ale 
i w Afryce. Głównie w rejonie Zatoki Gwinejskiej3, gdzie zaczęły powstawać 
plantacje kakaowców. To nowe zjawisko stymulowało rozwój całego rejonu, 
przyciągając do tej części Czarnego Lądu ludzi i kapitał. 

Właśnie na fali tej plantacyjnej gorączki kakaowej, zwabiony nadzieją 
zdobycia fortuny przybył do Afryki, w roku 1886 Stefan S. Rogoziński. Na 

1 Wśród najbardziej poszukiwanych bogactw naturalnych znajdowały się: olej palmowy, 
guma arabska, kauczuk, arachidy, orzechy shea i kola. P. C u r t i n, Obecność europejska, w: Hi-
storia Afryki, red. P. Curtin [i. in], Gdańsk 2003, s. 445–448.

2 Wraz z rozwojem nowych technik obróbki ziarna kakaowego (zastosowanie pras hydrau-
licznych, holendrowanie, konszowanie) konsumpcja czekolady pod postacią napoju traciła na 
znaczeniu, na rzecz coraz większego spożycia czekolady w kostkach. W.G. C l a re n c e - S m i t h, 
Cocoa and Chocolate 1765–1914, London, New York 2000, s. 77–92.

3 Istotna rolę w procesie rozpowszechnienia się nowej uprawy na kontynencie odegrały 
zwłaszcza dwie wyspy: Św. Tomasza i Fernando Poo. 
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miejsce realizacji swych ambitnych planów wybrał niewielką hiszpańską kolo-
nię położoną wyspie Fernando Poo (dzisiejsze Bioko w Gwinei Równikowej). 
Kaliszanin był już wówczas znanym podróżnikiem, jedną z plejady wielu 
barwnych postaci eksplorujących Czarny Ląd, o której wciąż jeszcze było głośno 
w Europie ze względu na działalność sabotującą niemiecką aneksję Kamerunu 
w latach 1884–1885. Po żmudnym i kosztownym (4500 funtów szterlingów) 
okresie przysposobienia plantacji Santa Maria4, Rogoziński powrócił do kraju, 
gdzie w dniu 29 sierpnia 1888 roku zawarł związek małżeński z Heleną Jani-
ną Boguską, bardziej znaną pod literackim pseudonimem Hajota. Po podróży 
poślubnej, na początku stycznia 1889 roku Rogozińscy zjawili się na wyspie, 
która stała się ich domem aż do lutego 1891 roku, kiedy to obydwoje ostatecz-
nie opuścili plantację położoną na przedmieściach dzisiejszej stolicy Gwinei 
Równikowej – Malabo. Pamiątką z pobytu w Afryce, tzw. afrykaniady – jak 
ją nazywał Rogoziński, są różnorodne źródła jakie obydwoje pozostawili po 
sobie5. W dużej mierze właśnie dzięki nim, udaje się dziś uzyskać wiarygodne 
informacje odnoszące się do dziejów tej części Afryki. 

Położona w Zatoce Gwinejskiej wyspa, była w XIX wieku najważniejszą 
posiadłością hiszpańską w tej części Czarnego Lądu. Mimo to, kolonia rozwi-
jała się niemrawo, podobnie jak wiele innych bliźniaczych jej miejsc na całym 
zachodnioafrykańskim wybrzeżu. Zamieszkiwała ją jedynie garstka białej 
ludności żyjąca wśród przeważającej liczby Afrykańczyków6. Jak zatem taka 
sytuacja wpływała na życie koloni? Jaki był wzajemny stosunek liczby kobiet 
i mężczyzn w tych afrykańskich osadach? Czy wpływało to na moralność 

4 Więcej na temat losów plantacji Stefana S. Rogozińskiego i Hajoty, znajdzie czytelnik 
w mojej niedawno opublikowanej pracy doktorskiej: P. O z i ę b ł o, Plantacja Santa Maria Stefana 
S. Rogozińskiego na wyspie Fernando Poo. Polski akcent w gospodarce nowoatlantyckiej, Pułtusk 2014.

5 Wymieniając tylko najistotniejsze: Biblioteka Jagiellońska (BJ), S.H.J. Ro g o z i ń s k a, 
Notatki z wycieczek po zachodnim brzegu Afryki, rkps 9904 I. Pod pseudonimem H a j o t a: 
Z dalekich lądów. Nowelle i opowiadania, Warszawa 1893; t a ż, Jak cień, Warszawa 1895; t a ż, 
Oni i my. Nowelle, Warszawa 1900; t a ż, Ostatnia butelka, t. 1–3, Warszawa 1902; t a ż, Rosa 
Nieves, Lublin 1925; BJ, S.S. Ro g o z i ń s k i, Dziennik pisany od 16 VII do 31 X 1895 r., rkps 
9903 I, mf. P-1682; t e n ż e, Pod równikiem: Odczyty S.S. Rogozińskiego wypowiedziane w Sali 
Radnej miasta Krakowa, Kraków 1886; t e n ż e, Wyprawa S.S. Rogozińskiego. Żegluga wzdłuż 
brzegów Zachodniej Afryki na lugrze „Łucya-Małgorzata”. 1882–1883, Warszawa 1886; BJ, K. Z a -
k r z e ń s k i, Życiorys Stefana Szolc Rogozińskiego. Odpisy listów do Hajoty w całości lub skróty 
oraz notatek z pamiętnika Rogozińskiego, rkps BJ 9902 I, mf P-1681.

6 Tak scharakteryzował to zjawisko Philip Curtin: „W typowej osadzie handlowej liczba 
Europejczyków mogła się wahać od kilkunastu do kilkuset, podczas gdy znaczną większość 
okolicy takiej osady stanowili Afrykanie i ludność mieszana, pochodząca z małżeństw Europej-
czyków z Murzynkami.[...] W XIX wieku to właśnie Afroeuropejczycy odgrywali najważniejszą 
role w tych „europejskich” społecznościach[...]”, P. Curtin, Obecność europejska, art. cyt., s. 449.
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i obyczajowość lokalnych społeczności? Jakie problemy generowała sytuacja 
demograficzna? Oto tylko niektóre zagadnienia, które chciałbym zasygnalizo-
wać na przykładzie badań odnoszących się do wyspy Fernando Poo. Być może 
staną się początkiem większego projektu badawczego.

W roku 1877 stolicę hiszpańskiej kolonii Santa Isabel (ang. Clarence Town, 
Port Clarence), według nieco okrągłych szacunków Élisée Reclusa, zamiesz-
kiwało 1100 osób (93 Europejczyków, 1007 Afrykańczyków i Afroeuropej-
czyków idąc za terminologią użytą przez Curtina)7. Wedle wyliczeń Stefana 
S. Rogozińskiego, który dobrze znał wyspę, około roku 1890 Santa Isabel, 
„[...] jedna mała mieścina, osada raczej, 1200 dusz najwyżej licząca[...]”8, była 
w większości zamieszkana przez potomków byłych niewolników. Podobnie 
liczbę mieszkańców oceniał, opierając się na dobrych źródłach hiszpańskich, 
Ramos Espinosa de los Monteros, który twierdził, że w roku 1885 Santa Isabel 
liczyło 1284 osadników (1083 Murzynów, 31 Mulatów i 170 osób urodzonych 
w Europie)9. Zastanawiający wydaje się zwłaszcza szybki, jak na afrykańskie 
warunki, wzrost liczby białych mieszkańców w stosunku do danych Reclusa. 
Być może jest to błąd szacunkowy, w pewnej jednak mierze nawet jeśli dane 
te są zawyżone, zdają się potwierdzać tendencję wzrostu zainteresowania 
wyspą wśród Europejczyków przybywających do Afryki, co było następstwem 
kakaowej gorączki. Jeszcze inne zdanie na temat zaludnienia Santa Isabel miał 
mecenas Jawornicki, zainteresowany założeniem własnej plantacji w Afryce 
i odwiedzający plantację Rogozińskiego u schyłku lat osiemdziesiątych. Oceniał 
on populację miejską na mniej niż tysiąc osób10. Najmniej prawdopodobne wy-
dają się informacje podawane przez Leopolda Janikowskiego, który twierdził, 
że około roku 1885 miasto zamieszkiwało półtora tysiąca osób11. 

7 É. Re c l u s, Nouvelle Géographie Universelle: La Terre Et Les Hommes. L’ Afrique Méridio-
nale, Paris 1888, s. 46.

8 S. S z o l c - Ro g o z i ń s k i, Fernando Poo: Szkic podróżniczy, 1892, s. 558 („Biblioteka 
Warszawska” 21).

9 R.E.A. d e  l o s  M o n t e ro s, España en Africa, Madrid 1903, s. 75; cyt za: W.G. C l a -
re n c e - S m i t h, Cocoa and Chocolate 1765–1914, dz. cyt., s. 196.

10 A.M. J a w o r n i c k i, Listy z Afryki, „Tygodnik Ilustrowany”, nr 295, 1888, s. 124.
11 L. J a n i ko w s k i, W dżunglach Afryki: Wspomnienia z polskiej wyprawy afrykańskiej 

w latach 1882–1890, Warszawa 1936, s. 56; t e n ż e, L’île de Fernando Poo, son état actuel et 
ses habitants, „Bulletin de la Société de Géographie de Paris”, VIIe série, Paris 1886, s. 566. Jak 
wynika z danych prezentowanych w Encyclopedia Britannica, Santa Isabel osiągnęło taką liczbę 
mieszkańców dopiero na początku XX wieku. Ostatecznie w roku 1910 stolica kolonii liczyła około 
dwóch tysięcy mieszkańców. W 1910 roku miasto miało 2021 mieszkańców, z czego 206 białych. 
I.K. S u n d i a t a, From Slaving to Neoslavery: the Bight of Biafra and Fernando Po in the Era of 
Abolition, 1827–1930, Madison 1996, s. 154n; Encyclopedia Britannica, London 1911, t. X, s. 281.

Hajota, Rogoziński i „Fanny Po ladies”
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Pierwszy precyzyjny spis ludności Santa Isabel, z roku 1920, stwierdzał 
obecność 3530 mieszkańców (wśród nich tylko 280 białych)12. Patrząc na 
wszystkie dane, dochodzę do przekonania, że rozbieżności w szacunkach 
wynikały głównie z faktu, że sporą część ludności hiszpańskiej kolonii stano-
wili wędrowni robotnicy najemni (już w roku 1856 oprócz 982 mieszkańców 
Santa Isabel było ich na wyspie aż 380)13. Każdorazowy napływ lub odpływ 
robotników w znaczący sposób zmieniał liczbę mieszkańców Santa Isabel na-
wet o kilkaset osób. Wydaje mi się, że ze względu na rozwój plantacji i wzrost 
zapotrzebowania na siłę roboczą, na przełomie lat osiemdziesiątych i dzie-
więćdziesiątych XIX wieku, liczbę wędrownych kontraktowych robotników 
można szacować nawet na poziomie zbliżonym do liczby mieszkańców miasta. 

Z danych Reclusa wiemy, że w 1887 roku na osiemdziesięciu dziewięciu 
Europejczyków zamieszkujących stolicę kolonii, przypadało zaledwie cztery 
białe kobiety! Również liczba przedstawicielek płci słabej wśród ludności 
murzyńskiej w mieście była stosunkowo niewielka i sięgała ledwie trzystu 
reprezentantek14. W sumie, licząc wszystkie przedstawicielki płci pięknej, 
na jedną kobietę przypadało ponad dwóch i pół statystycznego mężczyzny. 
Jeśli jednak od całkowitej liczby kobiet odjąć dzieci i kobiety poza wiekiem 
rozrodczym to równowaga płci była bardziej zachwiana, tym bardziej że 
znaczną część mieszkańców stanowili wędrowni afrykańscy robotnicy – zwy-
kle nie uwzględniani w oficjalnych statystykach. Być może wtedy stosunek 
ten wynosił cztery i pół do jednego lub nawet pięć do jednego na niekorzyść 
kobiet i tym samym, jak przypuszczam, zbliżał się do zachodnioafrykańskiej 
średniej w europejskich ośrodkach miejskich na przełomie XIX i XX wieku. 
Proporcja stawała się jeszcze bardziej zachwiana w grupie białych mężczyzn, 
najczęściej młodych, trafiających do Afryki na kilkuletnie kontrakty, którzy 
niemal w ogóle nie mogli liczyć na spotkanie samotnych białych kobiet. Łatwo 
można więc obliczyć, że w Santa Isabel (de facto jedynym ośrodku miejskim na 
wyspie Fernando Poo) na jedną białą kobietę przypadało ponad dwudziestu 
dwóch białych mężczyzn! Wedle danych statystycznych z początku XX wieku 
odnoszących się do kolonii francuskich (tabela poniżej), niemal wszystkie 
z nich zamieszkiwała znikoma liczba białych kobiet15.

12 Censo de Santa Isabel 28 febrero de 1920, „La Guinea española”, nr 7, 25 IV 1920, s. 80. 
13 T.J. H u t c h i n s o n, Impressions of Western Africa, London 1858, s. 180.
14 É. Re c l u s, Nouvelle Géographie Universelle..., dz. cyt., s. 46.
15 Résultats Statistiques du recensment General de la Population effectuée le 24 mars 1901, 

t. 4, Paris 1906, s. 336; cyt za: E.A. T i r y a k i n, White Woman in Darkest Africa: Marginals as 
Observers in No-Woman’s Land, „Civilisations. Revue internationale d’ anthropologie et de sciences 
humaines”, 41(1993), s. 2.
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Miejsce Całkowita liczba 
mieszkańców

Liczba urodzonych 
we Francji

W tym 
mężczyzn

W tym 
kobiet

Senegal 899.000 1471 Nieznane Nieznane

Wybrzeże Kości Słoniowej 1.479.000 1147 954 129

Dahomej 889.000 553 537 15

Niger i Górny Senegal 4.000.000 210 Nieznane Nieznane

Kongo Francuskie 5.000.000 1070 978 92

Madagaskar 2.645.000 7820 4910 2910

Jeśli zestawić ze sobą te wyliczenia, z łatwością można zauważyć, że sto-
lica hiszpańskiej kolonii Santa Isabel i sama wyspa Fernando Poo należały do 
miejsc o bardzo mocno zaburzonej równowadze płci16. Miało to nierozerwalny 
związek z napływowym charakterem mieszkańców, którzy w większości byli 
potomkami niewolników wyzwolonych przez eskadrę floty antyniewolniczej 
(British West African Squadron), wędrownymi robotnikami lub czasowymi 
emigrantami, bądź też zesłańcami z Europy, którzy na wyspie odbywali karę za 
wystąpienia przeciw Madrytowi. Jak trafnie zauważyła Hajota, Europejczycy 
w Afryce „tęsknili za Europą jak za ziemią obiecaną i uważali egzystencję tam 
za coś przejściowego”17, bowiem „[...] każdy [ Europejczyk w Afryce] ma jakiś 
cel życiowy nic z Afryką nie mający wspólnego”18. Właśnie ta tymczasowość 
europejskich i afrykańskich migracji stawała się jedną z głównych przyczyn 
nierównych proporcji pomiędzy liczbą kobiet i mężczyzn na wyspie i w ogóle 
w europejskim osadnictwie afrykańskim19.

Nic więc dziwnego, że w takiej sytuacji, mimo wysiłków madryckiej me-
tropolii, afrykańska kolonia rozwijała się niemrawo. Rogoziński obserwując 

16 Jak ilustruje to tabela, kilkanaście lat później, a więc w momencie gdy liczba Europejek 
w Afryce powoli wzrastała, w całym Dahomeju na jedna białą kobietę przypadało ponad trzydziestu 
pięciu białych mężczyzn. Nieco lepiej sytuacja prezentowała się na obszarze Konga Francuskiego 
i Wybrzeża Kości Słoniowej, gdzie stosunek liczby białych kobiet do białych mężczyzn miał się 
jak jeden do dziesięciu i jeden do siedmiu. Najlepiej pod względem równowagi płci wypadał 
Madagaskar, na którym prowadzono osadnictwo europejskie na dużą skalę, z tej przyczyny na 
jedną białą kobietę przypadło tam nieco ponad półtora statystycznego białego mężczyzny. Tam 
też wielu przebywających w Afyce i poszukujących żon Europejczyków znajdowało partnerki, 
wysoko cenione z racji ich odporności na trudy afrykańskiego klimatu. Stamtąd też pochodziła 
małżonka najlepszego przyjaciela Rogozińskiego, konsula brytyjskiego Harolda White’a. 

17 J. Ko s k, Helena Janina Rogozińska w Afryce i o Afryce: Autokreacja pisarki, s. 78 (praca 
mgr., Pułtusk 2003).

18 H a j o t a, Jak cień, dz. cyt., s. 17.
19 Ze względu na rozległość problematyki struktury społecznej mieszkańców Santa Isabel, 

odsyłam czytelnika do moich ustaleń zawartych w pracy doktorskiej: P. O z i ę b ł o, Plantacja 
Santa Maria..., dz. cyt., s. 204–214.
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sytuację na wyspie, nieudane próby hispanizacji mówiącej głównie po angielsku 
ludności miasta oraz usiłowania intensyfikacji osadnictwa doradzał Hiszpanom: 
„Trudniej będzie z kobietami, które pod tym względem są najważniejszym 
czynnikiem – i jeżeli rząd hiszpański chce jak najprędzej dopiąć swego celu, 
niechaj posłucha tej rady: niech sprowadzi do Fernando Poo kilkadziesiąt 
kolorowych przedstawicielek płci pięknej, mówiących wyłącznie po hisz-
pańsku lub choćby portugalsku, co bynajmniej nie było by trudem i śledzi za 
postępem”20. Jednak hiszpańska administracja albo nic nie wiedziała o tych 
wskazówkach naszego rodaka, albo nie wzięła ich sobie do serca, ponieważ 
kolejne lata nie zmieniły niekorzystnej sytuacji kolonii. W ciągu trzydziestu 
lat (1880–1910), przypadających na okres kakaowego boomu, a więc wzmo-
żonego zainteresowania terenem Fernando Poo, liczba mieszkańców wzrosła 
o około osiemset osób. Dawało to w przybliżeniu ledwie dwudziestu siedmiu 
nowych mieszkańców każdego roku. 

Oczywiście całą wyspę zamieszkiwało zdecydowanie więcej mieszkańców, 
autochtonów zwanych przez Europejczyków Bubisami21. Liczbę ich szacowano 
w pierwszej połowie XIX wieku na około dwadzieścia do trzydziestu tysięcy 
osób, co dawało znaczną jak na afrykańskie warunki, gęstość zaludnienia 
wynoszącą około piętnastu osób na kilometr kwadratowy22. Jednak u schył-
ku XIX wieku ich liczebność zaczęła drastycznie spadać, w 1900 roku było 
ich już nie więcej niż piętnaście tysięcy, a w 1919 zaledwie około dziesięciu 
tysięcy23. Nic więc dziwnego, że autochtoni tak długo jak mogli (niemal 
do końca XIX wieku) starali się unikać kontaktów z cudzoziemcami24. Taka 
sytuacja utrzymywała się przez długi czas, tym bardziej, że górzyste ukształ-

20 S.S. Ro g o z i ń s k i, Wyprawa..., dz. cyt., s. 231.
21 Bubisi (ang. Bube lub Bubi) – początkowo etymologię słowa wywodzono od angielskiego 

pogardliwego określenia booby („głupek”). Jednak bardziej prawdopodobne wydaje się jego 
pochodzenie od tubylczego boobe czyli „człowiek”. Wyjaśnienie to wydaje się tym bardziej sen-
sowne, że w innych językach z grupy Bantu (do których należą również język Bubisów) geneza 
nazw poszczególnych ludów jest bardzo podobna. Szerzej patrz: A. Ay m e n i, The Bubis on 
Fernando Po (Los Bubis en Fernando Poo). A Collection of Articles Published in the Colonial Journal 
„Spanish Guinea”, Spain 1942, tłum. C. Truelsen, s.l. 2003, strony nienumerowane; S. S z o l c -
- Ro g o z i ń s k i, Fernando Poo..., dz. cyt., s. 564; L. R a t a j s k i, Afryka, Warszawa 1963, s. 47n.

22 I.K. S u n d i a t a, From Slaving..., dz. cyt., s. 13, 168; S.S. Ro g o z i ń s k i, Wyprawa..., dz. cyt., 
s. 230; A. P i m, The Financial and Economic History of African Tropical Territories, Oxford 1940, s. 6n.

23 Epidemie żółtej febry w 1868 roku, ospy wietrznej w 1889 roku, kokluszu w 1893 roku, 
dyzenterii w 1896 roku, drastycznie przetrzebiły rodzimą populację. Por.: I.K. S u n d i a t a, From 
Slaving..., dz. cyt., s. 22n.

24 „Do jakiego stopnia, Bubisi unikają zetknięcia się z białymi, dowodzi najlepiej fakt, że jesz-
cze w 1883 r. udało mi się nabyć na wschodnim brzegu wyspy dwie siekiery kamienne, używane 
jeszcze wtedy w różnych miejscach”, S. S z o l c - Ro g o z i ń s k i, Fernando Poo..., dz. cyt., s. 563.
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towanie terenu i słabość hiszpańskiej władzy na wyspie sprzyjały izolacji. 
Jednak główną przyczyną dla której tuziemcy przenieśli się w głąb interioru 
były ataki łowców niewolników, którzy od czasów odkrycia wyspy przez 
Portugalczyków na początku lat siedemdziesiątych XV wieku zapuszczali 
się w te okolice. Napaści te prawdopodobnie nabrały impetu, po tym jak 
sąsiednia wyspa Św. Tomasza, stała się (na krótko) na początku XVI wieku 
centrum światowej gospodarki cukrowej. Drugi okres wzmożonych polowań 
na Bubisów miał miejsce u schyłku XVIII wieku oraz na początku wieku XIX25. 
W roku 1859 Hiszpanie ogłosili zniesienie niewolnictwa na całym obszarze 
Fernando Poo chcąc w ten sposób uniknąć roszczeń ze strony portugalskich 
właścicieli niewolników z sąsiedniej wyspy Św. Tomasza, którzy często znaj-
dowali zbiegów w hiszpańskiej kolonii. 

Bynajmniej jednak łowcy hebanu polujący na Fernando Poo nie byli jedy-
nym czynnikiem odpowiedzialnym za niechęć Bubisów do kontaktów z obcymi. 
Już Lander wspominał na początku lat trzydziestych XIX wieku, że Krumani26 
pracujący na wyspie, a także mieszkańcy Santa Isabel, często zapuszczali się 
w głąb lądu, gdzie okradali miejscowe bubiskie wioski (bese). Konflikt pomiędzy 
krajowcami i przybyszami zaczął narastać od 1827 roku wraz z założeniem 
brytyjskiej bazy dla eskadry zwalczającej handel niewolnikami i co za tym 
szło wzrostem populacji osady27. Tuziemcy zaczęli szukać schronienia przed 
napastliwymi mieszkańcami miasta w jeszcze bardziej niedostępnych, górzy-
stych obszarach wyspy. Co gorsze dla mieszkańców Clarence Town, przestali 

25 Wiemy, np., że w 1820 lub 1821 roku kameruński władca Akwa, w porozumieniu z Hisz-
panami, wysłał swoich wojowników (w zamian za udział w zyskach ze sprzedaży niewolników), 
którzy wraz z Europejczykami, mimo zażartego oporu ze strony Bubisów, schwytali i wywieźli do 
Indii Zachodnich około stu pięćdziesięciu krajowców. I.K. S u n d i a t a, From Slaving..., dz. cyt., 
s. 17–20.

26 Krumani – wędrowni robotnicy pochodzący z terenów dzisiejszej Liberii oraz nadgranicz-
nych terenów Wybrzeża Kości Słoniowej. Pierwotnie pod nazwą tą rozumiano jedynie członków 
plemion Kru, jednak z biegiem czasu zaczęto tak określać wszelkich wędrownych najemnych 
robotników na wybrzeżach Zatoki Gwinejskiej.

27 R. L a n d e r, Travels of Richard and John Lander into the Interior of Africa for the Discovery 
of the Course and Termination of the Niger; from Unpublished Documents in Possession of the Late 
Capt. John William Barber Fullerton, London 1836; Ch. L l o y d, The Navy and the Slave Trade: 
the Suppression of the African Slave Trade in the Nineteenth Century, London 1968, s. 22. Na Fer-
nando Poo osiedlano wyzwolonych ze statków niewolniczych Afrykańczyków, którzy z biegiem 
czasu stworzyli miejscową społeczność określaną mianem Potonegrów lub Protonegrów. Wcze-
śniej wyzwoleńcy trafiali zwykle do Sierra Leone i tamtejszego Free Town. Ostatecznie, w roku 
1835 Brytyjczycy ewakuowali się z wyspy, a gwałtowny wzrost populacji został zahamowany. 
Od tego momentu populacja mieszkańców Santa Isabel, nie licząc kilku wyjątków, wzrastała 
w powolnym tempie.
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zaopatrywać kolonię w żywność28. Widmo głodu, jakie zajrzało w oczy wyzwo-
leńcom – osadnikom (zwanym w źródłach: Portos, Fernandinos, Potonegroes) 
– i żołnierzom eskadry antyniewolniczej, w sposób nieunikniony doprowadziła 
do eskalacji przemocy (ceny żywności na sąsiednich kontynentalnych brzegach 
były o wiele wyższe). Ostatecznie sytuacja na wyspie stała się tak drastyczna, 
że angielskie władze objęły Bubisów prawną protekcją29. Choć surowe kary 
częściowo ostudziły zapał do kradzieży napływowej ludności, nieufność do 
obcych pozostała wśród Bubisów na długo30.

Łupem rabusiów okradających Bubisów padały nie tylko płody rolne i in-
wentarz, ale również tak poszukiwane kobiety. Mimo, że miejscowe przedsta-
wicielki płci pięknej – zdaniem wszystkich Europejczyków piszących o wyspie 
– delikatnie mówiąc, odbiegały od kanonów urody, do których przyzwyczajeni 
byli autorzy relacji, bez trudu znajdowały adoratorów wśród przybyłych na 
wyspę Afrykańczyków31. Tak, w umiarkowanych słowach, (jeśli wziąć pod 
uwagę często szowinistyczny ton wypowiedzi o Afrykańczykach) Hajota 
opisała Bubiski spotkane podczas wyprawy na Clarence Peak: „Razem z ka-
cykiem przyszły dwie jego żony, umazane szkaradnie n’tolą, czyli, czerwoną 
pomadą, wyrabianą z roślin tego nazwiska i oszpecającą, już i tak dostatecz-
nie szpetne, podłużnemi bliznami od nacięć nożem (innej znowu ozdoby) 
pokiereszowane, twarze bubiskie. Cała ta gromada – bo i kilku wyrostków się 
znalazło – usiadłszy na ziemi w izbie, dotrzymywała nam towarzystwa, aż do 
zmierzchu, paląc fajki i pogryzając kolę. Mogę zaręczyć, iż nie przyczyniali się 
zgoła do odświeżania powietrza”.32 O ile więc sami Afrykańczycy w skrajnych 

28 „Są oni, bowiem jedynymi dostawcami świeżych artykułów żywnościowych, jak kur, 
zwierzyny, jaj, nie licząc oleju palmowego[... ]”. S. S z o l c - Ro g o z i ń s k i, Fernando Poo..., 
s. 566, Także Lander wspomina o tym zwracając uwagę zwłaszcza na bardzo istotne jamy. 
R.  L a n d e r, Travels of Richard..., dz. cyt.

29 Tamże.
30 Zdarzało się również, że tuziemcy potrafili skutecznie odstraszyć intruzów, którzy 

usiłowali przeniknąć do ich wiosek w głębi lasów. Jak wspominała Hajota, przed nastaniem 
rządów kokoroko (tytuł zwierzchnich władców bubiskich) Moki (c. 1875–1899) „Europejczyk, 
tak bezpieczny na wybrzeżach, nie mógł się zapuścić w góry, żeby nie zostać napadniętym, zbi-
tym niemiłosiernie, ograbionym, a częstokroć i zamordowanym”. H a j o t a, Z dalekich lądów..., 
dz. cyt., s. 296 (Nowela Nad przepaściami); S.S. Ro g o z i ń s k i, Wyprawa..., dz. cyt., s. 239n.

31 R.  L a n d e r, Travels of Richard..., dz. cyt.; I.K. S u n d i a t a, State Formation and Trade: 
the Rise and Fall of the Bubi Polity, c. 1840–1910, „The International Journal of African Historical 
Studies”, 27(1994), z. 3, s. 510n.

32 H a j o t a, Nad przepaściami, s. 268. Lander był zaś mniej delikatny w swym osądzie: „The 
natives of Fernando Po are the filthiest race of people in the whole world. [...]They have already 
been described as a filthy race, but no words can convey an idea of their disgusting nature”, 
R.  L a n d e r, Travels of Richard..., dz. cyt.
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wypadkach porywali miejscowe kobiety Bubisów, o tyle Europejczycy nie 
korzystali z tego rozwiązania. 

Rosnąca ilość statków zawijających do wolnego portu w zatoce Santa 
Isabel i pojawiające się rzesze marynarzy spragnionych rozrywki tylko pod-
sycały napięcia wynikające z nierównego stosunku liczby kobiet i mężczyzn 
w kolonii33. Mimo upływu lat i powolnego wzrostu liczby ludności osiedlający 
się na wyspie Europejczycy, Afrykańczycy, czy też potomkowie niewolników 
emigrujący z Karaibów bądź Ameryk, byli niemal bez wyjątku mężczyznami. 
Problem więc stale narastał. Nie zmieniła tego również polityka władz hiszpań-
skich, które prowadząc bez sukcesów akcję kolonizacji wyspy, zsyłały na nią 
więźniów politycznych z Hiszpanii. W czasie kolejnych powstań o niepodległość 
Kuby dołączyli do nich również kubańscy powstańcy. Jednak i Kubańczykom 
trafiającym na Fernando Poo tylko z rzadka towarzyszyły kobiety. Jakie mogły 
być następstwa takiego stanu rzeczy? Można je wyłuskać ze wspomnień naszego 
rodaka, który z powodu ówczesnej wiktoriańskiej moralności wspomniał o nich 
w nieco zawoalowanej formie: „Inną ujemną stroną osiedlenia Kubańczyków 
na wyspie Fernando Poo była ta okoliczność, że przybyli oni sami, tj. bez żon 
i rodzin. Brakowi temu zaradzali jak mogli, naturalnie na niekorzyść mał-
żonków i ojców kolorowych dam Santa Isabeli, co sprawiło, że zapatrywania 
się matrymonialne tych ostatnich stawały się coraz bardziej elastycznymi, 
a wreszcie wyswobodziły się zupełnie z pod jarzma wszelkiego niedogodnego 
porządku rzeczy, dopasowując się do upodobań chwili. Za pierwszymi przy-
kładami pospieszyła też niebawem cała młoda kolorowa generacja”34. Czy 
można więc sadzić, że na wyspie doszło do rozprzężenia obyczajów, które dla 
przybywających do Afryki po raz pierwszy było skandaliczne i szokujące? Co 
kryło się pod użytym przez polskiego podróżnika określeniem „elastyczność 
zapatrywań matrymonialnych”?

O tym jak wielki był dysonans pomiędzy Afryką a Europą i z jakimi pro-
blemami codziennymi borykała się hiszpańska kolonia, świadczy najlepiej 
fragment rozmowy pomiędzy komendantem portu i gubernatorem Fernando 

33 Port w Clarence Town, późniejszym Santa Isabel, miał status wolnego od momentu 
założenia osady przez Brytyjczyków w 1827 roku. Sytuacja ta trwała również w czasach real-
nego przejęcia kontroli nad wyspą przez Hiszpanów. O tym jak znaczna liczba statków (przede 
wszystkim brytyjskich) zawijała na wyspę najdobitniej świadczą wyliczenia Dolores Cantús. 
Wedle nich tylko w roku 1860 port odwiedziło 158 statków i okrętów pod banderami należącymi 
do siedmiu różnych krajów. Liczba ta przekładała się na około dwa do trzech tysięcy marynarzy 
goszczących corocznie na Fernando Poo. D.G. C a n t ú s, Fernando Poo: Una Aventura Colonial 
Española en el África Occidental 1778–1900, Valencia 2004, s. 466.

34 S.S. Ro g o z i ń s k i, Wyprawa..., dz. cyt., s. 234.
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Poo z opowiadania pt. Dla zabicia czasu: „Od jutra muszę wydać rozporządzenie, 
żeby żaden Bubis nie śmiał się nago na ulicach pokazywać – rzekł stanow-
czo. Wszyscy muszą mieć czyste koszule i spodnie. Bubis w czystej koszuli? 
– Czyżbyśmy byli w przededniu skończenia świata? Czystej czy brudnej, ale 
dłużej tej rażącej nieprzyzwoitości tolerować nie chcę. Siostry Miłosierdzia35, 
skarżą się ciągle, że to demoralizuje dziewczęta misyjne, pozbawia je dziewi-
czej skromności. Don Chrisostomo parsknął cynicznym śmiechem. Czego się 
pan śmiejesz? –zapytał gubernator. [...] Mil excusas, senor Don Elviro. Ale ta 
dziewicza skromność. Gdy pomyślę o Margaricie, która także jest wychowanką 
sióstr... Nie! Nie! To kapitalne, na mój honor! Fernandopoolskie westalki! Niech 
zginę, jeżeli one już w pieluchach nie zasługiwałyby u Rzymian na zagrzeba-
nie żywcem...”36. Oczywiście rozmowa ta jest wytworem literackiej fantazji 
Hajoty, jednak można założyć, że przytoczony fragment dobrze odzwierciedla 
problemy miejscowych władz. Wiemy, że żona polskiego plantatora często go-
ściła na Santa Marii przedstawicieli miejscowej kolonialnej elity, w tym także 
gubernatora. Była bardzo dobrze zorientowana w problemach spędzających 
sen z powiek reprezentantom hiszpańskiej korony. O ile fragment powołujący 
się na czystość obyczajów panującą w Rzymie jest całkowicie chybiony, to 
passus odnoszący się do bliżej nieznanej Margarity i obyczajowości miejsco-
wych mammies37 wydaje się przynajmniej zastanawiający. Jak rozumieć aluzje 
komendanta portu do prowadzenia się mieszkanek Santa Isabel? 

Z pomocą przychodzą nam źródła. Co ciekawe, o wiele łatwiej znaleźć 
odpowiedzi na tak postawione pytania w spuściźnie pozostawionej przez nie-
liczne kobiety które bawiły na Fernando Poo w tamtym czasie, niż w pismach 
autorstwa mężczyzn... Wśród nich na czoło wysuwają się książki autorstwa 
Hajoty, zawierające poważną dawkę wspomnień i obserwacji miejscowych 
stosunków męsko-damskich. Choć dziś powieści, które wyszły spod pióra 
Heleny Boguskiej mogą się wydać współczesnemu czytelnikowi cknym za-
kalcem literackim, dobrym jako lektura do poduszki dla pensjonarek w epoce 
naszych prababć, to jednak poczynione w nich obserwacje, zwłaszcza te od-
noszące się do moralności i obyczajów panujących na Fernando Poo, są nie 

35 Siostry Miłosierdzia – chodzi o kobiecy odpowiednik męskiego katolickiego zakonu kla-
retynów (claretians), Los Hijos del Inmaculado Corazón de Maria, którzy w 1883 roku osiedlili 
się na Fernando Poo. W roku później siostry z zakonu Las Religiosas Misioneras de la Iman-
culado Concepción, popularnie zwane klaretynkami, przybyły na wyspę. Głównym zadaniem 
kobiecego zakonu było pozyskiwanie nowych wiernych wśród tubylców, ale także nawracanie 
na łono kościoła baptystów i metodystów, którzy w znacznej liczbie zamieszkiwali Santa Isabel.

36 H a j o t a, Z dalekich lądów..., dz. cyt., s. 52n (Nowela Dla zabicia czasu).
37 Mami, l. m.: mammies – w miejscowej, żargonowej angielszczyźnie „kobieta”.
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do przecenienia. Tym bardziej, że autorzy innych publikowanych ówcześnie 
źródeł odnoszących się do Fernando Poo, w przeciwieństwie do Hajoty, w in-
teresującej mnie kwestii, byli zwykle wstrzemięźliwi. Znaczenie tych źródeł 
literackich jest tym większe, że nasza rodaczka goszcząca przez ponad dwa 
lata na wyspie, czerpała inspiracje w większości z otaczającej ją kolonialnej 
rzeczywistości. Opisując realia obyczajowe Afryki, tak scharakteryzowała sy-
tuację Europejczyków: „w Afryce nie brak było młodziutkich Murzynek, a gdy 
dobrze poszło i Mulatek, na których wdzięki oko Europejczyka, wyszkolone 
dłuższym pobytem na Czarnym Lądzie staje się coraz wrażliwsze”38. Innym 
razem wspomina, że: „[...] na żaden wdzięk kobiecy zmysły Europejczyka 
pod równikiem nie stają się tak wrażliwymi jak na włosy. Dzięki przystępności 
wyrozumiałych cór Afryki, mogą oni nie zapomnieć, że istnieją na świecie 
piękne, powłóczyste oczy, ponętne, świeże usta, toczone kształty, atłesowe 
ciała, ale odczuwają po prostu głód, jedwabistych, długich splotów”39. Czyżby 
długie, proste włosy, będące symbolem europejskiej kobiecości, stały się wśród 
Europejczyków w Afryce czymś w rodzaju sentymentalnego fetyszu? Być może 
właśnie z tego powodu, jak wspominała po latach Hajota, Belgowie, którzy 
powracali z Wolnego Państwa Kongo i bawili krótko na plantacji Rogozińskich: 
„na mój widok wpadli po prostu w trans. Jeden zwłaszcza, z wąsami jak wie-
chy, którymi wiatr w najprzeróżniejsze sposoby miotał, ukląkł na pokładzie 
rozwiewając fałdy swego przybrudzonego burnusa Oh madame!, Oh madame! 
– powtarzał składając ręce – est ce possible!?”40.

Inny przykład miejscowego kolorytu obyczajowego odnajdujemy śledząc 
losy Mulatki o imieniu Teresita. W powieści Hajoty pt. Rosa Nieves znajduje 
się tylko niewielki fragment odnoszący się do jej osoby: „wieczór w małym 
kółku; zupełnie select. [...] Towarzystwo znajdowało się już w komplecie. 
Trzech najzaufańszych «podręczników» de la Rochy, jakeśmy ich nazywali, dalej 
doktór i komendanta portu ze swa przyjaciółką Teresitą, młodziutką mulatką, 
tak jasną i o włosach tak jedwabistych, że można ją było wziąć za kwarte-
ronówkę41. Uczta rozpoczęła się niezwłocznie. Atmosfera trochę etykietalna, 
stawała się coraz swobodniejsza. Początek dał Don Chrisostomo rzucając gałkę 
chleba między mocno odsłonięte piersi siedzącej naprzeciwko niego, Teresity, 
która pyszniąc się swoją jasną skóra korzystała z każdej sposobności, aby jej 
jak najwięcej pokazywać. I natychmiast zawiązał się między tem dwojgiem 

38 H a j o t a, Rosa Nieves, dz. cyt., s. 113.
39 H a j o t a, Ostatnia butelka, t. 1, dz. cyt., s. 46.
40 Tamże, s. 93n.
41 Kwarteronówka – jednej czwartej krwi Murzynka.
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typowy brzegowy42 flirt, zaczynający się zwykle od tego punktu, na którym 
się europejskie flirty kończą”43. Co ciekawe, czytając dziennik Rogozińskiego, 
pisany po czterech lata od powrotu z Fernando Poo, natrafiamy w nim pod 
datą 10 września 1895 roku, na niezwykle interesująca wzmiankę: „Śniły mi 
się najróżniejsze bzdurstwa; byłem w Fernando Poo niby, z Kaziem, wszystko 
zmienione ogromnie i oryginalne ruiny dawnych jakichś wielkich budowli. 
Muzeum tam nawet się znalazło z Bóg wie, co za oryginalnościami. Teresita 
(dawna putata44 Teodora) np. wypchana jako okaz mulatki i dwoje malców 
jako kwarteroni. No czy można sobie wyobrazić cos bardziej głupiego. Mu-
szę to, kiedy Teresicie opowiedzieć ciekawym, jaką minę zrobi?”45. Czyżby 
w powieści Hajoty i sennych reminiscencjach Rogozińskiego chodziło o jedną 
i tę samą osobę? Rogoziński (tym razem bez wymuszonej cenzury – pisze na 
własny użytek w dzienniku) nazywa Teresitę dziwką. Czy można idąc nieco 
dalej stwierdzić, że w hiszpańskiej kolonii kwitło zjawisko prostytucji jawnej, 
jak i ukrytej pod różnymi formami, z których zwłaszcza jedna, określana dziś 
mianem, sponsoringu (ówczesne utrzymanki i kochanice), nabrała szczegól-
nego znaczenia? Nieliczne źródła, które nie pomijają tej kwestii, zdają się to 
potwierdzać. Wiadomo dziś na przykład, że sąsiednia wysepka Corisco, znany 
była w XIX wieku wśród marynarzy pod nazwą Wyspy Miłości, z racji licznej 
rzeszy mammies, które świadczyły usługi seksualne46. Fernando Poo, Corisco, 
a także szereg innych portów afrykańskich łączyła z pewnością obecność por-
towych prostytutek, które w ten sposób dorabiały wykorzystując okazję jaka 
nadarzała się każdorazowo z przybyciem statków.

Jaka była profesja niektórych mieszkanek Santa Isabel: Teresity, Marga-
rity, Lily, Amandy del Cruzero (Rosy Nieves) i zapewne wielu im podobnych, 
można się przekonać obserwując losy kobiet będących bohaterkami książek 
polskiej pisarki. Tytułowa bohaterka powieści, Rosa Nieves była nastoletnią 
dziewczyną pochodzącą z Wysp Kanaryjskich. Po krótkiej miłosnej perypetii, 
została porwana i sprzedana w niewolę przez niedawnego adoratora. Później 
z własnego wyboru zaczęła w Europie wieść życie ekskluzywnej kokoty, która 

42 Mianem brzegowców (ang. West Coasters) nazywali się sami Europejczycy mieszkający 
na wybrzeżu zachodnioafrykańskim. Termin ten wprowadziła do literatury krajowej Hajota, 
a w świecie upowszechniła Mary Kingsley.

43 H a j o t a, Rosa Nieves, dz. cyt., s. 117–119. Juan de la Rocha – gubernator Fernando Poo 
wcześniej pełniący obowiązki komendanta portu.

44 Putata – (hiszp. puta – „dziwka”).
45 BJ, S.S. Ro g o z i ń s k i, Dziennik pisany..., dz. cyt., s. 128. Kaziu, czyli Kazimierz, oraz 

Teodor byli braćmi Stefana. Teodor przez dłuższy czas gościł na posiadłości Rogozińskiego 
pomagając w jej zarządzaniu.

46 I.K. S u n d i a t a, From Slavery..., dz. cyt., s. 47.
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staczając się trafiła w końcu na Fernando Poo. Tutaj, ku oburzeniu miejscowej 
społeczności (jest białą kobietą), zmuszona okolicznościami oferowała swoje 
usługi również Murzynom. Jak zanotowała żona Rogozińskiego odmalowując 
ówczesne poglądy na temat obyczajów: „biała kobieta sprzedająca się Murzy-
nowi..., to już ostatni wyraz upodlenia”47.

Literackie bohaterki powieści Hajoty słynęły ze swych wdzięków wśród 
miejscowych oficerów, urzędników i kapitanów statków. Kwestią jaka nasuwa 
się niemal automatycznie, gdy myśli się o tematyce utworów podjętej przez 
pisarkę, jest pytanie o przyczynę takich zainteresowań autorki? Dlaczego 
Hajota często w swej afrykańskiej twórczości odwołuje się do motywów 
seksualnej swobody kolonialnych obyczajów? Czy był to wyraz szczególnej 
fascynacji tym, co było do tej pory tabu dla wychowanej na warszawskich 
pensjach autorki? A może wynikało to z chęci zainteresowania nie tylko 
czytelniczek nad Wisłą (do których adresowała swą twórczość Hajota) ale 
również i mężczyzn? Lub też, jak wskazują również inne źródła, było to 
wynikiem inspiracji czerpanej obficie z codzienności na Wyspie Węży48? 
Wydaje się, że życie mieszkańców Santa Isabel „w cieniu czerwonych latarni” 
rzeczywiście kwitło w najlepsze, bo chyba z tych właśnie powodów Mary 
Kingsley, tak dosadnie opisała atmosferę hiszpańskiej kolonii: „Clarence, nie, 
całe Fernando Poo stało się tak gwarne i rozpustne, że mogło przyprawić 
Paryż i Monte Carlo o rumieniec”49. 

Kolejny fragment cytowanego już opowiadania Hajoty, odnoszący się do 
wspominanej wcześniej Margarity, zdaje się rozwiewać wątpliwości, co do 
sposobu zarobkowania Mulatki: „Twarz jej przy tej kontemplacji, mogła była 
posłużyć malarzowi dla uosobienia wpółdzikiej, chmurnej a jednocześnie 
przepaściści rzewnej poezji; w gruncie rzeczy dziewczyna zajęta była cała 
obrachowywaniem przypuszczalnej wartości naszyjnika, a to dla zdania sobie 
sprawy z korzyści, jaką w tej popołudniowej sennej porze wdzięki jej odniosły 
– gdyż naszyjnik był podarunkiem pewnego oficera, z którego domu właśnie 
przed chwilą wyszła”50. 

Również zwykle powściągliwy Rogoziński, po pierwszych wizytach na 
wyspie w latach 1883–1885, był szczerze poruszony miejscową swobodą 
zachowań: „Obyczaje, jak łatwo można sobie wyobrazić, są lekkie do nec 

47 H a j o t a, Rosa Nieves, dz. cyt., s. 194.
48 Czasami nazywano tak Fernando Poo ze względu na mnogość gatunków tych gadów.
49 „Clarence, nay, the whole of Fernando Poo, was about to become so rackety and dissipa-

ted as to put Paris and Monte Carlo to blush ”. M.H. K i n g s l e y, Travels in West Africa, London 
1965, s. 50.

50 H a j o t a, Z dalekich lądów..., dz. cyt., s. 38 (Nowela Dla zabicia czasu).

Hajota, Rogoziński i „Fanny Po ladies”



128

plus ultra [do wyczerpania możliwości] i niema kobiety, zdaje się na całem 
Fernando Poo, którą by można nie wyłączać z dobrego towarzystwa”51. Nie 
mniej zszokowany zachowaniem Europejczyków i Afrykanek w hiszpańskiej 
kolonii był goszczący na Santa Marii, radomski adwokat Jawornicki. W jed-
nym z serii artykułów, publikowanych na łamach „Tygodnika Ilustrowanego”, 
zanotował z oburzeniem: „Niepodobna mi jeszcze pominąć milczeniem 
szczególnego zwyczaju szeroko upowszechnionego na Fernando-Po. Prze-
bywający tam biali, czy to w charakterze kupców, czy też urzędników, są po 
większej części ludźmi żonatymi. Wyjeżdżając jednak do kolonii, małżonki 
swe pozostawiają w kraju, nie chcąc narażać na skutki zabójczego klimatu, 
natomiast na miejscu wchodzą z kolorowymi kobietami w nowe związki 
małżeńskie, zwane „á la mode du payes” [związkami na modę krajową]. 
Małżeństwa tego rodzaju jeszcze bardzo niedawnymi czasy uświęcane były 
uroczyści. Wychodziły w kościele zapowiedzi, następował ślub, wesele, 
słowem wszelkich form prawnych i zwyczajowych dopełniano, z wyjątkiem 
spisania aktu ślubu. Związek tego rodzaju ważny był tylko na czas pobytu 
białego małżonka w kolonii i zrywał się bez dalszych następstw z chwila 
powrotu do Europy. Z przybyciem misjonarzy do Santa Isabel [w 1883 roku] 
zwyczaj uświęcania tego rodzaju małżeństw ustał zupełnie, pomimo tego 
jednak biali i dziś jeszcze przez zatajenie rzeczywistych swoich stosunków 
rodzinnych, dopełniają niekiedy dawnej formy, powszechniejsze jest jednak 
pożycie wprost na wiarę”52. 

Można chyba uznać, że tego rodzaju związki, będące w rzeczywistości 
bardziej uroczystą formą konkubinatu, były zwycięstwem Afrykanek, które 
wymuszały formalno-obyczajową oprawę na zainteresowanych Europej-
czykach. Zabezpieczały one w ten sposób interesy ich samych oraz dzieci, 
a także podnosiły swą pozycję społeczną. Z drugiej strony można chyba 
założyć, że najbardziej atrakcyjne (zwłaszcza słynące z urody Mulatki) były 
w ten sposób zachęcane przez Europejczyków do rezygnacji z oferowania 
swych usług innym mężczyznom złaknionym ich wdzięków. Można więc po-
wiedzieć, że profity były obustronne53. Trzeba również dodać, że tak ważny 
w przypadku innych kolonii czynnik szybszej nauki miejscowego języka od 
takich właśnie „krajowych żon”, z angielskiego często nazywanych po prostu 

51 S.S. Ro g o z i ń s k i, Z podróży S. S. Rogozińskiego. Rozdz. XXIV, „Tygodnik Ilustrowany”, 
1885, nr 138, s. 128.

52 A.M. J a w o r n i c k i, Listy z Afryki, „Tygodnik Ilustrowany”, nr 307, 1888, s. 313.
53 Europejczyków do akceptacji takich związków w istotnym stopniu skłaniała obawa przed 

zarażeniem się chorobami wenerycznymi. Choć nie bez znaczenia pozostawały przecież, także 
inne obowiązki domowe, jakie wykonywały tego typu „żony”. 
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sleeping dictionaries, nie odgrywał na Fernando Poo znaczącej roli54. Henry 
Roe – jeden z pierwszych misjonarzy reprezentujących Primitive Methodist 
Church na wyspie – wspomina, że tego typu prośbom o zalegalizowanie 
powagą Kościoła takich związków stanowczo odmawiano, choć nie należały 
one do wyjątkowych55. Jednak z czasem chęć pozyskania nowych wiernych 
i rywalizacja pomiędzy misjonarzami różnych kościołów doprowadziły na 
Fernando Poo – podobnie jak w innych częściach Afryki – do znacznej libe-
ralizacji przyjętych norm obyczajowych.

Przedstawione powyżej poglądy świadków minionych wydarzeń były typo-
wym spojrzeniem obarczonym balastem epoki znajdującej się pod przemożnym 
wpływem kultury brytyjskiej. Powszechna wówczas anglomania dosięgła niemal 
wszystkich warstw kultury i życia codziennego, docierając również do zachod-
nioafrykańskich wybrzeży. Angielskiej modzie i obyczajom hołdowali więc na 
Czarnym Lądzie zarówno Europejczycy, jak i na swój sposób wybiórczo również 
Afrykańczycy. Jednymi z kluczowych słów oddających najlepiej ducha okresu 
wiktoriańskiego były z pewnością: cnotliwość, przyzwoitość i nieświadomość 
seksualna56. Wzorem do naśladowania, kopiowanym w miarę możliwości przez 
wszystkie ówczesne damy i dżentelmenów, był dwór królewski i jego najbliższe 
arystokratyczne otoczenie nadające ton i wyznaczające normy. W obrębie rodziny 
ciągle był to czas niepodlegającego dyskusji autorytetu męża i ojca, który jed-
nak powoli słabł, wraz z postępującą emancypacją kobiet. O ile pewne kanony 
zachowań posunięte do absurdu nakazywały zakrywać nagie nogi fortepianów 
– tak by nie budziły nieprzyzwoitych skojarzeń – o tyle inne zakładały cichą 
zgodę na wczesną inicjację seksualną mężczyzn (najczęściej w nielegalnych 
przecież w Wielkiej Brytanii domach publicznych), która oczywiście była nie-

54 Większość mieszkańców kolonii mówiła żargonowym pigeon English, choć oficjalnie 
językiem urzędowym był hiszpański. Przyjeżdżającym z metropolii Hiszpanom łatwiej było 
nauczyć się podstaw angielskiego od miejscowych synów Albionu, niż korzystać z usług pełnych 
wdzięku nauczycielek. Ze względu zaś na odrazę, jaką czuli Europejczycy już na samą myśl 
o bliższym obcowaniu z Bubiskami, kolejne generacje urzędników raczej nie zadawały sobie 
trudu by nauczyć się języka autochtonów, i w kontaktach z nimi korzystały z pośrednictwa 
lokalnych tłumaczy.

55 H. Ro e, Fernando Po Mission: a Consecutive History of the Opening of our First Mission 
to the Heathen, with Notes on Christian African Settlers, African Scenery, Missionary Trials and 
Joys, London 1882, s. 65.

56 „W mieszczańskim domu połowy XIX wieku sprawy seksu musiały być utrzymywane 
w tajemnicy, a poza domem, zarówno w Norwegii, jak i w Wielkiej Brytanii, czyniono wiele by 
w myślach i uczynkach zapanowała czystość. Jeden z czołowych reprezentantów obyczajowej 
cenzury tamtych czasów stwierdził, że w książce nie powinno znaleźć się nic, co mogłoby 
wywołać rumieniec na twarzy „młodej osoby”, A. B r i g g s, P. C l a v i n, Europa dwóch stuleci 
1789–1989, Wrocław 2000, s. 204n.
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pożądana u kobiet. Te same zasady obyczajowe uznawały jednocześnie każdy 
pozamałżeński kontakt seksualny kobiety za naganny, a kobietę która się go 
dopuściła określały mianem „kobiety upadłej” – podobnie jak wszystkie prosty-
tutki i panny z nieślubnymi dziećmi57. Hipokryzja obyczajowa postpurytańskiej 
mentalności epoki wiktoriańskiej stała się jej elementem rozpoznawczym i sięgała 
samych szczytów. Jak dowodzą najnowsze badania królowa Wikoria – symbol 
i ucieleśnienie ideałów epoki miała na swym koncie (po śmierci męża) aż dwa 
długoletnie romanse ze służącymi, przy czym w ostatni, trwający kilkanaście 
lat, uwikłany był hinduski żonaty służący Abdul Karim58. 

O tym jak odmienne były oficjalne normy obyczajowe obowiązujące 
wówczas w Europie i Afryce najlepiej przekonuje fragment listu zakochanego 
Rogozińskiego. Po kilkutygodniowym wspólnym pobycie z Hajotą w Paryżu, 
który był początkiem ich gorącego romansu i w finale małżeństwa, tak w liście 
wspominał moment ich rozstania w Paryżu: „Gdy stanę przed Tobą, skarbie 
mój daj mi, coś mi odmówiła, gdym się żegnał z Tobą, daj mi ucałować te 
usta, których jestem spragniony”59. Jak słusznie zauważył w swych badaniach 
Tyriakin, sztywne i surowe normy salonowe obowiązujące wśród członków 
klasy średniej w Europie czyniły Czarną Afrykę w typowych wyobrażeniach 
ówczesnych Europejczyków erotyczną ziemią obiecaną. W uskutecznianiu 
takiego obiegowego wizerunku Afryki, przenikającego do powszechnej świa-
domości, znaczny udział miała sztuka (zwłaszcza malarstwo) prezentująca 
ponętne Czarne Wenus i haremowe piękności. Pieniądze, kariera i chęć przeżycia 
przygody, stawały się więc tak samo ważnym motywem wyjazdów jak chęć 
uwolnienia się spod sztywnych zasad moralnych i zasmakowania zakazanych 
seksualnych przyjemności egzotycznej Afryki60. 

Oczywiście można założyć, że literackie bohaterki stworzone przez 
Hajotę są jedynie wytworem fantazji pisarki. Jednak każdy, kto choć trochę 
wnikliwiej poznał pisarstwo Boguskiej, weryfikując je w oparciu o źródła 
odnoszące się do Fernando Poo, łatwo odkryje, że autorka najczęściej tylko 
w nieznacznym stopniu zmieniała rzeczywistość – obficie korzystając z go-
towych wzorców osobowych zastanych na afrykańskim wybrzeżu61. Czytając 

57 W. L i p o ń s k i, Dzieje kultury brytyjskiej, Warszawa 2004, s. 505n.
58 S h r a b a n i  B a s u, Victoria and Abdul: the True Story of the Queens’ Closest Confidant, 

New Delhi 2010.
59 BJ, K.  Z a k r z e ń s k i, Życiorys Stefana Szolc Rogozińskiego..., dz. cyt., s. 88.
60 E.A. T i r y a k i n, White Woman in Darkest Africa..., art. cyt., s. 209–238.
61 Poza tym, jak otwarcie przyznała w jednym z przypisów do opowiadania: „Fakt ten jak 

wiele innych szczegółów w niniejszej w noweli, wzięty jest z wprost z rzeczywistości”. H a j o t a, 
Nowela Dla zabicia czasu, s. 83.
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opowiadanie Hajoty pt. Dla zabicia czasu, którego bohaterem jest Amah 
Hollis-mieszkający w Santa Isabel Potonegr, stykamy się z światopoglądem, 
który mógł być kontrowersyjny dla Europejczyka, nie tylko w XIX wieku. 
Afrykańczyk podczas rozmowy z Hiszpanem – komendantem portu, wspomi-
na z dumą o swojej żonie o imieniu Lily, która: „Mulatką się urodziła i była 
piękna! Piękniejsza od białych kobiet, bo skórę miała jak złoto, a przy tem 
włosy długie i gładkie. Na czarnych patrzyła z góry. [...] Białych tylko znała 
i to nie byle, jakich clarków, ale samych oficerów i urzędników. Na przykład 
kapitan Roquelli [...] zawsze jej śliczny dash62 z Europy przywiózł, tak ją 
kochał. Zabierał ją ze sobą na południe, a z jakiemi honorami był dla niej! 
W kajucie kapitańskiej sypiała i swoje rzeczy tam miała i szampana piła [...] 
Zacna niewiasta! – wykrzyknął komendant z drwiącym entuzjazmem. Otóż 
wzór do naśladowania! A założyłbym się, że nie on jeden miał prawo do jej 
pamięci, bo przy tak czynnem życiu, jakie wiodła, musiało się przewinąć wielu 
innych, którzy także pamiątki zostawiali. [...] Naturalnie, że było ich wielu, 
bardzo wielu – odpowiedział Amah dumnie. Było i Hiszpanów kilku. A już, co 
najlepiej świadczy o jej urodzie i sprycie, to, że nawet oni hojnymi się dla niej 
stali”63. Nie wiadomo czy obserwacja Hajoty w różnicy postrzegania wielości 
partnerów seksualnych była świadoma czy też przypadkowa, z pewnością 
jednak była prawdziwa. To, co było dowodem upadku i moralnego zepsucia 
Lily dla Europejczyka, wydawało się Afrykańczykowi tylko symbolem jej po-
wodzenia i mądrości. Różnicę w mentalności, wręcz zderzenie kultur, widać 
było jeszcze wyraźniej choćby w postrzeganiu samotnych kobiet z dzieckiem. 
W Afryce zwykle były traktowane życzliwie dlatego, że dowiodły swej płod-
ności, podczas gdy w Europie zwykle patrzono na nie nieprzychylnie, poprzez 
pryzmat pruderyjnej obyczajowości. Również w tym sensie Fernando Poo, 
podobnie jak inne miejsca w Afryce, mogło rzeczywiście „przyprawić Monte 
Carlo lub Paryż o rumieniec”64.

Wiele trudności sprawia dziś interpretacja tekstu Mary H. Kingsley. Opi-
sując swe wrażenia z wizyty na Fernando Poo w połowie lat dziewięćdzie-
siątych XIX wieku, podróżniczka nazwała miejscowe kobiety (parafrazując 
nazwę wyspy) „The Fanny Po ladies”!65 Choć rzeczownik lady zdecydowanie 
łagodził tę nie mającą analogii po polsku konstrukcję językową, można uznać, 
że słowo fanny odnoszące się w języku nieformalnym do żeńskich genita-

62 Dash – w żargonowej angielszczyźnie „podarunek”.
63 H a j o t a, Nowela Dla zabicia czasu, s. 73n.
64 M.H. K i n g s l e y, Travels in West Africa, dz. cyt., s. 50.
65 Tamże, s. 72.
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liów66, jest nazbyt śmiałe – jeśli wziąć pod uwagę autora i czas pierwszego 
wydania książki (styczeń 1897). Nie odnotowuje go skrupulatny słownik 
języka angielskiego Chambersa z 1898 roku. Jeden z największych słowników 
internetowych języka angielskiego, dictionary.com podaje, że etymologia sło-
wa fanny jest bliżej nieznana, a moment jego pojawienia się w literaturze to 
lata 1925–193067. Skąd zatem w tekście z roku 1897 wzięło się słowo fanny? 
Być może egzystowało ono już u schyłku XIX wieku w języku potocznym, 
a stamtąd przeniknęło do literatury. Innym wytłumaczeniem śmiałego zwrotu 
użytego przez Mary Kingsley na określenie dosyć swobodnie prowadzących 
się mieszkanek Fernando Poo, może być jej chęć nawiązania do tytułowej 
Fanny Hill – bohaterki skandalizującej powieści Johna Clelanda z 1748 roku. 
Tym samym w inteligentny sposób, nie łamiąc jednocześnie konwenansów 
językowo-obyczajowych, odwoływała się brytyjska podróżniczka do skojarzeń 
erotycznych, jakie nieuchronnie wiązały się z tą literacką postacią. Opisując 
mieszkańców wyspy, Mary Kingsley tak zilustrowała spotkane w hiszpańskiej 
kolonii kobiety: „Ci-Poo Damy na całym Zachodnim Wybrzeżu słyną ze swojej 
urody, i jest to opinia jak najbardziej zasłużona. Niektóre z nich mają często 
pewną domieszkę krwi hiszpańskiej, która nadaje ich twarzom większej 
subtelności: delikatne małe nozdrza, niezbyt mięsiste usta, błyszczące włosy, 
i pewien rodzaj zmysłowego spojrzenia”68.

Wszystkie trzy wydanie Travels in West Africa (z lat: 1897, 1900, 1965) 
zawierają kontrowersyjny zwrot „Fanny Po ladies”. Z tą jednak różnicą, że 
wydanie pierwsze i drugie umieszczają słowa „Fanny Po”69 w cudzysłowie, 
łagodząc konstrukcję zwrotu, a ostatnie wydanie pomija cudzysłów. Najnow-
sza edycja pracy Mary Kingsley została opracowane na bazie popularnego 
i skróconego wznowienia z 1900 roku. Jednak można uznać, że nawet w roku 
1900, słowo fanny używane w znaczeniu wulgarnym, byłoby nie do przyjęcia 
w języku formalnym. Z drugiej strony, najprawdopodobniej jeszcze nie egzy-

66 Wielki słownik angielsko-polski PWN-Oxford, red. J. Linde-Usienkiewicz, Warszawa 2002, 
s. 427. Znaczenie słowa fanny „pupa” odnosi się do języka amerykańskiego, ale jego seksualny 
charakter jest podobny.

67 http://dictionary.reference.com/browse/fanny?s=t [07.05.2012].
68 „The Fanny Po ladies are celebrated for their beauty along the West Coast, and very 

justly. [...] The Fanny Po ladies have often a certain amount of Spanish blood in them, which 
gives a decidedly greater delicacy to their features: delicate little nostrils, mouths not too heavily 
lipped, certain gloss on their hair, and light in the eye”. M.H. K i n g s l e y, Travels in West Africa, 
dz. cyt., s. 72. Zwrot: „Fanny Po ladies” jest szczególnie trudny do przetłumaczenia ze względu 
na grę słów odnosząca się do nazwy wyspy, i dwuznaczności zdrobnienia Fanny (od Frances). 

69 „The Fanny Po” ladies [...]”, M.H. K i n g s l a y, Travels in West Africa, London 1897; 
London 1900, s. 72.
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stowało w języku samodzielnie. Cudzysłów znika więc dopiero w wydaniu 
dwudziestowiecznym, i jest to celowa ingerencja wydawcy, który chciał uczynić 
tekst książki adresowanej głównie do studentów bardziej zrozumiałym dla 
czytelnika. W takim wypadku sens tej wydawałoby się małoznaczącej zmiany 
podjętej przez wydawcę był jak najbardziej usprawiedliwiony. Tym bardziej 
jeśli weźmie się pod uwagę, że powieść Clelanda do której aluzją mogły być 
słowa: „Fanny Po ladies”, jest dziś słabo znana. 

Czy w tyglu narodowości, jakim była kolonia Fernando Poo żyją dziś 
potomkowie nie tylko Hiszpanów, Portugalczyków, Anglików, Kubańczyków, 
ale i Polaków? Czy brat Stefana Rogozińskiego, Teodor Scholtz pozostawił na 
wyspie jakieś spadkobierców? Patrząc na ówczesne środki i metody antykon-
cepcji można chyba sądzić, że nie były one zbyt skuteczne. Jak wspominała 
Hajota, zgodnie z panującym ówcześnie powszechnym przeświadczeniem: 
„[...] specjalne klimatyczne warunki Afryki, sprzeciwiające się w tak dowie-
dziony sposób prokreacyi Europejczyków na Czarnym Lądzie, a tem samym 
i kolonizacyjnym zamiarom na szeroką skalę, zabezpieczały ją przeciwko nie-
spodziankom macierzyństwa”70. W nieco innej sytuacji były liczne afrykańskie 
kobiety, które nie odczuwały tego typu przypadłości i, wedle Burtona, chcąc 
uniknąć niepożądanej ciąży stosowały tradycyjne środki antykoncepcji: mielone 
orzechy kola zmieszane z sokiem cytrynowym71.

Wiemy, że Stefan S. Rogoziński i Helena Boguska nie mieli dzieci, nie tylko 
w okresie małżeństwa, ale i później, z innymi partnerami. Przytaczana przez 
Hajotę stereotypowa opowieść na temat wpływu klimatu tropikalnego chronią-
cego przed „niespodziankami macierzyństwa” sprawdziła się. Co ciekawe, już po 
powrocie do kraju, kiedy małżeństwo Rogozińskich zaczęło się rozpadać, Hajota 
wystąpiła z oryginalnym wnioskiem o unieważnienie małżeństwa. Jak wspominał 
podróżnik: „Henrykiem VIII niestety nie jestem – ale tyranizować się dać przez 
niedorzeczne prawa też nie dam! Pochłonęło to przecież już przeszło 2400 rubli 
z mojej kieszeni – a sprawa taka prosta: Unieważnić małżeństwo, które nie było 
consumatum, z czem ona wystąpiła i ja się zgadzam i poprę (zadeklarowawszy 
pod przysięgą to samo jako prawdziwe) rozwiązania nienaturalnego węzła”72. 
Wydaje się wręcz niemożliwe, żeby po siedmiu latach małżeństwa zawartego 
przecież z miłości, rzeczywiście nie doszło do jego konsumpcji. Jak określiła 
to żartobliwie za Boyem-Żeleńskim Halina Szumańska-Grossowa, Hajota sta-

70 H a j o t a, Ostatnia butelka, t. 2, s. 43.
71 „There, also, kola powders finely ground are drunk in wineglassful of lime juice by those 

who do not wish to become mothers”. R.F. B u r t o n, Wanderings in West Africa, t. 2, New York 
1991, s. 227.

72 BJ, S.S. Ro g o z i ń s k i, Dziennik pisany..., dz. cyt., s. 269.
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rała się zostać „konsystorską dziewicą”73. Na ile była to prawda i czy były inne 
przyczyny takiego postępowania nie dowiemy się już zapewne nigdy... Można 
jednak przypuszczać, że ciche porozumienie skłóconych małżonków musiało 
mieć związek z ich ówczesną sytuacją. Rogoziński w swym dzienniku z 1895 
roku notuje: „Tylko daj Panie Boże, jeżeli ma nadejść pożegnanie świata, by to 
było po uzyskanym rozwodzie, aby dręczyciel mój i horror H. Nie mogła szarpać 
jeszcze z moich resztek cokolwiek! Ta myśl zawsze mnie goryczą napełnia”. 
Z drugiej strony list Hajoty do matki opatrzony datą 3 października 1896 roku 
i wysłany ze słynnego uzdrowiska Maran, zawiera następującą informację: „Ma-
muchno najdroższa – ja rozporządziłam już moim losem, och ten jest w moim 
ręku. Jestem narzeczoną Waldemara, jak tylko dostanę rozwód zaślubię go”74. 
Wiemy również, że mniej więcej w tym samym czasie przebywający w Bonn 
Rogoziński, był uwikłany w gorący romans z Gabrielą White, nota bene żoną 
najlepszego i jedynego w tamtym czasie przyjaciela, Harolda, który pozostawił 
małżonkę w Antwerpii, a sam pracował w Egipcie75. Prawdopodobnie właśnie 
zamiary matrymonialne państwa Rogozińskich i kwestia finansowa przesądziły 
o zgodnej linii postępowania w sprawie rozwodu.

Już z wyliczeń Reclusa wiemy, że liczba Europejek na Fernando Poo 
była znikoma76. Nie wiemy niestety dokładnie ile białych kobiet przebywało 
na wyspie w latach 1889–1891, kiedy gościła tam Hajota. Można jedynie 
przypuszczać, że wszystkie z nich dało się policzyć na palcach dwóch rąk. 
Znaczną część z nich stanowiły siostry zakonne klaretynki77. Jak wynika ze 
źródeł, jedynymi poza Hajotą reprezentantkami płci pięknej rodem z Europy 
były żony miejscowego pastora i urzędnika kompanii żeglugowej Transatlan-
tica78. Czy można się zatem dziwić, że Rogoziński był chorobliwie zazdrosny 
o swoją młodą, piękną żonę, która na każdym kroku spotykała się z adoracją ze 
strony setki miejscowych amantów? A przecież prócz nich o względy literatki 
zabiegali także goście i podróżni. Jak pisała Hajota, podczas jednej z wizyt 
w niedalekiej od Fernando Poo faktorii w Bonny: „white lady na bonnyjskim 

73 H. S z u m a ń s k a - G ro s s o w a, Podróże Stefana Szolca Rogozińskiego, Warszawa 1967, 
s. 341.

74 BJ, Listy Heleny Janiny z Boguskich Pajzderskiej vel Szolc Rogozińskiej z lat 1896–1919, 
rkps 9909 II, s. 20n.

75 BJ, S.S. Ro g o z i ń s k i, Dziennik pisany..., dz. cyt., s. 278n.
76 Por.: przyp. 7 i 14.
77 C. Fe r n á n d e z, Misiones i Misioneras en la Guinea española, Madryt 1962, s. 82–86; cyt. 

za: I.K. S u n d i a t a, From Slaving..., dz. cyt., s. 156, 149. W momencie rozkwitu hiszpańskich misji 
w 1917 roku na wyspie było osiemdziesięciu sześciu misjonarzy i trzydzieści sióstr zakonnych.

78 BJ, K.  Z a k r z e ń s k i, Życiorys Stefana Szolc Rogozińskiego..., dz. cyt., s. 76; S.S. Ro -
g o z i ń s k i, Wyprawa..., dz. cyt., s. 235.
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brzegu była takiem samym objawieniem jak dla powracających z głębi Konga 
Belgijczyków. Kapitan Herbert nie omylił się, więc, twierdząc [że pan Munro 
ajent faktorii] będzie w siódmym niebie!”79. Z tymże kapitanem Herbertem 
„przypadliśmy sobie do serca”80 – wspominała po latach. Również każdora-
zowa wizyta Hajoty w jednej z pięciu faktorii handlowych znajdujących się 
na wyspie była okazją do odebrania hołdów: „Kiedy hamak mój stanął przed 
faktoryjnym domem, znajdujący się w shopie ajent, pan Fynn wybiegł na moje 
spotkanie i z tym specjalnym szastaniem się, do którego przyzwyczaili mnie już 
brzegowi Europejczycy, a które w początkach śmieszyło mnie nadzwyczajnie, 
pomógł mi wysiąść, wołając jednocześnie boyów, aby wynosili maderski fotel 
na werandę i podawali piwo, claret i wszelkie inne napoje”81. W takiej sytuacji 
nie było już chyba nic dziwnego w tym, że żona polskiego podróżnika była 
gościem honorowym, który uświetniał każdą większą uroczystość na wyspie. 
Począwszy od roli matki chrzestnej nowego kościoła, kończąc na otwarciu 
dorocznej wielkanocnej walki kogutów w kubańskiej gospodzie82. Jak mógł 
na to wszystko reagować zajęty codziennymi interesami zakochany w żonie 
Rogoziński?

W świetle źródeł wydaje się, że większość pobytu na Fernando Poo Hajota 
spędziła w domu na plantacji Santa Maria. Pozbawiona towarzystwa innych 
kobiet, słabo mówiąca po hiszpańsku żona zazdrosnego plantatora spędzała 
długie popołudnia na werandzie domu pisując notatki do przyszłych afrykań-
skich powieści. Nie towarzyszyła mężowi podczas codziennych zajęć, a sama 
raczej nie opuszczała plantacji. Mimo, że była w sercu niemal niezbadanej 
afrykańskiej wyspy jej codzienną rzeczywistość stanowił dom i jego najbliższe 
otoczenie oraz „salony” miejscowych notabli. Jedynym wyjątkiem, odskocz-
nią „w tem szarym, brzegowem życiu, w którym człowiek tak łaknie jakiegoś 
urozmaicenia”83 były nieliczne wycieczki na kontynent i słynna wyprawa na 
Clarence Peak. Czy można się więc dziwić, że brak w afrykańskiej twórczości 
Hajoty tego, co Karen Blixen określiła mianem „rytmu Afryki, [...] tego co daje 
twórcy prawdziwe natchnienie: zespolenia się z ziemią i światem”?84 Autentyzm 
przeżyć pisarki odnaleźć można jedynie w dobrze jej znanej rzeczywistości 
werandowo-salonowej, którą poznała najlepiej i opisała w swojej literackiej 

79 H a j o t a, Rosa Nieves, dz. cyt., s. 99.
80 Tamże, s. 93.
81 Tamże, s. 157.
82 „Biała Seniora w naszej gospodzie, na naszej walce! Och Seniora nie odmawiaj nam tej 

wielkiej łaski!”, tamże, s. 178.
83 Tamże, s. 117.
84 J. G i e b u ł t o w i c z, Przedmowa, w: K. B l i xe n, Pożegnanie z Afryką, Warszawa 1965, s. 7.
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twórczości. Czy zatem wpływ na jej pisarstwo miał fakt, że była „białą kobietą 
na tem brzegu, gdzie Europejki są prawie mitem?”85.

Zaburzenie równowagi płci na Fernando Poo od samego początku istnienia 
kolonii stanowiło jeden z najistotniejszych problemów jej rozwoju. W sposób 
nieunikniony najpierw doprowadziło mieszkańców Santa Isabel do konfliktu 
z tubylcami, którzy mieli kobiety. Później, kiedy pojawiły się już nieliczne kobiety 
w obrębie społeczności miejskiej stolicy kolonii, wyłoniły się nowe problemy, 
wynikające w głównej mierze ze współzawodnictwa mężczyzn o wdzięki ciągle 
nielicznych, a często zamężnych, kobiet. Wielokrotnie większa dysproporcja płci 
wśród ludności białej w sposób nieunikniony przyczyniła się do wypracowania 
nowej obyczajowości kolonialnej – zaskakująco liberalnej seksualnie i szokującej 
dla Europejczyków, którzy wcześniej w Afryce nie byli. Biali mężczyźni, nie mając 
szans na spotkanie białych kobiet, wiązali się z Mulatkami bądź Murzynkami 
(Potonegryjkami). Tego rodzaju związki przybierały rożne formy od układów 
sponsorowanych poczynając, a kończąc na związkach niemal formalnych za 
jakie uchodziły „małżeństwa na sposób krajowy”. Pozostali, dla których nie 
wystarczyło kobiet, musieli wytrwać we wstrzemięźliwości, zadowalać się 
doraźnymi usługami prostytutek lub też starać się o względy kobiet już zaję-
tych – i w ten sposób czynić stały ferment wewnątrz niewielkiej społeczności. 
Sytuacja uległa zmianie dopiero w latach trzydziestych XX wieku, kiedy do 
Afryki zaczęło napływać coraz więcej białych kobiet. Był to jednocześnie mo-
ment znamionujący realny początek segregacji rasowej. 
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MURSI A TURYŚCI
O utowarowieniu relacji ludzkich1

„Wolność konsumowania dowolnej ilości obrazów 
jest zrównana z wolnością samą w sobie. 

Tworząc i konsumując obrazy, 
potrzebujemy ich wciąż więcej i więcej”.

Susan Sontag, On Photography, 19782.

Wszystkie kraje położone w szeroko rozumianym regionie Rogu Afryki 
doświadczają różnorakich problemów, które powodują, że nie są to państwa 
o wzmożonym ruchu turystycznym. Nie tylko ostatnie wydarzenia w większości 
tych krajów, ale i historia długotrwałych konfliktów są odpowiedzialne za taki 
stan rzeczy. Do pewnego stopnia zestawienie tego obszaru z turystyką wydaje 
się większości osób wręcz dziwne i zaskakujące. Turystyka jest dziś zapewne 
jednym z ostatnich możliwych do przywołania skojarzeń na przykład z Soma-
lią – media przyzwyczaiły nas, by kojarzyć ten kraj z wojną, głodem i piratami. 
Jeśli przyjąć, że częścią tego rejonu jest także Kenia i Tanzania, to znakomita 
większość turystów trafiająca w ten zakątek Afryki odwiedza właśnie te dwa 
państwa, które posiadają relatywnie rozbudowaną bazę turystyczną i znaczący, 
jak na warunki afrykańskie, ruch turystyczny. Oba te państwa należą do naj-
bardziej stabilnych politycznie i gospodarczo w regionie. Zarówno w Kenii jak 
i Tanzanii znajdziemy miejsca, które kojarzą się powszechnie jako kwintesencja 
Afryki: Masaj Mara, Serengeti, Kilimandżaro czy Zanzibar. Legenda „Pożegnania 
z Afryką” ma znaczący wpływ na kreowanie samego wizerunku Afryki, co u wielu 
turystów przekłada się na wybór celu podróży. Jeśli spojrzeć jednak na dynamikę 

1 Niniejszy artykuł powstał dzięki spotkaniom w Makki, przy okazji prowadzonych badań 
terenowych nad podgłówkami etiopskimi.

2 Tłumaczenie własne z wydania oryginalnego. Wydanie polskie: S. S o n t a g, O fotografii, 
Kraków 2009.
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przyjazdów okaże się, że to Etiopia dokonała najbardziej znaczącego skoku w tej 
dziedzinie. W latach 2000–2010 ilość turystów wzrosła tam ponad dwukrotnie, 
podczas gdy w Kenii w tym samym czasie jedynie 1,7 raza3. Na słabsze wyniki 
Kenii, a zwłaszcza dotkliwie odczuwalne załamanie się rynku w 2008 roku, 
miały przede wszystkim wpływ nagłośnione w mediach rozruchy po wyborach 
prezydenckich w 2007 roku. W państwach takich jak USA czy Wielka Brytania, 
z których przyjeżdża większość turystów, na rządowych stronach interneto-
wych umieszczono ostrzeżenia przed wyjazdem do Kenii. Podobne ostrzeżenia 
dotyczyły jednak Etiopii, która pod koniec 2006 roku rozpoczęła, za namową 
USA, ofensywę w Somalii. Mimo że na pograniczu z Erytreą nie ucichły jeszcze 
echa zadawnionego konfliktu, a w Ogadenie trwają krwawe starcia, Etiopia nie 
zanotowała spadku przyjezdnych. Wręcz przeciwnie, udało jej się przyciągnąć 
większą ich ilość niż kiedykolwiek wcześniej. Nie stało się tak dzięki globalnemu 
wzrostowi w turystyce, bowiem był to wyjątkowo słaby okres ze względu na 
światowy kryzys finansowy. Co zatem stanowi o sile turystyki w Etiopii? 

We wcześniejszych latach ruch turystyczny koncentrował się w centrum 
i na północy tego kraju. Do głównych atrakcji turystycznych prócz stolicy na-
leżą: wodospady Tys Issat, jezioro Tana z położonymi na wyspach klasztorami, 
kompleks pałacowo-zamkowy w Gonderze, skalne kościoły Lalibeli i Tigraj, góry 
Semien, święte miasto islamu Harer. Jednak wschodzącą gwiazdą turystyki 
etiopskiej jest dolina południowego biegu rzeki Omo. Na próżno tu jednak 
szukać parków narodowych, które mogłyby przyrodniczo konkurować z tymi 
w Kenii czy Tanzanii. Nie ma tu także oszałamiających zabytków, czy świadectw 
bogatej historii równych tym z północy kraju. To, co przyciąga turystów, to 
możliwość spotkania z bogatą kulturą wielu lokalnych grup etnicznych, jak 
choćby Hamar, Dassenacz, Arbore, Tsamai oraz Mursi. Czemu jednak to ta 
oferta coraz częściej wygrywa z atrakcjami północy? Co z perspektywy turysty 
jest podstawowym motywem wyboru Południowego Omo jako celu podróży? 
Czemu coraz więcej turystów chce spotkać się z Mursi?

Wśród elementów wpływających na wybór celu podróży i rodzaju waka-
cji istotne są nie tylko zainteresowania, typ uprawianej turystyki, snobizm, 
możliwości finansowe, sprawność fizyczna i intelektualna, ale także wyobra-
żenia na temat miejsca wyjazdu. Takie wyobrażenia można zaklasyfikować 
za Edwardem Brunerem do meta-narracji turystycznych, a zatem wyobrażeń, 
które tworzą wyjazd turystyczny przed rozpoczęciem, w jego trakcie oraz 
po powrocie do domu. Opinie tworzone po wyjeździe różnią się zwykle nie 
tylko od wyobrażeń tworzonych przed wyjazdem, ale także od rzeczywistości 

3 Wyliczenia własne na podstawie danych statystycznych WTTC (www.wttc.org).
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spotkanej na miejscu. Innymi słowy, relacje z wyjazdu odbiegają często od 
faktycznie przeżytych wydarzeń, a każda kolejna relacja z danego wyjazdu 
podlega ciągłym zmianom i transformacjom. Cechą nadrzędną meta-narracji 
jest nadanie danej lokalizacji turystycznej jednoznacznie charakteryzującego 
ją motywu, przy czym może mieć to miejsce w sposób zaplanowany (przemysł 
turystyczny), jak i spontaniczny (opinie turystów). Stworzenie meta-narracji 
uwypukla główne, najbardziej zrozumiałe elementy lokalnego środowiska, które 
zwiększają potencjalną atrakcyjność danego miejsca. Zależnie od potrzeb, może 
się to odbywać poprzez pominięcie czy ukrycie innych elementów lokalnej 
kultury. Zwykle najłatwiej jest dostosować nowe miejsca do starych wzorów, 
które są dobrze zakorzenione i powszechnie zrozumiałe4. Wykorzystanie ste-
reotypów do tworzenia meta-narracji, jest bardziej skuteczne, gdyż podobnie 
jak na rynku politycznym, nie natrafia się na barierę niechęci internalizacji 
u odbiorców – jak zobaczymy dalej, tym samym kluczem posługują się turyści 
zdający relacje ze swego pobytu w odległych miejscach. 

Możliwości wyjazdów turystycznych, które oferuje świat i które podejmują 
turyści są �������������������������������������������������������������bardzo bogate i zróżnicowane. Mamy zatem do czynienia z tury-
styką wypoczynkową, zwiedzaniem muzeów i zabytków, oglądaniem parków 
narodowych, wizytami w parkach rozrywki, agroturystyką, nauką języków, 
wyjazdami leczniczymi, turystyką sportową czy zakupową – praktycznie 
każdy wyjazd połączony z jakimś rodzajem aktywności tworzy kolejny typ 
turystyki, a większość wyjazdów jest hybrydą dostępnych możliwości. Jednym 
z istniejących typów, są wyjazdy do odległych i jak określają to sami turyści: 
„egzotycznych” miejsc, w których turysta jest nastawiony na delektowanie się 
odmiennością lokalnego środowiska (naturalnego, kulturowego, technicznego 
czy intelektualnego) od środowiska swojego zamieszkania, nawet jeśli ma to 
oznaczać niewygody (co zwykle jest częścią motywacji do podjęcia takiego 
wyjazdu). Tacy turyści często wybierają miejsce wyjazdu na podstawie opinii 
innych turystów, którzy relacjonują swoje wyjazdy, będąc dla nich cenionym 
źródłem informacji. Mamy tu do czynienia z upublicznieniem indywidualnych 
meta-narracji relacjonowanych po wyjeździe, które wpływają na meta-narracje 
(wyobrażenia) tworzone przez innych turystów przed wyjazdem. 

Co jest zatem meta-narracją Południowego Omo? „Dzikość!”. To co skłania 
turystów, aby tu przyjechać to marzenia o pierwotnej wspólnocie, o pierwotnych 
korzeniach. To chęć doświadczenia plemienności, prostoty i nieskomplikowa-
nego życia. To peryferyjność i niedostępność, kwintesencja egzotyki. Możliwość 
pochwalenia się, że dotarli „aż tak daleko”, że spotkali człowieka „pierwotnego” 

4 E.M. B r u n e r, Culture on Tour: Ethnographies of Travel, Chicago 2005, s. 22.
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jak z opisów J.J. Rousseau. Na relacje turystów z rejonu Omo składają się arty-
kuły w prasie, książki oraz opisy w Internecie, opatrzone zwykle dużą ilością 
zdjęć emanujących nagimi torsami kobiet i mężczyzn. Martyna Wojciechowska 
w swojej książce Etiopia. Ale czat! napisała we wstępie: „Zjawiskowe krajobrazy, 
niezwykła architektura, barwny wygląd i obyczaje dziesiątków nie do końca 
ucywilizowanych plemion”5, zaś w rozdziale o Południowym Omo czytamy: 
„Najdzikszy zakątek Afryki. O niewielu miejscach na świecie można powiedzieć, 
że przetrwały w niemal pierwotnym stanie do dziś”, oraz że nad Omo „żyją 
obok siebie najbardziej barwne i egzotyczne plemiona Afryki”6. W relacji tej 
autorka odwołuje się do zakorzenionych stereotypów: dziki, niecywilizowany, 
pierwotny, posługuje się terminem plemię, który niesie ze sobą ładunek emo-
cjonalny dodający barwności i dramaturgii opisu. Kolejnym turystą, którego 
wizyta w Etiopii zachęciła do opublikowania książki jest Roman Rojek, który 
w rozdziale pod tytułem Afryka dzika donosi: „Na południu Etiopii, w dolnej 
części Doliny Omo [...], rozciąga się zapomniany świat. To obszar uważany 
za jedno z najdzikszych miejsc w Afryce. [...] Region ten [...], zamieszkiwany 
przez piętnaście plemion – pozostaje od stuleci w niemal pierwotnym stanie”7. 
Z rozdziału poświęconego Mursi potencjalni turyści dowiadują się wprost, 
jaką opinię ukształtowali sobie ci, którzy już tam byli: „Afryka dzika dla wielu 
znaczy Mursi”8. Podobne stwierdzenia, które ułatwiają tworzenie kolejnych 
meta-narracji i opisują czego mają oczekiwać turyści na miejscu, znajdujemy 
w Internecie. Anna Olej-Kobus i Krzysztof Kobus na stronie www.etiopia.pl 
napisali o dolinie Omo: „museo di populi czyli ludzkie muzeum”9, zaś Grzegorz 
Bywalec na portalu tramp.travel.pl relacjonował: „Jedziemy do jednej z wio-
sek plemienia Mursi – najdzikszego w okolicy i jak lokalna historia pokazuje, 
najbardziej niebezpiecznego z ludów zamieszkujących dolinę Omo”10. Jakiego 
nastawienia gospodarzy można spodziewać się w wiosce czytamy na innej 
stronie: „mężczyźni przyodziani w przepaskę przez ramię, boso lub w sanda-
łach z opon z wrogimi rysami twarzy sieją grozą, postrachem i agresją”11. Do 
repertuaru wcześniej wymienionych stereotypów należy zatem dodać nowe: 

5 M. Wo j c i e c h o w s k a, Etiopia. Ale czat!, Warszawa 2009, s. 7.
6 Tamże, s. 257.
7 R. Ro j e k, Etiopia na 21 dni lub na całe życie, Sopot 2008, s. 154. 
8 Tamże, s. 246.
9 A. O l e j - Ko b u s, K. Ko b u s, Etiopia – po nowe odkrycia..., www.etiopia.pl: [www.

etiopia.pl/w_etiopia2.htm], 2002. 
10 G. B y w a l e c, Ludy z Doliny Omo, tramp.travel.pl: [tramp.travel.pl/publikacja.php?p=id-

257strona1], 2003. 
11 [f o t o e l], Etiopia w moim obiektywie, www.podroze.pl: [www.podroze.pl/wyprawa/

fotorelacja/etiopia-w-moim-obiektywie,171/?p=1], 2009.
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niebezpieczny, agresywny, groźny. To, co w oczach turystów podkreśla dzikość 
Mursi na tle innych grup etnicznych to noszone przez kobiety i widoczne na 
zdjęciach krążki wargowe – niemal żadna z relacji nie pomija tego tematu: 
„plemię Mursi, słynie ze swej agresji i ich kobiet, które noszą gliniane talerzyki 
w dolnej wardze”12. Relacje turystów mają bardzo wyraźne cechy dyskursu 
neokolonialnego, choć można zakładać, iż jest to nieświadome. Dopełnieniem 
relacji turystów jest oficjalna strona internetowa Etiopskiej Organizacji Tu-
rystycznej, która zachęca do odwiedzenia Doliny Omo umieszczając zdjęcie 
dwóch kobiet Mursi z krążkami wargowymi i pisząc o: „mniej cywilizowanych 
plemionach” i podając informacje o krążkach wargowych13.

Opinie turystów umieszczane na stronach internetowych, publikowane 
książki i artykuły w prasie turystycznej, materiały reklamowe biur podróży, 
linii lotniczych oraz wszystkie dostępne ilustracje fotograficzne tworzą zbiór 
narracji wszystkich narratorów. Narracje te oraz wszystkie przeżycia związa-
ne z wyjazdem (przed, w trakcie i po), takie jak organizacja wyjazdu, środki 
transportu, relacje z biurem podróży, stosunki z przewodnikami, kierowcami, 
a przede wszystkim otoczenie, sposób i forma przedstawienia atrakcji i celów 
wyjazdu oraz to czego i jak doświadcza turysta tworzą produkcję turystyczną. 
Każdy wyjazd, także ten zorganizowany samodzielnie, jest produkcją tury-
styczną. Każdy turysta jest ją w stanie opisać, bez względu na to czy dotyczy 
ona zorganizowanych specjalnie dla turystów tańców Masajów, czy samotnej 
wycieczki na Zawrat. Wiemy już jakie oczekiwania zbudowali turyści i co 
motywowało ich do przyjazdu do południowej Etiopii. Zobaczmy zatem, co 
ich tam spotyka, jak wygląda i na czym polega produkcja turystyczna Mursi. 

Większość turystów dociera na miejsce w samochodach terenowych wypo-
życzonych wraz z kierowcą z biur podróży w Addis Abebie lub Dżince, zwykle 
korzystając także z usług towarzyszących im przewodników. Celem przyjazdu 
są wizyty w wioskach różnych grup etnicznych, w tym Mursi, a także wizyty na 
targach, odbywających się regularnie w Dżince i okolicznych miejscowościach. 
Wizyty w wioskach mają miejsce tylko i wyłącznie w trakcie dnia i trwają 
zwykle nie więcej niż półtorej godziny. Po uzyskaniu zgody na wejście, turyści 
opuszczają samochody i w asyście sporej grupy Mursich wchodzą pomiędzy 
zabudowania wsi. Turyści nie mogą nawiązać bliższego kontaktu ponieważ nie 
znają języka mursi, podobnie jak większość przewodników. Przewodnicy nie 

12 [b i g a d v e n t u re05], Ray & Gary’s 2005 Big Adventure, www.travelpod.com: [http://
www.travelpod.com/travel-blog-entries/bigadventure05/bigadventure05/1128618000/tpod.
html], 2005.

13 www.tourismethiopia.org/pages/detail/detailhamer.asp.

Mursi a turyści. O utowarowieniu relacji ludzkich



144

udzielają zwykle żadnych objaśnień na temat kultury i życia Mursich, ogra-
niczając się do udzielenia powierzchownych informacji typu: „to jest krążek 
wargowy”, „tu mieszkają”, „tak gotują”, „tak mielą ziarno”. Turyści przechadzają 
się pomiędzy zabudowaniami – swobodnie o tyle, że nikt im nie zabrania iść 
w dowolnym kierunku, choć obecność wielu osób, które jednocześnie dotykają 
turystów, próbując nakłonić ich do wykonania fotografii, wielu odbiera jako 
ograniczenie swobody: „Wchodzę do wioski. Za mną dwieście dzikich osób, 
coraz brutalniejszych i coraz bardziej niecierpliwych: dlaczego ja jeszcze nie 
zrobiłem im zdjęcia, czas ucieka a oni nic jeszcze nie zarobili”14. 

Prócz sprzedaży krążków i bransoletek głównym towarem jest oferowanie 
pozowania do zdjęcia. W percepcji turystów zapisany zostaje obraz, w którym 
wiele osób jednocześnie dotyka ich wołając: „foto!”. Za wykonanie zdjęcia jednej 
osoby pobierana jest opłata, pięć byrrów15 (wcześniej były to dwa byrry). Cena 
za wykonanie zdjęcia matki z dzieckiem, pary czy osoby z kałasznikowem w ręku 
lub koszem na głowie albo innym przedmiotem użytym w roli dodatkowego 
rekwizytu jest wyższa (zastosowane rekwizyty nie zawsze mają odzwiercie-
dlenie w tradycji tej grupy etnicznej). Kobiety zakładają krążki wargowe aby 
uatrakcyjnić się w obiektywach fotografujących. Turyści wybierają osoby, które 
chcą sfotografować lub też, nie będąc w stanie kontrolować sytuacji, wybierają 
te, które najbardziej się tego domagają. Wybrani do pozowania stają w jednym 
rzędzie na baczność: „Kobiety ustawiły się w rzędzie, za nimi dzieci, obok 
kilku wymalowanych mężczyzn trzymało dumnie karabiny. – A teraz możesz 
wybrać kogo chcesz i robić zdjęcia. Tylko pamiętaj, dwa byrry za zdjęcia, nie 
próbuj oszukiwać, bo może być bardzo nieprzyjemnie – ostrzegł strażnik. Zde-
gustowany i początkowo niechętny fotografowaniu w tym miejscu wskazałem 
palcem – niczym na targu – kilka kobiet”16. Turyści oczywiście oszukują i robią 
więcej zdjęć, także innym niż wybrane osoby. Związane jest to z jednej strony ze 
sprzeciwem wobec konieczności płacenia za robienie zdjęć – handlowy charak-
ter sytuacji nie pasuje przecież do stereotypu pierwotnych i niecywilizowanych 
plemion dzikiej Afryki. Z drugiej strony, wszystkie opłacone zdjęcia pozbawione 
są autentyczności, gdyż pozujące osoby stoją en face, sztywno, wyprostowane 
i patrzące w obiektyw. Gra turystów i Mursich w robienie zdjęć i kontrola 
robienia zdjęć stanowi w wielu przypadkach rzeczywisty motyw przewodni 
spotkania. Natarczywe nagabywania o wykonanie zdjęć, połączone z niechę-
cią turystów, prowadzą do napięć i nieporozumień. Martyna Wojciechowska 

14 G. B y w a l e c, Ludy z Doliny Omo, dz. cyt.
15 Byrr to waluta w Etiopii.
16 Tamże.
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relacjonuje: „O Boże, proszę państwa, wygląda na to, że plemię Mursi jednak 
nas zaatakuje. Och!”17. Na tym etapie wielu turystów próbuje zakończyć wizytę 
i wycofać się: „Zaczyna być niebezpiecznie. Ciągną mnie za ręce. Dotykają, 
poszturchują. Kieszenie moich spodni [...] są pełne szperających rąk. Ale nic 
tam nie ma. To rodzi coraz większą frustrację i agresję. Zaczynają mnie pchać, 
krzyczeć, piszczeć. Staram się nie reagować. Kilka kobiecych rąk o męskim 
uścisku łapie mnie za ręce, kolejne za nogi. Kurczowo trzymam aparat, ktoś 
chce mi go wyrwać. Kolejnym celem są włosy. Jedna ręka wyrywa mi włos, za 
moment kilkanaście rąk kieruje się w moją stronę. Strażnik prosi tylko, żebym 
się nie zatrzymywał. Muszę szybko, pewnym krokiem iść do przodu, zrobić 
szerokie koło i wracać do samochodu. Już najwyższy czas. Kobiety – bo to one 
są najbardziej agresywne zdają sobie chyba sprawę, że chcę już stąd wyjechać. 
To je dopinguje, dodaje animuszu. Wrzeszczą, drapią, rozpoczynając szaleńczy 
taniec wokół mnie, a do tego strasznie śmierdzą sfermentowanym masłem, któ-
rym smarują ciała. Ostatnie metry, rozpycham się, kierowca otwiera samochód 
i szczęśliwy zatrzaskuję za sobą drzwi”18. Po opuszczeniu wsi turyści wracają 
zwykle do Dżinki, gdzie nocują. 

Turyści podejmujący wyjazdy do miejsc „egzotycznych” dążą do przeżycia 
doświadczeń jak najbardziej wyjątkowych i odbieranych jako „nie-turystycz-
ne”19, dlatego pozowanie za pieniądze nie pasuje do ich wyobrażeń o „au-
tentycznych”, „nie-cywilizowanych” Mursich. Produkcja turystyczna Mursi 
jest zatem zaskoczeniem dla turystów, którzy choć chcieli zobaczyć „dzikie 
plemiona” to są na ogół rozczarowani przebiegiem spotkania. Wyjście poza 
narracje przedwyjazdową to przede wszystkim przeżywanie wyjazdu w jego 
trakcie. Te przeżycia mogą być różnorodne – z jednej strony turyści w czasie 
wizyty u Masajów mogą doświadczać przedstawianych im występów tanecz-
nych obserwując je z oddalenia, bez konieczności angażowania się, z pełną 
możliwością przerwania w dowolnej chwili swojego uczestnictwa. Z drugiej 
strony, niejako na przeciwległym biegunie, turyści mogą się znajdować w sta-
nie maksymalnego „zaangażowania turystycznego” – na przykład zwiedzając 
obóz koncentracyjny, gdzie mogą się „wczuć w rolę” więźniów, znając los 
tych, którzy się tam znaleźli zanim miejsce to stało się obiektem muzealnym. 
U Mursich turyści nie siedzą na widowni, a przedstawienie nie jest dla nich 
odgrywane na oddalonej scenie, gdyż znajdują się w samym jej sercu. Są nie 

17 M. Wo j c i e c h o w s k a, Etiopia, Ale czat!, dz. cyt., s. 250.
18 G. B y w a l e c, Ludy z Doliny Omo, dz. cyt.
19 Wielu turystów, którzy wyjeżdżają w takie miejsca nazywa samych siebie podróżnikami, 
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tylko widzami, ale także aktorami spektaklu, z którego nie są w stanie swo-
bodnie zrezygnować i wyjść. Dzieje się tak dlatego, że powstaje tu dysonans 
percepcji i oczekiwań. Turyści chcą „zobaczyć dzikie plemiona”, chcą jednak 
być jednocześnie traktowani tak, jak do tego przywykli, a zatem jak turyści 
właśnie – w roli klienta, który ma wymagania i należne mu prawa. Oczekują 
produkcji turystycznej (nawet jeśli sobie tego nie uświadamiają), a zatem 
sytuacji, która jest pod ich kontrolą, i która mieści się w szerokim spektrum 
znanych im lub wyobrażanych przez nich doświadczeń turystycznych. To co 
dla turystów jest produkcją turystyczną, dla gospodarzy jest sytuacją kontaktu 
o kontekście handlowym. Nie znając dokładnie zasad rządzących światową 
turystyką Mursi traktują otwarcie turystów jak partnerów wymiany handlowej. 
Przy czym na gruncie przemysłu turystycznego ich diagnoza turystów, jako 
potencjalnego źródła dochodów, jest niezwykle trafna. Mursi są nastawieni 
na zyski finansowe z pozowania do zdjęć – ich zachowania są przejrzyste, 
nieudawane, brak w nich sztuczności. Jednak niezawoalowana, merkantylna 
forma jest postrzegana negatywnie przez turystów, jako „komercja turystycz-
na”, niezgodna z ich wyobrażeniami o „dzikich Mursich”. Motyw przewodni, 
który ściągnął turystów do wioski, czyli „dzikość”, okazuje się nazbyt dla nich 
wyraźny, przy czym za jej przejaw przyjmują „brak obycia w relacjach z turysta-
mi”, a zatem takiej recepcji, z jaką się spotykają w innych miejscach w trakcie 
swoich podróży. Widoczny jest tu ambiwalentnie dualny odbiór sytuacji przez 
turystów. Mimo negatywnych reakcji i rozczarowań komercyjnym z ich perspek-
tywy charakterem relacji z Mursi, spotkanie to jest w rzeczywistości niezwykle 
autentyczne i interesujące, tyle że dla antropologa. W przeciwieństwie do 
pokazów u Masajów, spotkania z Mursi nie są wyreżyserowane. Paradoksalnie 
zatem to autentyczność sytuacji jest źródłem niezadowolenia turystów. 

Zobaczmy teraz, jak to samo spotkane wygląda z perspektywy Mursich. 
Zacznijmy od krążków wargowych i fotografii, gdyż jest to klucz do zrozumienia 
ich relacji z turystami. Z chwilą pełnej dojrzałości seksualnej, a zatem w wieku 
około piętnastu lat, matka przekłuwa córce dolną wargę i wtyka drobne prze-
tyczki z drewna, progresywnie wkładając coraz większe tak, aby rozciągnąć 
wargę. Maksymalna średnica krążka to około 15 cm. Osiągnięcie takiego roz-
miaru wymaga zniesienia silnego bólu, a zatem dużej motywacji. Dziewczynki 
stają się bansanai i przechodzą do nowej grupy wiekowej i jednocześnie do 
kobiecości. Istnieje wiele rozpowszechnionych przez dziewiętnastowiecznych 
podróżników i współczesnych dziennikarzy teorii na temat krążków: jedne 
mówią, że im większy rozmiar tym większa opłata za narzeczoną, inne, że 
noszenie krążka oszpecało kobiety i przez to miało chronić przed popadnię-
ciem w niewolę. Żadna z tych teorii nie znajduje potwierdzenia w badaniach 
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antropologicznych, zaś sami Mursi mówią: „taki jest nasz zwyczaj”20. Badania 
wskazują na znaczenie symboliczne służące emanacji dorosłości, kobiecości, 
a także samo-identyfikacji jako Mursi. Posłużmy się specyficznym, ale cieka-
wym przykładem – jak chodzić z krążkiem wargowym według Mursi: „głowa 
wysoko, płynnie ruszać ramionami w delikatny, pełen gracji i zmysłowy spo-
sób”21. Kobieta z krążkiem chodzi: „wyprostowana i dumna; czuje się pewnie 
i silnie wśród mężczyzn”22. Kobieta, która nie nosi krążka jest uważana za 
karkarre, czyli leniwą. Krążek wargowy to symbol pożądanych tu społecznie 
przymiotów kobiety: pracowitość, spokój, spolegliwość i duma. Wszystko, 
co robione w pośpiechu, jest nieeleganckie i niekobiece, a noszenie krążka 
wymusza dystynkcję i grację ruchów. Krążek jest symbolem przywiązanie do 
kultury i do męża – po jego śmierci jest wyrzucany i kobieta już go nie nosi. 
Do kobiet, które są w odpowiednim wieku by nosić krążek, ale nie robią tego, 
mężczyźni odnoszą się jak do kogoś leniwego, kto robi rzeczy byle jak, nie 
potrafi się zachować i jest słaby. Na podstawie ostatnich badań można obec-
nie zdefiniować u Mursich dwie podstawowe, ścierające się ze sobą postawy 
względem noszenia krążków wargowych23. Z jednej strony Mursi zrozumieli, 
że są postrzegani jako dzicy i zacofani (a nawet nieestetyczni), i że stając się 
częścią świata zewnętrznego będą wyśmiewani i wytykani palcami (choćby 
za ślinę spływającą po twarzy). Uważają, że nawet nie nosząc krążka nadal 
będą Mursi, a decyzja taka jest oznaką nowoczesności. Zmiany zachodzące na 
przestrzeni lat w percepcji Mursi opisuje ich wieloletni badacz David Turton: 
„W latach siedemdziesiątych Mursi zajmowali we własnej opinii centralną 
pozycje względem świata zewnętrznego – geograficznie i moralnie. Postrzegali 
normy i wartości, które nadawały sens ich życiu i przyszłości, ulokowane tam 
gdzie mieszkają. Ale wraz z upływem lat, i samochodów pełnych turystów, 
uświadomili sobie, że centrum świata, które kiedyś zajmowali, wymknęło im 
się i przeniosło w nieznane i odległe miejsce. A oni sami zrozumieli, że są 
bezsilną, małą, lokalną, biedną i technologicznie zacofaną grupą żyjącą na 
peryferiach państwa Etiopskiego”24. Z drugiej strony starsi, a także część spo-
śród tych, którzy mają kontakt z turystami, uważają, że odrzucenie krążków 

20 M. Z ą b e k, Mursi i ich krążki wargowe, „Uniwersytet Warszawski”, 41(2009), nr 2, s. 20.
21 S. L a To s k y, Reflections on the Lip-plates of Mursi Woman as a Source of Stigma and 

Self-esteem, w: The Perils of Face. Essays on Cultural Contact, Respect and Self-esteem in Southern 
Ethiopia, red. I. Strecker i J. Lydall, Berlin 2006, s. 373.

22 Tamże, s. 378.
23 Tamże, s. 379–383.
24 D. Tu r t o n, Lip-Plates and the People who Take Photographs, „Anthropology Today”, 

20(2004), nr 2, s. 8 (fragmenty wywiadu). 
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to odrzucenie własnej kultury i tożsamości etnicznej. Krążek jest silnym sym-
bolem dumy i samoidentyfikacji – dlatego bycie Mursi oznacza jego noszenie. 
Co ciekawe, wśród tej grupy, turystyka konserwuje zwyczaj noszenia krążków 
i na swój sposób przyczynia się do zachowania tradycji. Także modyfikuje ją, 
bo pomimo, że wdowy nie noszą krążków, to pozowanie przez nie do zdjęć 
z krążkiem jest akceptowane społecznie!

Aby zobaczyć spotkanie oczami Mursich, oddajmy im głos w rozmowie 
z Davidem Turtonem:

„– Co myślicie i mówicie o ludziach, którzy tu przyjeżdżają i robią Wam 
zdjęcia?

– Mówimy: to ich sprawa, to taki rodzaj ludzi – ludzi, którzy robią zdjęcia, 
to sprawa białych. My siedzimy a oni robią zdjęcia! Nie wiemy o co chodzi! 
Nie mówią naszym językiem. Jak tylko turyści zrobią zdjęcia to odjeżdżają. 
My mówimy: czy oni chcą wiedzieć kim jesteśmy czy co? To muszą być ludzie, 
którzy nie potrafią się zachować. Nawet staruszki przyjeżdżają i chwiejąc się 
pstrykają! Czy biali tak się zachowują normalnie? Powiedz nam – czemu oni 
robią nam zdjęcia?

– Przyjeżdżają bo uważają was za innych i dziwnych ludzi, a potem wra-
cają i mówią do przyjaciół zobaczcie, to są ludzie, których tam widzieliśmy. 
Robią to dla rozrywki. 

– Administrator powiedział nam, żebyśmy zbudowali domek dla turystów, 
a my po co to, czy my tu jesteśmy dla ich zabawy? A teraz ty mówisz to samo, 
to musi być to! Skoro robią nam zdjęcia powinni nam dużo zapłacić, prawda? 
Ale oni nie chcą! Zawsze się z nimi kłócimy, ale oni nas oszukują! Robią dużo 
zdjęć, mało płacą a potem wskakują do samochodów i odjeżdżają.

– Czemu się nie skarżycie im?
– Skarżymy, ale oni uciekają. Daj nam samochód, a pojedziemy do twojego 

kraju i będziemy robić wam zdjęcia”25.
Wiemy już, że z punktu widzenia Mursich, spotkanie z turystami ma 

charakter transakcji handlowej. Co jest zatem towarem? Zdjęcie, pozowanie 
do zdjęcia, czy sami Mursi? W tej transakcji co innego jest sprzedawane, a co 
innego kupowane. Mursi bardziej sprzedają samo pozowanie niż wizerunek, 
gdyż nie są świadomi jego dalszych losów, nie są w stanie ich śledzić ani 
kontrolować. Turyści natomiast kupują bardziej zdjęcie niż samo pozowanie, 
gdyż zależy im na utrwaleniu i udokumentowaniu ich pobytu i sukcesu. We-
dług Igora Kopytoffa cechą dzisiejszego świata jest ekspansja utowarowienia 
i rosnąca wymienialność rzeczy – każda rzecz staje się wymienialna na coraz 

25 Tamże.
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więcej i więcej innych rzeczy, a także coraz większy zbiór rzeczy wchodzi 
w sferę wymiany26. Przykładów jest wiele – najbardziej skrajny to chociażby 
kradzież napisu „Arbeit Macht Frei” w celu sprzedaży. Zygmunt Bauman 
twierdzi, że choć teoretycznie świat tworzony dziś przez konsumentów jest 
podzielony na elementy, które mają być wybrane (przedmioty), i tych którzy 
je wybierają (podmioty), czyli na towary i konsumentów, to w praktyce jed-
nak jest inaczej. Wiele osób stara się mieć jak największą ilość znajomych na 
Facebooku, umieszcza i chwali się swoimi osiągnięciami na serwisach typu 
nasza-klasa.pl, niektórzy szukają partnerów na serwisach randkowych. Jesteśmy 
oceniani przez systemy scoringowe starając się o kredyt i chcemy się pokazać 
z najlepszej strony, by dostać nową pracę. Stajemy się równocześnie promoto-
rami towarów i towarami, które promujemy27. Jako konsumenci przekształcamy 
się w towary28, staramy się wyróżnić z masy nierozróżnialnych przedmiotów 
na rynku. Staramy się ujednostkowić, być jedynymi w swoim rodzaju. Jest to 
także widoczne wśród turystów. Najczęstszym tematem rozmów wśród turystów 
jest przede wszystkim turystyka jako taka. Dzięki wcześniejszym podróżą, tak 
indywidualnym jak i grupowym, turyści są w tej materii ekspertami – znają 
się na ocenie hoteli, wyżywienia, transportu, przewodników czy atrakcyjności 
programu. Opowieści o wcześniejszych podróżach określają status turysty 
w relacji z innymi turystami. Zaś rozmowy o kraju i odwiedzanej aktualnie 
kulturze są marginalne, bo na tym turyści się nie znają i nie mają na ten temat 
wiedzy29. Można dodać, że rozmowy o miejscu przebywania w mniejszym 
stopniu wpływają na zmianę statusu, hierarchii wśród turystów – będąc w tym 
samym czasie w tym samym miejscu panuje między nimi równość, a to co 
może ich wyróżnić to jedynie wcześniejsze osiągnięcia. Na przykładzie Omo, 
spotkania, które w skali mikro wpływają na status, to rozmowy tych, którzy 
właśnie wrócili od Mursich, z tymi, którzy dopiero się do nich udają. Jest to 
także chwila powstania pierwszych, najmniej przetworzonych relacji. Im dalej 
od miejsca doświadczeń tym bardziej relacje te ulegają transformacji i dowodzą 
wyjątkowych osiągnięć turystów. 

Tę specyficzną potrzebę zaistnienia i wyróżnienia się na rynku turystów 
nazywam kompleksem Indiany Jonesa. Najczęstszym tego urzeczywistnie-
niem są relacje turystów z wyjazdów, choć starają się oni wyróżnić i ujed-
nostkowić na wiele innych sposobów. Jednym z nich jest stworzenie niejako 

26 I. Ko p y t o f f, Kulturowa biografia rzeczy – utowarowienie jako proces, w: Badanie kultury, 
elementy teorii antropologicznej, red. M. Kempny, E. Nowicka, Warszawa 2003, s. 257. 

27 Z. B a u m a n, Konsumowanie życia, Kraków 2009, s. 12.
28 Tamże, s. 18.
29 E.M. B r u n e r, Culture on Tour: Ethnographies of Travel, dz. cyt., s. 16.

Mursi a turyści. O utowarowieniu relacji ludzkich



150

zinstytucjonalizowanej meta-narracji poprzez nadanie danemu wyjazdowi 
turystycznemu nazwy w formie „ekspedycji”, „eksploracji”, czy „wyprawy”. 
Taką nazwę rozpowszechnia się w czasie pokazu slajdów, umieszczając ją 
na stronie internetowej czy fotografując się w trakcie wyjazdu w koszulkach 
informujących o odbywanej właśnie „ekspedycji”. A zatem kreując coś co jest 
wyjątkowe, unikalne i niedostępne, związane z odkrywaniem rzekomo nieod-
krytego. Obranie takiej terminologii jest także odniesieniem do przeszłości, do 
czasów kolonialnego podboju Afryki, czasu odkryć geograficznych, usuwania 
białych plam z mapy Afryki. A zatem czasu rzekomo romantycznego, wznio-
słego i bohaterskiego, którego okruchami można się będzie pochwalić wśród 
znajomych i innych turystów. 

Spotkanie Mursi z turystami jest de facto sytuacją handlową dla obu 
stron, przy czym nie tylko Mursi, ale także turyści stają się towarem. Obie 
grupy, kierując się fetyszyzmem podmiotowym30, starają się uniknąć pułapki 
utowarowienia wzajemnych relacji, jednak z różnych powodów im się to nie 
udaje. Mursi, gdyż mimo świadomości braku zainteresowania ich kulturą, ze 
względów ekonomicznych wystawiają swoje ciała fotografującym. Turyści zaś, 
gdyż „zdobywając zdjęcia dzikich” dążą do wyróżnienia się i ujednostkowienia 
wśród innych turystów. Jednym z powodów utowarowienia jest fotografia 
i jej depersonalizująca rola w produkcji turystycznej31, która wzmacnia dy-
stans i poczucie odrębności. Można stwierdzić, że to właśnie fotografia ma 
decydujące znaczenie we współkreowaniu przez globalną turystykę „płynnej 
nowoczesności”. 

Podjęta w ostatnich latach i dobiegająca już końca inwestycja budowy 
drogi asfaltowej, która połączy Południowe Omo ze stolicą, spowoduje jesz-
cze większy napływ turystów w ten rejon kraju. Inwestycja ta jest na skalę 
Etiopii podobna do wybudowanej sto lat wcześniej linii kolejowej z Addis 
Abeby do portu w Dżibuti. Droga ta poprzedza nadchodzącą industrializację 
południowej Etiopii. Meta-narracje turystów opisujące ich relacje z Mursimi 
są dobrze znane wśród etiopskich biur turystycznych. Ich inwestycje co raz 
częściej faworyzują inne niż Mursi grupy etniczne, które są postrzegane jako 
„łatwiejsze w kontaktach i milsze dla turystów”32. Budowa nowej infrastruk-
tury turystycznej skierowana jest na penetracje rejonu zamieszkanego przez 
Hamarów, którzy uważani są powszechnie za znacznie bardziej przyjaznych 

30 Porównaj Z. B a u m a n, Konsumowanie życia, dz. cyt. s. 20.
31 Więcej o relacjach turystyki i fotografii patrz: J. U r r y, Spojrzenie turysty, Warszawa 

2007, s. 203–208. 
32 Opinia właściciela jednego z większych biur podróży w Addis Abebie. 
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turystom. W porównaniu z innymi grupami etnicznymi na tym terenie, relatyw-
nie mniej w społeczności Mursich jest osób wykształconych, czy posługujących 
się językiem obcym33. Jednak ci nieliczni próbują wpływać na postrzeganie ich 
rodzimej grupy etnicznej wydając ulotki informujące turystów o podstawowych 
aspektach kultury Mursich. Jedna z takich ulotek rozpoczyna się następującym 
wezwaniem: „We don’t want you to just come and look at us like animals in 
a zoo! We would prefer that you understand a little about us, and we want 
you to stay longer with us than just a few minutes”34. Wydaje się, że wezwanie 
to pozostanie bez echa, a kultury południowego Omo ewoluować będą pod 
naciskiem turystyki w kierunku folkloru. Aby było inaczej, większość turystów 
musiałaby zrezygnować z percepcji ograniczonej w wielu przypadkach jedynie 
do obiektywu fotograficznego. A zatem do działania równie wyjątkowego jak 
zachowanie hrabiego von Telekiego, który jako pierwszy Europejczyk dotarł 
nad jezioro Turkana35. Teleki podróżował dla siebie, a nie dla innych, dlatego 
w przeciwieństwie do reszty podróżników tamtych czasów, nigdy nie wydał 
książki o swojej wyprawie.

BIBLIOGRAFIA

Bauman Z., Konsumowanie życia, Kraków 2009.

Bruner E.M., Culture on Tour: Ethnographies of Travel, Chicago 2005.

Imperato P.J., Quest for the Jade Sea: Colonial Competition Around an East African 
Lake, Oxford 1998. 

Kopytoff I., Kulturowa biografia rzeczy – utowarowienie jako proces, w: Badanie 
kultury, elementy teorii antropologicznej, red. M. Kempny i E. Nowicka, War-
szawa 2003. 

LaTosky S., Reflections on the Lip-plates of Mursi Woman as a Source of Stigma and 
Self-esteem, w: The Perils of Face. Essays on Cultural Contact, Respect and Self-
-esteem in Southern Ethiopia, red. I. Strecker, J. Lydall, Berlin 2006.

Olibui M., We are Mursi, Jinka, 2008.

Sontag S., O fotografii, Kraków 2009.

Turton D., Lip-Plates and the People who Take Photographs, „Anthropology Today”, 
20(2004), nr 2. 

33 Mursi nigdy nie należeli do wspieranej w Etiopii grupy etnicznej, zaś na lokalnej arenie 
politycznej długo byli marginalizowani przez działania władz centralnych.

34 M. O l i b u i, We are Mursi, Jinka, 2008. Zostawiono tekst angielski aby lepiej oddać 
wydźwięk emocjonalny. 

35 P.J. I m p e r a t o, Quest for the Jade Sea: colonial competition around an East African lake, 
Oxford, 1998, s. 49–78.

Mursi a turyści. O utowarowieniu relacji ludzkich



152

Urry J., Spojrzenie turysty, Warszawa 2007. 

Ząbek M., Mursi i ich krążki wargowe, „Uniwersytet Warszawski”, 41(2009), nr 2.

SUMMARY

The Mursi and tourists. Commoditization of human relations

The article discusses encounters between the Mursi living in the South-Western 
Ethiopia and tourists from the Western countries. We learn the tourists’ perspec-
tive of those meetings through their relations presented in travel articles, books 
and Internet blogs. We also look at the same meeting through the Mursi’s eyes 
based on available interviews. The article describes the “tourist production” of 
the Omo valley from the contrary perspectives of both sides and examines meta-
narration of the “salvage tribe” created by tourists. It discusses the role of that 
meta-narration in attracting new tourists to Omo. It also presents the role of lip-
plates and photography. Finally, the article compares how the both sides, based 
on the same principle of subjectivity fetishism, fail in their attempt not to become 
a commodity. Tourists commoditize themselves through the lens of cameras, in 
their scramble for adventurous travel achievements, which intend to differentiate 
them from other tourists. The Mursi commoditize themselves by posing to tour-
ists to improve their economical status. The article depicts the impact of tourist 
perception on the tourist industry in Ethiopia.
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MIĘDZY PIRAMIDĄ A TARGIEM
czyli o tym, co polski turysta może zobaczyć 

we współczesnym Egipcie1

Zagadnienie podróżowania od zawsze było przedmiotem zainteresowania 
etnologii. To podczas podróży zbierano materiały do opisywania świata, to na 
bazie tego materiału poznawano „egzotyczne” ludy. Wiek XX przyniósł także 
refleksję nad sposobami poznawania i opisywania odległych kultur. Pojawiły się 
liczne opracowania wskazujące jedne sposoby i metody jako właściwe, inne jako 
wątpliwe2. W miarę upływu lat i przemian tak w sposobach patrzenia na kulturę 
jak i metodologiach, zainteresowano się także sposobami narracji, opisu i wpły-
wu, jaki na te ostateczne wizje ma osoba badacza – „Obcego” pośród „Innych”, 
patrzącego oczyma Europejczyka czy Amerykanina, opisującego i interpretującego 
zastaną rzeczywistość w oparciu o osobiste doświadczenia i kody własnej kultury. 
Wreszcie przyszła kolej na badania dotyczące kontaktów międzykulturowych i roli, 
jaką owi „Obcy” odgrywają w świecie owych „Innych”: wpływu, jaki wywiera na 
nie obecność badacza, opracowane, dostępne monografie, a przede wszystkim 
zjawiska globalizacji i masowy rozwój turystyki3. Podróżowanie po nieznanych 

1 Opracowanie oddano do druku w roku 2010.
2 Dyskusję rozpoczął Franc Boas zwracając uwagę na rolę badań terenowych w rozważa-

niach nad kulturami. Podjęła to grupa jego uczniów, z Margaret Mead i Ruth Benedict. Jednak 
osobą, która wskazała drogi, jakimi należy zmierzać w etnograficznych badaniach terenowych 
był Bronisław Malinowski. Jego dzieło w miarę upływu lat także zostało poddane ostrej krytyce, 
szczególnie po opublikowaniu niezwykle osobistych w charakterze dzienników, które w pełni 
unaoczniły wszystkie wątpliwości i słabości uczonego.

3 Por. między innymi: J. C l i f f o rd, Kłopoty z kulturą, Warszawa 2000; t e n ż e, Routes. 
Travel and Translation in the Late Twentieth Century, Cambridge, Massachusetts, London, 1997; 
C. G e e r t z, Dzieło i życie. Antropolog jako autor, Warszawa 2000; K. H a s t r u p, Droga do 
antropologii: Między doświadczeniem a teorią, Kraków 2008; B. Wa l c z a k, Antropolog jako 
Inny. Od pierwszych badań terenowych do wyzwań ponowoczesnej antropologii, Warszawa 2009.
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krajach jest stare jak ludzkość, chociaż oczywiście pokonywane odległości i cele, 
dla których wyruszano w drogę ulegały zasadniczym przemianom. Od wędrówek 
nomadów, przez pielgrzymki, po wyprawy poznawcze, turystyczne i naukowe4. 
Efekty tych kontaktów, przemiany zachodzące w kulturach, atakowanych mniej 
lub bardziej zorganizowanym ruchem indywidualnych i grupowych podróży, 
to problematyka, która stała się w ostatnich latach niezwykle popularna także 
w Polsce. Równie interesujące wydają się być opracowania omawiające świat 
turysty: jego oczekiwania, doświadczenia, satysfakcje i rozczarowania5, ale także 
antropologiczne analizy turystyki, jako powszechnego zjawiska współczesnego 
świata. Piotr Kowalski – tak jak inni badacze – jest zgodny co do tego, że szcze-
gólnej uwagi wymaga status „turystycznego doświadczania świata”, bowiem: 
„Turystyka jako pewien właściwy dla nowożytności sposób życia rozstrzyga 
o sprawach donioślejszych, niż chcielibyśmy na to przystać myśląc o wakacyj-
nej rekreacji”6. Antropolog ostrzega przed pułapkami uniwersalizmu. Uznanie 
tezy o „otwieraniu się” się świata dla wszystkich spragnionych jego poznania 
odwraca uwagę od faktu, że „[...] zwiedzanym nie przynosi się dobrej nowiny, 
lecz raczej alienację, zniewolenie, reifikującą zamianę w obiekty godne tylko 
zobaczenia? Paradoksalnie w zwiedzaniu i opowieści o otwartym świecie za-
warte jest skryte i niebezpieczne założenie o konieczności eliminowania inności. 
Możliwe do zaakceptowania są ślady tego, co różne, ale samą różnicę należy 
rozbroić, sprowadzić do rangi ciekawostki, owego curiosum, któremu nadziwić 
się nie można, ale przejąć nim, zatroskać także nie sposób”7. Autor podkreśla, 
że biura podróży starając się łączyć egzotykę z zapewnieniem poczucia bezpie-
czeństwa, dostarczanego przez „wizje świata z domowej perspektywy” spłycają 
możliwości poznawania. Czytamy: „Gdy uważniej przyjrzeć się ofertom, okaże 

4 O historii podróżowania i badań nad tą problematyką pisze między innymi Krzysztof 
Podemski w artykule Socjologia podróży, w: Wędrować, pielgrzymować, być turystą. Podróż w dys-
kursach kultury, red. P. Kowalski, Opole 2003, s. 109–133. Autor podkreśla, że do XVIII wieku 
podróżowano „by słuchać”, a dopiero w późniejszych okresach celem stało się „oglądanie”. 
Porównaj: tamże, s. 114. Zwraca też uwagę, że zjawisko turystyki zostało szerzej spostrzeżone 
przez nauki społeczne dopiero w latach pięćdziesiątych i sześćdziesiątych XX wieku. 

5 Por.: między innymi: A. Wi e c z o r k i e w i c z, Apetyt turysty: O doświadczaniu świata 
w podróży, Kraków 2008; Wędrować, pielgrzymować, być turystą. Podróż w dyskursach kultury, 
red. P. Kowalski, Opole 2003; Człowiek w podróży, red. Z. Krawczyk, E. Lewandowska-Tarasiuk, 
J.W. Sienkiewicz, Warszawa 2009; Podróż i miejsce w perspektywie antropologicznej, red. D. Ran-
cew-Sikora, Gdańsk 2009; H. M a m z e r, Tożsamość w podróży. Wielokulturowość a kształtowanie 
tożsamości jednostki, Poznań 2003; i inne.

6 P. Ko w a l s k i, O podróżowaniu, znakach podróży i metaforyzowaniu jej sensów, w: Wę-
drować, pielgrzymować..., dz. cyt., s. 339.

7 Tamże, s. 343.
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się, że w istocie zarówno to, co programowo udomowione, jak i egzotyczne, 
zaprezentowane jest tak, by nie narażać turysty na nadmierny niepokój o moż-
liwe samopoczucie w obcym kraju – najważniejsze są szczegółowe informacje 
o warunkach zakwaterowania, komforcie, atrakcjach turystycznych”8. Rzeczy-
wiście zarówno foldery biur podróży jak anonse internetowe zwracają bardzo 
dużą uwagę na warunki, w jakich będzie można spędzić urlop. Bez względu 
na charakter wyjazdu. Natomiast programy zawierają informacje absolutnie 
podstawowe.

1. Oferty podstawowe

Moje zainteresowanie tematem polskich masowych wyjazdów turystycznych 
do Egiptu jest efektem osobistych doświadczeń z takiej właśnie wyprawy. Gdy 
przyjrzymy się ofertom biur podróży, uwagę przyciąga olbrzymia ilość propo-
zycji grupowych wyjazdów do Afryki Północnej – Tunezji, Maroko i do Egiptu 
właśnie. Jak powszechnie wiadomo, wczasy i wycieczki do Egiptu uchodzą za 
jedną z najtańszych ofert „egzotycznego” wypoczynku. Przypomnijmy, że spo-
tykamy dwa typy tych wyjazdów. Stacjonarny, polegający głównie „na leżeniu 
brzuchem do góry” na plaży lub nad basenem i wyjazdy wycieczkowe. Tutaj 
znowu mamy dwa typy: wycieczki fakultatywne – jedno- lub dwudniowe, które 
można dokupić do wyjazdu stacjonarnego oraz wycieczki objazdowe – siedmio 
– dziesięciodniowe, polegające na ciągłym przemieszczaniu się po kraju i dające 
możliwość zobaczenia większej ilości rozmaitych miejsc. W tym przypadku, 
pobyty w jednym miejscu nie przekraczają dwóch dni. Niespodziewanie przy-
szło mi kilka lat temu wziąć udział w takiej właśnie objazdowej wycieczce do 
Egiptu. Wyjazd był niespodziewany, w ramach oferty last minute. Towarzyszyłam 
członkom mojej rodziny, którzy załatwili wszystkie formalności, a ja spakowa-
łam się i w dwa dni byłam gotowa do podróży. Miało to swoje konsekwencje. 
Bowiem rozpatrując możliwość wyjazdu do Afryki, nigdy nie brałam pod uwagę 
Egiptu. Nie interesowała mnie starożytność tego kraju, wydawało mi się, że 
wiem o tym sporo i że to mi wystarczy. Miałam wewnętrzne – powszechne 
także wśród moich kolegów – etnologów zajmujących się krajami i kulturami 
pozaeuropejskimi przekonanie, że wyjazdy turystyczne do krajów leżących na 
innych kontynentach to właściwie strata czasu, „ślizganie się” po kulturze, które 
nie pozwala na poczynienie żadnych sensownych obserwacji, a o poznaniu 
kraju, do którego się wyjeżdża, nie może być mowy. Nie miałam też czasu na 
czytanie tych informacji, które zazwyczaj staram się zebrać przed wyjazdem 

8 Tamże, s. 341.
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turystycznym i nie planowałam żadnych obserwacji natury etnologicznej. Ze 
szczegółami oferty zapoznałam się właściwie po wykupieniu wycieczki. Z góry 
zakładałam swoistą nieprawdziwość prezentowanego obrazu współczesnej 
kultury Egiptu. Nie była to wymarzona podróż mojego życia. Ciekawiło mnie 
jednak, co podczas takiej wycieczki jest oferowane polskim turystom i jaki 
obraz Egiptu można z takiego wyjazdu przywieźć do domu.

Przyjrzyjmy się programowi wycieczki. Pobyt podstawowy (po przylocie 
i przed odlotem) miał miejsce w Sharm El Sheikh, gdzie proponowano nam 
wycieczki fakultatywne. Następnie grupa przepłynęła promem do Hurghady. 
Pobyt tutaj obejmował tak zwane city tour, czyli zwiedzanie meczetu, kościoła 
koptyjskiego, wytwórni papirusu, akwarium i wizytę w kawiarence, w której 
można było także zapalić fajkę wodną. Kolejnego dnia nastąpił wyjazd do 
Luxoru. Program objął zwiedzanie zachodniego brzegu Nilu: Doliny królów, 
świątyni Hatchepsut, Kolosów Memnona, oraz wytwórni alabastru. Następnie – 
Wschodni Kompleks Świątynny Karnak. Potem grupę zaokrętowano na statek na 
Nilu i popłynęliśmy do Edfu, zwiedzając świątynię Horusa. Kolejnym miejscem 
było Kom Ombo. Dalej – rejs do Assuanu, gdzie zobaczyliśmy tamę, niedokoń-
czony obelisk oraz świątynię Kalabshe. Istniała także możliwość rejsu feluką do 
ogrodów botanicznych na Wyspie Kitchenera. Następnie nocą przejechaliśmy 
pociągiem do Kairu, gdzie zwiedzaliśmy piramidy w Gizie i Muzeum Kairskie. 
Kolejnego dnia – Meczet Alabastrowy Mohamada Ali, Kościoły: św. Barbary, 
Al Mu’allaga, synagogę, bazar Khan El Khalill. Potem wieczorem – przejazd 
do Sharm El Sheikh, jeden dzień odpoczynku i odlot do Polski.

2. Wycieczki fakultatywne

W czasie naszego pobytu można było wykupywać dodatkowe wycieczki 
fakultatywne, co oczywiście czyniliśmy z dużą intensywnością. Zebrała się 
w naszym – trzygwiazdkowym, więc nie najdroższym, hotelu grupa ośmiu 
osób, którzy spędzaliśmy właściwie czas razem, wykupując te same lub po-
dobne wycieczki opcjonalne.

Oto wykorzystana przez tę grupę oferta Alfa Star:
W Sharm El Sheikh można było wybrać następujące wycieczki:
1. Do Klasztoru Św. Katarzyny
Wyjazd do Klasztoru miał miejsce około trzeciej rano; W programie było 

zwiedzanie Klasztoru Św. Katarzyny. Obiad i czas wolny w Dahab. 
Kolejną odmianą tej wycieczki, była: Góra Mojżesza i Klasztor Świętej 

Katarzyny. Poszerzona – jak się łatwo domyśleć – o wejście na Górę Mojżesza 
(2285 m n.p.m.) i oglądanie wschodu słońca.
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2. Motocyklowe safari po pustyni.
Polegało na przejeździe czterokołowymi motocyklami i postój (herbata) 

w beduińskim namiocie.
3. Kolejną możliwością była wizyta w delfinarium „Dolphinella”, z ewen-

tualnością pływania z delfinami (za dodatkową opłatą). Standard obejmował 
tylko pokaz.

Z kolei w Hurghadzie zaproponowano nurkowanie, wycieczkę jednodnio-
wą, połączoną z dwoma zejściami pod wodę pod opieką polskojęzycznego in-
struktora, którym okazała się Polka. Natomiast z Assuanu wyruszała wycieczka 
do Abu Simbel, w której – po drodze – mieliśmy możliwość obserwowania 
fatamorgany. 

Z powyższych propozycji fakultatywnych, cała grupa wybrała nurko-
wanie i wyjazd do Abu Simbel. Pozostałe propozycje były wybierane przez 
grupy dwu-czteroosobowe. Ponadto, zobaczyliśmy nieco więcej, dzięki ope-
ratywnemu, młodemu przewodnikowi, który organizował dodatkowo płatne 
wycieczki. Był to rejs na wyspę, na której można było zobaczyć plantację 
bananów (motorówką z Luxoru), udział w nocnym zwiedzaniu Luxoru, czyli 
przejeździe dorożkami przez główne ulice miasta oraz wycieczki z Assuanu 
do dwóch wiosek nubijskich. Ponadto zatrzymaliśmy się w ulicznym punkcie 
sprzedającym sok z trzciny cukrowej, w kolejnej wytwórni papirusów – już 
nie pamiętam gdzie, itd.9 

Oprócz wymienionych wcześniej, opłacanych dodatkowo wycieczek, 
zapewniono nam tak zwane atrakcje hotelowe. Podczas omawianej wyciecz-
ki grupa miała okazję oglądać dwa pokazy tańca brzucha. Jeden na statku, 
podczas rejsu po Nilu, w wykonaniu najprawdopodobniej Rosjanki, i drugi 
w Hurghadzie, w wykonaniu przedstawicielki profesjonalnego zespołu folklo-
rystycznego. Ten sam zespół prezentował wówczas także tańce określane jako 
beduińskie z maszkarą przestawiająca konia (Hurghada). Podczas rejsu istniała 
też możliwość obejrzenia „tańca derwisza”, który okazał się występem młodego 
człowieka, po mistrzowsku kręcącego, prawie żonglującego kolorową spód-

9 Podczas nocnego przejazdu do Kairu zetknęliśmy się też z „dodatkowymi atrakcjami”. 
Zgodnie z opłatą całości wycieczki, podróż miała się odbyć wagonem pierwszej klasy, ale okazało 
się, że mamy bilety nie na pierwszą, a na drugą klasę, a ponadto zdublowane miejscówki. Nie-
spodziewane dodatkowe atrakcje polegały (poza gorszym standardem jazdy), na dosiadających 
na każdej stacji kolejnych grupach Egipcjan, usiłujących wyegzekwować swoje miejsca siedzące 
(także z próbą załatwiania spraw metodami siłowymi). Skończyło się na stałej obecności poli-
cjanta w naszym wagonie. Ale musze przyznać, że oprócz tej niewątpliwej z handlowego (nie 
antropologicznego) punktu widzenia – wpadki, całość wycieczki zorganizowana była w zasadzie 
dobrze, a nam w ramach rekompensaty umożliwiono skorzystanie z dodatkowej nieodpłatnej 
wycieczki fakultatywnej.
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nicą. Natomiast w Assuanie zaproponowano udział w „wieczorze nubijskim”, 
którego główną atrakcją, poza stylizowanymi na egipskie strojami członków 
wycieczki, był występ taneczny Nubijczyka. O przedstawicielach tego obszaru 
Egiptu, nasz przewodnik – Kairczyk, absolwent uniwersytetu zwykł mawiać – 
„dzicy”, dodając, że jest to „nierozwiązany problem” kraju10. Zdaje się, że nie 
był odosobniony w sądach, bowiem pod względem stopnia owej „dzikości”, 
występ ciemnoskórego tancerza, straszącego dzieci krzykami, nagłymi zwro-
tami tańca, obwieszonego skórkami, muszlami i koralikami, spełniał wszelkie 
wyobrażenia dotyczące potencjalnych oczekiwań gości.

3. Prezentacje życia codziennego

Zatem, jak widać, główny program wycieczki był skupiony na zwiedzaniu 
zabytków starożytnych, ale były też możliwości poznania innych obrazów, które 
można nazwać roboczo „etnograficznymi obliczami Egiptu”. Miało to na celu 
zaprezentowanie, choćby w niewielkim stopniu, także kultury współczesnego 
Egiptu. Jeśli przyjrzymy się dzisiejszym propozycjom biur podróży, są one 
bardzo zbliżone do tego, co wymieniłam. Tych odwołań do etniczności jest, 
w stosunku do starożytności niewiele, ale istnieją i są zauważalne, chociaż 
powierzchowne i wyreżyserowane. 

Poza wymienionymi wcześniej propozycjami, są to na przykład: możliwość 
napicia się herbaty „w beduińskim namiocie w Abu Galum”; „Beduiński obiad”; 
„przejażdżki na wielbłądach”; „możliwość zrobienia zakupów”; „skosztowanie 
chleba Beduinów”; przejazd wzdłuż Nilu, podczas którego można zaobserwo-
wać „codzienne życie rolników” itd.11 

Przyjrzyjmy się jednak bliżej opisom takich propozycji. Alfa Star zamiesz-
czając na stronie internetowej oferty fakultatywne towarzyszące propozycji 
wycieczki „Egipt od A do Z” podaje informacje w iście telegraficznym skrócie. 
Na przykład: 

Jeep Safari „Wycieczka zaczyna się ok. godziny 12.00, przejazd jeepami 
do wioski beduińskiej. Możliwość zobaczenia fatamorgany, zwiedzanie wioski, 

10 O Beduinach wypowiadał się także bez sympatii, chociaż mniej obcesowo. Byli według 
niego uciążliwi i inni, ale zawsze – Arabowie. Bardzo podobny komentarz, przypominający m.in. 
o niewolnictwie Nubijczyków można znaleźć we wpisie jednego z uczestników blogu interne-
towego „grono.net”., Egipcjanina o imieniu Amin: http://grono.net/egipt/topic/17512326/sl/
wioska-nubijska/ [17 XI 2010].

11 Por.: http://www.alfastar.com.pl/kraj,/oferta,Wycieczki%20fakultatywne/wycieczki,E-
gipt,jerozolima,Petra/ [17 XI 2010]. Także foldery poszczególnych biur podróży: Rainbow Tours, 
Egzotyka 2010; Itaka, lato 2010; Itaka, zima, gorące marzenia. Zima 10/11. 
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skosztowanie chleba Beduinów, przejażdżka na wielbłądach, lunch oraz zachód 
słońca nad Górami Morza Czerwonego. Powrót około 19.30”12. 

Super Beduin Safari „Wioska beduińska, przejażdżka na wielbłądach, quady, 
show (taniec brzucha, wirujący derwisz, folklor arabski), kolacja z pieczonym 
baranem, napoje bezalkoholowe”13.

Buro podróży Itaka proponuje między innymi: „Kolacja u Beduinów[..] 
– przejażdżka na wielbłądach po pustyni aż do zachodu słońca, nastrojowe 
kolacja przy blasku świec, muzyce beduińskiej i spadających gwiazdach[..]”14.

Inna oferta Itaki: „Super safari – wycieczka na pustynię. Przejazd jeepa-
mi do wioski Beduinów, czas na herbatę i sziszę. Przejazd quadami w głąb 
pustyni następnie przesiadka na wielbłądy i półgodzinna przejażdżka. Po 
zachodzie słońca kolacja i pokaz tradycyjnych tańców Beduinów oraz tańca 
Tunoura – wirującego derwisza. Na koniec możliwość obserwowania nieba 
przez teleskop[...]”15.

Ta wycieczka w kolejnym folderze tego biura nosi nazwę: Super Safari 
Alf Leila Wa Leila, „1001 Nocy” i tekst zaproszenia jest nieco zmodyfikowany, 
uzupełniony wprowadzeniem dotyczącym Szecherezady16. 

Kolejne propozycje, to: „Kolacja u Beduinów. – niezapomniany wieczór 
na Pustyni Synaj. Kolacja pod namiotami Beduinów, muzyka na żywo oraz 
pokaz folklorystyczny[...]”17. 

„Egipska noc „Alf Leila Wa Leila – jedyna taka noc w życiu: muzyka na 
żywo, pokaz tańca koni oraz folkloru. Podczas zabawy możliwość smakowania 
specjałów orientalnych. Wyjazd późnym wieczorem, powrót w nocy”18. 

„Jeep Safari – wycieczka jeepem w góry, zamieszkane przez Beduinów. 
Podróż trwa ok. godziny i wiedzie pustynną drogą do beduińskiej wioski, gdzie 
można poobserwować życie Beduinów, poczuć atmosferę i poznać prostotę 
ich życia. Przejażdżka na wielbłądach, oraz barbecue w promieniach zacho-
dzącego słońca”19. 

Rainbow Tours proponuje natomiast między innymi: „Baśń tysiąca i jednej 
nocy (codziennie). Trzygodzinny show, który obejmuje grupowe egipskie tańce 

12 W materiałach internetowych poprawiam literówki i błędy ortograficzne.
13 http://www.alfastar.com.pl/kraj,Egipt/oferta,Wycieczki%20fakultatywne/wycieczki,E-

gipt,jerozolima,Petra/ [17 XI 2010]
14 Zima, gorące marzenia – zima 10/11, Folder Biura Podróży Itaka, s. 101. 
15 Tamże, s. 123.
16 Lato 2010, Folder Biura Podróży Itaka, s. 263
17 Zima gorące marzenia, zima 10/11, s. 133.
18 Lato 2010, s. 275.
19 Tamże.
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folklorystyczne, pokazy akrobacji na koniach arabskich, krótką historię Egiptu 
(w języku angielskim i rosyjskim), taniec derwiszów oraz taniec brzucha”20.

To biuro podróży proponuje także objazdową, piętnastodniową „Wycieczkę 
wzdłuż Nilu”. W trakcie pobytu w Assuanie:

„[...] Dla chętnych możliwość wycieczki fakultatywnej do wioski nubijskiej, 
małe krokodyle, szkoła nubijska, tradycyjna herbata w domu nubijskim”21. 

Kolejna sfera pokazywana planowo, obecna powszechnie w ofertach 
biur podróży, to zwiedzanie kościołów i meczetów. Właściwie we wszystkich 
większych miastach znajdujemy takie propozycje. Ponadto – wizyty w per-
fumeriach, wytwórniach alabastru, papirusu, targach itp. dają możliwość 
zapoznania się przynajmniej powierzchownie ze współczesnym egipskim 
rzemiosłem artystycznym.

4. W wioskach

Powróćmy jednak do oglądanych przeze mnie ewidentnie „etnograficznych 
akcentów”, takich jak na przykład wspomniana wizyta na „Wyspie Banano-
wej”. Leżąca na Nilu w okolicach Luxoru, znana jest – jak się łatwo domyśleć 
– z uprawy bananów, chociaż sądzę, że dochody z turystyki nie stanowią 
marginalnego punktu budżetu miejscowej ludności. Turystom prezentuje się 
tradycyjny sposób uprawy: nawadnianie, pokazy ścinania sierpami koniczyny 
(w wykonaniu kobiety przebranej w nową, zdobioną suknię), spacer po gaju 
bananowców, a także degustację bananów. Wycieczka obejmowała również 
zwiedzanie (ubogiego, jak na nasze standardy) domu mieszkańca osady, który 
nota bene wyraźnie oczekiwał dodatkowej opłaty22.

Wycieczka fakultatywna do wioski nubijskiej obejmuje rejs motorów-
ką przez przepiękny rezerwat ptaków wodnych (katarakty)23. Motorówce 

20 Egzotyka. Jesień 2010 – wiosna 2011, Folder Biura Podróży Rainbow Tours, s. 23.
21 Tamże, s. 60n.
22 Udało mi się odnaleźć strony internetowe dotyczące wrażeń z pobytu na tej wyspie, chociaż 

większość autorów notatek wspomina głównie smak bananów. Por. między innymi: „Wakacje.
pl” – Forum – Egipt: http://forum.wakacje.pl/read.php?37,21822 [17 XI 2010]; „Globtroteria 
pl – Egipt (by ABB team)”, autor teksu: Jacek Gabryś: http://www.globtroteria.pl/index.php?op-
tion=com_content&task=blogcategory&id=58&Itemid=98 [7 XI 2010)].

23 Wycieczka ta doczekała się sporej ilości pozytywnych ocen wśród uczestników najroz-
maitszych wyjazdów turystycznych do Egiptu. Por. m. in: http://obiezyswiat.org/index.php?ga-
lery=6615 [17 XI 2010]; http://www.travelmaniacy.pl/profil,413,podroze,413 [17 XI 2010]; 
http://grono.net/egipt/17512326/sl/wioska-nubijska [17 XI 2010]; http://www.podrozeagi.
friko.pl/egipt/egipt4.htm [autorska strona Agnieszki Kapelusz, 17 XI 2010]; http://www.foto.
pwsk.pl/tag/egipt [fotogaleria Jacka Krywulta, 17 XI 2010] i inne. Większość podróżnych zwraca 
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towarzyszą łódki dzieci napraszających się o drobniaki. Chłopcy nie tylko 
podpływają prawie do burty, ale śpiewają wszystkie możliwe piosenki z „put 
wsiegda budiet sołnce” włącznie. Po dopłynięciu do brzegu wyspy, na którą 
przesiedlono grupę Nubijczyków po wybudowaniu Tamy Assuańskiej, czekają na 
turystów mieszkańcy wioski z wielbłądami. Przewodnik, który zebrał pieniądze 
i opłacił przejazd uprzedzał, żeby nie dawać dodatkowych pieniędzy osobom 
prowadzącym wielbłądy, bo to wywołuje wśród nich niepotrzebne waśnie24. 
Sam czuwał nad zwartym szykiem tej turystycznej karawany, idącej wzdłuż 
bardzo wysokiego brzegu rzeki. Po dotarciu do osady, prezentowana jest tu-
rystom hodowla krokodyli i serwowany poczęstunek herbaciany w nubijskim 
domu. Można tu także kupić pamiątki, przyjrzeć się malowidłu ściennemu, 
przedstawiającemu m.in. wesele, posłuchać opowieści o historii osady. Na-
stępnie przechodząc przez niewielkie targowisko dotrzeć do szkoły, w której 
grupa uczestniczy w pokazowej lekcji alfabetu (specjalnie organizowanej dla 
każdej z grup). Dalej, po przejściu ulicami osady do rzeki, następuje powrót 
motorówką do Assuanu.

Kolejna wycieczka obejmowała zwiedzanie zwykłej, już nie tak gruntownie 
turystycznej, osady nubijskiej na Elefantynie. Tutaj grupa miała okazję przejść 
wąskimi uliczkami o ciekawej architekturze i zobaczyć – za drobną opłatą – 
wnętrze jednego z domostw.

5. Spotkania

Ponadto, jako uzupełnienie zorganizowanych atrakcji, można było ob-
serwować pewne obrazy codziennego życia mieszkańców odwiedzanych 
miejscowości. Były to między innymi:
—	 sposoby świątecznego, karnawałowego zdobienia budynków i dorożek 

i zwierząt (wielbłądów i koni);
—	 przechodzący przez główny deptak w Hurgadzie orszak weselny;
—	 zachowania tubylczych gości hotelowych;
—	 spotkanie z uczestnikami wesela (w Gizie), którzy zaprosili członków 

wycieczki do sesji zdjęciowej;
—	 występ orkiestry, składającej się z flecisty i dwóch bębniarzy towarzyszący 

rejsowi feluką na Wyspę Kitchenera w Assuanie;

uwagę na zabudowania, wizytę w „prawdziwym nubijskim domu”, trudne do zapamiętania 
sylaby języka wykładanego w szkole oraz możliwość kupienia pamiątek i jazdę na wielbłądzie.

24 A poza wszystkim, uprzedzał, żeby nie pozwolić się szantażować, zatrzymaniem na 
grzbiecie wielbłąda dopóki nie uiści się dodatkowego bakszyszu.
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—	 krótkotrwała wizyta u fryzjera w Assuanie, u którego przygotowywały się 
do wesela panna młoda z druhnami (układano im włosy i malowano na 
dłoniach wzory henną).
Ponadto podczas pobytów we wszystkich miastach i miejscowościach ist-

niała możliwość obserwacji spotykanych ludzi. Ich strojów, reakcji, zachowania, 
zakupu rozmaitych drobiazgów targując się zawzięcie itd. Pomimo wszelkich 
obiektywnych przeszkód, można było nawiązać, oczywiście powierzchowny, 
kontakt z miejscowymi mieszkańcami. Wiązało się to z rozmaitymi dodatko-
wymi przeżyciami. Po zorientowaniu się, że mają do czynienia z Polakami, 
nasi interlokutorzy i sprzedawcy oznajmiali, że albo oni studiowali w Polsce, 
albo ktoś z ich rodziny. Syn, szwagier, zięć lub inny członek rodu uczył się 
języka polskiego w Łodzi lub we Wrocławiu i ma żonę Polkę. Wszyscy kochają 
Bulandę, a niektórzy nawet Papieża i Wałęsę. Na porządku dziennym są polskie 
nawoływania i zaproszenia. W jednym z przypadków, właściciel perfumerii 
zachęcał do wejścia krzycząc: „dobra cena, zaj...ta cena”, co dowodziło jego 
częstych kontaktów z naszymi rodakami.

Interesujący był także afisz wystawiony przed perfumerią u wejścia do 
hotelu w Sharm El Sheikh, który informował o możliwości taniego zakupu 
rewelacyjnej wprost „maseczki królowej Kleopatry”, po użyciu której, jak 
zapewniał właściciel sklepiku, cera się wygładza w sposób nagły i cudowny. 
Afisz był dwujęzyczny, polsko-rosyjski.

6. Egipt prezentowany

Widać zatem, że podczas tych dwunastu dni spędzonych głównie w po-
dróży, można było jednak poczynić pewne obserwacje, porobić zdjęcia, które 
zresztą członkowie wycieczki wymieniali między sobą po powrocie do domów, 
kupić pamiątki odświeżające po jakimś czasie te wspomnienia. Jaki obraz 
Egiptu jest nam w ramach takiego wyjazdu turystycznego prezentowany? 
Otóż jest to Egipt co najmniej dwu, a nawet trójwyznaniowy, bowiem w pro-
gramie znajduje się także zwiedzanie synagogi w Kairze; Egipt trzech ludów: 
egipsko25-nubijsko-beduiński; Egipt gościnny, chwalący się rękodziełem, ale 
także tradycjami rolnictwa, gwarny, barwny, pełen handlu i głośnych ludzi, 
turystów, targów, dobrych dróg i souvenirów; produkujący ciekawą biżuterię 
i dobre perfumy, pełen zabawnych, dowcipnych handlarzy, pięknych kobiet 
i muzyki. Czyli jest to typowa „papka turystyczna”, mająca niewiele wspólnego 
z codzienną rzeczywistością.

25 Nasz przewodnik podkreślał, że jest Egipcjaninem.
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Jest także ten drugi Egipt, który można widzieć, ale którego można nie 
zauważać. Egipt brudny (przewalające się w Kairze śmieci budzą grozę), biedny, 
z olbrzymią ilością bardzo ubogich, ale ciekawych architektonicznie siedzib; 
Egipt Miasta Umarłych, bezdomnych ludzi, bezrobotny, zatłoczony, z dużą 
ilością wałęsających się psów, zdechłych zwierząt pływających w Nilu itd. 

Oczywiście formuła zbiorowej wycieczki turystycznej nie umożliwia sa-
modzielnego poznawania rzeczywistości. Skazuje uczestników na poznanie 
obrazu takiego świata, jaki chce pokazać.

Badacze zajmujący się antropologią turystyki podkreślają nieprawdziwość 
pokazywanego turystom świata. 

„Wędruje więc turysta po szlakach turystycznych, z których usunięto pie-
czołowicie wszelkie niespodzianki, wypełniając je w zamian egzotyką, która na 
każdym kroku obiecuje przygodę. A nade wszystko ustawiono gęsto na trasie 
malowniczych tubylców, wytresowanych w zadziwianiu i demonstrowaniu 
gotowości do «oswojenia»”26 – czytamy w jednym z tekstów Z. Baumana27.

Piotr Kowalski stwierdza, że turysta „jedynie popatruje na to, co prze-
widzieli dla niego organizatorzy, patrzy nawet na dziki krajobraz, dobrze 
się w nim czując, jako że jego egzotykę sprzedano mu już wcześniej, odpo-
wiednio opakowano, wyjaśniono i sklasyfikowano. Jadąc do obcego kraju 
podróżnik – zgodnie ze standardami swojego świata – będzie kolekcjonował 
oglądane miejsca. Nie musi się w nic angażować – to tylko wrażenia, poddane 
estetycznej obróbce, wpisane w grę estetycznym i poznawczymi dystansami 
obrazy poukładane niczym w muzealnej ekspozycji czy wystawie w galerii”28. 
O nieprawdziwości tych sprzedawanych turystom i odbieranych przez nich 
z „dobrodziejstwem inwentarza” obrazów pisali także inni badacze. Dean 
MacCannell – klasyk badań socjologicznych nad turystyką stwierdza wprost: 
„Doświadczenie turystyczne, zrodzone wśród turystycznych dekoracji, bazu-
je na nieautentyczności i w porównaniu z dokładnymi studiami okazuje się 
powierzchowne. Doświadczenie powszednie może być efektem mistyfikacji, 
natomiast doświadczenie turystyczne zawsze jest efektem mistyfikacji. Co 

26 Z. B a u m a n n, Ponowoczesne wzory osobowe, w: Z. Baumann, Dwa szkice o moralności 
ponowoczesnej, Warszawa 1994, s 32.

27 Niektórzy badacze zwracają uwagę na podobieństwo turystycznego, autobusowego 
zwiedzania (przez szybę), do oglądania filmu czy programu telewizyjnego. Czyni to między 
innymi Edgar Morin, przyznając jednak, że widz tylko obserwuje. Natomiast turysta może czuć 
satysfakcję, że objechał tysiące kilometrów i widział coś na własne oczy. To poczucie bycia tam 
zmienia ten stosunek do oglądanej rzeczywistości. Por.: E. M o r i n, Kultura czasu wolnego, w: An-
tropologia kultury. Zagadnienia i wybór tekstów, red. A. Mancwel, Warszawa 2005, s. 555–562.

28 P. Ko w a l s k i, O podróżowaniu..., art. cyt., s. 345.
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więcej, oszustwo zawierające się w turystycznym doświadczeniu może być 
przedstawiane jako prawdziwe objawienie – udaje wówczas wehikuł przeno-
szący widza za fałszywą fasadę rzeczywistości”29.

Masowi turyści skazani są na obraz podany i dostosowany do tego po-
dania. Opracowany, przemyślany przez organizatora ruchu turystycznego. 
Można jednak, nawet podczas tak typowego turystycznego szlaku przynajmniej 
próbować czynić jakieś własne obserwacje. Moim zdaniem, nawet wycieczka 
turystyczna może stać się do pewnego stopnia wyjazdem poznawczym. Jednak 
obiekt naszych obserwacji musi wykraczać poza ramy głównego programu 
ekskursji. Należy spróbować spojrzeć przez kruchy w gruncie rzeczy parawan, 
który odgradza nas od rzeczywistości. Oczywiście wszystko zależy od naszej 
postawy. Od tego czy będziemy tylko obserwować, nie zastanawiając się nad 
tym czy to jest prawdziwe czy nie, czy będziemy starali się znaleźć choćby 
okruchy poza-turystycznego Egiptu. Uwagi moje dotyczą turystyki masowej. 
Istotne jest jednak, że osoba zainteresowana prawdziwym obliczem kraju 
może spróbować podróżować indywidualnie, albo wybrać coraz liczniejsze 
propozycje trackingowe. Tańsze, swobodniejsze, chociaż wymagające lepszej 
kondycji i nastawienia się na pewne niewygody.

7. Turysta wobec prezentowanego świata 

Tutaj pojawia się kolejny bardzo interesujący wątek. Ciekawe spostrzeżenia 
można poczynić także w odniesieniu do współtowarzyszy podróży. O posta-
wach osobowościowych turystów pisało wielu badaczy. Opracowania dotyczyły 
zarówno samego stosunku do poznawania jak i do poznawanej rzeczywistości, 
np. różnic, jakie występują w sposobach turystycznego „odbierania” świata. 
Bowiem zróżnicowanie doświadczeń turystycznych jest ich istotą30. Sposoby 
odbioru oglądanego świata zależą od społeczeństwa, epoki i indywidualnych 
predyspozycji. I tak na przykład John Urry podkreśla, że „spojrzenie turysty 
definiuje różnica”. I nie chodzi wyłącznie o to, że nie istnieje uniwersalne do-
świadczenie. „To, jakie będzie turystyczne spojrzenie na świat, zależy od tego, 

29 D. M a c C a n n e l l, Turysta. Nowa teoria klasy próżniaczej, przeł. E. Klekot i A. Wieczor-
kiewicz, Warszawa 2002, s. 160. Autor ten wyróżnia pięć faz sakralizacji turystyki, porównując 
takie wyjazdy do pielgrzymek. O izolacji turysty masowego, który cieszy się z „nieautentycznych, 
wymyślonych atrakcji”, pisze także John Urry. Por.: J. U r r y, Spojrzenie turysty, Warszawa 
2007, s. 23.

30 Duże znaczenie w tym oglądaniu świata ma kategoria „autentyczności” tego, czego się 
oczekuje, na co się patrzy, i tego, co się przeżywa. Por.: A. Wi e c z o r k i e w i c z, Apetyt turysty..., 
dz. cyt., s. 43–96.
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co jest jego przeciwieństwem – od tego, na czym polega w danym momencie 
doświadczenie nieturystyczne”31.

Zygmunt Bauman ostro ocenia wkład turysty w poznawania świata: „Tu-
rysta płaci, turysta wymaga. Stawia warunki. Może w każdej chwili odwrócić 
się plecami, jeśli uzna, że warunki nie zostały spełnione, lub \że spełnia się 
je opieszale czy niedbale. Włóczęga kłania się tuziemcom; turysta oczekuje 
tubylczych pokłonów”32. 

Natomiast Eric Cohen wymienia pięć trybów turystycznego doświadcze-
nia – tryb rekreacji, odmiany, doświadczenia, eksperymentowania oraz tryb 
egzystencjalny. Podstawą tej klasyfikacji stały się relacje osoby podróżującej do 
swoistego „centrum duchowego” czy „własnego świata”33. Z tym, że kategorie 
te mają charakter płynny, a jednostce może być dane poznanie nie jednego, 
lecz kilku typów doświadczeń34. 

Już w trakcie trwania wyjazdu zastanawiałam się nad możliwościami 
i formą przeprowadzenia w przyszłości obserwacji i badań, których podmiotem 
będą moi współtowarzysze podróży. Natomiast zaraz po powrocie do Polski 
pomyślałam, że warto by przelać na papier moje wspomnienia dotyczące owej 
etnograficznej strony wyjazdu do Egiptu oraz polskich akcentów, na jakie moż-
na natrafić podczas takiej wycieczki. Niestety inne tematy pochłaniały mnie 
wówczas zbyt mocno i odłożyłam pomysł, notatki i zdjęcia na kolejne trzy lata. 
Bezpośrednim powodem powrotu do tej tematyki stała się niniejsza publikacja. 
Pomyślałam jednak, że warto moje wrażenia i wspomnienia uzupełnić uwagami 

31 J. U r r y, Spojrzenie turysty, dz. cyt., s. 14.
32 Z. B a u m a n n, Ponowoczesne wzory osobowe, dz. cyt., s 32. Bauman wyróżnia wzory 

ponowoczesnej osobowości, w której znajdują się: spacerowicz, włóczęga, turysta i gracz. Pisze: 
„Nie ma więc w turyście tej uległości wobec tubylczego świata, tej pokory wobec kapryśnych 
i niezgłębionych jego reguł, tej rezygnacji wobec pełnego zaskoczeń losu, jakie cechują, z ko-
nieczności, a nie z wyboru włóczęgę [...]”, tamże, s. 30.

33 Anna Wieczorkiewicz tłumaczy to centrum jako „własny świat” Por.: A. Wi e c z o r k i e -
w i c z, Apetyt turysty..., dz. cyt., s. 80, natomiast Krzysztof Podemski jako „centrum duchowe”. 
Por.: K. P o d e m s k i, Socjologia podróży, art. cyt., s. 123. Cohen wyróżnia typ turysty rekreacyj-
nego, czyli „poszukiwacza przyjemności” i turystę szukającego odmiany – wyalienowanego, 
poszukującego ucieczki od codzienności, któremu nie przeszkadza sztuczność odnalezionych 
obrazów; Turystę poszukiwacza doświadczeń, wyalienowanego ze społeczeństwa, nie czującego 
się związanym ze swoim centrum, ale nie buntującego się, tylko poszukującego nowych centrów, 
do których zachowuje jednak dystans oraz turystę eksperymentującego, nie związanego z centrum 
duchowym swojego społeczeństwa, ale poszukującego metodą prób i błędów nowego. Ostatni 
typ, to turysta egzystencjonalny, który znalazł nowe centrum i odrzucił stare, i który często żyje 
w dwóch światach (np. w zależności od pory roku). Por.: tamże, s. 123n; A. Wi e c z o r k i e w i c z, 
Apetyt turysty..., dz. cyt., s. 77–93.

34 Por.: tamże, s. 82n.
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współtowarzyszy podróży oraz uczestników innych zbiorowych wyjazdów do 
Egiptu. Rozpoczęłam starania o nawiązanie kontaktu z Polakami, którzy mieli 
za sobą doświadczenia pobytu turystycznego w tym kraju. Chciałam sprawdzić, 
na co zwracali w tych wyjazdach uwagę, czy mieli możliwość poznania, lub 
chociaż krótkiej obserwacji życia miejscowej ludności? Czy z niego skorzystali? 
Co zapamiętali z owych „etnograficznych” aspektów wyjazdu? Spotkałam się 
z rozmaitymi reakcjami. Niektórzy przyznawali szczerze, że nie mają o czym 
mówić, że pojechali „wymoczyć się” zimą w ciepłym basenie, albo uciec od 
problemów i odpocząć, pojechali na tydzień i nie zawracali sobie głowy jaki-
mikolwiek wycieczkami i obserwacjami. Jedna z uczestniczek takiego wyjazdu 
dodała, że jej znajomy, który wykupił opcjonalną wycieczkę do Kairu, zapytany 
po powrocie do Polski o wrażenia z Egiptu odpowiedział, że na lotnisku alkohole 
tańsze, na słońcu ból głowy większy, a piramidy są. Ostatecznie zebrałam zbyt 
małą ilość relacji, aby móc przeprowadzić ich sensowną analizę. Szczerze zatem 
żałuję, że w przypadku tego wyjazdu – nie prowadziłam badań dotyczących 
postaw moich współtowarzyszy – ich motywacji i oczekiwań35. Niemniej jednak 
temat pierwotnych postaw i wyobrażeń oraz ich efektów, czyli zapamiętanych 
światów i obrazów jest na tyle interesujący, że być może podejmę go przy 
okazji kolejnej podróży turystycznej do krajów określanych jako egzotyczne, 
zamieniając tym samym wycieczkę turystyczną w wyjazd badawczy.

*  *  *

W świetle wydarzeń początku 2011 roku oraz aktualnych (2013) niepo-
kojów, zamieszek, starć i ofiar, istniejąca w świadomości naszych turystów 

35 Szczególnie zainteresowały mnie rozmaite, zasadniczo różne od moich obrazy, jakie za-
pamiętały moje współtowarzyszki podróży. Odniosłam wrażenie, że każda zatrzymała w pamięci 
to, po co do Egiptu pojechała. Warto tutaj przytoczyć wyniki analizy narracji internetowych 
poświęconych podróżom do Egiptu, jaką przeprowadził Piotr Pawliszak. Autor przyjrzał się bli-
żej czterdziestu ośmiu narracjom z trzech popularnych serwisów podróżniczych. Autorami byli 
zarówno uczestnicy wycieczek zbiorowych, jak indywidualni globtroterzy. Z badań wynikało, 
że podróżnicy mieli często sprecyzowane cele wyjazdu, a jego wyniki opisywali, jako realiza-
cję marzeń. Por.: P. Pa w l i s z a k, Narracyjne konstruowanie społecznego świata podróżników, 
w: Podróż i miejsce w perspektywie antropologicznej, dz. cyt., s. 123. Natomiast Piotr Kowalski 
zastanawiając się nad celem i efektem takich turystycznych wyjazdów zwraca uwagę na fakt, że 
już wybierając się w podróż stawiamy sobie własne, cele, które możemy realizować z rozmaitym 
skutkiem: „Celem (czy aby na pewno pożądanym) może się więc okazać porównanie doświad-
czenia do instrukcji podróżniczej obsługi; a może dalej – samo poszukiwanie potwierdzenia 
stereotypów? Ceną takiego przedsięwzięcia może być satysfakcja potwierdzenia wyobrażeń, 
lub rozgoryczenie wynikające z zawiedzionego oczekiwania[...]. W każdym z tych przypadków 
wędrówka odbywa się pośród obrazów bardziej niż wśród rzeczywistych krajobrazów”. Por.: 
P. Ko w a l s k i, O podróżowaniu..., art. cyt., s. 345.
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i biur podróży wizja Egiptu być może ulegnie w przyszłości zmianie. Poza 
krainą piramid, sfinksa i słonecznych plaż przybysze z Polski dostrzegą może 
także kraj zamieszkujących tu ludzi, z ich radościami i potrzebami, ale też 
z konfliktami, problemami i tragediami.
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SUMMARY

Between a Pyramid and a Market Place, 
or What Polish Tourist Can See in Today’s Egypt

The paper is devoted to tourism offers for Egypt that can be found in Polish 
travel agencies and attractions that a Polish tourist might face in Egypt. Usually, 
we visit ancient Egypt or we travel to rest in a warm country. However, the author 
is interested in the question what image of country’s ethnography these institu-
tions try to present. What additional attractions are provided in different places of 
residence and during optional excursions. Do they show Egypt of the twenty-first 
Century or do they demonstrate what (according to owners of travel agencies and 
tourist guides) a Polish tourist would like to see? The author has based the text 
on her own experiences from the trip to Egypt, program offers of Polish travel 
agencies and selected literature.
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KOBIECE PRZEDMIOTY, MĘSKIE PRZYMIOTY
z badań nad kulturą materialną południowo-zachodniej Etiopii1

Świat przedmiotów ma swoją wyraźną płeć. Tak w kulturze Zachodu, jak 
i w kulturze południowo-zachodniej Etiopii możemy wskazać zarówno przed-
mioty kobiece, jak i przedmioty męskie, a także te wspólne dla obu płci, przy 
czym w południowo-zachodniej Etiopii podział ten jest zdecydowanie dużo 
bardziej wyraźny. W kulturach Doliny Omo ilość przedmiotów jest mniejsza 
niż ilość przedmiotów, którymi my się otaczamy. Wynika to ze specyfiki życia 
pasterskiego i rolno-pasterskiego, z konieczności lub choćby wizji ciągłego 
bądź okresowego przemieszczania się z całym ekwipunkiem. Przesłanka ta 
zdecydowanie zubaża kulturę materialną ludów pasterskich lub rolno-pa-
sterskich pod względem ilości, wzbogacając ją jednocześnie co do treści oraz 
dodając do niej pewne, powiedzielibyśmy, drugie dno. Przedmioty z Doliny 
Omo spełniają najczęściej z założenia jakąś rolę użytkową, mają zdecydowanie 
charakter utylitarny. Ze względu na limitowaną ich ilość niosą za sobą pewne 
dodatkowe znaczenia. Wypełniają chociażby, w istotny sposób, potrzebę este-
tyki tych społeczeństw, i to pomimo pewnej powtarzalności techniki, czy stylu 
ich wykonania. Pozwalają jednak na wypracowanie kunsztu i precyzji, tchnąć 
indywidualizm w dekoracje czy pewną zmienność detali, nad którą może 
pracować nie tylko wytwórca, ale także późniejszy użytkownik przedmiotu. 
W ten sposób powstaje pewien mit afrykańskiego artysty zbiorowego – anoni-
mowego twórcy pewnego rzemieślniczego wzorca2. Przedmioty często urastają 
do rangi różnych atrybutów, a często symboli: członka danej grupy etnicznej, 
grupy wiekowej, roli społecznej, sytuacji życiowej, stanu cywilnego, a często 
kobiecości, czy męskości. Biorąc pod uwagę tylko to ostatnie kryterium, można 

1 Niniejszy artykuł powstał na podstawie badań terenowych prowadzonych wraz z Waw-
rzyńcem Kolbuszem w Dolinie Omo w 2010 roku.

2 D. F r a z e r, Sztuka prymitywna, Warszawa 1976, s. 24.
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wskazać przedmioty ambiwalentne, używane w neutralny sposób przez kobiety, 
jak i przez mężczyzn, które nie są przedmiotem zainteresowania niniejszego 
artykułu, jak na przykład większość naczyń użytku domowego, pełniących, 
choć i tu można wskazać pewne wyjątki, rolę stricte użytkową3. Mamy także 
do czynienia z przedmiotami używanymi tylko przez kobiety, a także takimi 
używanymi tylko przez mężczyzn, które nabierają dodatkowego znaczenia, 
niosą pewne ponadmaterialne przesłanie kobiecości czy męskości stanowiąc 
wyraźne tabu dla drugiej płci. Przedmiotów z tej kategorii spotykamy w Dolinie 
Omo najwięcej. Jest to chociażby typ biżuterii noszony tylko przez kobiety 
lub tylko przez mężczyzn, typowo męskie lub typowo kobiece ubiory, męskie 
i tylko męskie: łuki, strzały, noże nadgarstkowe, włócznie, tarcze taneczne, 
zaś kobiece: skórzane nosidła dla dzieci, spódniczki, diademy, czy przetyczki 
wargowe. 

Zau, na przykład, to powszechne określenie różnych rodzajów metalowych 
ozdób noszonych na szyi, rękach oraz kostkach u nóg, jedynie przez kobiety 
z różnych grup etnicznych w Dolinie Omo4. Są one kupowane na lokalnych 
targach bądź bezpośrednio od wytwórcy – kowala; dziś powszechnie kobiety 
Hamar i Bashada noszą na szyi jeden lub kilka prostych metalowych „obroży” 
nazywanych sante. Naszyjniki te pełnią rolę ozdoby, będąc także symbolem 
zamożności. Kiedyś taki naszyjnik był darem ojca dla córki, jako wyraz tego, 
iż docenia jej pomoc w gospodarstwie domowym. Naszyjnik po założeniu po 
raz pierwszy na szyję kobiety jest zaciskany i w zasadzie nigdy nie jest zdej-
mowany. Wyjątek stanowi choroba, czy generalnie okoliczności wymuszające 
pozbycie się go, jak sprzedaż w wyjątkowo trudnej sytuacji ekonomicznej. 
Obecnie młode, niezamężne kobiety, odstępują od noszenia na szyi kawałka 
ciężkiego metalu, zastępując go kolorowymi, plastikowymi lub szklanymi 
paciorkami, a sante stopniowo zaczęło stawać się atrybutem jedynie kobiet 
zamężnych, manifestacją stanu cywilnego kobiety. Oprócz sante, jedynie ko-
biety będące pierwszymi żonami swoich mężów noszą dodatkowo naszyjnik 
zwany binyere, wykonany z drzewa baraza (grewia mollis juss) oraz skór samca 
i samicy antylopy dikdik.

Kolejny przykład, tym razem typowo męski, to laska używana przez Da-
asanetsch, nazywana wśród tej grupy etnicznej gul. Generalnie wschodnioafry-
kańscy pasterze rzadko wyruszają w podróż nie zabierając w drogę jednego 
z typów powszechnie używanych lasek, pałek bądź kijów. Niektóre z nich są 

3 S. T h u b a u v i l l e, Maale Material Objects In Their Social and Ritual Context, Mainz 
2004, s. 61–76. 

4 G. Ve r s w i j v e r, H. S i l v e s t e r, Omo, People & Design, Paris 2008, s. 150. 
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proste w formie, inne zaś – artystycznie zdobione za pomocą ornamentów, 
metalowych ćwieków bądź ozdób wykonanych ze skór, charakterystyczne 
w kształcie5. Przeciętna ich długość wynosi około jednego metra. Zwykle 
są węższe w części przeznaczonej do chwytania w dłoń i szersze od drugiej 
strony – wykorzystywanej np. do walki wręcz, czy polowania na ptaki i inne 
małe zwierzęta. Każdy mężczyzna wykonuje swój kij sam. Podczas długich 
marszów kije noszone są w ręku bądź oparte poziomo na ramionach i karku. 
Kije oprócz tego, że służą za podporę w marszu, pomoc przy wypasaniu bydła 
(które można sprawnie pochwycić wykorzystując zagięty w pałąk koniec laski), 
są także wykorzystywane w walce (nie można zaatakować członka swojej gru-
py etnicznej za pomocą włóczni, czy broni palnej, więc to właśnie za pomocą 
kijów mężczyźni załatwiają swoje animozje, a termin gul oznacza to samo co 
„kara”), w trakcie polowania, a także jako atrybut mężczyzny podczas tańca, 
parad czy stylizowanych walk, nazywanych przez Daasanetsch gul kabaana, 
organizowanych od czasu do czasu w wioskach. Używanie gul przez dojrzałych 
członków społeczności Daasanetsch jako manifestacja siły wyraża się także 
w ich stosunku do mężczyzn z młodszej grupy wiekowej oraz w obrębie rodzi-
ny – w stosunku do podległych kobiet – sióstr czy żon. Dla porównania, inny 
wymiar symboliczny ma używany przez dorosłych mężczyzn Daasanetsch około 
metrowy, falliczny w kształcie kij, zwany alco, którego obłość konserwowana 
jest dzięki ciągłemu wcieraniu tłuszczu. Bez skrupułów wykorzystywany do 
walki czy rywalizacji z innymi mężczyznami, ma głównie podkreślać i ekspo-
nować męskość osoby, która go dzierży. Kobiety Daasanetsch dbają o to, aby 
nie dotykać alco swoich mężów, szczególnie w okresie połogu, gdy kontakty 
seksualne pomiędzy małżonkami nie są dozwolone. Mężczyźni Bana, Bashada, 
Hamar i Kara używają przez krótki, bo kilkumiesięczny okres życia, pałek ini-
cjacyjnych, zwanych boko. Aby uzyskać status dorosłego mężczyzny i móc się 
ożenić, muszą najpierw przejść rytuał „skakania przez bydło”. Noszenie boko 
ma informować innych członków społeczności o zbliżającej się uroczystości. 
Młody mężczyzna w tym okresie życia nazywany jest ukuli. Ma zgolone włosy 
i obowiązek wyzbycia się wszystkich przedmiotów, ubrań i biżuterii – może 
posiadać tylko przepaskę biodrową i boko.

Jest też pewna grupa przedmiotów, które używane zarówno przez ko-
biety, jak i przez mężczyzn. Dla kobiet będąc tylko i wyłącznie przedmiotem 
o charakterze użytkowym, dla mężczyzn urastają do rangi ważnego symbolu 
męskości, przynależności do danej grupy etnicznej, danej grupy wiekowej. 

5 A. K a s s a m, G. M e g e r s s a, Sticks, Self, and Society in Booran Oromo: A Symbolic Inter-
pretation, w: African material culture, red. M. Jo Arnoldi, Ch.M.Geary, K.L. Hardin, Indiana 1996.
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Są to podgłówki. Na potrzeby niniejszego artykułu będzie używane pojęcie 
podgłówek, które nie jest określeniem semantycznie ścisłym, ani terminem 
wypełniającym przestrzeń znaczeniową tego przedmiotu. Jest bardzo mało 
światowej literatury na temat podgłówków6, jeszcze mniej uwagi podgłów-
kom poświęca literatura polska, która najczęściej posługuje się terminem: 
„podpórka” lub „wezgłowie” (to ostatnie głównie dla odróżnienia z kolei 
występujących w starożytnym Egipcie podpórek pod głowę od ograniczników 
łóżka umieszczanych od strony nóg)7. „Podpórka” to określenie szersze niż 
„podgłówek”, który nie służy przecież jedynie jako oparcie pod głowę. Z drugiej 
strony można powiedzieć, że sformułowanie „podpórka” jest określeniem zbyt 
szerokim – podgłówki służą bowiem też do siedzenia. 

Powszechnym widokiem w Dolinie Omo jest mężczyzna dzierżący w dło-
ni drewniany podgłówek. Najczęstszy wzór stylistyczny to ten o platformie 
w kształcie siodła, prostokątnej kolumnie i półkolistej bazie – borkoto. Dwa 
otwory wyżłobione w kolumnie służą do przymocowania skórzanej, rzadziej 
metalowej lub gumowej rączki, która jest nie tylko uchwytem, ale również 
pozwala przymocować nóż, tabakierę czy pojemnik na sól. Podgłówki są 
noszone tylko i wyłącznie przez mężczyzn. Już mali chłopcy próbują swoich 
sił i rzeźbią pierwsze, dostosowane do ich wieku i wzrostu podgłówki, które 
zabierają na wypas bydła. Te pierwsze, dziecięce podgłówki, nie są jeszcze 
symbolem męskości, ale stanowią raczej wyraz aspiracji do bycia mężczyzną. Nie 
we wszystkich grupach etnicznych Doliny Omo mamy do czynienia z rytuałem 
przejścia – szczególnym momentem, w którym chłopiec w sposób oficjalny 
i zinstytucjonalizowany nabywa prawa do posiadania własnego podgłówka 
dorosłego mężczyzny. Przykładowo wśród Kara czy Nyangatom jest to moment 
sformalizowany, związany z obrzędem inicjacyjnym, bardziej hermetycznym 
wśród Kara, mniej wśród Nyangatom, natomiast u Hamarów ten specyficzny 
moment, uległ wraz z biegiem lat rozluźnieniu, i choć nie sama powszechność 
użycia podgłówka, a tylko sama tradycja przekazania – uległa zatraceniu. 
Przykładowo, formalna inicjacja mężczyzn wśród grupy etnicznej Nyangatom 
związana jest z ogoleniem głowy, a następnie przygotowaniem ozdobnej fryzu-
ry wykonanej z odpowiednio formowanej, kolorowej gliny (asapan). Jednym 
z elementów takiej inicjacji jest także przekazanie pierwszego „dorosłego” 
podgłówka (ekichalong), który używany od tego momentu staje się jedynym 

6 W zasadzie jedyne szersze opracowania poświęcone podgłówkom afrykańskim to: W.J. D e -
w e y, Sleeping Beauties, Los Angeles 1993 oraz A. N e t t l e t o n, African Dream Machines. Style, 
Identity and Meaning of African Headrests, Johannesburg 2007.

7 K. M i c h a ł o w s k i, Nie tylko piramidy... Sztuka dawnego Egiptu, Warszawa 1966.
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materialnym rozróżnieniem mężczyzny przed i po inicjacji. Ekichalong, używany 
przez grupę Nyangatom, a także przez Toposa w Sudanie i Turkana w Kenii, 
różni się stylistycznie dość wyraźnie od wspomnianego wyżej borkoto. Ma 
często niższą, bardziej przysadzistą, czasami prawie kwadratową w przekroju 
kolumnę, jego platforma nie ma natomiast kształtu siodła – jest prostokątna, 
bardziej płaska, z lekkim półkolistym wcięciem na węższych bokach platformy; 
podstawa ekichalong nie wyrasta płynnie z dolnego zakończenia kolumny, 
ale jest wyraźnie odrębnym elementem o poziomym przekroju okręgu; jest 
rzadziej niż borkoto zdobiony. Chłopcy przed inicjacją używają dziecięcych, 
małych, wykonywanych przez siebie podgłówków lub drewnianych trójnogich 
podpórek, używanych także do siedzenia przez kobiety (echeger). Używanie 
„dorosłego” podgłówka jest jednak dla nich, podobnie jak dla kobiet, surowo 
zakazane. Fryzura, ze względu na łatwość zmiany wizerunku, jest w  tych 
społeczeństwach częstym wyróżnikiem danej grupy etnicznej, grupy wiekowej 
czy po prostu wskazuje na pewien indywidualny, specyficzny moment w życiu 
danej osoby. Można wyróżnić fryzury typowe dla osób o specyficznym sta-
tusie społecznym – wodzów, starszyznę, wdowców, czy mężczyzn w okresie 
przejściowym. Inne fryzury noszą kobiety. W niektórych grupach etnicznych 
styl fryzury zmienia się wraz z wiekiem8. 

Nad poprawnością rytuałów przejścia u Nyangatom czuwa mistrz ceremonii 
(emuron). Wspomniane już rytualne fryzury, przypominające hełmy zrobione 
za pomocą gliny, wykonywane są przez osoby, które w społeczności cieszą się 
opinią wyjątkowo zdolnych, my powiedzielibyśmy, fryzjerów. Przygotowanie 
takiej fryzury trwa co najmniej dwa dni, ze względu na konieczność jej wy-
suszenia i utwardzenia. Nosi się ją natomiast nawet i kilka miesięcy, aż do jej 
zniszczenia. Stylistyka oraz kolorystyka tych rytualnych fryzur również, mniej 
lub bardziej wyraźnie, rozróżnia poszczególne grupy etniczne. Dorosły męż-
czyzna, będzie chronił swoją glinianą fryzurę śpiąc na podgłówku, aczkolwiek 
dotychczasowe badania nie potwierdziły jakiegokolwiek związku przyczynowo-
-skutkowego pomiędzy misternymi fryzurami, a genezą podgłówków. Wśród 
Nyangatom, inaczej niż na przykład u Hamarów, nie można zrobić sobie 
podgłówka samemu. Są one wykonywane na zamówienie, przez specjalnych 
wytwórców. W danej społeczności wiadomym jest kto i gdzie potrafi zrobić 
najlepsze podgłówki. Wytwórca podgłówków nie trudni się tylko tym, jest to 
dla niego tylko zajęcie dodatkowe, za które najczęściej pobiera jakąś gratyfi-
kację, coraz częściej pieniężną. Przygotowuje tyle podgłówków, ilu chłopców 

8 N. B a t u l u ku s i, Hair in African Art and Culture, w: Hair in African Art and Culture, red. 
R. Sieber, F. Herreman, New York 2000, s. 25–47.
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będzie brało udział w kolejnym rytuale. Z tego też powodu można wyróżnić 
mężczyzn z jednej grupy wiekowej, to jest takich, którzy razem przeszli ini-
cjację, gdyż ich podgłówki są identyczne co do detali wykończenia, wielkości, 
materiału i sposobu wykonania, gdyż zostały wykonane na jedno zamówienie, 
przez tę samą osobę. Zlecenie otrzymuje odpowiednio wcześniej, aby móc 
zdążyć znaleźć, ściąć oraz odpowiednio długo wysuszyć drewno, a następnie 
wyrzeźbić wszystkie podgłówki. Nie dekoruje ich – ewentualne zdobienia za 
pomocą nacięć, metalowych ćwieków, koralików, czy misternie plecionych 
uchwytów, to już późniejsza inicjatywa posiadacza takiego podgłówka. Wy-
twórca najczęściej ma pomocników, których przyucza, a którzy staną się z cza-
sem jego następcami. Są to zawsze mężczyźni. Nie jest to zajęcie cieszące się 
jakimś wyjątkowym etosem, aczkolwiek uważane za potrzebne, a wytwórcy 
podgłówków – szanowani, jako wybrani przez społeczność do swojej roli. Taki 
wytwórca nie sygnuje w żaden sposób wykonanego przez siebie podgłówka, 
nie indywidualizuje go. Mimo że podgłówki poszczególnych grup etnicznych 
wykonywane są według pewnego kanonu, zgodnie z regułami ich użycia, 
podgłówki wytwarzane przez niektórych wytwórców są w danych społeczno-
ściach rozpoznawane i szczególnie doceniane ze względu przede wszystkim 
na ich wytrzymałość. Mężczyźni nie lubią zmieniać i bardzo rzadko zmieniają 
podgłówek, w związku z czym dobry podgłówek to stary podgłówek, bo jego 
największą zaletą jest właśnie trwałość. W zasadzie jedynym naturalnym po-
wodem zmiany jest wiek mężczyzny – starsi mężczyźni dla wygody używają 
podgłówków o wyższej kolumnie i szerszej platformie. Podgłówek jest też 
przedmiotem bardzo indywidualnym, używanym tylko przez jedną i tę samą 
osobę. W wyjątkowych sytuacjach można go pożyczyć lub wymienić, ale co do 
zasady, tylko z osobą ze swojej grupy wiekowej. W wielu grupach etnicznych 
złamanie się podgłówka rozumiane jest jako zapowiedź śmierci lub innego 
nieszczęścia dla jego posiadacza. Dla jakby odczynienia złego losu wymaga to 
przeprowadzenia szczególnych czynności rytualnych, takich jak zabicie kozy 
w ofierze oraz obmycie podgłówka jej krwią. Śmierć posiadacza podgłówka 
to w zasadzie koniec jego używania jako przedmiotu osobistego, związanego 
tylko z daną osobą. Wśród Nyangatom trafia razem z nim do grobu lub zostaje 
powieszony na ścianie rodzinnego domu, przypominając o zmarłym właści-
cielu. Inicjacja wśród Nyangatom organizowana jest co jakiś czas dla większej 
grupy męskich członków społeczności, pochodzących z tego samego pokole-
nia. Termin asapan wyznacza starszyzna, biorąc pod uwagę nie tylko liczbę 
adeptów, ale także odpowiedni moment politycznie (nie organizuje się rite de 
passage w czasie wojny), biorąc pod uwagę warunki pogodowe, urodzaj, ilość 
bydła, i tym podobne, ważne czynniki. Wspólnie inicjowani mężczyźni będą 
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już zawsze związani pewnymi szczególnymi więzami. Od tego momentu będą 
mogli wraz z innymi decydować o ważnych dla społeczności wydarzeniach, 
a także w wymiarze materialnym, jako dorośli mężczyźni, używać podgłówków.

Podgłówek, jak widać, jest przedmiotem – symbolem typowo męskim, z któ-
rym wiąże się cały szereg zasad i obostrzeń kulturowych, ważnym elementem 
tradycji Doliny Omo. Tymczasem podgłówki używane są także przez kobiety. 
I nie mam tu na myśli ani drewnianych stołeczków – taboretów, używanych 
powszechnie, bez żadnych ograniczeń, przez mężczyzn, kobiety i dzieci do 
siedzenia w obrębie domu i gospodarstwa (które raczej, w odróżnieniu od 
podgłówków, nie są wynoszone na zewnątrz), ani wspomnianego już trójno-
giego echeger, na którym siadają zarówno kobiety, jak i dzieci. Historia zna 
kobiece podgłówki, chociażby te używane przez Tellemów w Mali. Literatura 
ani nauka nie poświęciły im jednak zbyt wiele uwagi, by nie rzec, że wcale. 
Z pewnością zdecydowanie mniej niż podgłówkom używanym przez mężczyzn. 
Tym bardziej wydawało się, że kobiecy podgłówek, nigdy nie zbadany z per-
spektywy historycznej, antropologicznej czy estetycznej, przestał istnieć. Tak, 
jak zawęża się obszar występowania (używania) tradycyjnych podgłówków 
przez mężczyzn współcześnie9, tak z powodu braku jakichkolwiek informacji na 
ten temat wydawało się, że podgłówki nie są już wcale używane przez kobiety. 
Prowadzone przez autora badania10 pozwoliły wykazać ich występowanie oraz 
fakt używania, a także doprowadziły do pierwszych wniosków i obserwacji. 
Wskazują one raczej na brak jakiejkolwiek symboliki oraz charakteru atrybutu 
podgłówków kobiecych, brak ich związania z jakimkolwiek rytuałem, a już 
na pewno z analogicznym jak u mężczyzn, aspektem kobiecości. Jeśli już to 
oznaczają one kobiecość tylko poprzez fakt, że są używane przez kobiety, ale 
nic ponad to. Wyraźną różnicę stanowi też forma i styl kobiecych podgłówków, 
które w zasadzie wyróżnia brak sformalizowania i kanoniczności, tak typowej 
dla podgłówków męskich. Dalsze badania nad kobiecymi podgłówkami, będą 
kontynuowane. 
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SUMMARY

Female objects, male attributes 
– research on the material culture of South-Western Ethiopia

The realm of things contains clearly separated genders. In the Western culture, 
as well as in the culture of South-Western Ethiopia, we are able to distinguish 
between women’s and men’s objects, and those shared by both genders. However, 
one should say that the division of object’s gender is more vivid in Ethiopia. In the 
Western culture, colloquially we associate women as those who tend to surround 
themselves with objects. One could be brave enough to say that women are more 
“material”, from that perspective, when compared to men. Especially that cultural 
obstacles to gathering many objects have vanished. It puts the Omo men in an even 
more interesting light. The South-Western Ethiopian cultures traditionally hold 
far less objects than the Westerners do, which is partially explained by pastoral 
and agro-pastoral lifestyles. An object, except for its functional role, gains new 
attributes, allowing us to distinguish – the ethnic group, age group, clan identity, 
manhood and womanhood. The article discusses a group of objects of functional use 
for women which gain symbolic meaning when used by men – wooden headrests.
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EWA PRĄDZYŃSKA 
Muzeum Narodowe w Szczecinie

TEATR KOTEBA W MALI

Koteba to satyryczny teatr charakterystyczny dla kultury Bamana1. W wa-
runkach wiejskich jest zjawiskiem szerszym niż samo przedstawienie teatralne 
co czyni z niego niezwykłe widowisko wykorzystujące różne formy ekspresji 
artystycznej: pieśń, taniec, muzykę, pantomimę, dialog. Jest nie tylko przed-
sięwzięciem artystycznym, odzwierciedla również relacje istniejące pomiędzy 
różnymi grupami w społeczności Bamana.

Obecny jest szczególnie w zachodniej części kraju Bamana, gdzie współ-
istnieje z teatrem lalek (masek i marionetek), natomiast na terenach na północ 
od Ségou jest niemal nieobecny pośród ludowych widowisk2. 

W Mali tradycje teatralne są zakorzenione w odległej przeszłości. Sa-
muel Sidibe – dyrektor Musée National du Mali (Muzeum Narodowego Mali) 
utrzymuje, że koteba pojawił się około dwustu lat temu, z inicjatywy króla 
Da Monzon Diarra – władcy królestwa Ségou. Da Monzon Diarra rozkazał 
zorganizować nocne spotkanie, w czasie którego cała podległa mu ludność, 
również niewolnicy, mogli w sposób nieskrępowany wyrazić swoje myśli, tro-
ski, radości. Miało to zmniejszyć napięcia społeczne, jak również dostarczyć 
królowi informacji na temat problemów swoich poddanych. Owo spotkanie 
odniosło taki sukces, że powtarzano je każdego roku3.

Wśród samych Bamana powtarzana jest historia, która odpowiedzialnością 
za powstanie koteba obarcza duchy zamieszkujące busz. Trudno dziś uzyskać 

1 Bamana (w literaturze spotyka się też określenie Bambara) – lud z grupy Mande, miesz-
kający w większości w Mali, ale również w Gwinei, Burkinie Faso, Wybrzeżu Kości Słoniowej, 
Gambii, Senegalu.

2 P.J. I m p e r a t o, The Depiction of Beautiful Women in Malian Youth Association Masquera-
des, „African Arts”, 27(1994), z. 1, s. 58–65, tutaj: 61. 

3 A. Fa v re a u, Un Art de la Fête au Mali: Masques et Marionnettes dans le Théâtre Tradi-
tionnel du Mandé, Paryż 2006, s. 73 (praca doktorska napisana pod kierunkiem Hélène Joubert 
w Ecole du Louvre, msp w zbiorach autora). 
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jednoznaczną odpowiedź na problem genezy koteba i nie jest moim zadaniem 
rozstrzygnięcie tej kwestii. Jedno co należy tu podkreślić, to fakt, że jest to 
forma teatralna istniejąca w kraju Bamana przed pojawieniem się wpływów 
francuskich w Mali. 

Ciekawa jest etymologia słowa koteba. Kote w języku bamana ma kilka 
znaczeń: „ślimak”, „muszla ślimaka”, „bąk” oraz „święto”4. Bamana przy po-
mocy budowy biologicznej muszli ślimaka tłumaczą swoją strukturę społeczną 
(rys. 1). Sama muszla w formie stożka odzwierciedla potop interpretowany 
przez Bamana jako koniec świata (rys. 2b), natomiast w pozycji odwróconej 
o 180 stopni, gdy zmienia się w tzw. bączka – zabawkę, którą bawią się dzieci, 
wyjaśnia kształt i ruch ziemi (rys. 2a)5. Sufiks ba – tłumaczy się jako: „wielki”, 
„duży”, „bardzo”6.

Informacje na temat koteba po raz pierwszy pojawiły się w literaturze 
w 1916 roku, za sprawą Maurice’a Delafosse’a i jego pracy Contribution 
à l’étude du théâtre chez le noirs. Później informacje te uzupełnili w 1928 
roku, w tekście o teatrze ludów Mande, Henri Labouret i Moussa Travèlè (Le 
théâtre mandingue – Soudan Français), którzy wyraźnie odróżnili teatr koteba 

4 C. B a i l l e u l, Dictionnaire Bambara-Français, Bamako 2007, s. 248.
5 S. S i s s o ko, Le Kòtèba et l’Evolution du Théâtre Moderne au Mali, Bamako 1995, s. 17n. 

Symbolika ślimaka ma również pierwszorzędne znaczenie w teatrze lalek u Bamana. Spektakl 
zawsze zaczyna marionnette Kote kono, która zapewnia ochronę przed wszelkimi duchami 
mogącymi przeszkodzić w spektaklu. Kote kono łączy wyobrażenie sępa i ślimaka. Uosabia sępa 
Duga, pierwszą istotę stworzoną na ziemi, ale jego ciało przypomina muszlę ślimaka. 

6 C. B a i l l e u l, Dictionnaire Bambara-Français, dz. cyt., s. 16.
7 Za: S. S i s s o ko, Le Kòtèba et l’Evolution..., dz. cyt., s. 17.

EWA PRĄDZYŃSKA

Rys. 1. Przykłady wyjaśniania struktury społecznej Bamana za pomocą budowy ślimaka kote7
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od „banalnych pokazów marionetkowych, sztuczek magicznych i zaklinaczy 
węży”. Byli pod wrażeniem doskonale skonstruowanej i zorganizowanej gry, 
z jasną intrygą i aktorami i stwierdzili, że „sudański teatr naprawdę istnieje”9.

Koteba odgrywane w osiedlach willowych w Bamako w latach pięćdzie-
siątych i sześćdziesiątych XX wieku, opisał Claude Meillassoux w publikacji 
z 1964 roku. Jest to dość ciekawa pozycja, ponieważ umieszczone są w niej 
scenariusze przedstawień, jednak opisuje teatr koteba mocno oddalony od 
swoich pierwotnych korzeni10. 

Prawdziwym znawcą i autorytetem w sprawach koteba jest James T. Brink, 
który w latach 1974–76 prowadził badania w Mali skupiając swoją uwagę 
właśnie na tym temacie11. 

Konwencja teatru koteba jest jednocześnie komiczna, satyryczna i morali-
zująca. Głównym jego celem jest dostarczenie rozrywki i zabawy mieszkańcom 
wioski odwołując się do ich poczucia humoru, i zarazem przekazanie przesła-
nia moralnego. Jest to niezwykłe narzędzie edukacji. Tematy są zaczerpnięte 
z legend, historii, kosmogonii. Podstawową inspiracją aktorów koteba jest 
jednak życie wioski. Przedstawienia potępiają niewierność, skąpstwo, nie-
sprawiedliwość, niegodziwość, wychwalając jednocześnie takie wartości jak: 
odwagę, szczerość, powściągliwość, pokorę, pracowitość.

8 Tamże, s. 18.
9 J. C o n t e h - M o rg a n, Francophone Africa South of the Sahara, w: A History of Theatre 

in Africa, red. M. Banham, Cambridge 2004, s. 93.
10 C. M e i l l a s s o u x, La Farce Villageoise à la Ville: Le Koteba de Bamako, „Presence Afri-

caine”, 52(1964), s. 27–59.
11 J.T. B r i n k, Time Consciousness and Growing Up in Bamana Folk Drama, „Journal of 

African Folklor”, 95(1982), s. 415–434; J.T. B r i n k, Bamana Kote-tlon Theater, „African Arts”, 
10(1977), z. 4, s. 36, 61–65.
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Rys. 2. Muszla ślimaka kote i jej złożona symbolika8
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W trakcie licznych przedstawień na scenie pojawia się cała plejada postaci 
dobrze znanych publiczności: chory, kaleka, wątły mężczyzna, niewierna żona, 
alkoholik, leniwy syn, podrywacz, nieuczciwy asceta, wiedźma, która poże-
ra dzieci, kobieta, która bije swojego męża, dłużnik, zły rolnik, mężczyzna, 
który poślubił swoją teściową. Są to postaci głęboko zakorzenione w kulturze 
Mali, które odnajdujemy również w opowiadaniach, przysłowiach, teatrze 
marionetek. Zakończenie przedstawienia jest generalnie znane od samego 
początku. Historia musi zakończyć się tak, aby utrwaliły się pewne moralne 
postawy: niewierna żona zostanie ukarana, wybredne dziewczęta zostaną 
starymi pannami, zbyt zazdrosny mąż oszaleje12. 

Koteba przygotowywany jest z okazji wizyty w wiosce ważnych gości, dla 
uczczenie ceremonii ślubnych i pogrzebowych. Często jednak przedstawienie 
odbywa się w każdy możliwy wieczór w okresie pory suchej, ponieważ jest to 
jedna z ulubionych rozrywek mieszkańców wioski.

Aktorzy, nazywani koteden, czyli „dzieci kote” to młodzi mężczyźni, 
członkowie stowarzyszenia kamalen ton13. Kamalen ton łączy wszystkich 
chłopców i dziewczęta z wioski w wieku pomiędzy dziesiątym a trzydzie-
stym piątym rokiem życia, którzy przeszli inicjację. Stowarzyszenie młodych 
w codziennym życiu wioski bardziej spełnia rolę grupy wspólnej pracy niż 
stowarzyszenia rozrywkowego. Jako siła robocza, grupa ta nazywana jest 
ngonson ton. Podejmują się oni wielu prac publicznych, takich jak: naprawa 
dróg, uprawa pól należących do wdów, naprawa lub budowa wioskowej 
szkoły. Prace te wykonują za darmo. Pieniądze niezbędne do przygotowania 
spektakli uzyskują z innych źródeł. Posiadają własne pole, na którym upra-
wiają proso14. Są też wynajmowani do pracy na polu oraz do wykonywania 
różnych prac remontowych przez mieszkańców wioski. Źródłem dochodu są 
także występy organizowane na zamówienie. Coraz częściej zdarza się, że 
zamożni mieszkańcy wioski chcą uczcić w sposób bardziej okazały rodzinne 
uroczystości takie jak: urodziny, chrzciny, awans itp. i zamawiają występy 
młodych z kamalen ton. Wszystkie pieniądze, które członkowie kamalen ton 
otrzymują jako wynagrodzenie zasilają kasę stowarzyszenia i przeznaczane 
są na wydatki związane z organizacją dwu- lub trzydniowego święta przy-
gotowywanego na zakończenie pory suchej w kwietniu lub maju. Część pie-
niędzy przeznacza się na inne cele, kamalen ton finansują leczenie ubogich 

12 J.T. B r i n k, Bamana..., art. cyt., s. 36.
13 Obecnie ta zasada nie jest już przestrzegana tak rygorystycznie i zdarza się, że szczególnie 

uzdolnione kobiety zostają aktorkami.
14 J.T. B r i n k, Bamana..., art. cyt., s. 36.
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pacjentów z wioski, opłacają naukę sierot oraz zapewniają sobie wzajemną 
pomoc w razie potrzeby15.

Kiedy koteden działają jako stowarzyszenie rozrywki, nazywani są koteba 
ton. Obowiązki koteba ton to przyrządzenie i dostarczenie jedzenia, zorga-
nizowanie zakwaterowania dla zaproszonych gości oraz – co najważniejsze 
– przygotowanie koteba we wsi. 

Kamalen ton dzieli się wewnętrznie na kilka grup wieku, zwanych flamakew. 
Poszczególne przedstawienia są przygotowywane przez aktorów z tej samej 
grupy. Chłopcy z młodszych flamakew przygotowują prostsze przedstawienia, 
a starsi spektakle bardziej skomplikowane. Gdy wioskowe kamalen ton nie 
jest zbyt liczne, młodzieńcy ze starszych flamakew zapraszają do współpracy 
kolegów z młodszych grup. Cierpi jednak na tym samo widowisko, bowiem 
pewne sprawy omawia się tylko z członkami własnej grupy wieku i dużo 
tematów normalnie podejmowanych przez teatr koteba jest w takiej sytuacji 
pomijanych. Aby rozwiązać problem zaprasza się często członków sąsiedniego 
stowarzyszenia młodych16.

Występy koteba odbywają się na wioskowym placu publicznym, który 
przez Bamana uważany jest za miejsce sakralne. Przed widowiskiem mło-
dzi mężczyźni gromadzą się w małych grupach, aby przedyskutować plan 
i realizację całego przedsięwzięcia oraz poszczególnych spektakli. Ci, którzy 
zyskali już reputację dobrych śpiewaków, tancerzy czy aktorów zamawiają dla 
siebie amulety ochronne. Dziewczęta przygotowują jedzenie, które później 
dostarczane jest na plac publiczny, sprzątają plac, polewają go wodą – aby 
w pewnym stopniu ograniczyć kurz. Posłańcy wyruszają do sąsiednich wiosek 
i zapraszają tamtejsze kamalen ton17. 

Większość przedstawień koteba składa się z trzech części. Około ósmej 
wieczorem rozpoczyna się taniec zwany bamoukou18. Bębny rozpoczynają grę, 
a dziewczęta i chłopcy zajmują swoje miejsce w kręgach i zaczynają się poruszać 
w powolnym rytmie. Tańczą przeciwnie do ruchu wskazówek zegara. Chłopcy 
tańczą w kręgu wokół mniejszego koła, które tworzą dziewczęta. Poruszają się 
w tym samym kierunku, ale używają innych kroków. Dziewczęta natomiast 
swoim kręgiem otaczają czterech bębniarzy, którzy grają na środku placu. 
Muzykom towarzyszy pieśń, wykonywana przez jednego ze śpiewaków i chór, 
utworzony przez męską część kamalen ton. W pewnym momencie, muzycy 

15 W. L i k i n g, Statuettes Peintes d’Afrique de l’Ouest: Marionnettes du Mali, Paryż 1987, s. 23.
16 J.T. B r i n k, Bamana..., art. cyt., s. 37.
17 Tamże, s. 62.
18 Labouret i Travèlè nazwali tę część kote-do (taniec kote) i opisali jako „otwierający balet” 

(zob.: J. C o n t e h - M o rg a n, Francophone Africa South..., dz. cyt., s. 94).
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zwiększają tempo i taniec staje się bardziej skomplikowany. Bamoukou może 
trwać do dwóch godzin i zawiera wiele różnych tańców i około dwudziestu 
pięciu pieśni. Kiedy młodzi Bamana są już zmęczeni lub gdy nikomu już 
nie przychodzi do głowy żadna inna pieśń, zaczyna się druga część koteba: 
badoukou, czyli tańce akrobatyczne wykonywane przez młodych chłopców. 
Muzycy w dalszym ciągu zajmują centralne miejsce na publicznym placu. 
Chłopcy, którzy wykazują się wielką zdolnością w akrobatycznych skokach są 
natychmiast entuzjastycznie doceniani przez publiczność. Widzowie wbiegają 
na plac i unoszą rękę zręcznego akrobaty w geście zwycięstwa. Ci szczególnie 
wyróżniani przez publiczność są potem uznawani za zwycięzców w konku-
rencji badoukou. Około wpół do dwunastej badoukou kończy się i publiczność 
już niecierpliwie czeka na teatr kote-tulon – finałową część koteba19. Muzycy 
przesuwają się na bok, żeby zrobić miejsce aktorom. Obok nich ustawia się 
chór złożony z dziewcząt obdarzonych dobrym głosem. Chór ten będzie to-
warzyszył pieśniom wykonywanym podczas przedstawienia20.

Bez żadnej wcześniejszej zapowiedzi czterech lub pięciu mężczyzn wkracza 
na plac publiczny i wykonuje taniec zwany kaka. Według Jamesa T. Brinka, 
taniec ten ma uprzedzić widzów – duchy i ludzi, że spektakl zaraz się zacznie. 
Plac publiczny jest uważany za obszar święty, wokół którego krążą często 
nieprzychylne duchy, również te zamieszkujące na co dzień busz. Przybywa-
ją zwabione mającym się odbyć spektaklem koteba, które jest ich ulubioną 
rozrywką. Duchy te stanowią zagrożenie dla aktorów, są bardzo zazdrosne, 
szczególnie o tych, którzy wykazują się prawdziwym talentem i zręcznością21. 
Przed tymi wszystkimi niebezpieczeństwami, aktorzy bronią się wykonując 
szereg ochronnych rytuałów przed wyjściem na plac-scenę oraz zamawiając 
i nosząc liczne amulety. Taniec kaka zawiera trudne akrobatyczne kroki, któ-
rych młodzi mężczyźni celowo nie uczą się wykonywać perfekcyjnie. Muzycy 
przyśpieszają tempo do tego stopnia, że tancerze gubią rytm, tracą równowagę 
i upadają na ziemię, śmiejąc się przy tym głośno. Taniec kaka trwa niecałe 
trzydzieści sekund i jest znakiem, że kote-tulon został oficjalnie rozpoczęty22.

Labouret i Travèlè opisali trochę inny typ prologu. W ich relacji na scenę 
wbiega aktor, który szuka swoich przyjaciół. Ma pretensje do muzyków, że 

19 J.T. Brink stosuje pisownię kote-tlon, Dictionnaire Bambara-Français podaje pisownię 
kote-tulon, i za nim używam w tekście tej formy, zob.: C. B a i l l e u l, Dictionnaire Bambara-
-Français, dz. cyt., s. 453. Część koteba, którą Brink nazywa kote-tlon, Labouret i Travèlè opisali 
jako nyogolon, zob.: J. C o n t e h - M o rg a n, Francophone Africa South..., dz. cyt., s. 94.

20 J.T. B r i n k, Bamana..., art. cyt., s. 61.
21 Zagrożeniem dla aktorów są również czarownicy, często ośmieszani w spektaklach.
22 J.T. B r i n k, Time..., s. 429.
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zwabili go swoją grą, przez co się zgubił, ale idąc za ich radą woła głośno 
swoich przyjaciół, prosząc ich aby przyłączyli się do niego. Koteden ostatecznie 
pojawiają się na scenie, ale w taki sposób, że opuszczony aktor ich nie widzi 
przez co jeszcze bardziej panikuje, czym wzbudza gromki śmiech publiczności23. 

Spektakl kote-tulon składa się z następujących po sobie w szybkim tempie 
krótkich scenek, których długość waha się od kilku do kilkunastu minut. W sce-
nach tych poruszane są różne tematy. Na zakończenie każdej z nich wychodzi 
grupa chłopców, którzy przy akompaniamencie czterech bębnów wykonują pieśń 
i taniec. Towarzyszą im dziewczęta śpiewające chórki oraz klaszczące do wtóru.

Szczegółowa analiza przedstawień ujawnia pewien strukturalny wzór, 
według którego zbudowane są sceny. Zawsze na początku następuje część 
wstępna, w której aktorzy przedstawiają odgrywane przez siebie charaktery 
za pomocą dialogu, stroju, pieśni, lub charakterystycznego poruszania się. 
Po tym wstępie następuje akcja, która jest zawsze powtarzana kilkakrotnie. 
Całość podsumowuje krótkie zakończenie. Najlepiej wyjaśnić to na przykładzie 
konkretnej sztuki. W przedstawieniu Niewierna żona, na plac wchodzi ślepiec, 
prowadzony prze swoją żonę. Bohater wybałusza w charakterystyczny sposób 
oczy, porusza się w rytm bębnów oraz śpiewa pieśń o swoim kalectwie. Para 
przechodzi na środek publicznego placu. W pewnym momencie żona ukradkiem 
oddala się od swojego męża. Wyczuwając, że żona go opuściła, ślepiec zaczyna 
wykrzykiwać jej imię. Kobieta wraca tłumacząc, że odwiedzała przyjaciółkę 
we wsi. Mężczyzna jednak podejrzewa ją o spotkanie z kochankiem. Ta akcja 
powtarza się kilkakrotnie. Za każdym razem mąż oskarża swoją żonę o nie-
wierność, wymieniając zawsze innego mężczyznę jako jej kochanka. Sekwencja 
akcji może być powtarzana nawet dziesięć razy, choć te bardziej popularne 
mają zazwyczaj dwa lub trzy powtórzenia. Ich liczba zależy od pomysłowości 
aktorów co do liczby interpretacji. Przedstawienie Niewierna żona kończy się 
tym, że ślepiec bije swoją małżonkę i oboje wybiegają opuszczając plac24. 

Teatr koteba inspiruje się głównie życiem codziennym. Tematy i postacie 
są bliskie każdemu z widzów. Pomimo ciągłego powtarzania tych samych 
tematów, doskonale znanych publiczności, koteba nie jest monotonny, ponie-
waż zostawia dużą swobodę na improwizację aktorów. Aktorzy, zwłaszcza ci 
naprawdę dobrzy, starają się zawsze wnosić coś nowego w swoje role. Czasami 
wymyślają nowe dialogi, podkreślają nowe cechy charakteru postaci, którą 
odgrywają. Przed spektaklem grupa koteden wspólnie ustala tylko ogólne 
założenia sztuki, potem nad szczegółami każdy młodzieniec pracuje indy-

23 J. C o n t e h - M o rg a n, Francophone Africa South..., dz. cyt., s. 95.
24 J.T. B r i n k, Bamana..., art. cyt., s. 64.
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widualnie. Podczas zawodów rozgrywanych między wioskami, publiczność 
nagradza aktorów właśnie za innowacje i oryginalność w przedstawieniu 
dobrze znanych bohaterów i zdarzeń.

Kostiumy i akcesoria w tradycyjnym koteba praktykowanym w środowisku 
wiejskim są ograniczone do minimum25. Aby przedstawić jakiś przedmiot, 
cechę fizyczną bądź charakteru bohatera, aktorzy posługują się prostymi, 
czytelnymi dla wszystkich symbolami. Za rekwizyt wystarcza część garderoby, 
kij, para sandałów26. Na przykład przepuklinę bohatera ilustruje się za pomocą 
kawałka tkaniny uformowanej w kikut i przywiązanej do ciała aktora, za penis 
wystarcza prosty kij z owiniętą na końcu tkaniną. Aktor ubrany w spódnicę, 
z chustą na głowie odgrywa rolę kobiety. Urzędnik ma zawsze wielki brzuch. 
Trędowaty chodzi z wygiętymi do wewnątrz kolanami, związanymi w stawach 
i mówi przez nos. Fetyszer nosi torbę z koziej skóry i zawiniątka z tkanin 
poprzyczepiane do ubrania. Te charaktery i wiele, wiele innych opierają się 
na wioskowych stereotypach. Każda z tych postaci ma swoje własne pieśni, 
styl mowy, sposób poruszania się. Dobra znajomość tradycyjnego repertuaru 
koteba pozwala publiczności bezbłędnie zinterpretować określony rekwizyt 
jako konkretny przedmiot czy konkretną cechę. Nie zastosowanie się do tych 
stałych wzorów przeszkadza w odbiorze spektaklu i kompromituje aktora27. 

Tak jak cechy bohaterów, również symbolicznie zaznacza się przestrzeń 
i czas. Na przykład, gdy w spektaklu Pijak i jego żona, mąż opuszcza żonę 
i odchodzi w miejsce usytuowane bliżej widowni, widzowie wiedzą, że Pijak 
poszedł napić się piwa z prosa, choć aktor nic nie mówi, ani nie wykonuje 
żadnych gestów sugerujących tę czynność. To samo dotyczy czasu – kiedy 
w przedstawieniu pojawia się czynność gotowania, wiadomo, że jest ranek, 
południe lub wieczór. Jeżeli po posiłku, mężczyzna wychodzi na pole, nikt nie 
ma wątpliwości, że przedstawiana scena rozgrywa się o poranku28. 

Duże znaczenie dla uzyskania komicznego rezultatu kote-tulon ma naśla-
dowanie różnych dźwięków przez aktorów. Sama tylko czynność gotowania 
przedstawiana w spektaklu zmusza ich do wydawania przeróżnych dźwięków 
imitujących: smażące się mięso, bulgoczący olej, przesiewane ziarna. Naśla-
dowanie przez aktora dźwięku wydawanego przez na przykład ksylofon jest 

25 Spektakle koteba organizowane przez profesjonalnych aktorów charakteryzują się bo-
gactwem dekoracji oraz kostiumów.

26 W niektórych przypadkach aktorzy posługują się maskami. W zbiorach Muzeum Narodo-
wego w Szczecinie znajdują się dwie maski z teatru koteba przedstawiające kobietę i mężczyznę 
z ludu Peul. 

27 J.T. B r i n k, Bamana..., art. cyt., s. 64.
28 Tamże, s. 64.
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bardziej doceniane przez widownię niż gdyby tę samą melodię wygrywał ktoś 
na prawdziwym instrumencie.

Teatr koteba to nie tylko prosta rozrywka, Bamana mówią, że „nauka 
kote-tlon jest równoznaczna z dorastaniem jako Bamana”29. Młodzi ludzie 
dzięki tworzeniu i uczestnictwu w przedstawieniach podporządkowują swoje 
zachowanie wartościom, takim jak między innymi: współpraca, solidarność 
społeczna, odwaga, asertywność, pewność siebie, zdolność do rywalizacji – 
wartościom, które są niezbędne podczas przygotowywania przedstawień. 

James T. Brink w trakcie swoich wnikliwych badań nad teatrem koteba, 
doszedł do wniosku, że kote-tulon porusza zasadniczo dwa zagadnienia: 
nalomaya (głupoty) i kégunya (mądrości). Głupota w rozumieniu Bamana to 
nie tylko niedostatek rozumu przejawiający się brakiem bystrości, nieumiejęt-
nością rozpoznawania związków przyczynowo-skutkowych, przewidywania 
i kojarzenia. Nalomaya zawiera w sobie niektóre z cech kojarzonych z brzy-
dotą, brakiem wdzięku i równowagi, które są rezultatem choroby lub starości. 
Głupie postaci to osoby kalekie, trędowate, niewidome, osoby z przepukliną, 
osoby, które nie są w stanie zapanować nad funkcjami wydalniczymi ciała, nad 
oddawaniem moczu, gazów itp. Społeczna głupota przejawia się w różnych 
formach, ale powszechna dla wszystkich Bamana jest teoria, która mówi, że 
złamanie i rozpad społecznych relacji wyrasta z podstawowego moralnego 
nieporządku i wad osobistych: arogancji, zazdrości, chciwości, pijaństwa, 
zdrady, nieumiarkowanej zależności od członków rodziny itp. Teatr kote-tulon 
wyśmiewa tę głupotę zarówno mentalną, jak i społeczną. Bohaterkami spektakli 
bardzo często są młode zamężne kobiety, które dopuszczają się cudzołóstwa, 
która to cecha mieści się w kategorii głupoty, tyle, że nie kobiety, ale jej męża, 
który stracił kontrolę nad własną żoną30.

Mądrość jest wyrażana poprzez manifestację odwagi, przebiegłości, wi-
talności i szybkości – cech najczęściej utożsamianych z charakterem młodego, 
niezamężnego mężczyzny z kamalen ton. W każdym przypadku mądrość mło-
dych jest podkreślana w sytuacjach lub kwestiach dotyczących kobiet. Kiedy 
sztuka poświęcona jest problemowi zdrady małżeńskiej, to zawsze zdradza 
żona – młoda kobieta, która ma sekretny romans z niezamężnym młodzieńcem. 
Mąż, najczęściej przedstawiany jako pijak lub ślepiec, ma pewne podejrzenia 
wobec żony, nie potrafi jednak złapać pary na gorącym uczynku. Młodzieniec 
jest zbyt bystry dla męża, a z drugiej strony mąż jest zawsze ograniczony przez 
swoją głupotę, ślepotę, pijaństwo czy cokolwiek innego z przechytrzeniem cze-

29 Tamże, s. 65.
30 J.T. B r i n k, Time..., art. cyt., s. 421.
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go młody człowiek nie ma żadnego problemu31. Nigdy nie jest przedstawiana 
w koteba sytuacja, w której to mąż dopuszcza się zdrady. Interpretuje się ten 
fakt jako rezultat szacunku dla oficjalnej hierarchii płci32.

W spektaklach, starsi przedstawiani są zazwyczaj jako fizycznie zniedo-
łężniali lub społecznie ubezwłasnowolnieni, a młodzi obdarzeni są cechami, 
które Bamana kojarzą z idealną męską jednostką: zwinnością, odwagą, aser-
tywnością, witalnością. Ta opozycja staje się bardziej jasna w kontekście do-
stępu młodych mężczyzn do kobiet. Jest to ważne ze względu na powszechne 
narzekania młodych, że w społeczeństwie Bamana, gdzie obowiązuje poligynia, 
ich ojcowie wolą wziąć sobie kolejną żonę niż pomóc synom zebrać kapitał 
potrzebny im do zdobycia małżonki33. Fakt, że w koteba dużo miejsca poświę-
ca się sprawom płci, seksu, dużo jest odniesień do genitaliów, tłumaczy się 
frustracją wykonawców, których seksualne pragnienia muszą być stłumione34.

Kote-tulon dramatyzuje relacje pomiędzy młodymi a starszymi mężczy-
znami. Przedstawia je w żartobliwy sposób, odwracając istniejące na co dzień 
wzory. Zamiast władzy starszych i ich autorytetu, koteba pokazuje ich głupotę. 
Bamana nie potrafią otwarcie dyskutować o spektaklach, gdyż rozmowa o nich 
stanowi wyzwanie rzucone zwyczajowym standardom uprzejmości. Według 
Bamana „Kote-tlon musi być wystawione, aby mogło być zrozumiane”35. James 
T. Brink rozmawiał kiedyś ze starszym Bamana, który twierdził, że koteba jest 
pozbawiony szacunku, niegrzeczny i lekceważący. Jednak na pytanie, jaki 
w takim razie powinien być teatr, starszy mężczyzna odpowiedział, że właśnie 
taki jaki jest36. Kote-tulon pozwala więc młodym Bamana rzucić wyzwanie 
starszym za pomocą żartu definiowanego i kontrolowanego przez estetyczne 
i określone kryteria przedstawienia teatralnego37.

31 Chociaż młodzieńcze męskie postaci są zazwyczaj obsadzane w rolach bystrych bo-
haterów, to ich role czasem reprezentują głupotę i okazuje się, że przebiegłość nie wystarcza, 
aby przechytrzyć ich starszych przeciwników. Młody człowiek, na przykład nie jest nigdy na 
tyle sprytny, aby ukryć swój związek z żoną starszego mężczyzny gdy on i kochanka należą do 
różnych kast. Romans młodego kawalera z żoną kowala nigdy nie kończy się sukcesem, zob.: 
J.T.  B r i n k, Time..., art. cyt., s. 421.

32 C. M e i l l a s s o u x, La Farce Villageoise à la Ville..., art. cyt., s. 58.
33 J.T. B r i n k, Time..., art. cyt., s. 422f.
34 J. C o n t e h - M o rg a n, Francophone Africa South..., dz. cyt., s. 95.
35 J.T. Brink wspomina, że aby móc rozmawiać o przedstawieniach, kilku informatorów 

zadało sobie trud traktowania go jako fikcyjnego wnuka lub jako swojego senanku – partnera do 
żartów z innego klanu czy grupy etnicznej, zob.: J.T. B r i n k, Time..., art. cyt., s. 423.

36 M.J. A r n o l d i, Zostać aktorem w Sogo bò, w: Estetyka Afryki, red. M. Cymorek, Kraków 
2008, s. 254.

37 J.T. B r i n k, Time..., art. cyt., s. 420.
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Teatr koteba wykroczył już dawno poza wioskowe place publiczne i roz-
gościł się na dobre na deskach scen teatrów nie tylko w Mali, ale i poza gra-
nicami tego kraju. Jeszcze przed uzyskaniem niepodległości przez Republikę 
Mali w 1960 roku, koteba był wykorzystywany jako narzędzie propagandy 
politycznej. Posługiwały się nim do głoszenia swoich haseł politycznych 
głównie partie: Rassemblement Démocratique Africain (Demokratyczne Zgro-
madzenie Afrykańskie – RDA) i Parti Soudanais Progressiste (Sudańska Partia 
Postępowa – PSP). Po uzyskaniu niepodległości koteba stracił na popularności 
w wyniku ekspansji islamu oraz polityki rządu, który dążył między innymi 
do likwidacji tajnych związków, w tym również stowarzyszenia młodych. 
Potem jednak rząd Modibo Keita dostrzegł potencjał kamalen ton i usiłował 
integrować je z wiejskimi ruchami młodych ludzi należących do partii Union 
Soudanaise – Rassemblement Démocratique Africain (Unia Sudańska – Demo-
kratyczne Zgromadzenie Afrykańskie – US-RDA), którzy oficjalnie nazwani 
zostali Mali Ton38. Pomogło to rozwinąć działalność wioskowych stowarzyszeń 
młodych, również ich rozrywkową część, chociaż zakres tej aktywności został 
z góry narzucony. Powierzono teatrowi koteba liczne zadania, między innymi 
rehabilitację Malijczyka i ogólnie Afrykanina wyzwolonego z kolonizacji oraz 
propagowanie haseł politycznych priorytetów rozwoju kraju. 

W 1969 roku powołano do życia grupę dramatyczną Koteba National du 
Mali (Koteba Narodowy w Mali). Na początku swojego istnienia zespół, pomimo 
nazwy był zwykłą trupą teatralną, która wystawiała klasyczne sztuki drama-
topisarzy afrykańskich oraz europejskich. Dziesięć lat później Koteba National 
du Mali w poszukiwaniu form wypowiedzi teatralnej wiernej tradycji Bamana 
powrócił do teatru koteba takiego jaki znamy z wioskowych przedstawień, 
czyli z pieśniami, muzyką i tańcami. W celu propagowania idei teatru pojawiły 
się w Mali imprezy konkursowe, takie jak na przykład Semaine Artistique et 
Culturelle (Tydzień Artystyczny i Kulturalny), który w 1970 roku przekształ-
cił się w Biennale Artistique et Culturelle (Biennale Artystyczne i Kulturalne). 
Tematy przedstawień były najczęściej narzucane. Bardzo popularne stały się: 
problem apartheidu, walka z przestępczością, narkotykami itp. Nadal też duży 
nacisk kładziono na propagowanie określonych haseł politycznych. W trakcie 
Biennale w 1984 roku, jury mogło przyznać maksymalnie dziesięć punktów za 
kompozycję literacką, podczas gdy za wartość polityczną można było uzyskać 
najwięcej trzynaście punktów39. Znakomity dramaturg malijski Sada Sissoko 
uważał, że pomimo iż Biennale postawiło sobie za cel przenikanie się technik 

38 P.J. I m p e r a t o, The Depiction of Beautiful Women..., dz. cyt., s. 61.
39 S. S i s s o ko, Le Kòtèba et l’Evolution..., dz. cyt., s. 44.
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tradycyjnych ze współczesnymi, próba wymieszania stylu koteba ze stylem 
klasycznego teatru nie powiodła się, z tej prostej przyczyny, że każdy z tych 
stylów rządzi się swoimi prawami40. Publiczność przyzwyczajona do koteba 
nie była dobrym odbiorcą ekspresji prezentowanej w teatrze klasycznym. To 
między innymi stało się powodem, dla którego w latach osiemdziesiątych 
XX wieku, duża część twórców teatru zerwała z teatrem profesjonalnym 
i zwróciła się ku korzeniom.

Bardzo popularna w tym czasie w Mali stała się idea teatru dla rozwoju41. 
Tradycyjny koteba, ze swoją funkcją edukacyjną, stał się idealnym narzędziem 
wykorzystywanym w programach społeczno-edukacyjnych. Ten potencjał drze-
miący w koteba zaczął wykorzystywać między innymi Philippe Dauchez, który 
przybył z Francji do Mali w 1978 roku. Rozpoczął współpracę z Institut National 
des Artes (Narodowy Instytut Sztuk – INA) w Bamako jako nauczyciel technik 
teatralnych. Wcześniej jednak zapragnął poznać tradycyjne formy teatralne 
i zachwycił się koteba. Kierowana przez Philippe Dauchez grupa Nyogolon 
utworzyła „terapeutyczny teatr koteba” w szpitalu psychiatrycznym w Bamako. 
Spektakle-terapię rozpoczęto w 1982 roku w ścisłej współpracy z lekarzami. 
Przygotowano przedstawienia z udziałem samych pacjentów. Uzyskano bardzo 
dobre wyniki i inicjatywa ta przerodziła się w regularne wystawianie sztuk42. 
INA rozszerzyła działalność edukacyjną organizując akcje popularyzujące różne 
metody zwalczania chorób najbardziej nękających miejscową ludność. Jednym 
z bardziej spektakularnych działań i sukcesów była kampania uświadamiająca 
przyczyny biegunki, której epidemia w 1984 roku stała się wielkim problemem 
w regionie Ségou. Przygotowano przedstawienie wyjaśniające źródła choroby 
i propagujące przepis na „magiczną wodę” (woda z solą i cukrem) – prosty 
i skuteczny środek zapobiegający odwodnieniu. Rezultaty tej kampanii były 
oszałamiające, ponieważ epidemia, która dręczyła ludzi od dłuższego czasu 
została powstrzymana w ciągu dwóch tygodni43.

Wszystkie te poczynania ożywiły teatr koteba, popychając go jednak do 
całkowitej zmiany w stosunku do swojego źródła – stowarzyszenia kamalen 
ton. Na początku, zamiast członków stowarzyszenia młodych, aktorami zo-
stawali najczęściej nauczyciele, którzy po prostu kochali teatr i brali udział 

40 Tamże, s. 49.
41 Teatr dla rozwoju to powstały w latach siedemdziesiątych XX wieku teatralno-społeczny 

twór, wykorzystywany do edukacji społecznej. 
42 J. C o n t e h - M o rg a n, Francophone Africa South..., dz. cyt., s. 97.
43 M.L. d e  N o r a y, Quand le Théâtre Devient Facteur de Développement Itinéraire de l’As-

sociation Tract-Mali, http://base.d-p-h.info/pt/fiches/premierdph/fiche-premierdph-3093.html 
[12.01.2011].
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w przedstawieniach bez żadnej gratyfikacji, potem uległo to zmianie i zaczęto 
kształcić profesjonalnych aktorów44. 

Warto wspomnieć też o tym, że pomimo iż teatr koteba jest zjawiskiem 
typowym dla Mali, przekroczył jednak granice tego państwa. Najlepszym 
przykładem jest grupa Ensemble Koteba d’Abidjan (Abidżański Zespół Koteba) 
założona w 1974 roku przez Souleymane Koli45, socjologa i choreografa po-
chodzącego z Gwinei. Zaadoptował on tradycyjny teatr Bamana do warunków 
miejskich. Wszystkie sztuki przygotowywane przez jego grupę osadzone są 
w realiach miejskich i poruszają współczesne problemy. Jak na teatr koteba 
przystało do przedstawień włączane są: taniec, muzyka, śpiew, pantomima46.

Teatr koteba jest zjawiskiem żywym, dynamicznym, które przybiera różne 
formy oraz nieustannie zmienia się i rozwija. To co dziś można oglądać na 
ulicach oraz na scenach teatrów w Mali mało ma czasami wspólnego z teatrem 
koteba jaki znamy z realiów wiejskich. Pozwala jednak ludziom uczestniczącym 
w spektaklach, czy to w roli widza, czy aktora, czerpać dumę z tradycji, co na 
każdym kroku jest wyraźnie podkreślane. Koteba przestał być tylko tradycją 
Bamana, stał się dziedzictwem Malijczyków. 
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SUMMARY

Koteba Theater in Mali

Koteba is a satirical theatre characteristic of culture Bamana. In rural area 
koteba is a phenomenon wider than a theatre play itself and this fact makes of 
it an unusual spectacle, which uses different means of artistic expression: song, 
dance, music, pantomime and dialog. This is not an artistic venture only, but also 
reflects relations between different groups in society of Bamana.

Koteba consists of three parts: a dance called bamoukou, acrobatic dances 
badoukou and a theatre part called kote-tulon. They are made up of fast, successive 
short scenes, which last for several minutes. In each scene there is a completely 
different subject brought up. 

The inspirations for subjects and screenplays are myths, history, events im-
portant for society and cosmology. Though, the main inspiration for the actors is 
a life of their village. The shows are moralistic. They condemn greediness, injus-
tice, malice and infidelity. The characters are presented by exaggerated gestures 
and expressions. The scenes are improvised, hardly ever need rehearsals, there 
is a direct contact between actors and spectators. In traditional, rural koteba the 
costumes and props are limited to minimum. 

The koteba theatre is still very popular among Bamana people, but today it 
comes out of village square and is being played as well on the stages in theatres 
and not only in Mali, but also abroad.
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NAJLEPSZY Z WYBITNYCH
MALANGATANA VALENTE NGWENYA

MALARZ Z MOZAMBIKU

Malangatana Valente Ngwenya urodził się 6 czerwca 1936 roku w Matalana 
na południu Mozambiku. Uczęszczał do szkoły protestanckiej, prowadzonej 
przez misjonarzy szwajcarskich, gdzie nauczył się czytać i pisać w języku ronga. 
Gdy misję zamknięto Malangatana kontynuował naukę w szkole katolickiej 
w Bulazi, w której ukończył trzy klasy. W 1948 roku wyruszył do Lourenço 
Marques (obecnie Maputo) gdzie rozpocząl pracę chłopca podającego piłki teni-
sowe w elitarnym klubie. Poznał tam portugalskiego biologa Augusto Cabrala, 
który zachęcił go do malowania przekonując „maluj to co masz w głowie, swoje 
myśli, marzenia, historie opowiadane przez wuja, historie które znasz z pew-
nością”1. Architekt portugalski Miranda Guedes (Pancho) otoczył szczególną 
opieką młodego artystę. Zorganizował mu pracownię w garażu, zobowiązał 
się też, że będzie kupował dwa obrazy co miesiąc2. Pierwsza wystawa prac 
Malangatany odbyła się w Lourenço Marques w 1961 roku. W tym samym 
czasie Malangatana poznał Eduardo Mondlane, przywódcę ruchu antykolo-
nialnego FRELIMO (Frontu Wyzwolenia Mozambiku) i włączył się aktywnie 
do walki o niepodległość. W 1965 roku został za tę działalność aresztowany 
i skazany na osiemnaście miesięcy więzienia. Po uzyskaniu niepodległości 
przez Mozambik (1974) pełnił odpowiedzialne funkcje rządowe, brał udział 

1 R.S. R a m o s  d e  S o u z a, A pintura de Malangatana Valente, za: A. C a b r a l, Malangatana 
é o imaginario africano, w: Malangatana – de Matalana a Matalana, Lisboa 1999, s. 31, http//
africaemnos.com.br/wordpress/? p=763 [25.01.2010]. W tym miejscu i kolejnych tłumaczenie 
z języka portugalskiego autorki.

2 Guedes twierdzi, że niesłusznie przypisuje mu się „odkrycie Malangatany”. On tylko dodał 
młodemu artyście odwagi i uświadomił mu, że jego obrazy i rysunki są wyjątkowe (A.A. G u e d e s, 
Lembrança do pintor Malangatana Valente Ngwenya quando ainda jovem, w: Malangatana, red. 
J. Navarro, Lisboa 1998, s. 14).
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w akcji alfabetyzacji, organizował wioski komunalne w prowincji Nampula. 
Po zakończeniu wojny domowej w 1992 roku zorganizował w rodzinnym 
Matalana prężnie działające Centrum Kultury. 

Tematyka malowanych przez Malangatanę obrazów wiąże się z kolejny-
mi etapami jego życia. Wychowanie w tradycyjnej społeczności ludu Ronga 
wywarło decydujący wpływ na system wartości i uczucia wyrażone w obra-
zach. Szczególne znaczenie miały bogate w treści, pełne niepokoju opowieści 
o fantastycznym świecie, zaludnionym przez przebiegłe zwierzęta i potwory, 
przekazywane z pokolenia na pokolenie i nieustannie wzbogacane. Opowia-
dane nocą przy ognisku łączą to co prawdopodobne i rzeczywiste z tym co 
nadnaturalne i nieprawdopodobne. 

Artysta mówił o początkach swojego malarstwa: „zanim zacząłem malować, 
miewałem koszmarne sny, a gdy się budziłem przerażony, opowiadałem je 
matce. Wiele obrazów z lat 1960–1962 malowałem w nocy. Nawiedzały mnie 
wizje i koszmary senne, miałem halucynacje, pojawiały się potwory, których się 
bałem. Nie broniłem się, wstawałem i malowałem. Znikało napięcie, czułem 
ulgę. Początkowo malowałem historie, które słyszałem od starszych, tematy 
mitologiczne i czary... moje tematy to nienawiść, zazdrość, trwoga, pasja życia 
i miłość... przeszłość i teraźniejszość ziemi, na której się urodziłem, tematy, 
z którymi szczęśliwie się identyfikowałem”3.

Postacie fantasmagoryczne, które pojawiają się w jego snach, nabierają 
realnego kształtu w obrazach. Jest to świat wyimaginowanych wyobrażeń, 
inspirowanych przez senne koszmary, najwiązujących do tradycji przodków. 
Istoty na wpół ludzkie, na wpół zwierzęce, z ostrymi zębami, długimi paznok-
ciami i dzikim, nieprzyjaznym spojrzeniem. Potwory o ludzkich oczach, które 
patrzą z intensywną złośliwością. 

Są pośród nich duchy przodków – xicuembos4, jaszczurki – lumpfanas, 
które zgodnie z legendą są odpowiedzialne za śmiertelność ludzi, aligatory 
z ostrymi zębami – ngwenya, hybrydy – ndlati, zwane kogutami niebios lub 
ptakami piorunami5, a wszystkie splatają się w dynamiczne, pełne fantazji 
metaforyczne obrazy. Uważny odbiorca odkrywa świat nieskończonych hi-
storii, nakreślonych przez energiczne pociągnięcia pędzla. Sceny fantastyczne 
to zwarte kompozycje jednoplanowe, wypełnione wielką ilością demonów 

3 R.M. G o n ç a l v e z, Retrospectiva de Malangatana Valente Ngwenya, Maputo 1986, s. 1–2.
4 Określenie to i kolejne pochodzą z języka ronga.
5 H. J u n o d, Usos e costumes os Bantos, t. 2, Maputo 1996, s. 294, za: C.L.T.R. S e c c o, 

Vertigens, labirintos e alteridades em José Craveirinha e Malangatana Valente, www.letras.ufrj.
br/posverna/docentes/62671-2.pdf [12.07.2010].
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i ludzi. Ich charakterystyczną cechą są łatwo rozpoznawalne kontury sylwetek 
o wyrazistych oczach. 

Większość obrazów cechuje tendencja do całkowitego wypełnienia ich 
powierzchni motywami antropo- i zoomorficznymi. Obrazy te pozbawione 
są centrum i osi kompozycyjnej. Twarze są powtarzane wielokrotnie, aż do 
wyczerpania miejsca, postacie ludzkie dziwacznie powyginane, zniekształco-
ne przez nieznane, bliżej nieokreślone cierpienie wypełniają całą przestrzeń. 
Tworzą wszechświat Ronga, w którym łączą się potężne siły złej, czarnej magii 
i dobrotliwej białej magii.

Gama barw opiera się na zasadzie kontrastów jaskrawych kolorów. Im 
więcej elementów fantastyki zawiera obraz, tym bardziej kontrastowe są kolory, 
często z przewagą jaskrawej żółci. Jeśli natomiast obraz opowiada o zwy-
kłym życiu, barwy są znacznie spokojniejsze. Artysta używa farb olejnych lub 
akrylowych. Ciekawym eksperymentem są obrazy wykonane techniką haftu. 

Malangatana żył w okresie głębokich zmian społecznych. Portugalska 
polityka kolonialna zmierzała do depersonalizacji tradycyjnej kultury i na-
kłaniała do akceptacji wartości kultury zachodniej6. Malangatana mówił: 
„moje dzieciństwo nie było ani wesołe ani smutne, żyłem w rzeczywistości 
kolonialnej, widziałem co się dzieje w kraju, moja rodzina zmuszona była do 
pracy w kopalniach za granicą, żeby przeżyć i to naznaczyło mnie głęboko. 
Ale te tematy pojawiły się w mojej twórczości nieco później wraz z rozwojem 
świadomości politycznej”7.

W wielu obrazach malarz łączy tradycyjne potwory z rzeczywistym mon-
strum jakim był kolonializm8.

Ważnym okresem dla twórczości Malangatany był pobyt w więzieniu. Jego 
prace z tego czasu są proste, bez przesadnego nadużywania alegorii i kolorów. 
Często są to czarno-białe szkice pełne ekspresji, ukazujące przemoc stosowaną 
w więzieniu, śmierć i tortury. Inne stanowią wierne odbicie marzeń o życiu na 
wolności. Symbolizują je gołębie, słoneczniki, postacie muzykantów, a przede 
wszystkim akty miłosne, wyobrażające ludzi kochających się namiętnie i za-
razem tkliwie9.

6 Malangatana, pintor de Moçambique, texto inserido no catálogo da retrospectiva, Maputo 
1986, za: Malangatana, dz. cyt., s. 206.

7 J. C o s t a, Malangatana Ngwenya: ontem, hoje e amanha, „Revista Indico”, 3(1989), za: 
Malangatana, dz. cyt., s. 208.

8 Tamże, s. 206.
9 E.A. S c h n e i d e r, Malangatana: Artist of the Revolution, „African Arts”, 21(1988), z. 3, 

s. 60. Wiele szkiców zabrali na pamiatkę współwięźniowie, część zachowala się i była ekspono-
wana na wystawie retrospektywnej. 
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Po wybuchu euforii związanej z uzyskaniem przez Mozambik niepod-
ległości, w kolejnych latach (1975–1976) niepewna sytuacja i przyszłość 
kraju budziły niepokój. Artysta mówił: „zawsze będę używał moich obra-
zów, moich kolorów, moich wizji, aby krytykować rzeczy z którymi się nie 
zgadzam”10. Twierdził także „moja sztuka jest formą udziału w podnoszeniu 
kraju na coraz wyższy poziom”11. Obecność przerażających, zoomorficznych 
istot mitologicznych w kontrastowych kolorach, zagubionych w malowanej 
przestrzeni przemawia do wyobraźni ludzi. Mają one nie tylko pokazać irra-
cjonalizm kolonializmu, tragiczne konsekwencje wojny, ale i destabilizację 
kraju po odzyskaniu niepodległości. Wydaje się jednak, że w obrazach, które 
powstały w tym okresie, napięcia na płótnie nie są już tak dramatyczne jak 
poprzednio. 

Twórczość Malangatany wymyka się jednoznacznym klasyfikacjom, 
trudno ją przypisać do określonego kierunku. Malangatana mówił: „po mojej 
pierwszej wystawie w Lourenço Marques ludzie mówili o mnie, moich obra-
zach i kolorach których używam, mówili że jestem surrealistą lub naiwnym, 
nazywali moje tematy fantasmagoriami, szukali podobieństw do dzieł Gau-
gaina lub Boscha. Potem mówili o dadaistach jako o punkcie odniesienia, 
o ruchu Bauhaus, ale ja tego nie rozumiałem. Dlatego starałem się poznać 
znaczenie tych określeń poprzez lektury i studia nad historią malarstwa 
i architektury, a także kontakty z przyjaciółmi. To był długi i trudny proces, 
który zabrał dużo czasu, ale pozwolił mi na zdobycie wiedzy technicznej 
i ogólnej o sztuce”12.

Niektóre obrazy są przeładowane naiwnym surrealizmem. Sekretna po-
dróż (1960) ukazuje plażę z drzewami o ludzkich twarzach, żółtawy szkielet, 
który trzyma w ręku butlę z winem, połowę ciała kobiety rodzącej dziecko, 
rozmaite duchy, piękny, egzotyczny kwiat, roślinę, twarz zwróconą ku niebu, 
a także Guedesa i jego żonę13.

Czary (1961) to jeden z pierwszych obrazów przepełnionych postaciami 
ludzi i fantastycznymi stworami, tak typowymi dla jego malarstwa. W prawym 
dolnym rogu znajduje się wielka dłoń, która trzyma kartkę papieru lub lustro, 
powyżej żółta kobieta z długimi, niebieskimi włosami, z uciętą lewą ręką, po 
jej obu stronach węże, w centrum kompozycji znajduje się czarownik widocz-

10 Tamże, s. 62. 
11 J. C o s t a, Malangatana Ngwenya..., dz. cyt, s. 208.
12 Tamże.
13 Opisy szczegółowe wszystkich obrazów i ich interpretacja na podstawie: A. G u e d e s, 

Lembrança de pintor Malangatana Valente Ngwenya quando ainda jovem, w: Malangatana..., 
dz. cyt., s. 9–14, a także w oparciu o własne przemyślenia autorki.
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ny od tyłu, poniżej żółta postać atakowana przez niebieskiego potwora, po 
lewej stronie umieszczone są postacie architekta Mirandy Guedesa i jego żony 
Dori. Całość uzupełniają głowy kobiet, groźne potwory i ozdobne naczynia do 
przechowywania substancji magicznych.

W późniejszych pracach niektórzy krytycy dopatrują się surrealizmu 
określanego jako kosmiczny, kolor niebieski zastępuje tam czerwień, a fan-
tasmagoryczne postacie które powstały w wyobraźni przodków, poszukują 
swoich korzeni14.

Wydaje się, że prace Malangatany najbliższe są afrykańskiemu realizmo-
wi fantastycznemu lub magicznemu. Elementy rzeczywiste przeplatają się tu 
z elementami cudowności. Malarz odwołuje się do wyobraźni, operuje tym 
co niezwykle i zaskakujące, nawiązuje do legend, mitów i lokalnych tradycji. 
W jego pracach zaciera się granica pomiędzy prawdą i fikcją. 

Do najczęściej dyskutowanych przedstawień w twórczości Malangata-
ny należy motyw krzyża i kobiet z długimi, prostymi włosami. Jedni widzą 
w krzyżu symbol, inni uważają, że w ten sposób artysta chciał pokazać iż 
zadaniem dzieła sztuki jest ukazanie wartości uniwersalnych, a nie partyku-
larnych wartości małych grup15. Widoczna jest symbioza pomiędzy istotami 
fantastycznymi i religią, pojawia się przedstawienie czarownika z krzyżem 
na szyi. Niektórzy doszukują się tu buntu przeciw obcej ingerencji w kulturę 
macierzystą lub przejawów synkretyzmu religijnego16.

Naga z krucyfiksem (1960) przywołuje skojarzenia religijne. Jest to ciało 
leżącej nagiej, krępej kobiety, górna część jej twarzy i dolny fragment nóg są 
niewidoczne, na szyi zawieszony jest duży krzyż. Wydatne piersi i brzuch na-
dają kompozycji wymiar monumentalny, a wyciągnięta wzdłuż tułowia lewa 
ręka zakończona jest dłonią z trzema długimi paznokciami, przypominającymi 
pazury. Kolorami dominującymi są czerwony, pomarańczowy i żółty, krzyż – 
w kolorze fioletowym17.

Płacząca błękitna kobieta (1959) – na czerwonym tle umieszczone są 
dwie długowłose kobiety. Postać w centrum kompozycji to niebieska, płacząca 
kobieta, po jej prawej stronie, nieco z tyłu, znajduje się biała kobieta, która 
najprawdopodobniej doprowadziła do płaczu tę pierwszą. Widoczne są meble 

14 R.S. R a m o s  d e  S o u z a, A pintura de Malangatana Valente, za: C.L.T. S e c c o, Crave-
irinha e Malangatana cumplicidade e correspondencia entre artes, w: A magia das letras africanas: 
ensaios escolidos sobre as literaturas de Angola, Moçambique e alguns outros diálogos, Rio de 
Janeiro 2003, s. 229, www.africaeafricanidades.com [12.07.2010].

15 J. B e i n a r t, Education de la vision, Bruxelles 1967, za: Malangatana..., dz. cyt., s. 204.
16 R.S. R a m o s  d e  S o u z a, A pintura de Malangatana Valente, dz. cyt., s. 3.
17 Inny obraz ukazujący kobietę z krzyżem na szyi to Zukuta (1961). 
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i dwa niewielkie krzyże unoszące się w powietrzu. Za oknem widać pejzaż 
miejski z wysokimi kościołami18.

Malangatana używał w dowolny sposób rozmaitych symboli, jeśli tego 
potrzebował. Nie widział sprzeczności w malowaniu Afrykanek z długimi, 
prostymi, spływającymi na plecy włosami. Jego zainteresowanie długimi 
włosami pojawiło się we wcześniejszych pracach i jest zazwyczaj związane 
z jaśniejszym odcieniem skóry, natomiast w okresie póżniejszym (po odzyskaniu 
niepodległości przez Mozambik) pojawiają się także długowłose Afrykanki19. 
On sam tłumaczył, że często jest trudno określić czy postacie należą do tej 
samej rasy, czy wyznają taką samą religię. Wydaje się, że był zdolny do uni-
kania rozgraniczeń, które istnieją pomiędzy kulturami. Malangatana chętnie 
posługiwał się narracją Zawsze malował rozmaite historie prawdziwe lub 
wymyślone. Niektóre składają się z całej sekwencji obrazów, czasem malarz 
wprowadzał także napisy. 

Historia listu w kapeluszu (1960) opowiada dramat z przedmieścia. Zamy-
ka się w czterech obrazach. Dwa mają kształt pionowych prostokątów, trzeci 
to kwadrat, którego bok jest równy dłuższemu bokowi prostokątów, wreszcie 
czwarty ma te same wymiary co dwa pierwsze obrazy, lecz jest ustawiony 
poziomo. Wydaje się, że taki układ malowideł jest głęboko przemyślany. Dwa 
pierwsze nakreślają tło całej historii, zmierzającej do tragicznego finału, a ob-
raz trzeci, o kształcie odmiennym od pozostałych jest bezpośrednim do niego 
przygotowaniem. Obraz pierwszy – mężczyzna wychodzi do pracy, bezwiednie 
zabierając list miłosny żony do kochanka. Stoi w otwartych drzwiach, w tylnej 
części kapelusza widać list. Luiza jeszcze śpi. Widoczny jest stolik, na którym 
leży różaniec i zegarek, wskazujący godzinę siódmą. Na ścianie po prawej stro-
nie, pomiędzy oknem i drzwiami zawieszony jest portret Luizy podpisany „foto 
Sousa”. Obraz drugi – powrót męża z odpowiedzią kochanka. Naga Luiza, z dłu-
gimi, prostymi włosami wykorzystuje nieobecność męża (połowa jego postaci 
widoczna jest po lewej stronie obrazu), aby wyciągnąć list z kapelusza, leżącego 
na stoliku. Między postaciami stoi krzesło, u góry widać okno z odsłoniętymi 
zasłonami. Na trzecim obrazie mężczyzna śpi, a jego żona ukrywa w kapelu-
szu odpowiedź na list kochanka. Ponownie ukazane są meble (krzesło, stolik 
z zegarkiem i różancem), w lewym górnym rogu znajduje się szafa z dużym 
lustrem, w przeciwnym rogu łóżko, na którym śpi mąż. Cała kompozycja jest 

18 Kobiety z długimi włosami pojawiają się też na innych obrazach m.in. Adam i Ewa przed 
katedrą w Lourenço Marques (1960), Naga Luiza (bez daty), Zagubiona dziewczyna (1960), Cztery 
kobiety i czarownik (1960). 

19 M. P i s s a r a, Re–reading Malangatana, s. 6, http://www.asai.com.za/forum.php?id=61 
[3.09.2010].
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zdominowana przez dynamiczną postać pochylonej Luizy. Obraz czwarty ukazuje 
samobójczą śmierć męża, który odkrył niewierność żony. Martwy mężczyzna 
leży na krześle po lewej stronie kompozycji. Luiza śpi spokojnie, ukazana jest 
po prawej stronie, na drugim planie. Pomiędzy postaciami znajduje się zegar, 
pokazujący godzinę trzecią nad ranem, okrągły stolik na którym stoi butelka 
z trucizną DDT, otwarta koperta z listem o treści „żegnaj na zawsze”. W nogach 
łóżka Luizy drugi zegar pokazuje tę samą godzinę, co potwierdza czas akcji. 
W górnym prawym rogu umieszczony jest niewielki portret jej męża. 

Wcześniejsze obrazy, do których należy opisany powyżej cykl są łatwiejsze 
do analizy. Ich tytuły są jednoznaczne, a postacie bardzo czytelne. W okresie 
późniejszym brak specyficznej narracji w wielu pracach pobudza wyobraźnię 
odbiorcy i umożliwia mu własną interpretację 

Malangatana jest również autorem interesujących czarno-białych rysunków, 
ukazujących postacie typowe dla jego stylu. Rzadko używał innych kolorów, 
wyjątkiem jest praca Pamięci mojej matki Hloyasi (1989), w której pojawiają 
się też czerwień i brąz20. Są to zwarte kompozycje, które cechuje niezwykle 
bogactwo regularnych linii. W nowszych szkicach Malangatany powierzchnia 
jest zorganizowana rytmicznie. Postacie splatają się na osnowie perfekcyjnych 
linii, przenikają się nawzajem, często pojawiają się struktury, które są sku-
piskiem drobnych figur geometrycznych, najczęściej niewielkich trójkątów, 
uzupełniających całość kompozycji.

Malangatana lubił tworzyć murale, ponieważ jego zdaniem są one próbą 
dotarcia do wszystkich, którzy nie mogą kupić obrazu. Jednym z najciekaw-
szych dzieł jego autorstwa jest mural Walka człowieka z naturą (o wymiarach 
ok. 20 m x 6 m), znajdujący się w ogrodzie Muzeum Historii Naturalnej 
w Maputo. To imponujący, pozbawiony perspektywy fresk, umieszczony na 
trzech sąsiadujących ze sobą ścianach. Wszystkie postacie ludzkie i zwierzęce, 
wyglądające jak w transie, walczą o miejsce na powierzchni malowidła. Widz 
skupia się raczej na szczegółach, nie próbuje ogarnąć całości kompozycji. 
Mural ten powstał w 1982 roku i widać tu wyraźnie różnice w porównaniu 
z dziełami okresu kolonialnego. Niepokój jest widoczny w mniejszym stopniu, 
ludzie o łagodnych twarzach z nadzieją patrzą w przyszłość. Mural ma swo-
istą wymowę, pokazuje że życie jest bogate i zróżnicowane, jednak droga do 
szczęścia nie jest łatwa21.

20 O grupo de amigos do MNA, w: Catálogo de Exposição no MNA, Maputo 1993, za: Malan-
gatana..., dz. cyt., s. 208.

21 Imagens de uma revolução, Os murais de Maputo, A luta do homem no contexto da natureza, 
red. A. Sachs, Maputo 1984 (brak numeracji stron).
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Malangatana nieustannie doskonalił swój warsztat i pokazywał nowe 
możliwości artystyczne, podejmując coraz to nowe wyzwania. W 2008 roku 
przygotował w Maputo interesującą wystawę złożoną z dwunastu murali, 
wykonanych na dużych blokach białego marmuru (pochodzącego z Portuga-
lii i z Brazylii). W pracy pomagał mu kamieniarz Firmino Quefassi. Prace na 
marmurze są utrzymane w atmosferze typowej dla jego malarstwa, a więk-
szość elementów jest umieszczonych na pierwszym planie. Powierzchnię 
wypełniają fantastyczne stworzenia o przenikliwym spojrzeniu, poplątana, 
bujna roślinność, jest także znachor medium – nhamussoro, który w transie 
nawiązuje kontakt z duchami przodków, obok stoją bogato zdobione naczynia 
codziennego użytku, a wszystkie elementy łączą się płynnie, tworząc bogatą, 
magiczną choreografię. Marmury zdobią dekoracyjne fryzy, wywodzące się 
z tradycji Ronga22.

Malangatana to jeden z najznakomitszych malarzy Afryki, który wypraco-
wał niepowtarzalny styl malarski, oparty na własnych wizjach, styl niezależny 
oraz wolny od oczekiwań odbiorców. Malangatana jest narratorem historii 
i wyobrażeń tradycyjnych, które przekraczają oryginalne ramy etniczne i in-
tegrują się z systemem wartości, kodów i znaków uniwersalnych. Jego doro-
bek artystyczny jest imponujący. Miał wiele wystaw indywidualnych (przede 
wszystkim w Mozambiku i Portugalii), brał udział w wystawach zbiorowych 
w Mozambiku i zagranicą (m.in. w Stanach Zjednoczonych, Brazylii, RPA, 
Holandii, Szwecji, Francji, Portugalii). Jego obrazy wystawiane są w muzeach 
i galeriach, znajdują się także w kolekcjach prywatnych na całym świecie. 
Malangatana jest laureatem wielu prestiżowych międzynarodowych nagród 
m.in. pokojowej nagrody UNESCO. Posiada dwa tytuły doktora honoris causa.

*  *  *

Malangatana zmarł 5 stycznia 2011 roku w Portugalii. Został pochowany 
w rodzinnym Matalana. Chociaż wiadomo było, że chorował od dawna, wydaje 
się, że odszedł tak niespodziewanie. Był człowiekiem pełnym radości życia, 
zawsze gotowym do działania i do realizacji nowych pomysłów. Podczas spo-
tkań z przyjaciółmi rozmawiał nie tylko o sztuce, a jego opowieści cechowało 
zawsze duże poczucie humoru. Często wtedy malował, kreśląc na płótnie 
energicznymi pociągnięciami pędzla swoje fantastyczne historie. Z wielką 
radością spotykałam się z nim w latach osiemdziesiątych XX wieku. Słuchali-
śmy muzyki Chopina, a za oknem dudniły afrykańskie bębny. Podobnie było 

22 L.B. H o n w a n a, Moçambique: Malangatana e os seus paineis, http:// pambazuka.org/
pt/category/books/52028 [12.07.2010].
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po wielu latach, w 2008 roku, gdy przygotowywał w Maputo wystawę swoich 
prac na marmurze. Zapamiętałam go jako wspaniałego artystę, wrażliwego 
poetę i wielbiciela muzyki Chopina. 
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SUMMARY

The Best among the Distinguished. 
Malangatana Valente Ngwenya – Mozambican painter

Malangatana Valente Ngwenya (6 VII 1936 – 5 I 2011) was one of Africa’s 
most famous contemporary artists with international reputation. He was born in 
Matalana, a village in the south of Mozambique. In 1948 he went to Lourenςo 
Marques (now Maputo) and worked as a ball boy at a tennis club. In 1973 Augusto 
Cabral and then Miranda Guedes helped develop his interest in painting. In 1961 
Malangatana had his first exhibition. In 1964 he joined FRELIMO (Liberation 
Front of Mozambique) and supported the Mozambican independence struggle, 
as a result of which he was jailed for 18 months by the colonial authorities. After 
the independence of Mozambique he performed important political functions and 
initiated the creation of a cultural centre at his homeland in Matalana. His vivid, 
colorful phantasmagoric paintings display magical realism. They were inspired 
by Mozambican culture and history, as well as his own life. Densely packed with 
fantastic figures and faces they present stories from Ronga culture, traditional 
healing, sorcery and magic, remembered from his childhood. Later in his works he 
criticized colonialism and dangerous situation of the country after independence. 
He is also the author of very interesting designs (principally from jail), murals 
and works in marble.
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WSPÓŁCZESNA SZTUKA 
REPUBLIKI POŁUDNIOWEJ AFRYKI

w świetle przemian politycznych w kraju po 1994 roku

„Our nation is moving forward into an era during which the inter-
woven, seamless histories of its peoples will be dominant in shaping 
our national identity. Clearly, we are, as a people, looking to the past 
to make sense of our identity in the present”. 

„Nasz naród zmierza w kierunku nowej ery, w której wzajemnie 
powiązane i nieprzerwane historie naszych obywateli stają się domi-
nującą siłą w tworzeniu naszej jedności narodowej. Bez najmniejszej 
wątpliwości, my jako naród spoglądamy w przeszłość, aby zrozu-
miećsens naszej aktualnej narodowej tożsamości”1.

Z przemówienia prezydenta RPA Thabo Mbeki (1999–2008), 
wygłoszonego podczas otwarcia Origins Centre w Johannesburgu 7 III 2006 r.

Afryka i Europa istnieją w różnych przestrzeniach kulturowych. O ile 
współczesna tożsamość europejska została ukształtowana w znacznej mierze 
przez dziewiętnastowieczne koncepcje narodu i towarzyszące mu na polu arty-
stycznym poszukiwanie stylu narodowego w sztuce, o tyle w Afryce pojęcia te 
kształtują się dopiero teraz. Kluczowe paradygmaty Europejczyków: państwa 
narodowościowego, tożsamości kulturowej czy sztuki narodowej, są w zasadzie 
nie do uchwycenia na kontynencie afrykańskim. Tu kluczowe pojęcia to wspól-
nota rodowa, klan, lud etc. Podobnej konfuzji doznaje przedstawiciel cywilizacji 
zachodniej w zderzeniu z tradycyjnym afrykańskim odczuciem sztuki, która 
zazwyczaj jest całkowicie podporządkowana religii lub pełni funkcję ozdoby 
związanej z przedmiotem użytkowym, nigdy zaś nie jest wyrazem osobowości 

1 Tłum. A. Pawłowska.
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tworzącego ją artysty czy nie funkcjonuje jako źródło piękna cieszącego wzrok 
odbiorcy2. W kontekście powyższych stwierdzeń szczególnie interesującym 
miejscem na mapie świata wydaje się być południe kontynentu afrykańskiego, 
gdzie odnajdujemy zaskakujący konglomerat przenikania się nawzajem tożsa-
mości europejskiej i Senghorowskiej koncepcji négritude. Republika Południowej 
Afryki to kraj o historii zdominowanej przez wielowiekową przemoc białych 
osadników względem ludności rdzennej, ale też historii wzajemnych animozji 
pomiędzy angielskimi i burskimi osadnikami czy różnymi grupami autochto-
nów (np. Khosa i Zulu). To kraj, w którym w XX wieku opracowano i wprowa-
dzono w życie teorię segregacji rasowej czyli apartheidu wraz ze wszystkimi 
jej drastycznymi społecznie konsekwencjami. To także kraj w którym w 1994 
roku władze zarzuciły apartheid i po pokojowo przeprowadzonych wolnych 
wyborach czarna większość uzyskała dominującą władzę polityczną. 

W 1994 roku Republika Afryki Południowej po nieomal półwieczu trwania 
usankcjonowanej doktryny apartheidu rozpoczęła intensywny program prze-
mian polityczno-społecznych, który miał doprowadzić do stworzenia rainbow 
nation czyli wielokolorowego, multikulturowego (multicultural) społeczeństwa 
żyjącego w pokoju i harmonii. Oczywiście, stan pożądany pomimo szesnastu 
lat trwania przemian, jeszcze nie nadszedł. Celem niniejszego tekstu jest 
wskazanie zasadniczych problemów poruszanych przez artystów zarówno 
czarnych jak i białych z RPA, którzy pomimo nawoływania ze strony świata 
krytyki artystycznej i kuratorów nie potrafią i nie chcą odrzucić ideowego 
przesłania tworzonej sztuki. Zasadnicze wątki są zbieżne dla plastyki i lite-
ratury. Są to między innymi odniesienia do mitu jednolitego społeczeństwa 
doskonale widoczne w dramacie (zwłaszcza Athola Fugarda) i poezji końca lat 

2 Do ważniejszych tekstów traktujących o estetyce Afryki należą: H. H i m m e l h e b e r, Ne-
gerkünstler: Ethnographische Studien über den Schnitzkünstler bei den Stammen der Atutu und Guro 
im Innern der Elfenbeinküste, Stuttgart 1935; D.J. C ro w l e y, Aesthetic Judgment and Cultural 
Relativism, „Journal of Aesthetics and Art Criticism”, 17(1958), s. 187–193; D.J. C ro w l e y, An 
African Aesthetic, „Journal of Aesthetics and Art Criticism”, 24(1966), s. 519–524; B.H. Chipp, 
Formal and Symbolic Factors in the Art Styles of Primitive Cultures, „Journal of Aesthetics and Art 
Criticism”, 19(1960), s. 150–166; K.C. A n y a n w u, Artistic and Aesthetic Experience, w: African 
Philosophy. An Introduction to the Main Philosophical Trends in Contemporary Africa, red. 
E.A. Ruch, K. C. Anyanwu, Rome 1984, s. 270–282; W. van D a m m e, A Comparative Analysis 
Concerning Beauty and Ugliness in Sub-Saharan Africa, Ghent 1987; K. G y e k y e, African Cultural 
Values. An Introduction, Accra 1996; A. Pa w ł o w s k a, Aesthetics and Art in Africa: Conceptual 
Clarification, Confusion or Colonization?, „Art Inquiry”, 9(2007), s. 271–291; oraz po polsku: 
Estetyka Afryki, red. M. Cymorek, Kraków 2008; A. Pa w ł o w s k a, Przemiany w tradycyjnej 
estetyce afrykańskiej i jej relacje z kulturą europejską, w: Wizje i Re-wizje. Wielka Księga Estetyki 
w Polsce, red. K. Wilkoszewska, Kraków 2007, s. 181–192.

ANETA PAWŁOWSKA



203

osiemdziesiątych XX wieku. Tendencja ta nasila się w okresie tuż po pierwszej, 
wolnej elekcji (1994). Kolejny punkt odniesień to działalność Komisji Prawdy 
i Pojednania (Truth and Reconciliation Commission)3. Ważki temat pojawia-
jący się w prozie to problematyka przestępczości kryminalnej, która stała się 
alternatywą (równie groźną) dla wcześniejszej przemocy politycznej z okresu 
apartheidu, co doskonale widoczne jest w twórczości Nadine Gordimer The 
House Gun (1998)4. Inny częsty motyw to zagrożenie pandemią HIV i Aids. 
Temat ten często pojawia się w programach publicystycznych, serialach telewi-
zyjnych oraz w literaturze: Nobantu Rasebotsa, Nobody ever said AIDS (2007), 
Poems and Stories from Southern Africa (2004). Kolejny wątek pojawiający się 
w literaturze i środkach masowego przekazu to narastające zjawisko ksenofo-
bii. Apartheidowy rasizm w ciągu ostatniego dziesięciolecia został zastąpiony 
przez niechęć czarnych Południowych Afrykanów wobec innych afrykańskich 
nacji (zwłaszcza z Nigerii). Zjawisko to opisuje wnikliwie Phaswane Mpe w po-
wieści Welcome to our Hillbrow z 2001 roku. Fenomen zupełnie nowy w RPA 
to literatura z zakresu szeroko rozumianego gender iwspółtowarzyszący jej 
nurt feminizmu czyli historii kobiet występujących w nowych rolach: liderek 
partii i bohaterek walki o zniesienie apartheidu. Te zagadnienia odnajdujemy 
w książkach Dancing in The Dust (2002) Kasigo Lesego czy Mtutuzeli Nyoka 
I Speak to the Silent (2004) oraz Njabulo S. Ndebele w The Cry of Winnie 
Mandela (2003). Ważnym głosem w dyskusji nad feminizmem okazała się 
też być książka Miriam Tlali, która jako pierwsza czarna kobieta, opubliko-
wała książkę w RPA w 1974 roku. Dzieło nosiło tytuł Muriel at Metropolitan. 
Autorka opisuje w niej życie młodej pracującej czarnej kobiety w kontekście 
walki o sprawy socjalne i równouprawnienie ras. Innym problemem z zakresu 
tematyki gender jest zjawisko homofonii. Tematykę tę na gruncie literackim 

3 Prace Komisji Prawdy i Pojednania w RPA, rozpoczęte w 1996 roku, trwały do końca 
maja 2001. Pod szyldem TRC działały trzy odrębne struktury: Komitet ds. Rażących Naruszeń 
Praw Człowieka, Komitet ds. Rehabilitacji i Odszkodowań i Komitet Amnestyjny. Powołano 
specjalną jednostkę dochodzeniową. Przesłuchania ofiar i postępowania amnestyjne odbywały 
się na sesjach wyjazdowych. Prowadzono je we wszystkich jedenastu oficjalnych językach RPA 
i dodatkowo w polskim. Wprawdzie Janusz Waluś, zabójca komunisty Chrisa Haniego, amnestii 
nie otrzymał, ale uszanowano jego prawo do składania zeznań w języku ojczystym.

Oświadczenia przed Komitetem ds. Rażących Naruszeń Praw Człowieka złożyło 21 290 
osób, z czego ponad 19 050 uzyskało status ofiary. Dodatkowo, blisko trzy tysiące nazwisk 
ofiar ustalił w trakcie swych prac Komitet Amnestyjny, który przeprowadził 7112 postępowań, 
w większości zakończonych decyzjami odmownymi (5392). W 849 sprawach aplikanci amnestię 
otrzymali. E. D ox t a d e r, P.-J. S a l a z a r, Truth and Reconciliation in South Africa. The Funda-
mental Documents, Cape Town 2008.

4 Polskie wydanie: N. G o rd i m e r, Broń domowa, Warszawa 1999.

Współczesna sztuka Republiki Południowej Afryki...



204

często odnajdujemy u noblistki Nadine Gordimer i przedwcześnie zmarłego 
K. Sello Duikera. I wreszcie nowy, rzadko poruszany w świecie afrykańskim 
problem ekologii i świadomości troski o otoczenie naturalne: Zakes Mda, The 
Whale Caller (2005) oraz The Heart of Redness (2000). 

Wybitna badaczka i krytyk współczesnej sztuki Afryki Południowej (a zara-
zem czynna artystka) – Sue Williamson w swojej książce zatytułowanej South 
African Art Now5, do ważnych dla kraju zjawisk z zakresu form plastycznych 
dodaje jeszcze takie zagadnienia jak nowa materialność rzeźby tradycyjnej 
i instalacje rzeźbiarskie oraz problematykę związaną z fotografią artystyczną. 
Zdaniem autorki niniejszego tekstu należałoby także pochylić się nad rozwi-
jającym się w ostatnich latach w RPA nurtem murali. Owe wielkoformatowe 
malunki na ścianach, często są sposobem na artystyczną aktywizację ubogich 
środowisk z townshipów6, a jednocześnie nawiązując do tradycji malowania ścian 
domów przez lud Ndebele7. Do ciekawych inicjatyw społecznych związanych 
z tym fenomenem można zaliczyć prace powstałe np. w Durbanie w ramach 
Community Mural Projects w latach 1992–1994. Za wybijających się muralistów 
młodego pokolenia uchodzą Elliot Mkhize, Vusi Mfupi czy S’fiso ka Mkame.

Niezwykle frapującym tematem dla twórców ale i dla społeczeństwa wydaje 
się być polemika z lansowanym przez polityków mitem pozytywnej i bezkr-
wawej przemiany społecznej. Na gruncie plastyki wątek ten podejmują tacy 
artyści jak: William Kentridge, Willie Bester, Brett Murray, Lisa Brice, Minette 
Vári czy Kendell Geers. Zasłużony i niezwykle w ostatnich latach honorowany 
William Kentridge (ur. 1955)8 mierzy się z tą materią w rozmaitych technikach 
i mediach. Swobodnie przechodzi od wycinanek z papieru i akwafort np.: 
Caspiry9 przepełnione miłością (Casspirs Full of Love, 1989) do monumental-

5 S. Wi l l i a m s o n, South African Art Now, New York 2009.
6 W Południowej Afryce termin township oznacza specyficzną lokację, gęsto zaludniony 

teren zamieszkany przez ludność niebiałą (pochodzenia afrykańskiego, kolorową orz hinduską) 
o położony poza centralna częścią miasta. Lokacje te były zakładane od końca XIX wieku aż do 
końca apartheidu, cechowały je niezwykle ciężkie warunki życia m.in. bardzo słaba infrastruktura 
i przestępczość. Po zniesieniu apartheidu sytuacja w townshipach w zakresie warunków życia 
ich mieszkańców systematycznie się poprawia.

7 Szerzej o tym zjawisku pisze S. M a r s c h a l l, Transforming Symbolic Identity: Wall Art 
and the South African City, „African Arts”, Summer 2008, s. 12–23.

8 Szeroki wybór prac artysty na: http://williamkentridge.net/ [27.10.2010].
9 Casspir – transporter opancerzony produkowany w Południowej Afryce. Używany w wielu 

działaniach wojennych, misjach pokojowych oraz przy tłumieniu zamieszek. Początkowo pojazd 
używany był tylko przez południowoafrykańską policję w czasie demonstracji i do tłumienia 
zamieszek, między innymi w Soweto. Dla czarnej ludności stał się symbolem apartheidu. Sze-
rzej: T. B e g i e r, D. U ż y c k i, Niektóre kołowe środki transportu armii RPA, „Nowa Technika 
Wojskowa”, 6(1992), s. 3–5.
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nych rysunków: Łuk / Procesja: rozwijać, doganiać, a nawet przewyższyć (Arc/
Procession: Develop, Catch Up, Even Surpass, 1990), po rozbudowane spektakle 
audiowizualne, do których można zaliczyć Pochód cieni (Shadow Procession) 
z 1999 roku. W ostatniej z wymienionych prac uchodźcy w niekończącej się 
procesji przenoszą ze sobą po kilka przedmiotów z jednego miejsca na drugiego. 
To metafora białych Południowoafrykanów, którzy zaniepokojeni przejęciem 
władzy politycznej przez czarną większość zdecydowali się na dobrowolna 
emigrację. Ich los jest odwróceniem sytuacji wcześniejszej w której czarni i biali 
aktywiści walki z apartheidem decydowali się na exodus z kraju. W filmie 
animowanym składającym się na pracę Pochód cieni Kentridge wykorzystał 
stosunkowo prymitywną technikę. Oto kawałki papierowych wycinanek są 
przez niego fotografowane i przesuwane ponad przezroczystą powierzchnią 
w rytmie złowrogiej muzyki. Niezborne i płochliwe ruchy odtwarzane na 
taśmie, zaskakująco skutecznie wyrażają poczucie nieszczęścia i  strachu. 
Podobnym komentarzem do zagmatwanej sytuacji polityczno-ekonomicznej 
we współczesnej Republice Południowej Afryki jest rysunek pt. Łuk / Proce-
sja. Kentridge nawiązuje tu do słów cesarza Hajle Syllasje, który sloganem 
„Rozwijać, doganiać, a nawet przewyższyć” proklamował oficjalną ideologię 
postępu w Etiopii10. Jednak owo nadrabianie zaległości dzielących ten kraj 
afrykański od bogatej społeczności świata zachodniego, odbywało się kosztem 
dominacji kulturowej pewnych grup społecznych nad innymi11. Artysta obawia 
się tego samego zjawiska w swoim kraju. Wymowy prac Williama Kentridge’a 
dopełnia fakt, iż posługuje się on charakterystycznym przerysowaniem i ka-
rykaturą utrzymaną w tonie dzieł artystów związanych z niemieckim nurtem 
Neue Sachlichkeit12. Twórcy owi w swoim zaangażowanym społecznie dorobku 
plastycznym upatrywali szansy na powstrzymanie totalitarnych skłonności 
rządu Republiki Weimarskiej.

Zakres tematyczny dominujący u przedstawicieli młodszego pokolenia 
urodzonego w końcu lat sześćdziesiątych XX wieku wiąże się z narastającą 
w kraju przestępczością pospolitą i poczuciem ciągłego zagrożenia życia 

10 Szerzej o stosunku cesarza Hajle Syllasje do postępu można przeczytać: The Autobio-
graphy of the Emperor Haile Selassie I: My Life and Ethiopia’s Progress, 1892–1937, red. i tłum. 
E. Ullendorff, Oxford 1976. Na powiązania pomiędzy pracą graficzną Kentridge’a a poglądami 
Hajle Syllasje wskazują: M. Ro t h b e rg, Progress, Progression, Procession: William Kentridge 
and the Narratology of Transitional Justice, „Narrative”, 20(2012), z. 1, s. 1–24; D. C a m e ro n, 
A Procession of the Dispossessed, w: William Kentridge, red. D. Cameron, C. Christov-Bakargiev, 
London, 1999, s. 38–81.

11 Pracę Łuk / Procesja można zobaczyć na http://archive.newmuseum.org/index.php/
Detail/Object/Show/object_id/5657 [24.07.2013].

12 Por.: W. S c h m i e d, Neue Sachlichkeit and German Realism of the Twenties, London 1978.
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przez napady rabunkowe. Artystka Lisa Bryce (ur. 1968), sama w 1990 roku 
doświadczyła napadu podczas którego w jej domu został ciężko zraniony 
jeden z członków rodziny. Podejmuje w instalacjach pod wiele mówiącymi 
tytułami: Uczyń twierdzę ze swojego domu (Make Your Home Your Castle) z 1995 
roku, Czym jest dom bez uzbrojonej matki (What is a Home Without an Armed 
Mother, 1995) oraz Jestem bezpieczna (I’m Safe I, II, III, 1996). Bryce próbuje 
znaleźć własny sposób na odzyskanie zachwianej równowagi emocjonalnej 
po doznanej traumie. 

Kendell Geers (ur. 1968) to prawdziwy enfant terrible, sztuki RPA, nota 
bene określany też bywa mianem artysty-oszusta. Jak sam głosi, jest twórcą, 
któremu przypadło w udziale żyć w czasach gdy: „gdy Sprzeczność, Praw-
da, Pożądanie, Pasja i Anarchia nie są niczym więcej niż nazwami perfum. 
Żyję w wieku cyfrowej reprodukcji, gdzie prawdy nie ma już w obrazie, bo 
każdy obraz można zmienić i każdy może zostać usunięty lub dodany do 
historii”13. Ten pozorny brak reguł i trwałości nie przeszkadzał bynajmniej 
Geersowi w prezentowaniu twardego anty-apartheidowego stanowiska, gdy 
w 1988 roku odmówił służby w South African Defence Force czyli reżimowej 
armii południowoafrykańskiej. W wyniku tej twardej konfrontacyjnej postawy 
groziło artyście sześcioletnie więzienie zamiast którego wybrał dobrowolną 
emigrację. Zaraz po powrocie do kraju w 1994 roku zrealizował projekt Krwa-
we piekło (Bloody Hell). Praca polegała na rytualnym obmyciu ciała artysty 
(a jednocześnie członka społeczności afrykanerskiej) w jego własnej świeżo 
utoczonej krwi. Akt ten miał symbolizować ofiarę, konieczną w mniemaniu 
Geersa, białych ciemiężycieli wobec prześladowanej czarnej większości 
mieszkańców Republiki Południowej Afryki. Z kolei cykl dziesięciu litografii 
Geersa zatytułowanych Gangsterzy i porywacze samochodów (TW Gangster and 
TW Highjacker, 1997) prezentuje czarno-białe odbitki z twarzami rozmaitych 
opryszków (tak białych jak i czarnych). Ci pospolici przestępcy są lansowani, 
a w pewien sposób nieomal gloryfikowani, przez współczesne massmedia, 
tak że każdy z nich może przeżyć słynne worholowskie „piętnaście minut 
sławy”. Praca ta to głos artysty w dyskusji nad narastającą w kraju pospolitą 
przestępczością14. 

13 „I am living in a time where Contradiction, Truth, Desire, Passion and Anarchist are 
nothing more than the names of perfumes. I live in an age of digital reproduction where truth 
no longer exists in an image, where every image can be altered and changed and anybody can 
be erased from or inserted into history”. Cytat wg Katalogu Wystawy Kendell Geers. Kannibale. 
October 18 – Decembre 8, 2007, Yvon Lambert Paris, 2007, s. 3. [tłum. AP]. 

14 Por.: A Decade of Democracy South. African Art 1994–2004, red. E. Bedford, Cape Town 
2004, s. 80.
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Inna znacząca praca Geersa to pokaz z prestiżowej galerii Johannesburga 
– Goodman Galery pt. Syn marnotrawny, (The Prodigal Son, 2003). Artysta za-
prezentował jak ludzie – radzą (nie radzą) sobie z przemocą. Geers lakonicznie 
i bez emocji ukazał zdjęcia płotów otaczających wspaniałe posiadłości białych 
Afrykanów z przedmieść. Zdjęć było około stu. Płoty zostały dobrane w spo-
sób zróżnicowany: imponujące, betonowe ściany o wysokości ośmiu metrów, 
druty kolczaste, tłuczone szkło, elektryczne ogrodzenia (o czym informują 
tabliczki), zasieki, wieżyczki strażników. Oto codzienność w kraju podczas 
transformacji ustrojowych. Zdjęcia uzupełniał film prezentujący zniszczenie 
Twin Towers (wykonany wraz z Patrickiem Codenysem). Kolejne sekwencje 
emitowane powolnie, ukazywały rozpad wież symbolizujący rozpad wiary 
w amerykańskie bezpieczeństwo. Podobnie biali mieszkańcy Południowej 
Afryki też stracili przekonanie o swoim bezpieczeństwie, pomimo otaczają-
cych ich murów. Gdy Daniel Francis Malan (1874–1959), pierwszy premier 
Partii Narodowej – twórca apartheidu, pisał: „Historia Afrykanerów wykazuje 
pewność i jasność celu, który pozwalają odczuć, że utworzenie społeczności 
Afrykanerów nie jest dziełem ludzkim, lecz Bożym [...] Nasza historia jest 
największym dziełem sztuki Architekta Wieków”15 zakładał, iż biały-czarno 
świat, który stworzył, będzie trwał wiecznie. Jednak po 1994 roku okazało 
się to nieprawdą.

Działalność Komisji Prawdy i Pojednania (Truth and Reconciliation Com-
mission) to wątek często podejmowany przez literaturę, ale też istniejący 
w plastyce mimo pozornie trudnej transpozycji zagadnień z zakresu moralności 
i etyki na język plastyczny. Do twórców którzy mierzą się z tym wyzwaniem 
należą: Colin Richards Veraikon (Veronica Cloth, 1996); Jane Taylor i wspo-
mniany już William Kentridge z performancem Ubu i Komisja Prawdy (Ubu 
and the Truth Commission, 1997); Senzi Marasela Bez tytułu (Untitled, 1997) 
czy Sue Williamson – interaktywna instalacja video pt. Nie mogę zapomnieć, 
nie mogę pamiętać (Can’t Forget, Can’t Remember, 2000)16. Artyści w swoich 
dziełach posługują się często fotografią dokumentalną, która jest czynnikiem 
obiektywnym, przywołującym pewne fakty historyczne np. tortury, zaginione 
osoby, zniszczone czarne dzielnice miast.

Nowością ostatniej dekady w południowoafrykańskich sztukach plastycz-
nych są prace podejmujące tematykę gender, a zwłaszcza takie, do których 
można zastosować stwierdzenie, iż należą do nurtu feministycznego. Należy 

15 Cytat wg: K. M ü l l e r, Fundamentalizm a misje, w: W trosce o głoszenie Ewangelii. Karl 
Müller – warmiński misjolog i ekumenista, red. J. Pawlik, Warszawa 2002, s. 208.

16 Szerzej: A Decade of Democracy South..., dz. cyt., 24–36.
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jednak zauważyć, iż afrykański feminizm wyrasta z całkowicie innego zaplecza 
ekonomiczno-kulturowego niż europejski, w skutek czego stawia przed sobą 
inne cele jak np. koncentracja na problemie macierzyństwa, które tak naprawdę 
definiuje czarna kobietę w Afryce (na jedną matkę przypada średnio sześcioro 
dzieci). Hasłem nowego pokolenia tych kobiet jest okrzyk „Chleba, masła, 
kultury i władzy” – (Bread, butter, culture and power)17. W sposób całkowicie 
oczywisty, czarny feminizm afrykański ma zdecydowanie heteroseksualny wy-
miar. Z kolei białe artystki z RPA często podejmują bardzo typowy dla swego 
społeczeństwa problem relacji tak zwanych państwa pochodzących z klasy 
średniej z czarną służbą domową. Zjawisko to nie ma właściwie swojego 
odbicia we współczesnej kulturze europejskiej. W Afryce Południowej ponad 
milion kobiet nadal pracuje w charakterze służącej – czyli pomocy domowej 
lub jak obecnie są ironicznie nazywane „asystentka ds. porządku domowego”. 
Wstrząsające historie życia czarnych kobiet są opisane w literaturze Afryki 
Południowej18. Służące, aby żyć w zgodzie z apartheidową polityką państwa, 
zabraniającą niezatrudnionym czarnym mieszkać w białej dzielnicy, rezygnują 
z macierzyństwa i odsyłają własne nowonarodzone dzieci do bantustanów. 
Ponadto dzięki odrzuceniu swojej rodziny mogą się w pełni poświęcić pracy 
w domu państwa. Jednak nie wszystkie relacje pomiędzy kobietami białymi 
i czarnymi były naznaczone piętnem tragizmu. Często Afrykanki po wielu 
latach służby stawały się powiernicami i przyjaciółkami swych chlebodaw-
czyń gdyż i jedne i drugie były poddane dominującemu autorytetowi męża 
lub ojca bowiem w kulturze afrykanerskiej i afrykańskiej, to mężczyzna jest 
rzeczywistym władcą domu, to on decyduje kogo i jak ukarać. Do bliskich 
relacji pomiędzy dwiema kobietami z różnych klas odwołuje się wiele prac. 
Do najwcześniejszych należą portrety Irmy Stern (1894–1966), najbardziej 
znanej artystki z Republiki Południowej Afryki: Służąca w fartuchu (Maid 
in uniform, 1955)19 oraz Dorothy Kay (1886–1964) Kucharka Anna Mavata 
(Cookie, Anna Mavata, 1956). 

W okresie schyłku apartheidu przejmujący w swej prostocie portret, odda-
jący kondycję ludzką czarnej niani stworzyła Claudette Schreuders (ur. 1973). 
Artystka pochodzi z Pretorii z typowo afrykanerskiej rodziny i odwołuje się 
w większości swoich prac do chrześcijańskich stereotypów póz świętych kato-
lickich, umiejętnie łączonych z ikonografią rdzennie afrykańską wywiedzioną 

17 G. M i ke l l, Feminism in Africa, w: Africana. The Encyclopedia of African and African 
American Experience, New York 1999, s. 738–740.

18 Ntombi, Thula Baba, Johannesburg 1987 oraz film Diaries Ghetto reż. Msizi Kuhlane, 
produkcja Television Guardian. 

19 Por.: M. A r n o l d, Irma Stern, a Feast for the Eye, Cape Town 1995.
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z rzeźbionych w drewnie posążków pochodzących z dzisiejszych obszarów 
Kenii i Nigerii20. Rzeźba Schreuders zatytułowana Matka i dziecko (Mother and 
Child) z 1994 roku ukazuje młodą Afrykankę ubraną w prosty fartuszek niani 
trzymającą na ręku białe dziecko o złotych włosach. Poza kobiety jest odwzo-
rowaniem ujęcia zarezerwowanego w ikonografii chrześcijańskiej dla Madonny 
trzymającej Dzieciątko Jezus. Rzeźba doskonale ukazuje bliską intymność tej 
krótkotrwałej relacji, w której białe niemowlę staje się surogatem dziecka dla 
Afrykanki pozbawionej własnego potomstwa wychowywanego w oddalonych 
od domu jej chlebodawców osadach przeznaczonych wyłącznie dla czarnych 
Afrykanów. Jednak więź obumiera, gdy dziecko pójdzie do szkoły a czuła 
niania jako zbyt prymitywna, staje się zbędna. Schreuders komentuje dzieło 
stwierdzeniem, iż w jej albumie ze zdjęciami rodzinnymi jedyna podobizna 
czarnego człowiek to fotografia jej piastunki, gdy trzyma ją w ramionach21. 

Kontynuacją tej problematyki jest praca pt. Drzewo rodzinne (Family Tree, 
1993–94) powstała w oparciu o album ze zdjęciami Schreudersów. Jest to 
cykl polichromowanych drewnianych prac rzeźbiarskich, odwołujący się do 
typowego medium, w którym tworzone są artefakty związane ze sztuką z ob-
szarów Afryki Subsaharyjskiej. Użycie tego materiału sprawia, iż portretowane 
figurki mające swoich odpowiedników w rodzinie artystki wyraźnie nawią-
zują do przedstawień drewnianych figur białych kolonizatorów powszechnie 
wytwarzanych od wieku XIX do dziś przez wiele ludów Afryki Zachodniej. 
Zasadniczą cechą owych tworów była ich wyraźna typizacja i uproszczenie, 
dzięki czemu stawały się dla tubylców egzemplifikacją pewnych stereotypów 
związanych z wyglądem białego lekarza, policjanta, właściciela ziemskiego22. 
A jednocześnie figurki prezentowały „dwuznaczną obcość” (ambiguous aliens) 
Europejczyków na kontynencie23. 

W latach osiemdziesiątych XX w. białe artystki – feministki odważnie pod-
jęły problem nieadekwatności stosunków pomiędzy rasami ludzkimi w Afryce. 
Do najciekawszych przedstawicielek tego nielicznego pokolenia należą: Jane 
Alexander (ur. 1959), Penny Siopis (ur. 1953) oraz Sue Wiliamson (ur. 1941) 
wykonujące instalacje i fotomontaże. Wilma Cruise (ur. 1945), której medium 
pozostaje zasadniczo glina, to także interesująca rzeźbiarka monumentalna. 
Należy nadmienić, iż glina jako materia rzeźbiarska jest w Afryce bardzo mocno 
związana z tradycją rzemieślniczych prac wykonywanych przez czarne kobiety 

20 Szerzej: R. C e m b a l e s t, Let My People Show, http://letmypeopleshow.tumblr.com/
post/24400237186/africa-unites-a-new-mother-appeared-recently-in [20. 07.2013].

21 Liberated Voices, red. F. Herreman, New York 2000, s. 166.
22 I. B a rg n a, African Art, Milano 2000, s. 231n.
23 H.M. C o l e, Icons: Ideals and Power in Art of Africa, Washington D.C. 1989, s. 12.
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– (dobrym przykładem może być postać lokalnej artystki Norii Mabasa z ludu 
Venda24). Cruise bada jaką siłę wyrazu posiada gliniana rzeźba przedstawiająca 
ludzkie, najczęściej kobiece, ciało. Współczesną najbardziej znaną realizację 
artystki stanowi wykonany w 2000 roku pomnik upamiętniający marsz czar-
nych kobiet z 1956 roku na Union Buildings w Pretorii, Strajk kobiet (Strike 
the women – strike the rock: wathint’ abafazi, wathint’ imbokodo).

Inną grupę artystek stanowią przedstawicielki młodszego pokolenia 
białych artystek zafascynowanych odchodzącą w przeszłość kulturą Czarnej 
Afryki. Tu zasadniczą rolę odgrywają Minnette Vari (ur. 1968) oraz Belinda 
Blignaut (ur. 1969). Blignaut, to performerka, która równocześnie z plakatami 
i instalacjami tworzy filmy. Na jednym z nich pt. Z obowiązku wobec przodków 
(In Duty of The Ancestors) wyprodukowanym w 1995 roku dla telewizji BBC, 
w wiosce na pograniczu z Mozambikiem uczestniczy w ceremonii inicjacyjnej 
zarezerwowanej dla młodych czarnych dziewcząt. Obnażona po połowy ar-
tystka jest malowana a następnie pije ziołowe eliksiry halucynogenne. W taki 
sposób odbywa się obrządek zjednoczenia z duchami przodków tak istotny 
dla rdzennej społeczności południowoafrykańskiej. W odczuciu Blignaut 
życie i ceremoniały mu towarzyszące przenikają się i jako takie powinny być 
eksplorowane przez performerów25. 

Kontrowersyjna artystka Minnette Vari związana ze sztuką multimedialną, 
postawiła sobie za zadanie zwalczanie granic, które tak silnie definiują afrykań-
ską świadomość26. Za zasadniczym podziałem, który determinuje kolor skóry 
i związany z nim status społeczno-ekonomiczny następuje cały szereg podziałów 
rasowych, etnicznych, kulturowych, religijnych oraz podział na społeczność 
kobiet i mężczyzn27. Vari zaciera swą europejską tożsamość, komputerowo 
zamienia kolor skóry, rysy swej twarzy i włosy nadając ciału charakter negro-
idalny. W taki sposób generuje nagie i wyuzdane zdjęcia, epatujące zwierzęcą 
kobiecością na bilbordach o olbrzymich rozmiarach – Autoportret (Selfportret 
I, 1995). Kolejną pracą poruszającą zagadnienie „wzmocnienia tożsamości” 
była pocztówka Zulu, (1995) gdzie autorka dokonała zamiany postaci jednej 
z czarnych kobiet w autentycznym stroju zuluskim na swą własną. Ambicją Vari 
jest wychodzenie poza sztukę gdyż, jak sama postuluje, „sztuka musi operować 
daleko poza ograniczeniami moralności”28. Artystka łamiąc oczywiste normy 

24 Szerzej: P. M a g u b a n e, S. K l o p e e r, African Renaissance, Cape Town 2000, s. 140–145.
25 S. Wi l l i a m s o n, A. J a m a l, Art in South Africa: the Future Present, Cape Town, Jo-

hannesburg 1996, s. 123.
26 Tamże, s. 98.
27 K. M i c h a l a k, Czarny. Kolory apartheidu w fotografiach, „Format”, 44(2004), s. 62.
28 S. Wi l l i a m s o n, A. J a m a l, Art in South Africa, dz. cyt., s. 100 [tłum. AP].
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i przeistaczając się w czarną kobietę (w sytuacji tuż po zniesieniu aparthe-
idu!) próbuje przywracać wizerunek człowieka pokazując, że tak naprawdę 
nie chodzi o ciało (jego biologiczne determinanty) lecz o ludzką tożsamość. 

Należy zaznaczyć, iż prace z zakresu gender, w których artyści intensywnie 
akcentują cielesność swych modeli zdarzają się w sztuce RPA znacznie rzadziej, 
co również stanowi o odrębności tego nurtu w stosunku do świata zachodnie-
go. Do najciekawszych przejawów taki nonkonformistycznej postawy należą 
prace z zakresu fotografii i multimediów Zanele Muholi (ur. 1972). Artystka 
ukazuje związki lesbijskie w ich skrajnie cielesnym wymiarze. Jest to np. cykl 
barwnych fotografii zatytułowany Początkowa seria (Being series, 2007) czy 
Twarze i Fazy (Faces and Phases, 2010). Muholi nie stroni od kontrowersyjnej 
tematyki społecznej np. matek lesbijek jak w Bycie mamą (Being Mum, 2007), 
czy gwałtów gangów dokonywanych na lesbijkach pt. Nienawidzę przemocy 
wideo. Zgwałcona i zabita za bycie lesbijką: Afryka Południowa ignoruje ataki 
„korekcyjne” (Hate crime video. Raped and killed for being a lesbian: South Africa 
ignores “corrective” attacks) z 2009 r. Prace te mają charakter dokumentalnych 
filmów krótkometrażowych29. 

Z problematyką gender nierozerwalnie łączy się zagrożenie związane z epi-
demią AIDS30. We wstępie do katalogu wystawy prezentowanej w Centre for 
Contemporary Art Palazzo delle Papesse w Sienie w maju 2008 zatytułowanej 
ZA – Young art from South Africa wspomniany już Kendell Geers zadał ważne 
pytanie: „Czy jest możliwe by mówić o Afryce Południowej bez wpadania 
w pułapki klisz dotyczących rasy, apartheidu, kolonializmu, klasowości, ubó-
stwa i AIDS”31. Do niezwykle przejmujących prac z pogranicza sztuk pięknych 
i faktograficznego opisu należą artystyczne zdjęcia południowoafrykańskich 
fotografów. Począwszy od klasyka fotografii Davida Goldblatta (ur. 1930), 
który wątek społeczeństwa klasowego zainfekowanego wirusem podejmuje 
w pracy pod rozbudowanym tytułem: Victoria Cobokana, gosposia w jadalni 
swoich pracodawcówz synem Sifiso i córką Onicą Johannesburg, czerwiec 1999. 
Victoria zmarła na AIDS 13 grudnia 1999, Sifiso zmarł na AIDS 12 stycznia 
2000, Onica zmarła na AIDS w maju 2000 (Victoria Cobokana, housekeeper, in 

29 Szerzej: Women by Women. 50 years of Women’s Photography in South Africa, red. R. Com-
ley, G. Hallett, N. Ntsoma, Johannesburg 2006, s. 47.

30 Obecnie w Republice Południowej Afryki jedna osoba na pięć choruje na AIDS. Kobiety 
są bardziej narażone na zakażenie. Szerzej o problemie: http://www.avert.org/aidssouthafrica.
htm [27. 10. 2010].

31 „It is possible to speak of South Africa without falling into the traps of cliché about race, 
apartheid, colonialism, class, poverty and AIDS?” Cytat wg: S. Fe d e r i c i, Young Art from South 
Africa, „Courier”, April/May 2008, s. 60n. [tłum. AP].
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her employer’s dining room with her son Sifiso and daughter Onica, Johannes-
burg, June 1999. Victoria died of AIDS 13 December 1999, Sifiso died of AIDS 
12 January 2000, Onica died of AIDS in May 2000) z 1999 roku. Dzieło w swej 
prostocie pokazania młodej kobiety z dwójką dzieci tulących się do niej stano-
wi nawiązanie do archetypicznego przedstawienia chrześcijańskiej Madonny 
z Jezusem i św. Janem, jednak nieodzowny atrybut męki pańskiej w postaci 
krzyża został zamieniony na szczotkę na kiju z nylonowym włosiem. Eleganckie 
wnętrze domu uzupełnione zostało o afrykańskie maski i rękodzieło, co świad-
czy o wyszukanym i synkretycznym guście mocodawców Victorii Cobokany. Do 
problemu społeczeństwa dziesiątkowanego przez pandemię odnosi się seria 
prac Zwelethu Mthethwa (ur. 1960), (Empty Bed Series, 2000). Gideon Mendel 
(ur. 1959), wielokrotny laureat World Press Photo, w czarno-białych cyklach 
fotograficznych zatytułowanych Naruszony krajobraz. HIV i AIDS w Afryce 
(A Broken Landscape. HIV and Aids in Africa) z 2003 roku prezentuje biedę 
anonimowych osób zasiedlających ubogie czarne getta (townshipy) położone 
w okolicach Kapsztadu. Bieda i wiążący się z nią brak lekarstw nierozerwalnie 
łączą się z chorobą. Zagadnienie nędzy społecznej podejmuje także Jürgen 
Schadeberg (ur. 1931), emigrant z Niemiec mieszkający w Południowej Afry-
ce od 1950 roku. Jest on prawdziwym mistrzem w ukazywaniu kontrastów 
społecznych, co doskonale oddaje cykl fotografii Soweto dzisiaj (Soweto Today, 
2001) czy album z 2007 roku. Opowieści z Jozi (Tales from Jozi), gdzie Jozi to 
pieszczotliwa nazwa Johannesburga. 

Zupełnie inny format po 1994 roku zyskuje sztuka czarnych artystów, 
którzy uzyskali szeroki dostęp do edukacji artystycznej32 oraz stypendiów. 
Twórcy ci mogą obecnie w większym stopniu realizować własne wizje. Stąd 

32 W okresie apartheidu jedynie biali ludzie w RPA mieli pełny dostęp do formalnego 
wykształcenia akademickiego (na mocy kolejnych aktów prawnych: Bantu Education Act nr 47 
z 1953 roku oraz Extension of University Education Act nr 45 z 1959 roku). Fakt ów wynikał 
z prawnych regulacji odnośnie systemu edukacji czarnych obywateli wprowadzanych od 1953 
roku. Chętnie cytowano wypowiedź H. Verwoerda: „Afrykańczyk musi się nauczyć służyć 
białemu człowiekowi, a jego prymitywny i ograniczony umysł nie powinien być zmuszany do 
zajmowania się zawiłymi, zagadnieniami, jak arytmetyka, gramatyka, historia itp. Murzyn musi 
umieć obchodzić się z łopatą i motyką, a Murzynka z miotłą”. (cytat wg: J. B a l i c k i, Rasizm 
w Południowej Afryce, Warszawa 1951, s. 92). Prowadząc konsekwentną politykę ograniczenia 
dostępu do edukacji wyższej dla nie-białych Afrykanów założono wyższe uczelnie, przeznaczone 
wyłącznie dla czarnych studentów. Nazywane były pogardliwie tribal college czy bush niversities. 
Należą do nich takie instytucje jak Vista, Venda, Western Cape, University College of the North 
(Turfloop), Fort Hare – funkcjonujące obecnie jako pełnoprawne Uniwersytety. Szerzej: A.J. Ro -
b i n s o n, Apartheid, w: Africana. The Encyclopedia of African and African American Experience, 
New York 1999, s. 118.

ANETA PAWŁOWSKA



213

zapewne rozwój abstrakcji niegeometrycznej i zarzucenie ekspresyjnego stylu 
figuratywnego tak charakterystycznego dla okresu lat sześćdziesiątych i sie-
demdziesiątych XX wieku. Innym stylem sztuki, którym chlubi się współczesna, 
zreformowana, wielokulturowa Afryka Południowa jest tzw. neo-African style. 
Jego zasadniczymi cechami wydaje się być bezpardonowa aneksja wszystkich 
odpadów: miejscowego drewna, drutu, blachy, plastiku, futra, paciorków, 
miejskich odpadków. Najczęściej efektem finalnym staje się rzeźba lub swo-
ista instalacja przestrzenna. Przedmiotem zainteresowania tej swoistej formy 
artystycznej są prominentni politycy, wiadomości z pierwszych stron gazet 
i dzienników telewizyjnych, wizerunki gwiazd scenicznych, rozmaita materia 
miejska zarówno wysublimowana jak i dziwaczna oraz samoloty, samochody, 
zabawki, telefony... Efektem końcowym działań twórców jest odwzorowanie 
ikonologicznej struktury świata Czarnej Afryki ostatnich lat. Najbardziej zna-
nymi przedstawicielami tego nurtu są Willie Bester (ur. 1956) i Kagiso Patrick 
Mautloa (ur. 1952)33. Warto też dodać, iż powyższy rodzaj ekspresji artystycznej 
bliski jest trosce o środowisko naturalne i często wykazuje się świadomością 
ekologiczną poprzez pobudzanie mieszkańców ubogich obszarów kraju do wy-
twarzania z odpadów cywilizacyjnych przedmiotów o zabarwieniu artystycznym. 

Po roku 1994 w sztukach plastycznych w Republice Południowej Afryki zaszły 
istotne zmiany nie tylko w kwestii podejmowanych tematów ale też prowadzonej 
przez państwo polityki wspierania kultury oraz przekształceń w zakresie rynku 
sztuki, który uwzględnia rosnące zainteresowanie korzyściami finansowymi 
płynącymi z faktu nabywania i posiadania dzieł sztuki artystów afrykańskich. 
Jakkolwiek znaczna część na nowo tworzącego się rynku sztuki tworzonej przez 
czarnych twórców została poddana dyktatowi kultury masowej, która tylko w nie-
wielki sposób uległa wpływom czarnej, wyemancypowanej kultury oficjalnej. 
Ciężko jest zatem wyróżnić powszechnie akceptowaną jednorodną, przewodnią 
kulturową formację, która mogłaby wyrażać jednoznacznie artystyczny obraz 
okresu po apartheidzie. Sfery kultury „niskiej” określanej mianem arport art 
i „wysokiej” (czyli tej tworzonej przez profesjonalnie wykształconych artystów) 
są w małym stopniu dla siebie przenikalne, posiadają różne audytoria i prefe-
rują odmienne wartości. Można powiedzieć nawet, iż sztuka postapartheidowa 
powstaje w pewnym sensie w obszarze pustym znaczeniowo, pozbawiona swej 
poprzedniej agitacyjnej czy propagandowej funkcji34. Mimo wysiłków czynio-

33 African Art Now: Masterpieces from the Jean Pigozzi Collection, red. A. Magnin, T. McEvilley, 
London, New York 2005, s. 66–69.

34 Żądanie sztuki rozwiązującej tylko problemy artystyczne – czyli dobrej sztuki – pojawiło 
się nieco wcześniej około 1990 roku. Por.: A. S a c h s, Preparing Ourselves for Freedom, w: Art 
from South Africa, red. D. Elliot, New York 1990, s. 10–15.
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nych przez kuratorów, rodząca się sztuka jest słabo wspierana przez instytucje 
kulturalne35. Toteż szczególnie ważne dla krystalizacji postaw artystycznych były 
wystawy związane z euforią niepodległości. Zwłaszcza zorganizowane po raz 
pierwszy w Johannesburgu w 1995 roku biennale zatytułowane Africus: Johan-
nesburg Biennale36. Istotne było usytuowanie imprezy w tak zwanej kulturalnej 
dzielnicy dookoła Market Complex Arts Theatre, kompleksu złożonego z teatrów, 
galerii, klubów jazzowych i studiów tańca37. Niestety zapału i środków finan-
sowych starczyło tylko na dwie edycje38. Inna istotna wystawa z późniejszego 
okresu, będąca przeglądem postaw artystycznych w sztuce po apartheidzie, to 
prezentowana w Kapsztadzie w Południowoafrykańskiej Narodowej Galerii Sztuki 
(South African Nationa Gallery – Iziko) ekspozycja zatytułowana A Decade of 
Democracy South. African Art 1994–2004. Stanowiła ona swoiste podsumowanie 
dzieł i tematów właściwych dla pierwszego dziesięciolecia wolnej od aparthe-
idu sztuki Afryki Południowej. Kontrowersyjną ekspozycją pt. 1910–2010 from 
Pierneef to Gugulective [1910–2010 od Pierneefa do Gugulective] tym samym 
prestiżowym w gmachu Narodowej Galerii Sztuki Republika Południowej Afryki 
uczciła obchody Mundialu z 2010, których była gospodarzem. Kontrowersje 
wzbudzały szokujące dzieła młodych czarnych twórców m.in. z tytułowej grupy 
artystycznej kapsztadzkich artystów Gugulective.

Obecność artystów z RPA była też widoczna podczas wystaw w Wiedniu 
Joburg Now (2004); wystawie Africa Remix: Contemporary Culture of a Conti-
nent (2005) czy na kolejnych edycjach prestiżowej Międzynarodowej Wystawie 
Sztuki w Wenecji (Weneckiego Biennale).

*  *  *

Reasumując powyższy tekst można zaryzykować twierdzenie, iż kondy-
cja współczesnej sztuki południowoafrykańskiej jest krucha i niejasna nie 
tylko z racji jej obecnej przynależnej do postmodernistycznej permanentnej 
niejasności pojęć: dzieła sztuki, artysty, jego zadań, a w końcu samej sztuki. 
Postodernistyczni artyści mogą być postrzegani jako jednolita grupa tylko pod 

35 Pozytywnym zjawiskiem jest zwiększająca się stale ilość niekomercyjnych instytucji wspie-
rających sztukę takich jak: Johannesburg Art Gallery, Johannesburg African, Museum Museum 
MAfricA, Standard Bank Art Gallery i University of Witwatersrand Art Galery, The Bag Factory 
w Johannesburgu czy National Art Gallery w Kapsztadzie, oraz niezwykle istotna i pionierska 
Collection of the University of Fort Hare w Alice. 

36 Organizatorem przedsięwzięcia był Christopher Till. Pomysł został zaadoptowany na 
wzór Biennale w Wenecji, Sao Paulo i Dakarze. 

37 Liberated Voices, dz. cyt., s. 19.
38 S. Wi l l i a m s o n, A. J a m a l, Art in South Africa, dz. cyt., s. 5.
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warunkiem, że potraktuje się ich jako pewną grupę społeczną bądź zawodową. 
Lecz czarni południowoafrykańscy twórcy wciąż czują się niepewni w nowej 
roli. W wyraźny sposób pojawia się w ich przypadku zainteresowanie relacjami 
między artystą, jego pracą a publicznością do której jest skierowana. Przykładem 
tego są wywiady jakich udzielają czarni artyści komentując swą sztukę. Jedną 
z wypowiedzi jest film dokumentalny zatytułowany Bagaż wciąż jest oznaczany. 
Czerń w sztuce południowoafrykańskiej (The Luggage is Still Labeled. Blackness 
in South African Art, 2003) wykonany przy współudziale czarnego kuratora 
i artysty Vuyile Camerona Voyiya (ur. 1961) oraz Amerykanki Julie McGee. 
Voyiya pomimo swych niebagatelnych zasług dla kultury i sztuki w Afryce 
południowej kilkakrotnie podkreśla iż wciąż czuje zażenowanie mówiąc że 
jest artystą39. Ostatnim głosem w południowoafrykańskiej dyskusji o miejscu 
afrykańskich artystów w post-apartheidowym w społeczeństwie jest głos Mary 
Sibande (ur. 1982). Ta pochodząca z Johannesburga artystka jest przykładem 
Afrykanki z pokolenia, którego edukacja miała miejsce w społeczności wie-
loetnicznego i wielokulturowego społeczeństwa, co skutkuje tym, iż „nie ma 
dla niej (jak sama mówi) żadnych ograniczeń”40. 
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SUMMARY

Contemporary South African Art In Light of Political Changes After 1994

This essay undertakes the task of a problematical formulation and presentation 
of a brief review of the principal thematic plots which characterize South African 
Art after the abolition of apartheid in 1994. The key questions discussed in this 
article are: the main stream which is concerned with the notion of the existence 
of the uniform society in South Africa and which tries to settle accounts with 
apartheid and its legacy, the problems of gender art, the feministic art and the 
Neo-African Style. Another important aspect is the new role played by Black African 
Art and the search for the proper place for the black artist or creator within the 
boundaries of Rainbow Nation society.
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RZEŹBIARZ I RZEŹBA WE WSPÓŁCZESNYM 
SPOŁECZEŃSTWIE GHAŃSKIM

Na podstawie badań terenowych w Kumasi 
– aspekt narodowotwórczy

Warunki w jakich powstała Ghana zdecydowały o płynności jaką cha-
rakteryzuje się pojęcie tożsamości narodowej Ghanijek i Ghańczyków. Wieki 
mieszania się tak różnych społecznych zjawisk jak animizm, islam, chrześci-
jaństwo, monarchia, bezpaństwowość, klanowość, ustrój kolonialny, kultura 
europejska, leżą u podstaw niezmiernie ciekawego konstruktu jakim jest 
współczesna państwowość Ghany. Na sztucznie wyznaczonym terytorium, 
zamieszkuje około stu grup etnicznych, posługujących się czterdziestoma 
siedmioma językami, widoczne są znaczne różnice kulturowe. 

Jak będziemy mieli okazję zaobserwować, młoda demokracja jaką stano-
wią Ghańczycy jest z jednej strony celebracją, a z drugiej pozostaje negacją 
elementów napływowych. Czasy ustnie przekazywanej tradycji, następnie 
czasy kolonialne oraz ogłoszenie niepodległości w 1957 roku złożyły się osta-
tecznie na dzisiejszy kształt narodu. Tym przemianom historycznym poddana 
jest również sztuka, która ewoluuje i jest wyjątkowo chłonna na inspiracje 
„z zewnątrz”. Jak się okazuje, sztuka może stać się jednym z kluczowych dla 
narodu komunikatów o wspólnocie.

Aszanti przybyli w okolice Kumasi ze starego królestwa Ghany (znane 
także pod nazwą Wagadou1 obejmowało tereny dzisiejszego Mali i Maure-
tanii) w okolicach XI wieku. Już w XV wieku zdominowali mieszkające tam 
plemiona oraz podporządkowali sobie istniejące na tym obszarze kopalnie 
złota, umożliwiło to stworzenie nowego państwa. Parę wieków później Aszanti 

1 Por.: Historia Afryki do początków XIX w., red. M. Tymowski, Wrocław 1996, s. 446–453; 
również na stronie internetowej www.ghanaweb, oficjalnej stronie tego kraju. 
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będący liczną grupą zespoloną tradycją wciąż odznaczali się na tle pozostałych 
pomniejszych grup symbolami religijnymi, językiem, terytorium. 

Dziś, mimo że widoczne są dysproporcje liczebne i tożsamościowe między 
Aszanti a pozostałymi grupami etnicznymi, trudno definitywnie stwierdzić 
że to konflikty etniczne dzielą ghański naród. Trzeba natomiast podkreślić, 
że w sytuacji rodzącej się nowej państwowości afrykańskiej, Ghana może się 
poszczycić najniższym wskaźnikiem Globalnego Indexu Pokoju2, który jest 
przygotowywany przez australiską organizację pozarządową, Institute for 
Economy and Peace, we współpracy z ekspertami i tink tankami i obejmuje 
sto czterdzieści dziewięć krajów (w 2010 roku Ghana zajmowała czterdziestą 
ósmą pozycję, spośród państw afrykańskich wyprzedzała ją tylko Botswana, 
która była na trzydziestym trzecim miejscu).

Oczywiście, istnieją wśród Ghańczyków stereotypy na temat Nigeryjczyków, 
Togijczyków, a nawet ludu Ga zamieszkującego południowy wschód Ghany. 
Ghana jest jednak krajem o najniższej liczbie konfliktów wewnątrzpaństwo-
wych, które miały miejsce od momentu ogłoszenia niepodległości. Mamy tu 
doczynienia ze szczególną sytuacją względnej równości etnicznej. Wynikiem 
tego powstaje zupełnie nowa demokracja. Ewidentne jest, że wspólnota ta 
buduje jedność nie na negacji otoczenia, a raczej na gloryfikacji działania 
wspólnotowego na rzecz państwa, a co za tym idzie narodu.

Skupię się tu na prezentacji jedynie paru symboli próbując ukazać jak 
niezliczoną ilość kontekstów i inspiracji zawierają, czego są efektem i jaki 
efekt same wywołują. Następnie przejdę do zagadnienia rzeźby i rzeźbiarza 
oraz roli jaką pełnią we współtworzeniu świadomości narodowej i narodo-
wych symboli.

6 marca 1957 roku Ghana ogłosiła niepodległość i tym samym zakończyła 
się epoka kolonialna. Nowo wyznaczone terytorium Ghany zrodziło naród 
składający się z grup etnicznych od wieków je zamieszkujących m.in. Aszanti, 
Fanti, Ewe, Ga-Adangbe, czy Guan. Rząd Kwame Nkrumaha zlecił wykonanie 
projektówflagi, godła, hymnu, tronu. Te symbole, narodowe insygnia władzy, 
powstały z połączenia tradycji ludów żyjących na terenie dzisiejszej Ghany 
oraz symboli, na które wpływ miały też kontakty z Europejczykami.

Prezydencki fotel zaprojektował Kofi Antubam, urodzony w 1922 roku 
syn wodza Aszanti Jego życie było wędrówką od szkoły do szkoły, spod opieki 
jednego mistrza pod opiekę innego, aż trafił do Goldsmith College w Londy-
nie. Po powrocie do kraju objął katedrę na swoim rodzimym wydziale Arts 
and Crafts w Achimota College. Jako świadek historii Antubam twierdził, 

2 http://www.visionofhumanity.org/gpi-data/#/2010/scor.
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że współczesna sztuka ghańska nie powinna się wzorować na wschodzie 
(tu odniesienie do sowieckich tradycji socrealizmu), ani na zachodzie, choć 
przyznawał, że rozwój sztuki afrykańskiej niewątpliwie odbywał się pod 
wpływem tych prądów. Sztuka Ghany powinna jednak być zakorzeniona 
w tradycjach afrykańskich3. 

Twierdził również, że sztuka powinna wyrażać idee i wartości społeczeń-
stwa, być częścią życia codziennego, również w postaci sztuki użytkowej. 
To on był pionierem malarstwa figuratywnego i realistycznego w Ghanie lat 
pięćdziesiątych i sześćdziesiątych.4 Uważał, że rzeźbiarze i malarze ghańscy 
winni są swemu krajowi malarstwo i rzeźbę realistyczną, której pełne są muzea 
europejskie. Studiowanie natury było dla niego praktyką rzeczywistości. Abs-
trakcja natomiast – zabawą, na którą jego zdaniem, nie stać było współczesnych 
mu Ghańczyków. Nie czas tu jednak by rozwodzić się nad tym.

Tron, który zaprojektował stał się symbolem narodowym, ale i symbo-
licznym połączeniem brytyjskiego tronu koronacyjnego, tradycyjnych elemen-
tów kultury Aszanti, oraz nowych elementów reprezentujących okres walki 
o niepodległość. W dolnej części tronu został umieszczony prastary symbol 
legitymizacji władzy i posłuszeństwa Aszanti – stolec: królewski stołek5. Tron 
w całości przywołuje na myśl trony brytyjskich monarchów, natomiast oparcie 
Antubam opatrzył Czarną Gwiazdą – nowym symbolem który w świadomości 
Ghańczyków nosi w sobie walkę o niepodległość, niezależność od władz ko-
lonialnych. Zwłaszcza dla Kwame Nkrumah (zafascynowanego garveismem) 
i innych przywódców CPP (Convention People’s Party – Ludowa Partia Konwencji) 
był to symbol emancypacji Ghany oraz wpływu, jaki ten fakt może mieć na 
rozwijający się ruch równości rasowej w USA. 

Widzimy tu również prastare symbole: księżyc to kobiecość, kwadrat 
– męskość6.

Analogiczny synkretyzm symboliczny możemy dostrzec w godle państwa 
zaprojektowanym przez Amona Kotei. Urodzony w 1915 roku w Akrze, roz-
począł naukę w Bisa, następnie studiował w Apenkwa i paru innych szkołach 
zmieniając je często. Towarzyszył mu dziadek, który był nauczycielem i ka-

3 A. K w a m i, Kofi Antubam and his Presence, http://www.trianglearts.org/sansa/docu-
ments/ 2005.

4 G. H u g e s, Contemporary Visual Art from Ghana, http://www.vmcaa.nl/vm/magazi-
ne/002/artikel001/index.html 2010.

5 Stolec jest nazywany jest także kotoko dua czyli „jeżozwierz”, który tradycyjnie jest 
symbolem państwa Aszanti.

6 Księżyc i kwadrat są utożsamiane odpowiednio z kobiecością i męskością w wielu kulturach 
m.in. u Aszanti por.: M. E l i a d e, Traktat o historii religii, Warszawa 1980.
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techetą. Amon Kotei otrzymał stypendium w London School of Printing and 
Graphic Art, ukończywszy je, powrócił do Ghany gdzie kontynuował naukę 
w Victoriaborg Printing Press. Szkołę ukończył ze specjalizacją projektowania 
plakatów.

Kotei mistrzowsko posługiwał się kolorami do przedstawienia światła. 
Widoczna jest tu inspiracja impresjonistami, jednak zarówno Kotei jak i Antu-
bam byli jednymi z pierwszych, którzy w Ghanie praktykowali realizm. W ich 
wykonaniu, jak mawia Atta Kwami, był to już nie uprzedni realizm dekoracyjny, 
lecz realizm obiektywny.

W godle przeważa kolor złoty będący narodowym kolorem Ghany. Symbo-
lizuje bogactwa naturalne i dobrobyt z nich płynący. Centrum herbu podzielone 
jest zielonym krzyżem Świętego Jerzego (symbol używany przez Brytyjczyków 
od wieków, na przykład podczas wypraw krzyżowych, także przez marynarkę 
wojenną oraz kościół) na cztery równe płaszczyzny. W dwóch dolnych polach 
znajdziemy odniesienia do bogactw naturalnych Ghany (drzewo kakaowe i szyb 
kopalniany), górne płaszczyzny są symbolem suwerenności władzy (skrzyżo-
wane: laska lingwisty i rytualny miecz to symbol administracji państwowej 
oraz fort symbolizujący władzę narodową). Po środku godła znajdziemy bez-
pośrednie odniesienie do brytyjskiego panowania: złotego lwa. Tarczę godła 
trzymają dwa złote orły (symbole dumy i władzy), których szyje oplata szarfa 
w narodowych kolorach: czerwień, złoto i zieleń. 

Jak twierdzi Carola Lentz7 również rozmieszczenie parlamentu ghańskiego 
przywodzi na myśl brytyjską Izbę Lordów. 

Kolejnym symbolem narodowym jest dr Kwame Nkrumah, który przez 
ponad dziesięć lat kierował nowym państwem. Mimo powszechnie znanych 
kontrowersji wokół jego postaci, jego pomniki można znaleźć w każdym więk-
szym mieście Ghany. Na prośbę władz uniwersytetu Kwame Nkrumah Univer-
sity of Sicence and Technology profesor Lee Nukpe zaprojektował ogromną 
fontannę poświęconą Nkrumahowi8. Nkrumah jako człowiek wykształcony na 
zachodzie, podróżnik i światły myśliciel jest dziś symbolem walki o dobrobyt 
i odrodzenie Afryki. 

W 2009 roku byłam w Kumasi świadkiem obchodów setnej rocznicy 
jego urodzin. W tym dniu nie odbyły się zajęcia na uniwersytecie, telewizja 
emitowała wyłącznie programy poświęcone wspomnieniom o Nkrumahu. 

7 C. L e n t z, Travelling Emblems of Power: the Ghanaian „Seat of State”, „Critical Interven-
tions”, 2010, nr 7.

8 W trakcie mojego pobytu na KNUST najlepsi studenci starszych roczników byli zaanga-
żowani w jej wykonanie.
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Natomiast w stolicy odbyły się huczne uroczystości w ogromnym kompleksie 
gdzie znajduje się mauzoleum, muzeum oraz fontanna poświęcona jego czci. 

Symbolem 2007 roku stała się natomiast cyfra pięćdziesiąt z wpisanym 
w nią symbolem Gye Nyame (Oprócz Boga). Z tej okazji na nie jednym rondzie 
w Ghanie postawiono rzeźbę o tym kształcie.

Gye Nyame zamieszcza się również na plastikowych krzesłach ogrodowych, 
wax hollande9, biżuterii, murach ogrodowych, koszulkach. 

Na uniwersytecie w Kumasi10, kreowanie świadomości narodowej można 
zobrazować przez sztukę jaką tworzą studenci. Tematy są przeważnie narzu-
cane przez profesorów, zaczyna się więc od owalnego kształtu jajka, które jest 
uważane za stary afrykański symbol, następnie przechodzi do reprezentacji 
zwierząt, autoportretów, po tematy alegoryczne dotyczące historii, wiary, 
problemów sanitarnych, historii z dzieciństwa. Te rozmaite zadania mają na 
celu wyćwiczyć w studentach kunszt naśladowania rzeczywistości, a następnie 
umiejętność przedstawiania pomysłu za pomocą trzech wymiarów.

Państwo od czasów uzyskania niepodległości jest sponsorem ogromnej 
ilości pomników stawianych na rondach, przy uniwersytetach, czy instytucjach 
rządowych. Młodzi adepci wydziału rzeźby angażując się w takie działania 
wypełniają przysługujące im społeczne role, jednocześnie pracują na poczet 
swojej przyszłej karierę. Studenci Wydziału Malarstwa i Rzeźby na uniwer-
sytecie w Kumasi widzą ogromną szansę dla siebie jako twórców pomników 
upamiętniających Kwame Nkrumaha, Yaa Asantewaa, czy dzień niepodległości. 
Przyszłość jest przez niektórych studentów szeroko dyskutowana, rozmowy 
cechuje trzeźwa ocena swoich umiejętności i możliwości ich wykorzystania 
na potrzeby społeczeństwa i jego oczekiwań. Tak jak kiedyś społeczna rola 
rzeźbiarza warunkowała jego twórczość, tak dziś narodowy popyt na określo-
ny rodzaj rzeźb warunkuje sposób w jaki studenci myślą o swojej twórczości 
i przyszłości.

Jak wynika z przeprowadzonych przeze mnie rozmów/badań na wydziale 
rzeźby uniwersytetu KNUST w Kumasi, większość studentów po zakończeniu 
studiów chce być bankierami, nauczycielami, kolekcjonerami, architektami 
przestrzeni zielonych, wykonywać pomniki na zamówienie, zakładać rodziny. 
Zauważalny jest brak koncentracji na zawodach związanych ze sztuką – wy-
kształcenie wyższe pozwala bowiem znaleźć pracę niemal w każdym zawodzie. 

9 Wax hollande to rodzaj farbowania bawełny woskiem, pochodzący od indonezyjskiego 
batiku.

10 W roku 2009 autorka prowadziła badania wśród studentów wydziału rzeźby na uniwer-
sytecie KNUST w Kumasi.
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Powodem tak szerokich planów zawodowych studentów jest fakt, że popyt na 
rzeźby w Ghanie jest znikomy – mowa tu o rzeźbach współczesnych, których 
posiadanie nie jest uzasadnione religijnym obrządkiem czy funkcjonalnością 
w domowym obejściu, tak jak ma to miejsce w przypadku rzeźb tradycyjnych. 
Współczesne rzeźby zaspokajają przede wszystkim rynek europejski. Co nie 
oznacza oczywiście, że nie ma takich Ghańczyków, którzy kupują rzeźby 
autorstwa swoich rodaków. Są to nieliczni kolekcjonerzy, jednak ich rola jest 
inna niż zwykłego posiadacza rzeźby. Prywatny kolekcjoner dobiera bowiem 
przedmioty wedle gustu, całą uwagę skupia na posiadaniu reprezentatywnej 
ilości dzieł w których podziwia warsztat i umiejętności artystów. Natomiast 
przeciętny potencjalny posiadacz rzeźby zadowoli się kupnem paru lub jednego 
dzieła, które zaspokaja jakąś część jego potrzeb estetycznych. Kolokwialnie 
rzecz ujmując, potencjalny posiadacz rzeźby musi czuć wewnętrzną potrzebę 
posiadania rzeźby. Pojawienie się chęci wzbogacenia przestrzeni, w której się 
mieszka, przedmiotem, który poprzez swój aspekt wizualny zadowala umysł, 
jest zależne od wielu czynników: poczynając od statusu finansowego, poprzez 
ilość czasu wolnego, aż po indywidualne uwarunkowania mentalne oraz 
społeczne normy. Kombinacja tych okoliczności sprawia, że jednostka jest lub 
nie jest wrażliwa na sztukę (w tym przypadku – rzeźbę), odczuwa, bądź nie 
odczuwa potrzeby jej posiadania/oglądania. Spójrzmy jednak z dystansu na 
temat popytu na rzeźby współczesne w Ghanie i wróćmy do tematu rozwija-
jącej się tożsamości narodowej Ghańczyków.

Dziś rzeźba jest narzędziem, za pomocą którego rząd pośrednio buduje 
system symboli narodowych. Na wykładach uniwersyteckich można usłyszeć, 
że studenci są posłańcami, którzy ukazują ludziom to co najważniejsze w ich 
rzeczywistości. Innymi słowy tworzą symbole. Zapotrzebowanie na narodową 
symbolikę tworzy rynek pracy dla studentów, a im więcej pomników w prze-
strzeni miejskiej, tym większe prawdopodobieństwo, że ludzie zaczną postrzegać 
rzeźbę w nowej funkcji, być może jeszcze nie wyłącznie estetycznej, ale już 
nie wyłącznie tradycyjnej. A więc dzięki działaniom państwa i systemu edu-
kacji tworzy się nowa grupa odbiorców, która rozpoznaje rzeźby umieszczane 
w przestrzeni miejskiej jako symbole narodowe. Z drugiej strony, powstaje 
grupa, która być może kiedyś będzie chciała nabyć rzeźbę by upiększyć nią swój 
dom. Na to liczą niektórzy z moich kolegów studentów, świadomi jednak, że 
musi upłynąć dużo czasu zanim to nastąpi. Tymczasem inni widzą dla siebie 
szansę na rynku rzeźbiarskim kreowanym przez władze państwowe.

Na koniec pamiętajmy, że zakup rzeźby to wydatek, na który większość 
mieszkańców Ghany nie może sobie pozwolić. Zwłaszcza, jeśli nie jest po-
strzegany jako niezbędny do życia w społeczeństwie.
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ABSTRACT

Sculptor and sculpture in modern Ghanaian society. 
On the Basis of field work in Kumasi – nation building aspect

This article treats about correlation between artist, society and nation in 
Ghana. After claiming independence in 1957 Ghana became one of the peaceful 
countries of the continent. The complex structure of Ghanaian nation is build 
upon traditional symbols but also tackles relatively new ideologies or symbols 
brought to Ghana by Europeans. How does it affect students of art schools and 
society? What is modern Ghanaian art? Where can we find it and what role does 
it play in everyday life?
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PROBLEMATYKA WIARYGODNOŚCI 
OBJAWIENIOWO-ZBAWCZEJ 

TRADYCYJNYCH RELIGII AFRYKI

W dobie globalizacji wyzwaniem staje się faktyczny pluralizm religijny. 
Wielość religii stawia przed katolicką teologią rozliczne pytania o relacje chrze-
ścijaństwa z innymi tradycjami oraz o wyjątkowy charakter i rolę Kościoła, jego 
misję i jej uzasadnienie. Fakt przyporządkowania wyznawców religii pozachrze-
ścijańskich do Kościoła1 wyraża pozytywną odpowiedź II Soboru Watykańskiego 
na pytanie o możliwość zbawienia bez formalnej przynależności do Mistycznego 
Ciała Chrystusa. Nie rozstrzyga jednak problemu zbawczego charakteru religii 
jako takich. Wymieniane po wielokroć w dokumentach Kościoła elementy prawdy, 
dobra i świętości, obecne w religiach niechrześcijańskich, można za współczesną 
teologią religii nazwać elementami zbawczymi. Wciąż jednak pozostaje otwartym 
pytanie o genezę religii pozachrześcijańskich oraz ich zbawczy charakter. Czy 
możliwe jest osiągnięcie oferowanego w nich zbawienia niezależnie od zachowań 
moralno-religijnych danej tradycji religijnej albo dzięki nim? Dlatego katolicka 
teologia religii stawia pytania o obecność wartości zbawczych w religiach po-
zachrześcijańskich. W koncepcji objawieniowej genezy religii, występowanie 
hierofanii decyduje o stopniu wiarygodności zbawczych roszczeń, a tym samym 
o prawdziwości danej religii. Niniejszy tekst ma na celu zarysowanie problema-
tyki badań tradycyjnych religii Afryki Subsaharyjskiej pod kątem wiarygodności 
(z perspektywy teologii katolickiej) ich roszczeń objawieniowo-zbawczych.

W swej działalności misyjnej Kościół w Afryce napotyka tradycyjne wie-
rzenia. Od teologicznej oceny wierzeń rodzimych zależy sensowność i celo-

1 Konstytucja dogmatyczna o Kościele Lumen gentium, n. 16, w: Sobór Watykański II. Kon-
stytucje, dekrety, deklaracje, Poznań 1968, s. 119–120.
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wość procesu inkulturacji, forma prowadzonego dialogu, konkretne postawy 
misyjne (np. w relacjach z lokalnymi specjalistami rytualnymi w stosunku do 
wytworów miejscowej kultury).

Sposób podejścia i oceny może wyrazić się w dwu skrajnych wariantach:
—	 totalne zanegowanie jakiejkolwiek wartości wierzeń rodzimych,
—	 zarzucenie głoszenia Ewangelii, ze względu na potraktowanie wierzeń 

tradycyjnych jako bardziej dopasowanych do miejscowej kultury.

Objawieniowa geneza religii

Problematyka znaczenia religii pozachrześcijańskich w historii zbawie-
nia oraz miejsca chrześcijaństwa pośród nich domaga się przede wszystkim 
usytuowania jej na płaszczyźnie teologicznej. Jak się okazuje na podstawie 
przeglądu dziejów zagadnienia wyjątkowego charakteru chrześcijaństwa, 
filozoficzne czy empiryczne (religioznawcze) próby jej rozstrzygnięcia koń-
czyły się niepowodzeniem. Uwarunkowane to było faktem, że pojęcie religii 
obejmuje swym desygnatem także Boga/sacrum, w związku z czym ostateczne 
rozstrzygnięcia kwestii związanych z religią możliwe są tylko na płaszczyźnie 
teologicznej. Warto więc najpierw przedstawić teologiczne rozumienie religii 
oraz pojęcia objawienia stosowanego w teologicznej refleksji nad religiami.

Pomimo rozlicznych problemów z poszukiwaniem definicji religii, należy 
przyjąć wstępne (robocze) jej określenie. Najczęściej akceptowaną, a zarazem 
najprostszym określeniem religii jest jej ujęcie jako realnego, egzystencjalnego 
związku człowieka z Bogiem/numinosum2. Z teologicznego punktu widzenia 
należy dodać, że związek taki dla człowieka jest zawsze relacją zbawczą, gdyż 
celem religii jest zbawienie/wyzwolenie/spełnienie człowieka. Z tego faktu 
wynika ranga badania genezy religii oraz rozumienie jej prawdziwości.

Jeśli bowiem religia jako związek człowieka z sacrum realizuje ipso facto 
zbawienie i jeśli to zbawienie jest jej zasadniczym celem, to autentyczna religia 
(prawdziwa) jest tylko tam, gdzie to zbawienie rzeczywiście się dokonuje i tam, 
gdzie chodzi o zbawienie, a nie o jakikolwiek inny cel (np. doczesny). Jako że 
tego rodzaju możliwości trudno zweryfikować, a zarazem zbawienie ostatecznie 
jest darem Bożym, oznacza to, że z prawdziwą religią mamy do czynienia tylko 

2 I.S. L e d w o ń, „... i nie ma w żadnym innym zbawienia”. Wyjątkowy charakter chrześci-
jaństwa w teologii posoborowej, Lublin 2006, s. 463. Zob. też M. Ru s e c k i, Religia, w: Leksykon 
teologii fundamentalnej, red. M. Rusecki [i in.], Lublin – Kraków 2002, s. 1013; t e n ż e, Elementy 
zbawcze w religiach pozachrześcijańskich, w: Odkupienie a dialog międzyreligijny. Materiały z sym-
pozjum w Obrze 20–21 kwietnia 1998 roku, red. W. Kluj, Poznań 1999, s. 49; K. Ko ś c i e l n i a k, 
Chrześcijaństwo w spotkaniu z religiami świata, Kraków 2002, s. 13.
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tam, gdzie u początków leży zbawcza inicjatywa Boga, która uwidacznia się 
właśnie na drodze objawienia. Objawienia rozumianego jako samodarowanie 
się Boga, a nie tylko jako pakiet praw podanych do wierzenia. Wynika z tego, 
że pytanie o prawdziwość religii prowadzi do pytania o jej genezę. Mowa tu 
o prawdziwości rozumianej teologicznie, gdyż w ujęciu religioznawczym sprawa 
ta wygląda nieco inaczej. Prawdziwość może być wieloznaczna (historyczna – 
każda istniejąca religia jest prawdziwa; doktrynalna – zawierająca twierdzenia 
dotyczące nadprzyrodzoności; prawdziwość jako autentyczność – odróżniająca 
religię od zjawisk parareligijnych, egzystencjalnej sensowności itp.). Niedostęp-
ność rzeczywistości transcendentnej dla naukowych badań religioznawstwa 
sprawia, że stosowana w naukach empirycznych metoda odnosić się może 
jedynie do zewnętrznej strony zjawisk religijnych, podczas gdy istota religii, 
jaką jest zbawczy związek z Bogiem, pozostaje dla niej niedostępna3.

Ujęcie religii jako osobowej życiowej relacji człowieka do Boga wskazuje na 
istnienie trzech jej elementów, wyodrębnianych przez filozofię i rozbudowanych 
przez teologię – podmiotu (człowieka), przedmiotu (Boga) i samej relacji4. Obok 
nich religia posiada jeszcze właściwą sobie strukturę, uzewnętrznia się przez 
akty religijne, pozostaje w pewnych związkach z kulturą. Jednak o jej istotnej 
wartości decydują owe trzy konstytutywne elementy. Ich związek może mieć 
swój początek jedynie w zbawczej inicjatywie Boga, znów zatem wyakcentowana 
zostaje tu rola objawienia. Niezależnie od występujących różnic w religiach, 
odmiennego pojmowania numinosum, odniesienia sacrum do człowieka, istot-
ny element stanowi zbawienie, które, choć różnie opisywane, zawsze jednak 
rozumiane jest jako uszczęśliwiające samoudzielanie się Boga człowiekowi.

Takie postrzeganie religii umożliwia nowe spojrzenie na kwestię wielości 
religii. Nie chodzi już tylko o fenomenologiczną komparatystykę poszczególnych 
faktów religijnych (podejście religioznawcze), lecz o przeniesienie dyskusji na 
płaszczyznę teologiczną, gdzie stawiane są pytania o genezę religii, o obiek-
tywną wartość głoszonej przez nią prawdy, wiarygodność stawianych przez 
daną religię roszczeń, a przede wszystkim o możliwości zbawcze5.

Trzy rodzaje objawienia

Powszechna wola zbawcza Boga, której wyrazem miałyby być religie 
opierające się na zbawczej inicjatywie Boga i przynależące do ogólnej historii 

3 A. B ro n k, Prawdziwość religii w świetle badań religiologicznych, „Znak”, 48(1996), 
z. 495, s. 50–58.

4 Z. Z d y b i c k a, Człowiek i religia. Zarys filozofii religii, Lublin 1993, s. 282–318.
5 I.S. Ledwoń, „...i nie ma w żadnym innym zbawienia”..., dz. cyt., s. 465–467.
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zbawienia, domaga się przyjęcia albo takiej objawieniowej aktywności Boga, 
która miałaby miejsce zawsze i wszędzie (ale co wtedy ze spójnością szczegól-
nej historii zbawienia zmierzającej do Wydarzenia Jezusa Chrystusa?), albo 
też takiego objawienia Bożego, być może dokonanego tylko raz po wszystkie 
czasy, które do dziś mogłoby stanowić uniwersalną podstawę wszystkich religii.

We współczesnej teologii fundamentalnej objawienie Boże definiowane 
jest jako nadprzyrodzone działanie Boga, polegające na ujawnieniu prze Niego 
człowiekowi swego istnienia, natury (na tyle, na ile człowiek zdolny jest je 
pojąć) oraz zbawczej woli, czy też zbawczych zamierzeń względem ludzkości 
i świata, polegających na zaproszeniu do wspólnoty ze sobą. Objawienie to 
ma charakter bezpośredni (np. proroctwa, widzenia) lub częściej pośredni, 
poprzez znaki. Tradycja teologiczna wyróżnia trzy rodzaje objawienia: przez 
stworzenia i w stworzeniach (revelatio naturae), w historii Izraela i Osobie 
Chrystusa (revelatio historiae) oraz eschatyczne (revelatio gloriae).

Objawienie jest czymś tak istotnym dla każdej religii, ponieważ wszystkie 
religie stanowią wyraz ludzkiego działania, postępowania polegającego na po-
szukiwaniu śladów, znaków pozostawionych przez objawiającą się Tajemnicę. 
Właśnie pojęcie „objawienia” służy kategorialnemu wyrażaniu tego ludzkiego 
doświadczenia świata, wszystkich aspektów i rezultatów tego doświadczenia, 
w których człowiek dostrzega różnego rodzaju znaki i symbole, odczytywane 
przezeń jako ślady otwierającej się dla niego tajemnicy. Odpowiedzią na taki 
sposób objawiania się Boga jest wiara rozumiana jeszcze nie jako uznanie 
wszelkich prawd, lecz jako pewna podstawowa opcja życiowa, polegająca 
na oddaniu się tej Tajemnicy oraz postrzeganiu i rozumieniu świata w jej 
perspektywie6. Wynika stąd stwierdzenie, że spełniając wszystkie praktyki 
obowiązujące w religiach pozachrześcijańskich, wynikające z ludzkiej „bojaźni 
Boga” i chęci sprawiedliwego postępowania zgodnie z Jego wolą (Dz 10, 35) 
wyznawcy tych religii odpowiadają pozytywnie na Boży dar zbawienia. Tym 
samym należałoby przyjąć, że jakkolwiek ludzie ci zbawiani są przez Chry-
stusa, to jednak nie wbrew czy mimo ich przynależności do określonej religii, 
lecz w niej i poprzez nią7.

Dla całości problematyki obecności objawienia w religiach, a więc w ge-
nezie religii, konieczne jest podjęcie problemu rozpoznania tegoż objawienia. 
Chodzi więc o wskazanie teologicznych kryteriów, na podstawie których dane 
zjawisko można zakwalifikować jako rzeczywistą religię. Tu jednak napoty-

6 W. K a s p e r, Bóg Jezusa Chrystusa, Wrocław 1996, s. 151–153.
7 C. G e f f re, La place des religions dans le plan du salut, „Spiritus”, 38(1995), nr 138, s. 90. 

Zob. też J. D u p u i s, Les religions comme voies de salut?, „Spiritus”, 33(1992), nr 126, s. 12.
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kamy na zasadniczą trudność; okazuje się bowiem, że tego rodzaju kryteria 
w zasadzie nie zostały jeszcze opracowane. W klasycznej apologetyce istniały 
tzw. kryteria wiarygodności objawienia Bożego8. Budowane były na podstawie 
objawienia chrześcijańskiego, jednakże odnosiły się do objawienia (także poza-
chrześcijańskiego) ujmowanego jako doktryna. Dziś aplikowane są w zasadzie 
tylko do tzw. objawień prywatnych w chrześcijaństwie9. Natomiast jeśli chodzi 
o religie pozachrześcijańskie, stwierdzenie faktu objawieniowej genezy religii 
jest trudne o tyle, że każde objawienie ma swą specyfikę, w związku z czym 
teoretycznie może istnieć tyle sposobów rozpoznania objawienia, ile jest jego 
rodzajów10. To niezwykle trudne zagadnienie wciąż czeka na opracowanie.

Pewne jest, że w katolickiej teologii religii religie są badane z perspekty-
wy pełni objawienia, jakim jest chrześcijaństwo. Nie sposób jednak sprostać 
wyzwaniu odmienności i specyfice języka, symboliki, całego kontekstu danej 
religii. Pojawia się problem nieprzystawalności pojęć, a powierzchowne po-
dobieństwo może przynieść wiele zła i doprowadzić do zafałszowania rzeczy-
wistości (święci a przodkowie, sakramenty i rytuały itp.). Choć kryteria mogą 
być zastosowane do doktryny, to jednak należy pamiętać o kolejnej trudności 
odróżnienia tego, co objawione, od tego, co pochodzi spoza objawienia. Doty-
czyć to może wszystkich elementów religii i jej struktury, a zwłaszcza pojęcia 
Boga, zasad moralności czy przepisów kultycznych. Jeszcze większą trudność 
przysparza odróżnienie objawienia od procesu synkretyzującego11.

Skala złożoności problemu staje się w tym momencie oczywista. Wymaga 
to połączenia kompetencji religioznawstwa i teologii, niemniej problem po-
zostaje niezwykle naglący, gdyż jedynie dysponująca tego rodzaju kryteriami 
teologia religii będzie mogła wyjść poza teorię objawieniowej genezy religii, 
która funkcjonuje w sferze wyłącznie postulatywnej.

Objawienie – podstawa religii 
jako kryterium różnicowania religii

Podjęcie kwestii genezy religii wynika z potrzeby wskazania takiego sposo-
bu odnoszenia się do niej, który uwzględni jej istotę, tj. nadprzyrodzoną więź 
człowieka z Bogiem, którą to więź – na podstawie odpowiedzi człowieka na 

8 E. Ko p e ć, Teologia fundamentalna, Lublin 1976, s. 65–67.
9 M. Ru s e c k i, Kryteria objawień prywatnych, w: Objawienia maryjne. Drogi interpretacji, 

red. K. Pek, Warszawa 1994, s. 44–47.
10 Te n ż e, Rozpoznanie Objawienie Bożego, w: Leksykon teologii fundamentalnej, dz. cyt., 

s. 1046.
11 I.S. Ledwoń, „...i nie ma w żadnym innym zbawienia”..., dz. cyt., s. 496.
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Jego objawienie – może ustanawiać jedynie sam Bóg. Kryterium to powinno 
też harmonizować z danymi klasycznej filozofii religii i nauk religioznawczych. 
Ponieważ teologia religii widzi to kryterium w rzeczywistości objawienia, na-
leży pogłębić wzajemny związek objawienia, zbawienia i religii. Rozróżnienie 
w religii wymiaru kulturowego oraz objawienia w postaci elementów nadprzy-
rodzonej prawdy, dobra i świętości każe uznać, że możliwości zbawcze religii 
mają u swoich podstaw działanie Boga, a nie aktywność człowieka. To nie 
tyle religie jako takie udzielają zbawienia, ile zawarte w nich nadprzyrodzone 
objawienie, będące owocem działania w nich Ducha12. Określenie istoty religii 
jedynie w ramach skuteczności soteriologicznej zapoznaje rolę objawienia13.

Niewystarczalność i wadliwość naturalistycznych (redukcjonistycznych) 
wyjaśnień genezy religii wynika z ujmowania religii jako rzeczywistości wy-
łącznie kulturowej i wywodzenia jej z deifikacji jednego z jej składników czy 
aspektów, np. z poszukiwań zabezpieczenia przed zagrożeniami ze strony 
przyrody (wyjaśnienie przyrodniczo-gnozeologiczne D. Hume’a czy F. Nie-
tzschego) albo z psychicznych dynamizmów i potrzeb człowieka (hipoteza 
psychologiczna – L. Feuerbach, S. Freud, C.G. Jung), z potrzeb życia spo-
łecznego (stanowisko socjologiczne – T. Hobbes, E. Durkheim, marksiści) czy 
z ewolucjonizmu przyrodniczego i kulturowego (stanowisko ewolucjonistycz-
ne – M. Mueller, J. Lubbock, E.B. Taylor, H. Spencer, A. Frazer, E.O. Wilson, 
R. Dawkins)14.

Filozofia religii uprawiana na gruncie filozofii klasycznej (realistycznej) 
w swoich wyjaśnieniach wskazuje na naturalne, tj. podmiotowe, uwarunkowa-
nia genezy religii, którymi są egzystencjalna i bytowa przygodność człowieka 
korelująca z jego otwartością na to, co absolutne wraz z przedfilozoficzym 
i filozoficznym poznaniem Boga. Samo jednak racjonalne poznanie Boga nie 
wykracza poza rozpoznanie w nim Pierwszej Przyczyny oraz afirmacji spełnienia 
w Nim egzystencjalnych pragnień człowieka, jak np. dążenia do trwałej relacji 
z inną osobą, poznania pełni prawdy, zjednoczenia się z najwyższym dobrem, 

12 Jan Paweł II, Encyklika Redemptoris missio (RMis), n. 28–29.
13 G. D z i e w u l s k i, Objawienie jako kryterium określenia relacji między religiami, „Semi-

nare”, 24(2007), s. 127–143.
14 Handbuch der Fundamentaltheologie, t. 1, red. W. Kern, H.J. Pottemeyer, M. Seckler, Freiburg 

i. Br. – Basel–Wien 1985, s. 11–24. Zob. też M. Ru s e c k i, Istota i geneza religii, Lublin – Sando-
mierz 1997, s. 161–187; H. S e w e r y n i a k, Doświadczenie u źródeł religii, „Studia Theologica 
Varsoviensia”, 34(1996), nr 2, s. 29–39; S. Ws z o ł e k, Wprowadzenie do filozofii religii, Kraków 
2004, s. 11–54; M. M e s l i n, Formy wiary w Boga, w: Encyklopedia religii świata, red. F. Lenoir, 
Y. Tardan-Masquelier, Warszawa 2002, t. 2, s. 1417–1420. Ledwoń w rozstrzygnięciu kwestii 
genezy religii widzi wyjaśnienie wyjątkowości chrześcijaństwa oraz kryterium jego stosunku 
do innych religii. I.S. Ledwoń, „...i nie ma w żadnym innym zbawienia”..., dz. cyt., s. 98–100.
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nasycenia się najdoskonalszym pięknem czy doskonałego urzeczywistnienia 
wolności. Istotnym ograniczeniem roli filozoficznego poznania Boga jest nie-
możność ustanowienia nadprzyrodzonej więzi z Nim (wiary) – jedynie Bóg 
jako dawca łaski jest owej więzi inicjatorem15.

Chrześcijańska teologia religii stoi na stanowisku, że u podstaw religii znaj-
duje się objawienie Boga, na które człowiek odpowiada wiarą. Chrześcijaństwo, 
judaizm oraz islam (w stopniu, w jakim przyswoił on objawienie biblijne) swoje 
początki mają w rozpoznaniu i akceptacji historycznego objawienia się Boga, 
u podstaw zaś pozostałych religii stoi objawienie się Boga w stworzeniu i przez 
stworzenie, a także objawienie pierwotne (dane wszystkim ludziom na początku 
dziejów), prorockie i transcendentalne (oświecenie człowieka łaską działającą 
we wnętrzu lub w umyśle człowieka)16. Przyjęcie fundamentalnej „otwartości 
człowieka na Boga” (capax Dei – Syr 17,1; Mdr 13, 1–5; Rz 1, 19n) ma u swoich 
podstaw takie doświadczenia jak rozpoznanie stworzonego charakteru świata, 
dostrzeżenie wyjątkowej godności człowieka w świecie stworzeń, zdolność 
tworzenia kultury, głos sumienia, pragnienie szczęścia ostatecznego, spełnienia 
i sprawiedliwości17. Doświadczenia te są epifaniami Boga. Ich rozpoznanie to 
nie tyle filozoficzne poznanie Boga, wynikające z umiejętności abstrakcji, ile 
sposób przeżywania świata naznaczony doświadczaniem Boga. Podobieństwa 
dostrzegane między religiami są pochodną samej natury religii, która musi 
zawierać prawdy o istnieniu bóstwa i jego charakterze, idee objawienia, cudu, 
winy, zadośćuczynienia czy istnienia świata duchów, wreszcie przekonanie o ży-
ciu wiecznym. Różnice między religiami, polegające na wielości interpretacji 
prawd czy odmiennych praktykach i instytucjach religijnych wynikają z róż-

15 P. M o s k a l, Problem genezy religii, w: Filozofować w kontekście teologii. Religia – na-
tura – łaska, red. P. Moskal, Lublin 2003, s. 9–19; Z. Z d y b i c k a, Czym jest i dlaczego istnieje 
religia?, w: Religia w świecie współczesnym. Zarys problematyki religiologicznej, red. H. Zimoń, 
Lublin 2000, s. 60–66; I.S. L e d w o ń, Objawienie Boże, w: Leksykon teologii fundamentalnej, 
dz. cyt., s. 863–864.

16 RMis, n. 28–29; I.S. L e d w o ń, Pluralizm religii. 3. W perspektywie teologicznej, w: Lek-
sykon teologii fundamentalnej, dz. cyt., s. 924; t e n ż e, Geneza religii pozachrześcijańskich 
w ujęciu Vaticanum II, „Roczniki Teologiczne”, 47(2000), z. 9, s. 67–89. J. Ratzinger podkreśla, 
że zewnętrzny i historyczny charakter rzeczywistości stojącej u początków chrześcijaństwa 
(poznanie, prawda), obecny jest już np. w nakazie opuszczenia przez Abrahama ziemi rodzin-
nej, w wydarzeniu Exodusu, ale nade wszystko w wydarzeniu Wcielenia oraz w spotkaniach 
z Jezusem z Nazaretu – choć oczywiście owa zewnętrzność nie abstrahuje od wewnętrznego 
doświadczenia. Ta historyczność radykalnie odróżnia chrześcijaństwo od religii typu mistyczne-
go, uformowanych w oparciu o wewnętrzne poznanie i „oświecenie”, co czyni je „produktem” 
doświadczeń człowieka. J. R a t z i n g e r, Wiara – prawda – tolerancja, Chrześcijaństwo a religie 
świata, Kielce 2004, s. 67, 72–74.

17 Katechizm Kościoła katolickiego, Poznań 1994, n. 27–49.
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nego stopnia dostępności, rozpoznania i odczytania objawienia w stworzeniu 
i objawienia historycznego. Obecne w religiach niechrześcijańskich elementy 
prawdy, dobra i łaski postrzegane są jako „zarodki Słowa” (Justyn, Klemens 
Aleksandryjski)18. Możliwości zbawcze religii pochodzą więc z obecności 
w nich objawienia. Stanowisko takie zgodne jest z regułą „gdzie objawienie, 
tam zbawienie”19 i nie wprowadza równości religii czy jednakowej skutecz-
ności zbawczej. Wszak w religiach niechrześcijańskich objawienie występuje 
w niejednakowym stopniu (w różnej „ilości” i „intensywności”) i zmieszane 
jest z „brakami, niedostatkami i błędami” dotyczącymi podstawowych prawd 
o Bogu, człowieku i świecie20. Określenie wzajemnej relacji między chrześcijań-
stwem a innymi religiami powinno uwzględniać chrześcijańskie przekonanie 
o pełni i ostateczności objawienia w Jezusie Chrystusie oraz uznanie obecności 
elementów objawienia (względnie oświecenia) w innych religiach w postaci 
pierwiastków uświęcenia i prawdy. Miano tekstów natchnionych zastrzeżone 
zostaje dla ksiąg kanonicznych Pisma Świętego21.

18 Deklaracja o wolności religijnej Dignitatis humanae, n. 2, w: Sobór Watykański II..., dz. cyt., 
s. 415; RMis, n. 28; H. S e w e r y n i a k, Świadectwo i sens. Teologia fundamentalna, Płock 2001, 
s. 77–86; I.S. L e d w o ń, Pełnia i ostateczność objawienia, w: Wokół deklaracji „Dominus Iesus”, 
red. M. Rusecki, Lublin 2001, s. 68–69; K. M c N a m a r a, Czy istnieje objawienie niechrześcijańskie, 
w: Ewangelizacja, dialog i rozwój. Wybrane Dokumenty Międzynarodowej Konferencji Teologicznej. 
Nagpur (Indie) 1971 r., red. M. Dhavamony, Warszawa 1986, s. 176–185.

19 M. Ru s e c k i, Uniwersalizm zbawienia w Jezusie Chrystusie w nauce Vaticanum II, 
w: Uniwersalizm chrześcijaństwa a pluralizm religii. Materiały z sympozjum Tarnów – Kraków, 
14–15 kwietnia 1999 r., red. S. Budzik, Z. Kijas, Tarnów 2000, s. 55–60.

20 Zob. F. S o l a r z, Sobór Watykański II a religie niechrześcijańskie, Kraków 2005, s. 223–251; 
M. Ru s e c k i, Elementy zbawcze w religiach pozachrześcijańskich, w: Religia w świecie współcze-
snym..., dz. cyt., s. 531–562 (zob. tam też obszerniejsze uwagi nt. obecności w innych religiach nie 
tylko elementów, ale i wręcz struktur zbawczych). O „pełni objawienia w Chrystusie” w kontekście 
innych religii zob. J. D u p u i s, Chrześcijaństwo a religie. Od konfrontacji do dialogu, Kraków 2003, 
s. 185–195 oraz I.S. L e d w o ń, Pełnia i ostateczność objawienia w Jezusie Chrystusie, w: Wokół 
deklaracji „Dominus Iesus”, dz. cyt., s. 57–71. Komentarz do „Noty” Kongregacji Nauki Wiary na 
temat książki Jacques’a Dupuis, „L’Osservatore Romano” (ed. pol.), 22(2001), nr 5, s. 47.

21 Międzynarodowa Komisja Teologiczna, Chrześcijaństwo a religie, Watykan 1996, n. 91–92, 
w: Chrześcijaństwo i religie. Dokument Międzynarodowej Komisji Teologicznej. Tekst – komenta-
rze – studia, red. I.S. Ledwoń, K. Pek, Lublin – Warszawa 1999, s. 44; Kongregacja Doktryny 
Wiary, Deklaracja Dominus Iesus, nr 6, 8, w: Wokół deklaracji „Dominus Iesus”, dz. cyt., s. 13–16; 
Konstytucja dogmatyczna o Objawieniu Bożym Dei verbum, n. 11, w: Sobór Watykański II..., 
dz. cyt., s. 355. Dupuis, podnosząc konieczność unikania „zbyt sztywnej interpretacji pojęć” oraz 
„uwzględniając w wystarczający sposób kosmiczny wpływ Ducha Świętego”, wyraża przekonanie, 
że „osobiste doświadczenie Ducha przez widzących, o ile stanowi, z woli Bożej, osobiste otwarcie 
Boga na narody i, o ile zostało poświadczone w sposób autentyczny w ich Świętych Księgach, 
jest osobistym Słowem Boga, które skierował On do nich przez pośredników”. J. D u p u i s, 
Chrześcijaństwo i religie..., dz. cyt., s. 185.
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Wiarygodność objawieniowo-zbawcza 
rodzimych religii Afryki Subsaharyjskiej

Z pewnością religie pierwotne, na co wskazuje sama ich nazwa, mają 
cechy przysługujące fenomenowi religii. Zgodnie z obowiązującą w filozofii 
klasycznej (Zdybicka) i teologii fundamentalnej (Rusecki) koncepcją religii, 
wierzenia ludów pierwotnych można określać mianem religii z punktu widzenia 
podmiotu i przedmiotu religii oraz zachodzącej między nimi relacji religijnej. 
Na religijny charakter wierzeń ludów pierwotnych wskazuje z pewnością 
przekonanie o istnieniu Istoty Najwyższej. Jej natura, co warto podkreślić, jest 
zwykle duchowa, choć u niektórych ludów obraz Istoty Najwyższej wydaje 
się zabarwiony ludzkimi wyobrażeniami (np. osobowy charakter aszanckiej 
Istoty Najwyższej Onyame22).

Z punktu widzenia podmiotu religii, czyli człowieka, analizowane wierzenia 
spełniają kryterium religii. Podmiot jest rozumiany osobowo, doświadcza on 
przygodności bytowej, jest przekonany o realnym istnieniu bóstwa, któremu 
przypisuje cechy świętości i transcendencji, choć ta nie zawsze jest wyraźnie 
obecna, o czym może świadczyć brak rozdziału sacrum od profanum i występujące 
w wielu wierzeniach bardzo mocne przenikanie się świata nadprzyrodzonego 
z doczesnym (świadczy to zarazem o immanencji tego ostatniego). Co więcej, 
człowiek zwraca się do bóstwa w licznych aktach religijnych (szczególnie w mo-
dlitwie), co świadczy o żywej relacji pomiędzy podmiotem a przedmiotem religii.

U ludów pierwotnych obok wierzeń i doktryny występuje również mo-
ralność. Należy zwrócić uwagę, że istniejący system moralny jest wysoko 
rozwinięty i bardzo często ma formę skodyfikowaną w postaci ustnej tradycji, 
pieczołowicie przekazywanej. Kult – jako następny element strukturalny religii 
– w wierzeniach ludów pierwotnych jest bardzo silnie obecny, na poziomie 
zarówno indywidualnym jak i społecznym. Istnieje w nich także element 
organizacyjny.

W omawianych wierzeniach występują główne idee religijne oraz wspo-
mniane już akty religijne. Tak więc obecna jest przede wszystkim idea stworze-
nia. Znane jest także objawienie, występuje wiara, grzech, cud, życie wieczne. 
O istnieniu tych idei w afrykańskich religiach tradycyjnych mówi wyraźnie list 
kard. Francisa Arinzego, przewodniczącego Sekretariatu dla Niechrześcijan, 
z 25 marca 1988 r., Uwagi pastoralne na temat tradycyjnych religii w Afryce23 
oraz adhortacja Jana Pawła II Ecclesia in Africa z 1995 r. (nr 42, 67).

22 G. Wi t a, Istoty nadnaturalne ludu Aszanti w Ghanie, Katowice 2007, s. 81n.
23 F. A r i n z e, Pastoral Attention to Followers of African Traditional Religion, w: Il dialogo 

interreligioso nel Magisterio Pontificio (documenti 1963–1993), Vaticano 1994, s. 661–665.
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Wśród elementów negatywnych występujących w religiach pierwotnych, na-
leżałoby wymienić nazbyt rozwinięte motywy animizmu, manizmu, totemizmu 
czy fetyszyzmu. Mocno zaznaczony jest kult przodków i świat duchów. Religie 
te zbyt silnie zwracają się ku duchom przodków jako pewnemu elementowi 
determinującemu życie ludzkie. Inne negatywne elementy to np. zabijanie 
niemowląt, oskarżenia o czary, dyskryminacja kobiet.

Jak się wydaje, wierzenia ludów pierwotnych wywodzą się w znacz-
nej części z objawienia Bożego, a w związku z tym spełniają teologicz-
noreligijne kryterium religijności, choć nie są wolne od wielu wypaczeń 
i niedoskonałości24.

Pojawia się jednak problem metodologiczny w postaci braku analogicz-
nych struktur po obu stronach (chrześcijaństwa i religii rodzimych). Są co 
prawda modlitwy i ofiary, rytuały i wierzenia, jednak odmienność koncepcji 
sacrum (np. pytanie o mono- czy politeistyczny charakter religii rodzimych), 
odmienna antropologia (zróżnicowane elementy człowieka), koncepcja czasu 
(np. sasa i zamani opisane przez Mbitiego25), brak idei odkupienia i potrzeby 
zbawienia, odmienność celów, chłonność nowych elementów czy etniczność 
sprawiają, że powstaje pytanie, co badać, jak zestawiać i jakie przyjąć kryteria.

Bez wątpienia w wypadku katolickiej teologii religii oceniać można 
rodzime wierzenia z perspektywy europejskiej logiki oraz chrześcijańskiej 
teologii. Pozostaje jednak problem przystawalności pojęć i idei. Czy formami 
objawieniowymi są np. mity (traktowane jako święta opowieść), rytuały ze 
swym odwołaniem do początków (s)tworzenia, stany owładnięcia jako spo-
sób komunikacji z transcendencją, założyciele rodów, istoty nadnaturalne, 
zwłaszcza bóstwa i duchy. Religie tradycyjne Afryki nie posiadają historycznego 
objawienia, dlatego przyjąć (i badać) możemy jedynie objawienie w naturze 
i poprzez naturę, możemy też założyć możliwość objawień mistycznych.

*  *  *

Wszystkie religie, także i tradycyjne religie Afryki, które mają naprawdę 
prowadzić do zbawienia, są więc wynikiem objawienia Bożego. Nawet jeśli 
są „ludzkim” poszukiwaniem Boga, to zawsze jest to poszukiwanie śladów 
pozostawionych w świecie przez otwierającą się na człowieka i dla człowieka 
Tajemnicę. Ogół tych odczytywanych przez niego śladów, znaków i symboli 
mieści się właśnie w kategorii „objawienia” (W. Kasper). W konsekwencji nie 
ma więc religii, która nie wywodziłaby się z objawienia – w przeciwnym ra-

24 M. Ru s e c k i, Traktat o religii, Warszawa 2007, s. 365n.
25 J.S. M b i t i, Afrykańskie religie i filozofia, Warszawa 1980, s. 31n.
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zie miałaby ona charakter czysto naturalny i jak wytwór ludzki nie mogłaby 
prowadzić do zbawienia26.

Przyjęcie objawieniowej genezy tradycyjnych religii Afryki rozwiązuje, 
a właściwie pokazuje przestrzenie poszukiwań ich zbawczego charakteru. 
Ukazuje zarazem ich wewnętrzną, religijną i zbawczą wartość. Uznanie pełni 
objawienia Bożego i zbawienia w chrześcijaństwie, w którym w najwyższym 
stopniu obecny jest Chrystus, Jego objawienie i zbawcza łaska, powoduje, że 
chrześcijaństwo nadal stanowi religię wyjątkową, obejmującą i dopełniającą 
inne religie. Fakt ten przydaje zarazem nowej dynamiki dziełu misyjnemu 
Kościoła, uzasadniając konieczność jego prowadzenia.
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SUMMARY

Revelatory-salvational Credibility of the African Traditional Religions

Church, through the voice of the Vatican II affirmed that salvation can be 
achieved without being a Christian. But is this possible regardless of the moral-
religious behavior of the religious tradition, or through them? Therefore, theology of 
religions raises questions about the presence of salvation in non-Christian religions. 
In the theory of the revelatory genesis of religion, the presence of hierophany pro-
vides a degree of assurance of salvation claims, and thus the truth of a particular 
religion. The paper aims to outline the research problems of traditional religions 
of sub-Saharan Africa in terms of reliability (from the perspective of Catholic 
theology) their revelatory-salvational claims.

Whether and to what extent the fundamental reality for indigenous African 
religions, such as myth, ritual, possession, traditions are epiphanic phenomenons? 
What tools and systems developed African traditions for validating the authenticity 
of the revelatory claims? Are the criteria developed in the European traditional 
theology, are useful in the study of religions as different as the indigenous reli-
gions of Africa?

Problematyka wiarygodności objawieniowo-zbawczej...





GRZEGORZ KRZYŻOSTANIAK OMI
Poznań

NADANIE IMIENIA I WODA 
JAKO ZASADNICZE ELEMENTY WSPÓLNE 

MALGASKICH OBRZĘDÓW NARODZINOWYCH 
I SAKRAMENTU CHRZTU

1. Malgaskie obrzędy związane z narodzinami

W tradycyjnych społecznościach malgaskich zarówno niegdyś jak i dziś 
macierzyństwo było i jest przyjmowane jako wyraz błogosławieństwa Boga 
(Zanahary)1 zaś bezpłodność jest traktowana jako kara za przewinienia. 

Życie jest dla Malgaszów największym skarbem, a przekazanie życia naj-
ważniejszym zadaniem. Narodziny dziecka są procesem zaczynającym się na 
długo przed jego biologicznym przyjściem na świat. Rodząc się, dziecko nie 
jest jeszcze rozpatrywane jako osoba ludzka i to właśnie lokalna społeczność 
za pomocą serii obrzędów czyni z niego istotę ludzką i społeczną. Malgaskie 
obrzędy narodzinowe wyrażają szacunek dla ludzkiego życia. Obrzędy te 
są wieloetapowe. Obejmują okres ciąży, narodziny biologiczne i narodziny 
w znaczeniu kulturowym. 

Przyglądając się pokrótce poszczególnym etapom należy zauważyć, iż 
obrzędy związane z ciążą i porodem tworzą integralną całość. Na początku 
ciężarna kobieta zostaje obarczona mnóstwem tabu, które mają za zadanie 
przede wszystkim ochronę płodu, ale również ochronę zdrowia i życia ko-

1 Termin Zanahary określający Boga jest najbardziej rozpowszechniony na Madagaskarze. 
Jednocześnie na określenie Boga Malgasze używają takich słów jak: Andriamanitra i Andriana-
nahary. R. D e c a r y, Moeurs et Coutumes des Malgaches, Paris 1951, s. 232; R. J a o v e l o - D z a o, 
Richesses Culturelles d’une Civilisation de l’Oralité (Zanahary, Sampy, Razana, Influence ou Rejet de 
l’Islam), w: Madagascar et le Christianisme, red. B. Hübsch, Paris, Antananarivo 1993, s. 70–76. 
Zob. też: P. L u p o, Dieu dans la Tradition Malgach: Approches Comparées avec les Religions Afri-
caines et le Christianisme, Fianarantsoa, Paris 2006.
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biety. W tym okresie, zwanym okresem przygotowawczym2, kobieta nie jest 
całkowicie odizolowana od reszty wspólnoty lokalnej. Następnie odbywa 
się poród. Dopiero teraz kobieta zostaje kompletnie odizolowana od reszty 
wspólnoty. Po porodzie kobieta wraz z dzieckiem przebywa w odosobnieniu 
(faza marginalna). Potem odbywa się wyjście z miejsca odosobnienia (komby) 
(alkowie), tzw. obrzędy włączenia. Celem tych obrzędów jest ponowne włą-
czenie kobiety do społeczności, z której została na dany czas wyłączona, jak 
również zapewnienie jej w społeczności nowego statusu matki, zwłaszcza gdy 
jest to jej pierwsze dziecko. Wraz z matką także dziecko jest poddane szere-
gowi rytuałów, które włączają je w daną społeczność. Tak więc dyskrecja oraz 
ukrywanie się w komby oznacza, że matka i dziecko są w fazie przejściowej. 
Dziecko przed wywodem (wyjściem z komby) pozostaje anonimowe. Nie tylko 
nie ma prawa nosić imienia i odzienia, tak jak inni, ale ma specjalną dietę. 
Matki zaś dotyczą różnorodne, przewidziane na ten czas zakazy3. 

W społeczności Sakalava kobieta wraz z dzieckiem przebywa w od-
osobnieniu – komby – przez osiem dni4. Rola ognia i dymu w komby5 ma na 
celu oddalenie złych duchów (Sakalava nazywają je setony). Po tygodniu 
anonimowości i wyłączenia następuje pierwszy akt socjalizacji – wyjście 
z komby. W momencie wyjścia z komby kobiecie składa się gratulacje z okazji 
„powstania z martwych”. Można więc wnioskować, iż w czasie przebywania 
w ośmiodniowym, poporodowym odosobnieniu kobieta była „martwa”. To 
samo dotyczy dziecka. 

Reasumując należy zaznaczyć, iż dziecko musi najprzód opuścić swoje 
pierwotne środowisko, którym jest matka. Jednakże główna ceremonia od-
dzielenia dziecka od matki przyjmuje postać rytualnego odcięcia pępowiny, 
które dokonuje się przy pomocy różnych przedmiotów, co uzależnione jest od 
zwyczaju praktykowanego w danej grupie etnicznej. 

2 Zob.: R. J a o v e l o - D z a o, Mythes, Rites et Transes à Madagascar. Angano, Joro et Tromba 
Sakalava, Antananarivo, Paris [2005], s. 129.

3 L. M o l e t, La Conception Malgache du Monde du Surnaturel et de l’Homme en Imerina, 
t. 2: Anthropologie, Paris 1979, s. 43n.

4 R. D e c a r y, Moeurs et Coutumes..., dz. cyt., s. 23n.
5 Nazywane także dawniej kompy. Matka, która przebywa w komby, gdzie dzień i noc pali 

się ogień, zawinięta jest w rodzaj koca czy kołdry, aby się pocić przez osiem dni. Robi się tak, 
aby uniknąć bólów towarzyszących zwijaniu się macicy podczas połogu, a szczególnie gorączki 
połogowej, jak również aby oddalić złośliwe duchy. Podczas przebywania w komby kobieta 
spożywa jedynie ciepłe jedzenie (patsa – krewetki, które są uważane za mlekopędne) oraz pije 
ciepłe napoje. Zwyczaj ten jest rozpowszechniony w całej Azji południowowschodniej. Por.: 
L.  M o l e t, La Conception Malgache..., dz. cyt., s. 40; P. O t t i n o, Les Champs de l’Ancestralité 
à Madagascar: Parenté, Alliance et Patrimoine, Paris 1998, s. 642.
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Jednakże dziecko tuż po urodzeniu aż do czasu nadania imienia nie jest 
traktowane jako byt ludzki. Nadanie właściwego imienia dziecku odbywa się 
przy okazji postrzyżyn (np. u Merina). Od tej pory dziecko traktowane jest 
przez daną społeczność jak człowiek (tzw. narodziny społeczne). Oczywiście 
w niektórych społecznościach malgaskich, jak np. u Sakalava, nie ma postrzy-
żyn. Nadanie imienia następuje w momencie wyjścia z komby.

Obrzędy wyjścia integrują ponownie kobietę ze społecznością, z której została 
wyłączona6. Zaś obrzędy wyjścia dotyczące dziecka przedstawiają je społeczności, 
obejmują też jego błogosławieństwo i nadanie imienia. Tym samym sprawiają, 
iż dziecko, jako byt ludzki, zostaje włączone w życie danej społeczności.

2. Sakrament chrztu
 

Sakrament chrztu jest nade wszystko sakramentem wiary chrześcijań-
skiej i na tej wierze bazuje. Chrzest jest ponownym narodzeniem. Przez ten 
sakrament życie naturalne człowieka przemienia się w nowe życie w Jezusie 
Chrystusie, zaś sam człowiek – chrześcijanin staje się „nowym stworzeniem”.

Chrzest jest udziałem w życiu, a zwłaszcza w misterium paschalnym 
Chrystusa. Przez chrzest dokonuje się odpuszczenie grzechów: pierworodnego 
i osobistych. Wreszcie przez omawiany sakrament następuje włączenie w nowy 
Lud Boży. Poprzez to wcielenie do Kościoła wierni przeznaczeni są do aktyw-
nego uczestnictwa w Jego życiu i zobowiązani do wyznawania przed ludźmi 
wiary, jaką otrzymali od Boga za pośrednictwem Kościoła. W liturgii chrztu 
najistotniejszymi elementami jest obmycie wodą oraz formuła trynitarna7.

3. Punkty wspólne obrzędów związanych 
z narodzinami i sakramentu chrztu

Analizując malgaskie obrzędy przejścia, można dostrzec pewne punkty 
wspólne między tradycyjnymi obrzędami związanymi z narodzinami a chrztem. 

6 Por.: R. J a o v e l o - D z a o, Mythes, Rites et Transes..., dz. cyt., s. 131n.; por. także: L. M o -
l e t, La Conception Malgache..., dz. cyt., s. 12.

7 I tak na obrzędy chrztu dzieci składają się następujące elementy: obrzęd przyjęcia, litur-
gia Słowa Bożego (czytania, modlitwa powszechna), litania do Wszystkich Świętych, modlitwa 
z egzorcyzmem i włożenie ręki. Następnie odbywa się liturgia samego sakramentu, na którą 
składają się: poświęcenie wody albo modlitwa dziękczynna nad wodą, wyrzeczenie się zła, 
wyznanie wiary, chrzest (formuła trynitarza i polanie wodą), namaszczenie krzyżmem, włoże-
nie białej szaty, wręczenie zapalonej świecy, zakończenie obrzędu. Zob.: Obrzędy chrztu dzieci 
według Rytuału Rzymskiego, Katowice 1972, s. 33–52; por. też: B. N a d o l s k i, Liturgika, t. 3: 
Sakramenty sakramentalia błogosławieństwa, Poznań 1992, s. 40–44.
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Punkty zbieżne dotyczą symboliki wody i imienia, które to pojęcia występują 
zarówno w tradycyjnych obrzędach związanych z narodzinami, jak i w ob-
rzędzie chrztu. W związku z tym dokonamy bliższego oglądu tych zagadnień, 
co pozwoli na lepszą i gruntowniejszą ocenę zarówno symboliki wody, jak 
i imienia, a w konsekwencji może przyczynić się do ubogacenia liturgii chrztu 
niektórymi elementami malgaskich obrzędów związanych z narodzinami. 

3.1. Imię w kulturze malgaskiej

W tradycyjnych społecznościach malgaskich nadanie właściwego imienia 
wiąże się ściśle z przedstawieniem nowo narodzonego dziecka społeczności, 
jego identyfikacją oraz z jego błogosławieństwem. Należy zaznaczyć, iż nadanie 
imienia dziecku może dokonywać się w różnych okresach, w zależności od 
danej grupy etnicznej. I tak np. u Merina dzieje się to między trzecim a ósmym 
miesiącem po narodzinach. Nadaniu imienia towarzyszy obrzęd pierwszego 
ścięcia włosów8. W innych grupach etnicznych, np. u Sakalava, nadanie imienia 
odbywa się po wyjściu z komby, czyli ósmego dnia po narodzinach9.

Przed nadaniem dziecku właściwego imienia rodzice nadają niemowlę-
tom imiona numeryczne. Bardzo często przed nadaniem właściwego imienia, 
rodzice nadają dziecku przezwisko, które w wielu wypadkach ma bardziej lub 
mniej pejoratywne zabarwienie. Przykładami mogą być tutaj takie pseudonimy 
nadawane dzieciom, jak bitomany – „beksa”, mazgaj, body – „dupiasty”, am-
bio – „sadzonka”, „pepiniera” lub też przezwisko występujące u Tanala: betay 
– „ten, który wydala dużo ekskrementów”, czyli „zasraniec”10. Malgasze nie 
wołają niemowlęcia po imieniu. O dziecku mówi się jak o przedmiocie, rzeczy, 
co bynajmniej nie wyklucza szczególnej troski i uwagi mu poświęcanej. To, 
że dziecka nie nazywa się po imieniu, spowodowane jest obawą przed złymi 
siłami, które mogą zaszkodzić zdrowiu i życiu niemowlęcia. Dlatego też używa 
się przezwisk. Przezwiska te mają zdezorientować złe duchy. Należy również 
dodać, iż czas noszenia przez dziecko przydomka jest różny w zależności od 
grupy etnicznej, klanu, klasy społecznej i może czasem trwać kilka lat11. 

8 Por.: L.  M o l e t, La Conception Malgache..., dz. cyt., s. 48. 
9 Niektóre rodziny Sakalava nadają dziecku imię tuż po urodzeniu. Por.: R. J a o v e l o -

- D z a o, Mythes, Rites et Transes..., dz. cyt., s. 124, 127.
10 Zob.: B. R a v o l o l o m a n g a, Être Femme et Mère à Madagascar. (Tañala d’Ifanadiana), 

Paris 1992, s. 168. 
11 R. J a o v e l o - D z a o, Évaluation Critique de l’Inculturation à Madagascar: Les Relevailles 

chez les Sakalava du Nord et le Baptême Chrétien, w: Madagascar. Ethnies et ethnicité, red. S. Ran-
drianja [Dakar 2004], s. 280; por.: L. M o l e t, La Conception Malgache..., dz. cyt., s. 56. Decary 
zauważa, iż Malgasze wierzą, że jeśli dziecko posiada prawdziwe imię już od narodzin, mogą 
nim zawładnąć złe duchy. Dlatego także, w pierwszym okresie życia dziecko będzie po prostu 
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Moment nadania właściwego imienia jest uzależnione od danej grupy 
etnicznej12. Zasadniczo jednak nadanie właściwego imienia13 dziecka związa-
ne jest z jego narodzinami społecznymi i kulturowymi. To od tego momentu 
dziecko staje się bytem ludzkim i może być od tej pory nazywane tak jak 
człowiek. Zwykle nadanie dziecku właściwego imienia odbywa się wraz z po-
strzyżynami. Kierując się układem gwiazd, rodzinny wróżbita wybiera dziecku 
imię. To imię może być bezpośrednim i pozytywnym odbiciem przeznaczenia 
przychylnego albo neutralnego lub też przeciwnie może być odbiciem prze-
znaczenia złego. W wyborze imienia dziecka mogą decydować takie czynniki 
jak: dzień narodzin, szczególne okoliczności, które towarzyszyły narodzinom, 
pragnienie nadania dziecku imienia, które nosił któryś z przodków, cechy 
fizyczne tj. budowa ciała, kolor skóry czy rodzaj włosów itp. Obecnie bardzo 
często nadaje się dzieciom z rodzin katolickich lub konfesji protestanckich 
imiona francuskie. W przypadku zaś rodzin zarabizowanych nadaje się im 
odpowiednio imiona arabskie14. 

Imię określa i identyfikuje osobę. Imię jest wybierane w taki sposób, aby 
określić osobowość jednostki. Inaczej mówiąc imię określa, wskazuje miejsce, 
jakie jednostka zajmuje w społeczeństwie. I jest rzeczą zupełnie naturalną, iż 

nazywane Koto (Chłopiec), czy też Ketaka lub Kala (Dziewczynka). Czasami jednak te imiona 
mogą zostać do końca życia. Jednakże w tym wypadku będzie je poprzedzała partykuła Ra (np. 
Rakoto). R. D e c a r y, Moeurs et Coutumes..., dz. cyt., s. 27n. 

12 R. Jaovelo-Dzao pisze, iż właściwe imię może być nadawane w czasie postrzyżyn lub 
także, w czasie wywodu (u Tanala z Ifanadiana postrzyżyny odbywają się w czasie wywodu). 
Imię właściwe chłopca może również być nadane także w czasie obrzezania. R. J a o v e l o - D z a o, 
Évaluation Critique..., art. cyt., s. 280. Ten sam autor w innej publikacji wzmiankuje, iż niektóre 
rodziny z grupy etnicznej Sakalava nadają swoim dzieciom imiona właściwe tuż po urodzeniu. 
R. J a o v e l o - D z a o, Mythes, Rites et Transes..., dz. cyt., s. 127. 

13 L. Molet zwraca uwagę, iż Malgasze nie używają właściwego imienia w stosunku do 
bytów, które nie są osobami. Dziewczynki nie nadają własnego imienia swoim lalkom, gdyż 
lalki są rzeczami. Nie nadaje się imion własnych kotom i psom. Istnieje malgaskie przysłowie, 
które mówi: Ny anaran’alika no miarak’adala, fa ny olona tsy tokony harak’adala: „To szaleństwo 
(głupota) nazywać [po imieniu] psy, a ludzie nie powinni popełniać szaleństw (głupstw)”. Jed-
nocześnie istnieje zwyczaj nadawania imion własnych bykom. Malgasze otaczają te zwierzęta 
wielkim szacunkiem. W wielu obrzędach stanowią materię ofiary. Z tego też względu przysługuje 
im szczególny statut. Czasami nadaje się imiona własne kurom, ponieważ one także są prze-
znaczane na ofiarę. Należy zauważyć tutaj, iż w królestwie Merina słynne działa, które broniły 
królewskich pałaców w Antananarivo i w Ambohimanga posiadały imiona własne. L.  M o l e t, 
La Conception Malgache..., dz. cyt., s. 54n. 

14 Por.: R. J a o v e l o - D z a o, Évaluation Critique..., art. cyt., s. 280–282; B. R a v o l o l o -
m a n g a, Être Femme et Mère..., dz. cyt., s. 168n.; P. O t t i n o, Les Champs de l’Ancestralité..., dz. 
cyt., s. 484; L. E l l i, Les Bara de Madagascar. Une Civilisation du Boeuf. Difficultés et Perspectives 
d’une Évangélisation, Fianarantsoa 1993, s. 112n. 
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dana osoba w ciągu swojego życia będzie miała więcej imion następujących po 
sobie15. Może się zdarzyć, iż pod wpływem jakiegoś niekorzystnego zdarzenia 
dana osoba uda się do wróżbity. Ten zaś podczas konsultacji oświadczy, iż do-
tychczasowe imię przynosi nieszczęście. Wówczas zainteresowana osoba może 
zmienić dotychczasowe imię. Czyniąc to człowiek zmienia swoją osobowość. 
Staje się kimś innym, nowym16. 

Imię Malgasza wyraża jego głęboką tożsamość i jego intymność. Imię 
stanowi integralną część osoby ludzkiej, jest podobne do kości. W chwili 
śmierci osoba nie umiera, ale pozbywa się ciała17. Tak więc, jak mówi malga-
skie przysłowie, imię nie umiera – ny anarana tsy mba lo18. Imię jest kluczem 
do duszy danej osoby. Znać czyjeś imię to w pewnym sensie znać głęboką 
tożsamość tej osoby, jej intymność, ale również jej ukryte słabości, co czasami 
może zostać wykorzystane przez czarowników, aby zaszkodzić danej osobie19. 
Wielu Malgaszów wstydzi się i obawia się wypowiedzieć własne imię lub nawet 
je usłyszeć z ust innych. W świadomości malgaskiej wypowiedzenie imienia 
można z powodzeniem porównać do obnażenia się. Dlatego często, jeżeli ktoś 
jest zmuszony do wypowiedzenia swojego imienia, wówczas prosi inną osobę, 
aby była pośrednikiem i uczyniła to za niego. 

3.2. Imię i jego nadanie w świetle Biblii i w chrzcielnej tradycji Kościoła 

W kulturze biblijnej imię oznacza coś z wnętrza danej osoby lub istoty 
rzeczy: jej zadanie, rolę, przeznaczenie. Stwarzając, Bóg wzywa po imieniu, 
nadaje imię (por.: Iz 40, 26; Ps 147; Bar 3, 33–35; Rz 4, 17). Imię jest nada-
wane przy narodzeniu. Wyraża ono ogół przeznaczenia człowieka, nadzieje 
z nim związane lub też okoliczności, w jakich przyszedł na świat. W imieniu 
danej osoby kryją się jej „społeczne możliwości”, tj. zdolność nawiązywania 
kontaktu, wchodzenie w dialog z innymi oraz objawianie swojej osobowości. 
Mieć wpływ na czyjeś imię (nadanie imienia, jego zmiana, odkrycie lub zapi-
sanie imienia) to w zasadzie dotykać samej istoty człowieka20.

Praktyka nadawania imienia przy chrzcie wywodzi się przypuszczalnie 
z czasów klasycznego katechumenatu. Przed tym okresem chrześcijanie nosili 

15 L.  M o l e t, La Conception Malgache..., dz. cyt., s. 53.
16 Tamże, s. 57.
17 R. D u b o i s, L’Identité Malgache: La Tradition des Ancêtres, Antananarivo, Paris 2002, 

s. 147n. 
18 R. J a o v e l o - D z a o, Évaluation Critique..., art. cyt., s. 284. 
19 A.E. R a ko t o z a f y, Le Fihavanana. Préalables à l’Anthropologie Pastorale à Madagascar, 

Paris 1965, s. 8n [mps]. 
20 B. M o k r z y c k i, Droga chrześcijańskiego wtajemniczenia, Warszawa 1983, s. 225. 
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te same imiona, jak inni21. Wynikało to prawdopodobnie z obawy przed prze-
śladowaniami. Od III wieku można zauważyć w Kościele tendencję do zmiany 
imion. Tworzono imiona, które nawiązywały do dnia przyjętego chrztu, do 
cnót chrześcijańskich, czy też wyrażały one skutki sakramentu. Jednakże 
decydujące znaczenie dla upowszechnienia się imion chrześcijańskich miał 
chrzest dzieci oraz kult świętych. Opieka świętych neutralizowała wpływ jakie 
wywierają gwiazdy na życie człowieka. Oprócz tego istniał zwyczaj zachowy-
wania dawnego imienia i dodawanie przy chrzcie drugiego – chrześcijańskiego. 
Z kolei od XV wieku przyjął się w Kościele zwyczaj nadawania kilku imion 
chrześcijańskich. Rytuał rzymski kategorycznie zabraniał nadawania imion 
pogańskich, śmiesznych, czy bajkowych. Natomiast Katechizm potrydencki stał 
na stanowisku, aby przy chrzcie nadawać imiona świętych patronów. Obecny 
Kodeks Prawa Kanonicznego (1983) nie podejmuje tego zagadnienia22.

Warto zwrócić uwagę na teologiczne bogactwo, które kryje się za ustaloną 
już od wieków praktyką nadawania imienia w związku z chrztem. Sakrament 
chrztu jest nowym narodzeniem. Dlatego też imię chrzcielne wyrażać powin-
no otwarcie się na nowe możliwości dialogu, rozwoju całej osobowości: Bóg 
wzywa człowieka po imieniu. Człowiek zaś jako osoba jest zdolny do dialogu 
z Bogiem, jak również do zajęcia określonego miejsca w społeczności Kościoła. 
Symbol „księgi życia”, w której zostały zapisane imiona wybranych (por.: Flp 
4, 5; Ap 3, 5; 13, 8; 17,8) dobrze harmonizuje z teologią chrztu jako wejściem 
na drogę królestwa Bożego w sposób uchwytny, sakramentalny23.

Przez chrzest człowiek staje członkiem Kościoła, rodziny eklezjalnej, która 
nie ogranicza się do klanu, grupy etnicznej, ale obejmuje wszystkich ludzi 
wierzących. Imię, jakie dana osoba otrzymuje na chrzcie, jest widzialnym, 
zwerbalizowanym znakiem tej nowej przynależności. Osoby ochrzczone w jakiś 
sposób uczestniczą w tajemniczym Imieniu Boga, skoro zostają ochrzczone 
w Jego imię (por.: Mt 28, 19; Dz 2, 38; 10, 48). Dlatego ochrzczeni nie nazy-
wają się jedynie dziećmi Bożymi, ale są nimi w rzeczywistości (por.: 1 J 3, 1)24. 

Stając się realnie przez chrzest dziećmi Bożymi chrześcijanie nazwani 
przez Stwórcę po imieniu mają za zadanie współpracować z Nim, realizować 
otrzymane zadania i zobowiązania w danej wspólnocie eklezjalnej, w której 
zajmują określone miejsce. W tej perspektywie imię chrzcielne jawi się jako 
symbol osobistego powołania do świętości w Kościele. 

21 Zresztą uczniowie Jezusa nie zmieniali swoich imion. Wyjątkiem jest tutaj Szymon, 
którego Chrystus nazwał Piotrem – Skałą. B. N a d o l s k i, Liturgika, dz. cyt., s. 37.

22 Tamże. 
23 B. M o k r z y c k i, Droga chrześcijańskiego wtajemniczenia, dz. cyt., s. 225.
24 Tamże, s. 226. 
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Sobór Watykański II przypomina, iż święci, osiągnąwszy wieczne zba-
wienie, wstawiają się za nami, którzy jeszcze pielgrzymujemy do domu 
Ojca. Oprócz tego Vaticanum II naucza, iż przykład świętych wywiera na 
nas pozytywny wpływ, pociągając przez Jezusa Chrystusa do Boga Ojca. 
Ponadto zasługi ich heroicznego życia (czasami zakończonego przelaniem 
krwi za wiarę) wraz z modlitwą wstawienniczą wyjednują nam Boże dary 
(por.: KL, n. 104). 

Dlatego też imię chrzcielne powinno być wybierane przy wzięciu pod uwagę 
tych założeń. Ważne, aby dziecko miało konkretnego, świętego patrona, a co 
więcej, aby miało wiedzę na jego temat, aby go czciło, pragnęło naśladować, 
a przede wszystkim aby posiadało świadomość przynależności do wielkiej 
rodziny Kościoła do której również włączeni są święci25.

Mając na uwadze powyższe stwierdzenia bardzo ważne jest, aby chrze-
ścijańskim rodzicom (również na Madagaskarze) udzielać należytych wska-
zówek, a nawet pouczeń na temat wyboru świętych patronów dla dzieci, 
które zostaną ochrzczone i przyjęte do wspólnoty Kościoła. Dlatego też trzeba 
zalecać wybór imion chrześcijańskich zamiast kierowania się własnym osądem, 
upodobaniami i modą. 

3.3. Ocena krytyczna

Jak widać z powyższej analizy, idea imienia na gruncie malgaskim jest 
bardzo zbliżona do sposobu pojmowania imienia w środowisku biblijnym. 
Zarówno dla Malgaszów, jak i w świetle Biblii imię wyraża coś z wnętrza 
człowieka, jego tożsamość i intymność. W imieniu zawiera się przeznacze-
nie człowieka, nadzieje z nim związane, ale i okoliczności, w jakich przyszedł 
na świat. Pomimo tych uderzających podobieństw należy zwrócić uwagę 
na kilka cech, które do sprawy imienia wnosi chrześcijaństwo, a z które-
go wynikają konkretne implikacje dla zagadnienia imienia w środowisku 
malgaskim. 

Imię otrzymane na chrzcie jest symbolem przynależności do Kościoła, 
a tym samym symbolem nowego narodzenia, jakie człowiek otrzymuje na 
chrzcie. Kościół naucza, iż dla chrześcijan wybór imienia nie powinien być 
przypadkowy, ale ma wyrażać związek ze świętymi, którzy orędują za nami 
w niebie i którzy mogą być dla nas przykładem heroicznego życia chrześcijań-
skiego. Dlatego wierni powinni kierować się tą zasadą przy wyborze imienia. 
W związku z tym nasuwają się pewne propozycje duszpasterskie dotyczące 
nadawania imienia chrzcielnego w środowisku malgaskim. 

25 Tamże, s. 227. 
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Często dla Malgaszów imię jest symbolem więzów między przodkami 
(razana)26. Do tego trzeba również dodać fakt, iż rola przodków jest w tra-
dycyjnych społeczeństwach malgaskich elementem stałym, nie podlegającym 
dyskusji. Dlatego też katechezie chrzcielnej trzeba położyć akcent na wspólnotę, 
komunię między Kościołem na ziemi, a świętymi w Niebie. W tradycyjnych 
społecznościach malgaskich przodkowie ograniczają swe wstawiennictwo 
do rodziny, klanu, grupy etnicznej. Natomiast dla osoby ochrzczonej, która 
wchodzi do wspólnoty Kościoła, przodkami stają się wszyscy wierni, którzy 
odeszli do Pana. Tak więc podczas celebracji sakramentu chrztu związek mię-
dzy dzieckiem a przodkami w wierze wyraża się poprzez imię chrzcielne, ale 
również przez śpiew czy recytację Litanii do wszystkich świętych.

Powstaje również pytanie, czy chrześcijańscy rodzice powinni konsultować 
się z wróżbitą w sprawie imienia dla swojego dziecka, co czasami się zdarza? 
Trzeba zwrócić uwagę, zwłaszcza w katechezie chrzcielnej, iż więź z patro-
nem polega przede wszystkim na jego naśladowaniu w codziennym życiu i na 
wstawiennictwie świętego w stosunku do osoby, której jest patronem. Stąd też 
w tej perspektywie nadanie imienia nie będzie związane z koniunkcją gwiazd, 
przeznaczeniem itp., ale przede wszystkim będzie się wiązało z konkretnym 
świętym patronem, którego należy naśladować i modlić się o jego wstawiennic-
two. Dlatego wydaje się ważne pouczenie o tym rodziców dziecka, jak również 
zaznajomienie ich z życiem danego świętego patrona, aby w przyszłości mogli 
przekazywać wiedzę o nim swojemu dziecku. 

Jednakże rodzi się pytanie, czy istnieje jakakolwiek możliwość nadawania 
dzieciom na chrzcie imion przodków, z którymi wiążą ich więzy krwi. Jest to 
możliwe, pod warunkiem iż dany przodek prowadził na ziemi życie godne, 
kierując się sprawiedliwością, roztropnością i przykładem życia. Potwierdze-
niem tej możliwości mogą być słowa z Dziejów Apostolskich: „Przekonuje się, 
że Bóg naprawdę nie ma względu na osoby. Ale w każdym narodzie miły jest 
Mu ten, kto się Go boi i postępuje sprawiedliwie” (Dz 10, 34–35). 

Z drugiej zaś strony należy być roztropnym w tej kwestii, aby taka możli-
wość nie stała się regułą dla rodziców. Ocena jakości życia przodka (razana) 
może nie być w pełni obiektywna. Tradycyjna moralność malgaska zasadniczo 
różni się od moralności chrześcijańskiej. 

3.4. Symbolika wody w malgaskich obrzędach związanych z narodzinami

Woda (rano) zajmuje ważne miejsce w tradycyjnych obrzędach zwią-
zanych z narodzinami. Ciężarne kobiety dokonują kąpieli mających chronić 

26 R. J a o v e l o - D z a o, Évaluation Critique..., art. cyt., s. 285. 
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przyszłą matkę i jej dziecko. W społeczności Sakalava kobiety w miesiącu 
poprzedzającym poród kąpią się nawet trzy razy dziennie27. Podobnie dzieje 
się u Betsimisarka. Zaraz po porodzie obmywa się dziecko wodą. Później, 
w czasie przebywania matki wraz dzieckiem w odosobnieniu (komby), nie-
mowlę powinno być obmywane każdego dnia. Czas wyjścia z odosobnienia 
(wywód) w niektórych grupach etnicznych (np. Sakalava) jest okazją do 
błogosławieństwa dziecka tzw. sławną wodą (rano malaza), która w przypad-
ku północnych Sakalava zwie się rano tsy dikaim-borona28. Na zakończenie 
obrzędu przedstawienia dziecka i matki lokalnej społeczności odbywa się 
rytualna kąpiel dziecka (fampisehana)29. U Tanala po wyjściu z odosobnienia 
wróżbita może zasugerować, aby matka odbyła kąpiel rytualną, która ma na 
celu ochronę kobiety i dziecka, które przyszło na świat30. 

Woda stanowi jeden z czterech elementów konstytutywnych wszystkich 
ciał. Pozostałe składniki to ziemia, powietrze i ogień. Woda oznacza życie, 
czystość i sakralność. W stwarzaniu pierwszych ludzi Bóg (Zanahary) posłużył 
się wodą (rano)31. To dlatego gdy Malgasz jest chory albo gdy grozi mu śmierć, 
zażywa specjalnych kąpieli w wodzie. Malgasze bowiem wierzą, iż woda ma 
właściwości lecznicze.

Poza tym woda ściśle związana jest z płodnością. Woda miesza się 
z płynem nasiennym. Płodność pochodzi z wody, która spada na ziemię. 
Na podobnej zasadzie płodność kobiety pochodzi z nasienia mężczyzny32. 
W różnych malgaskich obrzędach woda jest zarazem wodą śmierci jak 
i wodą odradzającą, dającą życie. Czysta woda symbolizuje czystość. Tym 
samym staje się ona aksjologicznym modelem wszystkich obrzędów pury-
fikacyjnych33, dopiero później traktowana jest jako środek służący do zwy-
czajnego obmycia. 

Wreszcie woda ma charakter sakralny. Niektóre źródła, wodospady, rzeki, 
jeziora na Madagaskarze (np. jezioro Antanavo, Anivorano czy Ampijoroa) są 
dla Malgaszów święte. Sam ocean, morze nazywa się ranomasina – „święta 

27 Tamże, s. 291.
28 Czyli woda nie zanieczyszczona odchodami ptaków. 
29 Tamże. Podobne rytuały zapobiegawcze odbywają się w czasie pierwszego ścięcia wło-

sów dziecka. 
30 P. O t t i n o, Les Champs de l’Ancestralité..., dz. cyt., s. 152n. 
31 Zob. R. J a o v e l o - D z a o, Mythes, Rites et Transes..., dz. cyt., s. 68. 
32 L.  M o l e t, La Conception Malgache..., dz. cyt., s. 106. 
33 Zob. np. obrzęd fandroana. L. M o l e t, Le Bain Royal à Madagascar. Explication de la 

Fête Malgache du Fandroana par la Coutume Disparue de la Manducation des Morts, Tananarive 
1956, s. 9–195.
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woda” lub „słona woda”. Jednak sakralność tych akwenów wodnych wynika 
z bojaźni i szacunku człowieka wobec nich34. 

3.5. Woda chrzcielna

Materialny element znaku sakramentu chrztu stanowi woda. Jest ona 
widzialnym znakiem tego, co w sposób niewidzialny dokonuje się w duszy 
człowieka, a mianowicie obmycie z grzechu, zaś obrzęd zanurzenia dobrze 
wyraża jego znaczenie: mistyczny udział w misterium paschalnym Jezusa 
Chrystusa, przez który ochrzczeni w jego imię umierają dla grzechu i rodzą 
się do życia wiecznego. Zanurzenie i wynurzenie w sposób wystarczający 
przedstawiają pogrzebanie i zmartwychwstanie Chrystusa, czyli te tajemnice, 
w które zostaje włączona osoba ochrzczona. Zarówno polanie wodą, jak i za-
nurzenie dokonuje się trzykrotnie w momencie wypowiadania przez szafarza 
formuły trynitarnej35. 

Podejmując powyższe zagadnienie, trzeba zaznaczyć, iż woda i słowo mają 
ogromne znaczenie w historii zbawienia. Liturgia sakramentu chrztu dokonuje 
chrzcielnej metaforyzacji wody, która miałaby być zwracaniem się ku Stwórcy 
całej ziemi. W liturgii istnieje stworzeniowa koncepcja chrztu oraz chrzcielna 
koncepcja stworzenia, tzn. stworzenie świata dokonało się na zasadzie chrztu, 
a zarazem chrzest jest ukształtowany na wzór stworzenia świata przez Boga36.

3.6. Ocena krytyczna

Jak widać z powyższych dociekań, symbolika wody w tradycyjnych 
obrzędach związanych z narodzinami na Madagaskarze ma pewne punkty 
wspólne z wodą chrzcielną, którą katechumen polany jest podczas sprawo-
wania sakramentu chrztu. 

Jednakże nie można stawiać na równi znaczenia wody w tradycyjnych 
wierzeniach malgaskich z rzeczywistością wody chrzcielnej. Woda chrzcielna 
jest naturalnym i podanym przez samego Jezusa Chrystusa symbolem Boskie-
go oczyszczenia z grzechu. W rzeczywistości chrztu świętego adepci, poprzez 
polanie wodą, zostają prawdziwie oczyszczeni z grzechu, stając się nowym 
stworzeniem. Fakt ten rzuca szczególne światło na symbolikę wody chrzcielnej, 
która będzie górować nad symboliką wody i jej znaczeniem w życiu Malgaszów. 
Woda staje się wodą chrzcielną poprzez poświęcenie. Modlitwa poświęcenia wody 

34 Decary zwraca uwagę, iż pewne zbiorniki wodne są święte, ponieważ przebywają w nich 
dawni zmarli albo duchy. R. D e c a r y, Moeurs et Coutumes..., dz. cyt., s. 238. 

35 P. G o y re t, Namaszczenie Duchem. Chrzest i bierzmowanie, Warszawa 2006, s. 95–97. 
36 C.S. B a r t n i k, Dogmatyka katolicka, t. 2, Lublin 2003, s. 668. 
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pojmowana jest jako moment wezwania przez Kościół Ducha Świętego, który 
udziela wodzie mocy oczyszczenia. Skuteczność wody w chrzcie nie pochodzi 
z naturalnego działania samej wody, lecz ze Słowa Bożego, które jest słowem 
wiary Kościoła, natchnionym przez Ducha Świętego. To właśnie słowo wiary 
nadaje wewnętrzną wartość słowom oraz czynnościom tego, kto udziela chrztu. 

4. Recepcja sakramentu chrztu w tradycyjnych 
społeczeństwach malgaskich

Chrzest w społecznościach malgaskich (zwłaszcza chrzest dorosłych) jest 
bardzo ważnym punktem na drodze życia chrześcijańskiego. Jest to radykalna 
zmiana w życiu danej osoby dotycząca bardzo delikatnej materii. Z tego powodu 
istotne jest właściwe wyjaśnienie znaczenia sakramentu chrztu, szczególnie 
ze względu na symbolikę, jaką niesie omawiany sakrament, dzięki któremu 
człowiek staje się chrześcijaninem37.

Należy w tym miejscu zasygnalizować, iż na Madagaskarze częste było 
przekonanie, że przyjęcie sakramentu chrztu wiąże się z zrezygnowaniem 
z bycia Malgaszem. Ta rezygnacja z tożsamości etnicznej dotyczyła rzecz jasna 
zarówno dzieci, jak i dorosłych i stanowiła dość poważną barierę w ewange-
lizacji Madagaskaru. Rozumienie znaczenia sakramentu chrztu sprowadzało 
się w praktyce do głębokiego przeświadczenia, iż przez chrzest rezygnuje się 
z bycia Malgaszem, stając się tym samym Europejczykiem (vazaha). 

Chrześcijaństwo i związana z nią sakramentologia były traktowane przez 
tradycyjne społeczności malgaskie jako „religia Białych”. Dlatego też przeko-
nanie, iż przez chrzest staje się Białym (vazaha), powodowało, że Malgasze 
(zwłaszcza społeczności wybrzeża) z oporem przyjmowali chrzest. Oprócz tego 
obrzęd chrztu wiąże się z nadaniem nowego, chrześcijańskiego imienia. To 
nowe, chrzcielne imię było francuskie. Fakt ten był dla Malgaszów niezaprze-
czalnym dowodem na to, że przez chrzest człowiek staje się Europejczykiem, 
w praktyce Francuzem38.

Malgasze widzieli w sakramencie chrztu odim-bazaha – rodzaj europej-
skiego środka magicznego. Dlatego przyjmowali chrzest, ale fakt ten nie wiązał 
się z radykalną zmianą ich sposobu życia. Trzeba też dodać, że misjonarze 
nastawieni byli na masowość. Taki „szybki chrzest” nie był bynajmniej punk-
tem zwrotnym w życiu Malgasza, ale wytworzył pewien sposób myślenia: jeśli 
sakrament chrztu jest początkiem nowego życia, to w mentalności malgaskiej 

37 F. B e n o l o, La Foi d’un Gentil ou l’Inculturation Nature, Antananarivo 1996, s. 65. 
38 Tamże.

GRZEGORZ KRZYŻOSTANIAK OMI



251

zrodziło się przeświadczenie, iż chrzest jest przede wszystkim nie tyle punktem 
wyjścia, ale celem samym w sobie, czyli punktem dotarcia. Ta swoista filozofia 
sakramentu chrztu, jak również praktyka misjonarzy w pierwszym okresie 
ewangelizacji wyspy mogą być usprawiedliwione i wytłumaczalne jedynie 
w kontekście historyczno-społecznym39. 

Z powyższych powodów najważniejsze było i nadal jest prawidłowe wy-
jaśnienie znaczenia sakramentu chrztu, który jest fundamentem życia chrze-
ścijańskiego, przez które człowiek staje się nowym stworzeniem.

Obecnie chrześcijaństwo, po latach ewangelizacji Madagaskaru, nie jest 
już uważane przez Malgaszów za religię Białych. Tym samym sakrament chrztu 
nie powoduje oporów w mentalności miejscowej ludności. Oczywiście dotyczy 
to tych terenów i społeczeństw, do których dotarła Chrystusowa Ewangelia.

*  *  *

Z przeprowadzonej uprzednio analizy wynika, iż imię oraz woda są zasad-
niczymi punktami wspólnymi malgaskich obrzędów związanych z narodzinami 
i sakramentu chrztu. Zbliżenie się tych dwóch rzeczywistości z pewnością mo-
głoby z jednej strony przyczynić się do lepszego zrozumienia istoty sakramentu 
chrztu, a z drugiej strony można by było ubogacić niektórymi elementami 
z tradycyjnych obrzędów narodzinowych liturgię chrztu. Wydaje się to o tyle 
ważne, iż – jak zauważa jeden z czołowych teologów – malgaskich celebracja 
sakramentu chrztu na Madagaskarze jest fundamentalna dla ewangelizacji 
wyspy, na której w niektórych rejonach jedynie 8% ludności to katolicy (np. na 
północy Madagaskaru)40. 

W związku z tym propozycja powiązania tradycyjnych obrzędów związa-
nych z narodzinami z chrztem mogłaby stać się punktem zwrotnym w ewan-
gelizacji Madagaskaru. 

I tak z sakramentem chrztu można by połączyć obrzęd wyjścia z komby 
(Sakalava), czy też pierwsze ścięcie włosów dziecka (Merina). Jak wiadomo, 
podczas obu tych obrzędów, które są przyjęciem do wspólnoty dziecka jako 
osoby ludzkiej, odbywa się nadanie imienia oraz błogosławieństwo wodą, 
czy też kąpiel rytualna. Te punkty wspólne, wraz z pewną zbieżnością sym-
boliki wody i imienia, powodują, iż takie powiązanie tradycyjnych obrzędów 
związanych z narodzinami z sakramentem chrztu dzieci wydaje się być dobrą 
alternatywą, a jednocześnie kontrpropozycją dla obecnej praktyki chrztu dzieci 
w Kościele na Madagaskarze.

39 L. Pe r ro t, La Pensée Malgache et Évangélisation, Tamatave [brw], s. 22; 
40 R. J a o v e l o - D z a o, Évaluation Critique..., art. cyt., , s. 298n.
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Jednocześnie należy zauważyć, iż obecna liturgia obrzędu chrztu dzieci 
na Madagaskarze nie odbiega zasadniczo od rzymskiego Ordo Baptismi Pa-
rvulorum. Jedyną rzeczą na niwie inkulturacyjnej w poruszanej kwestii jest 
całkowite przetłumaczenie tego obrzędu na język malgaski. 

Powyższe stwierdzenia nasuwają jeszcze jedno spostrzeżenie: czy propo-
zycja połączenia tradycyjnych obrzędów związanych z narodzinami z chrztem 
dzieci nie mogłaby skupić w czasie jego celebracji zarówno ochrzczonych, jak 
i nieochrzczonych członków rodziny dziecka? Na tym etapie trudno o rozstrzy-
gnięcie. Ale jeśli taka możliwość by, zaistniała to wydaje się, że ewangelizacja 
by na tym skorzystała. Świadczyłoby to też o uniwersalności Kościoła, jaka 
ma się przejawiać w każdej lokalnej wspólnocie eklezjalnej. 

Dlatego potrzeba pogłębionej katechezy, która również położy akcent na 
fakt, iż przez sakrament chrztu wierni ochrzczeni mają udział (partycypację) 
w tym samym aina41, która ma dla Malgaszów istotne znaczenie integracyjne, 
wszczepiając nową osobę w tę samą rodzinę (Kościół). 
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SUMMARY

Naming and water as the basic elements common for Malagasy 
Birth and Baptism sacrament ceremonies

The analysis of Malagasy ritual passage makes it possible to notice certain com-
mon grounds between traditional rites associated with birth and the Sacrament 
of Baptism. These common grounds concern the symbolism of water and name 
whose concepts can be found to occur both in traditional ceremonies associated 
with birth and in baptism. The author presents the significance of the name and 
water in the Malagasy culture and in the teachings of the Catholic Church. The 
performed analysis made it possible to notice, apart from unquestionable similari-
ties, also certain differences. The author believes that the proposal of combining 
traditional birth ceremonies with the baptizing sacrament could become a turning 
point in the evangelization of Madagascar. 

On the one hand, such combination could contribute to a better understanding 
of the essence of the sacrament of baptism and, on the other, it could also enrich 
the christening liturgy by incorporating some elements from traditional birth 
rituals. Following this line of thought, the author gives some specific elements of 
Madagascan rites associated with birth which could be combined with the liturgy 
of the baptizing sacrament on Madagascar.
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SŁAWOMIR SZAFRAŃSKI
Muzeum Narodowe w Szczecinie
Dział Kultur Pozaeuropejskich

BADANIA NAD AFRYKĄ 
W POLSCE W LATACH 1945–1956

Okres prac gabinetowych i centralizacji zbiorów afrykańskich1

1. Orientalistyka, etiopistyka

Wznowienie prac z zakresu orientalistyki po wojnie było wyjątkowo trud-
ne. W 1939 roku spłonął gmach Instytutu Orientalistycznego UW (z bibliote-
ką i zbiorami) i zmarli bądź zginęli uczeni z nim związani (prof. S. Schayer, 
doc. S. Przeworski)2. Mimo to w 1945 roku na nowo podjęto prace dydaktyczne 
i naukowe w Warszawie w Instytucie Orientalistyki UW i w Krakowie, gdzie od-
nowiła działalność Katedra Filologii Orientalnej UJ, Komisja Orientalistyczna PAU 
i Polskie Towarzystwo Orientalistyczne. W 1950 roku powołano na UW Katedrę 
Semitystyki oraz Zakłady: Egiptologii (przy Katedrze Filologii Wschodu Staro-
żytnego, która działała od 1946 roku) i Arabistyki (przy Katedrze Turkologii)3. 

Kolejne zmiany, które miały wpływ na rozwój badań, w tym afrykani-
stycznych, związane były z nową organizacją życia naukowego i szkolnictwa 

1 Artykuł jest fragmentem pracy doktorskiej „Szczecin na polskiej mapie badań afrykanistycz-
nych” pisanej pod kierunkiem prof. dr. hab. Jana M. Piskorskiego z Uniwersytetu Szczecińskiego.

2 S. S t re l c y n, Sytuacja orientalistyki polskiej i perspektywy jej rozwoju, „Przegląd Orienta-
listyczny” (PO), 19(1956), z. 3, s. 313; S. K a ł u ż y ń s k i  [i in.], Orientalistyka polska w okresie 
dwudziestolecia Polski Ludowej, PO, 51(1964), z. 3, s. 199–200; W.  Z a j ą c z ko w s k i, Orienta-
listyka polska w latach 1918–1968, PO, 73(1973), z. 1, s. 45–46. 

3 S. S t re l c y n, Sytuacja orientalistyki..., art. cyt., s. 313; S. K a ł u ż y ń s k i  [i in.], Orienta-
listyka polska..., art. cyt., s. 200; W. Ty l o c h, Komitet Nauk Orientalistycznych PAN i orientalistyka 
polska w czterdziestoleciu PRL, PO, 131/132(1986), z. 1–2, s. 15–16; R. O h l y, Języki Afryki, 
Warszawa 1970, s. 27n; S. P i ł a s z e w i c z, Wstęp do afrykanistyki, Warszawa 1994, s. 27n; 
A.A.  S o w a, Od Drugiej do Trzeciej Rzeczypospolitej (1945–2001), w: Wielka Historia Polski, 
t. 10, red. S. Grodziski, J. Wyrozumski, M. Zgórniak, Kraków 2001, s. 153. 
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wyższego w PRL4. Po I Kongresie Nauki Polskiej w 1951 roku przestała funkcjo-
nować Polska Akademia Umiejętności. W jej miejsce powołano Polską Akademię 
Nauk, w której strukturze znalazł się między innymi Komitet Orientalistyczny, 
a od grudnia 1953 roku Zakład Orientalistyki5. 

W omawianym okresie Polskie Towarzystwo Orientalistyczne było jednym 
z aktywniejszych podmiotów, w którym działali uczeni prowadzący badania 
związane z Afryką (oprócz językoznawców etnolodzy, etnografowie, archeolo-
dzy, antropolodzy). PTO, któremu prezesowali kolejno, prof. prof. T. Kowalski 
i A. Zajączkowski, zorganizowało kilka zjazdów towarzystwa (1947 – Kraków, 
1949 – Wrocław, 1953 – Warszawa), podejmując między innymi inicjatywę 
o wydawaniu (od 1949 roku) popularno-naukowego rocznika – „Przeglądu 
Orientalistycznego”. Na jego łamach znalazło się wiele publikacji afrykani-
stycznych6. Do 1953 roku redaktorem był prof. A. Zajączkowski, a następnie, 
po przekształceniu w kwartalnik, prof. J. Reychman (1953–1962). PTO objęły 
również zmiany centralistyczne socjalistycznej Polski – w 1953 roku siedziba 
Towarzystwa została przeniesiona z Krakowa do Warszawy i zostało ono pozba-
wione, na rzecz Zakładu Orientalistyki PAN, prawa wydawania publikowanego 
od 1914 roku Rocznika Orientalistycznego7.

Dynamiczny rozwój etiopistyki w omawianym okresie jest zasługą prof. 
Stefana Strelcyna (1918–1981)8. Po ukończeniu szkoły średniej Strelcyn stu-
diował na wydziale mechanicznym w Państwowej Szkole Budowy Maszyn 
i Elektroniki, a od 1938 roku archeologię Wschodu na Université Libre w Bruk-
seli. Od 1940 roku służył w armii Sikorskiego, potem działał we francuskim 
ruchu oporu, za co w 1946 roku został odznaczony przez Francję9. Studiował 
w Montpellier u prof. Marcela Cohena, wybitnego semitologa i  etiopisty, 
następnie na Sorbonie: egiptologię i język koptyjski w École Pratiques des 
Langues Orientales Anciennes, etiopistykę w École Pratiques des Hautes 

4 Tamże, s. 153 –155; por.: A. C z u b i ń s k i, Przemiany gospodarczo-społeczne, w: Dzieje 
Polski, red. J. Topolski, Warszawa 1981, s. 890.

5 S. S t re l c y n, Sytuacja orientalistyki..., art. cyt., s. 314; S. K a ł u ż y ń s k i  [i in.], Orien-
talistyka polska..., art. cyt., s. 207; W. Z a j ą c z ko w s k i, Orientalistyka polska..., art. cyt., s. 48.

6 S. K a ł u ż y ń s k i  [i in.], Orientalistyka polska..., art. cyt., s. 213; W. Z a j ą c z ko w s k i, 
Orientalistyka polska..., art. cyt., s. 49; S. K a ł u ż y ń s k i, Zjazdy orientalistów polskich, PO, 
131/132(1986), z. 1–2, s. 6–11; S. K a ł u ż y ń s k i, Jubileusz Przeglądu Orientalistycznego, PO, 
100(1976), z. 4, s. 327–328, 333. 

7 S. K a ł u ż y ń s k i  [i in.], Orientalistyka polska..., art. cyt., s. 214; W. Z a j ą c z ko w s k i, 
Orientalistyka polska..., art. cyt., s. 48; S. S t re l c y n, Sytuacja orientalistyki..., art. cyt., s. 314; 
S. K a ł u ż y ń s k i, Zjazdy orientalistów..., art. cyt., s. 9.

8 J. M a n t e l - N i e ć ko, Profesor Stefan Strelcyn (1918–1981), „Afryka”, 4(1996), s. 38–44.
9 Tamże, s. 38.
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Études i język amharski w École des Langues Orientales Vivantes10. Studia 
skończył w 1949 roku i przed powrotem do Polski w 1950 roku, opublikował 
dwie duże prace: o manuskryptach etiopskich z kolekcji Marcela Griaule’a11 
oraz o etiopskich modlitwach magicznych uwalniających od czarów12. W kraju 
rozpoczął pracę w Instytucie Orientalistycznym Uniwersytetu Warszawskiego 
jako profesor nadzwyczajny i tam, w 1950 roku, utworzył Katedrę Semitystyki, 
którą kierował do 1969 roku. Jednym z dwóch kierunków badań Katedry były 
języki używane w Etiopii, a od 1954 roku rozpoczęto studia nad językami 
niesemickimi Afryki – hausa, suahili i ewe13. W 1952 roku Strelcyn został 
członkiem Komitetu Nauk Orientalistycznych PAN, od 1953 kierował działem 
rękopisów wschodnich PAN, a w roku 1954 został profesorem zwyczajnym14. 
Wykładał gramatykę języków gyyz i amharskiego, historię Etiopii, literaturę 
etiopską, wstęp do badań semitystycznych oraz do językoznawstwa semito-
-chamickiego15. Uczony przetłumaczył z języka gyyz na polski średniowieczne 
dzieło literatury etiopskiej i opublikował pod tytułem Kebra nagast czyli chwała 
królów Abisynii16.

Krakowskimi ośrodkami badań nad Afryką były Katedra Etnografii Ogólnej 
i Socjologii, Katedra Filologii Orientalnej UJ i Komisja Studiów Orientalnych 
i Socjologii krakowskiego oddziału PAN17. Prace w Krakowie po 1945 roku 
kontynuowali dr hab. R. Stopa i dr T. Lewicki18. Stopa wykładał na UJ muzyko-
logię porównawczą ludów Afryki w ramach Seminarium Filologii Orientalnej 

10 Tamże, s. 38n.
11 Wybitny etnolog-afrykanista francuski, znawca plemienia Dogonów z Mali, uczestnik 

wyprawy do Etiopii w latach 1928–29; por.: M. O l s z e w s k i, Wprowadzenie, w: M. G r i a u l e, 
Bóg wody. Rozmowy z Ogotemmelim, Kęty 2006, s. 7–41.

12 Por. skróconą wersję tej pracy po polsku: S. S t re l c y n, Etiopskie modlitwy magiczne dla 
rozwiązywania czarów, „Euhemer”, 11(1959), z. 4, s. 349–382; J. M a n t e l - N i e ć ko, Profesor 
Stefan Strelcyn..., art. cyt., s. 39.

13 S. K a ł u ż y ń s k i, Sesja jubileuszowa Instytutu Orientalistycznego Uniwersytetu Warszaw-
skiego, PO, 51(1964), z. 3, s. 245.

14 S. K a ł u ż y ń s k i, Sesja jubileuszowa..., art. cyt., s. 249; S. K a ł u ż y ń s k i  [i in.], Orien-
talistyka polska..., art. cyt., s. 200; W. Z a j ą c z ko w s k i, Orientalistyka polska..., art. cyt., s. 46; 
R. O h l y, Języki Afryki, dz. cyt., s. 28. 

15 J. M a n t e l - N i e ć ko, Profesor Stefan Strelcyn..., art. cyt., s. 41.
16 Tamże, s. 40.
17 S. K a ł u ż y ń s k i, Sesja jubileuszowa..., art. cyt., s. 249; S. K a ł u ż y ń s k i  [i in.], Orienta-

listyka polska..., art. cyt., s. 204; W. Z a j ą c z ko w s k i, Orientalistyka polska..., art. cyt., s. 44–46. 
18 J. B u b k a, B. O s t a f i n, Tadeusz Lewicki (1906–1992), w: Studia Orientalia Thaddaeo 

Lewicki Oblata. Materiały z sesji naukowej poświęconej pamięci Profesora Tadeusza Lewickiego, 
Kraków, 17–18 listopada 1993, red. E. Górska, B. Ostafin, Kraków 1994, s. 169; W. Z a j ą c z ko w -
s k i, Prof. Dr Tadeusz Lewicki (z okazji 65-lecia urodzin), PO, 77(1971), z. 1, s. 101; R.  O h l y, 
Prof. dr Roman Stopa (w 75-lecie urodzin), PO, 75(1970), z. 3, s. 240. 

Badania nad Afryką w Polsce w latach 1945–1956



258

i języki: suahili, hausa, ewe oraz buszmeńskie19. Był również nauczycielem 
łaciny i angielskiego w szkołach średnich – pełny etat na UJ otrzymał w 1950 
roku20. W omawianym okresie opublikował prace naukowe między innymi 
z zakresu etnografii, etnologii i językoznawstwa Khoisan, zwanych podówczas 
Buszmenami i Hotentotami, w oparciu o przedwojenne badania terenowe 
i literaturę przedmiotu.

Lewicki objął w 1948 roku Katedrę Filologii Orientalnej UJ po zmarłym prof. 
dr. T. Kowalskim, a jego prace naukowe tego okresu w mniejszym stopniu dotyczy-
ły Afryki i koncentrowały się raczej na wczesnośredniowiecznych źródłach arab-
skich do historii Polski i Słowian21. W 1949 roku uczony habilitował się z zakresu 
arabistyki, a w 1954 otrzymał tytuł profesora22. Po zakończeniu wojny w Katedrze 
pracował arabista Józef Bielawski, od 1955 roku na stanowisku docenta.

Trudności i kłopoty z jakimi borykała się orientalistyka do 1955 roku 
przedstawił prof. Strelcyn, podkreślając również jej osiągnięcia w Polsce Ludo-
wej23. Bolączką orientalistów był brak możliwości wyjazdów do krajów, które 
naukowo badali, odwiedzenia ważnych ośrodków i archiwów europejskich oraz 
krańcowe ubóstwo słabo uzupełnianych po wojnie księgozbiorów orientalnych 
w kraju24. Strelcyn zwracał uwagę na brak koordynacji planów badawczych 
nawet w ramach jednej uczelni i słabe warunki lokalowe25. Postulował, między 
innymi, korektę programów nauczania, uściślenie i ograniczenie tematycz-
ne planów naukowo-badawczych, uzyskanie pomocy Ministerstwa Spraw 
Zagranicznych w wyjazdach orientalistów do krajów wschodnich i ważnych 
ośrodków w Europie, powołanie wyższej rangą struktury – instytutu – dla 
orientalistyki w PAN-ie 26. Strelcyn podkreślił także niechęć środowiska do 
decyzji władz, która zakładała monopolizację i centralizację badań orienta-
listycznych27. Trudności funkcjonowania orientalistyki nie były w tym czasie 
odosobnione i z podobnymi kłopotami borykali się przedstawiciele innych 
dyscyplin badających Czarny Ląd. 

19 W. Z a j ą c z ko w s k i, Orientalistyka polska..., art. cyt., s. 46; R. O h l y, Języki Afryki, 
dz. cyt., s. 240n; R. S t o p a, Spod chłopskiej strzechy na katedrę uniwersytetu, Kraków 1987, s. 66.

20 Tamże.
21 J. B u b k a, B. O s t a f i n, Tadeusz Lewicki..., art. cyt., s. 169; szczegółowy wykaz publikacji 

T. Lewickiego tego okresu por.: W. Z a j ą c z ko w s k i, U. L e w i c k a - R a j e w s k a, Bibliographie 
des travaux de Tadeusz Lewicki, „Rocznik Orientalistyczny”, 50(1997), z. 2, s. 11–53.

22 J. B u b k a, B. O s t a f i n, Tadeusz Lewicki..., art. cyt., s. 169. 
23 S. S t re l c y n, Sytuacja orientalistyki..., art. cyt., s. 313–338.
24 Tamże, s. 328.
25 Tamże, s. 330–333.
26 Tamże, s. 337n.
27 Tamże, s. 333.
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2. Archeologia, egiptologia 

Przedwojenną działalność, między innymi w zakresie archeologii starożyt-
nego Egiptu i egiptologii, po 1945 roku kontynuował prof. K. Michałowski, który 
pełnił funkcję dziekana Wydziału Humanistycznego (1945–47) i prorektora 
Uniwersytetu Warszawskiego (1947–48) oraz wicedyrektora Muzeum Narodo-
wego w Warszawie (od 1945 roku)28. Michałowski był oficerem rezerwy podczas 
kampanii wrześniowej i wojnę spędził w obozie jenieckim, skąd w 1945 roku 
wrócił do Krakowa a następnie do Warszawy29. Był kierownikiem Zakładu Arche-
ologii Klasycznej UW, który rozpoczął funkcjonowanie w roku 1945, początkowo 
w gmachu Muzeum Narodowego, a od wiosny 1946 roku w przedwojennej 
siedzibie, przy Krakowskim Przedmieściu 26/2830. Adiunktem w Zakładzie 
była dr M.L. Bernhard, prowadząca podczas okupacji w stolicy tajne nauczanie 
z archeologii klasycznej, a jednym z pierwszych powojennych absolwentów był 
J. Halicki, który napisał magisterium o stelach egipskich z Muzeum Narodowego31. 

Pod opieką naukową Zakładu znajdowały się Zbiory Sztuki Starożytnej 
Muzeum, których kierownikiem był prof. Michałowski, a kustoszem dr Bern-
hard32. Niektóre zabytki z tej kolekcji (i ze zbiorów krakowskich) zostały opra-
cowane w latach pięćdziesiątych przez młode grono badaczy: S. Jakobielskiego, 
J. Lipińską, E. Kalinowską, I. Pomorską, B. Ruszczyca, A. Świderek33. Szkła 
starożytne z kolekcji Muzem były tematem pracy doktorskiej B. Filarskiej34. 

28 S. L o re n t z, Kazimierz Michałowski. In Memoriam, RMNW, 25(1981), s. 10; K. M i -
c h a ł o w s k i, Wspomnienia, Warszawa 1986, s. 193–204; A. M a s ł o w s k a, Kronika wystaw 
Muzeum Narodowego w Warszawie 1862–2002, t. 1, Warszawa 2002, s. 51.

29 M.L. B e r n h a rd, Dzieje Zakładu Archeologii Klasycznej Uniwersytetu Warszawskiego 
w latach 1939–1946, „Archeologia”, 1(1947), s. 289.

30 Tamże, s. 289.
31 Tamże, s. 289n; por.: J. H a l i c k i, Egipska stela grobowa w Muzeum Narodowym w War-

szawie, „Meander”, 3(1948), z. 5–6, s. 279–283.
32 M.L. B e r n h a rd, Zakład Archeologii Klasycznej Uniwersytetu Warszawskiego 1947/48 

i 1948/49 r., „Archeologia”, 2(1948), s. 411; K. M i c h a ł o w s k i, Galeria Sztuki Starożytnej 
w Muzeum Narodowym w Warszawie, „Rocznik Muzeum Narodowego w Warszawie” (RMNW), 
2(1957), s. 119–136.

33 K. M i c h a ł o w s k i, Galeria Sztuki..., s. 128–131; t e n ż e, Badania naukowe nad staro-
żytnością w Muzeum Narodowym w latach 1946–1961, RMNW, 6(1961), s. 141, 142, 146; por.: 
J. L i p i ń s k a - B o ł d o k, Skarabeusze egipskie w zbiorach Muzeum Narodowego w Warszawie 
i zbiorach Muzeum Narodowego (Zbiory Czartoryskich) w Krakowie, cz. 1, RMNW, 4(1959), 
s. 39–91; I. Po m o rs k a, Uszebti w zbiorach polskich Muzeum Narodowego w Warszawie, Muzeum 
Narodowego (Zbiory Czartoryskich) w Krakowie i dawnej kolekcji gołuchowskiej, RMNW, 4(1959), 
s. 93–175; E. K a l i n o w s k a - H a b d a s, Ceramika koptyjska z Edfu, RMNW, 2(1957), s. 253–278. 

34 M.L. B e r n h a rd, Sprawozdanie Zakładu Archeologii Klasycznej Uniwersytetu Warszawskiego 
1949/50 i 1950/51 r., „Archeologia”, 4(1950–1951), s. 140; K. M i c h a ł o w s k i, Archeologia 

Badania nad Afryką w Polsce w latach 1945–1956



260

Pierwszym egiptologiem po wojnie był wyróżniający się uczeń Michałow-
skiego –Tadeusz Andrzejewski (1923–1961), którego praca magisterska doty-
czyła papirusu z Muzeum Narodowego, przywiezionego do Polski w XIX wieku 
przez hr. Tyszkiewicza (Księga umarłych piastunki Kai)35. Przed ukończeniem 
studiów w 1951 roku T. Andrzejewski został asystentem profesora oraz pra-
cownikiem Muzeum Narodowego i wykładowcą w Katedrze Egiptologii UW. 
Już w latach pięćdziesiątych był autorem licznych publikacji, w tym nowych 
tłumaczeń tekstów staroegipskich na polski36. 

Ważnym ośrodkiem archeologii klasycznej po wojnie był Kraków, gdzie od 
1945 roku Zakładem Archeologii Klasycznej UJ kierował prof. S. Gąsiorowski 
(1897–1962), pełniący jednocześnie funkcję dyrektora Muzeum Czartoryskich, 
w którego Antiquarium odbywały się seminaria studenckie37. Jego współpracow-
nikami w Zakładzie byli dr I. Szelągowska i dr J. Pilecki (od 1955 roku na sta-
nowisku docenta), który zajmował się wybranymi aspektami sztuki egipskiej38. 
W 1953 roku z powodów ideologicznych prof. Gąsiorowski został usunięty 
z uniwersytetu, a dwa lata wcześniej stracił stanowisko dyrektora Muzeum Czar-
toryskich39. W rok po jego odejściu kierownikiem Katedry Archeologii Śródziem-
nomorskiej UJ została docent M.L. Bernhard, która kontynuowała tradycję badań 
wypracowaną przez swoich poprzedników: Bieńkowskiego i Gąsiorowskiego40. 

śródziemnomorska w ostatnim dwudziestoleciu w Polsce Ludowej, „Meander”, 19(1964), z. 7–8, 
s. 318; por.: B. F i l a r s k a, Szkła starożytne. Katalog naczyń, Warszawa 1953, s. 254, Tabl. LII.

35 M.L. Bernhard, Sprawozdanie..., art. cyt., s. 139; K. M i c h a ł o w s k i, Archeologia..., art. 
cyt., s. 318; t e n ż e, Badania naukowe..., art. cyt., s. 139–141; t e n ż e, Wspomnienia, dz. cyt., 
s. 204–206; K. M y ś l i w i e c, Święte znaki Egiptu, Warszawa 1990, s. 53; J. L i p i ń s k a, W cieniu 
piramid, Wrocław 2003, s. 27.

36 Por.: T. A n d r z e j e w s k i, Problem pochodzenia trzech papirusów egipskich ze zbiorów 
polskich, „Archeologia”, 6(1954), s. 161–169; t e n ż e, Kilka uwag w sprawie rękopisów egip-
skich w zbiorach polskich, PO, 2(1954), s. 159–164; t e n ż e, Papirus Sękowskiego, PO, 4(1954), 
s. 394–404; t e n ż e, Ostraka demotyczne z Edfu, RMNW, 2(1957), s. 139–153; t e n ż e, Nowe dane 
o księdze umarłych piastunki Kai, RMNW, 2(1957), s. 723–725; t e n ż e, Opowiadania egipskie, 
Warszawa 1958, s. 359; t e n ż e, Pieśni rozweselające serce, Warszawa 1984, s. 99. 

37 J. P i l e c k i, Kronika Zakładu Archeologii klasycznej U. J. w Krakowie 1945/46–1949/50, 
„Archeologia”, 4(1950–1951), s. 140n; K. B u l a s, Zakład Archeologii Klasycznej U.J. w Kra-
kowie, „Archeologia”, 2(1948), s. 410n; J. Ś l i w a, Archeologia śródziemnomorska w Krakowie 
w latach 1945–1970, „Meander”, 26(1971), z. 9, s. 406; J. C h o c h o ro w s k i, Archeologia na 
Uniwersytecie Jagiellońskim. Droga ku integracji, „Alma Mater”, 99(2008), s. 5n.

38 K. B u l a s, Zakład Archeologii..., art. cyt., s. 410n; J. P i l e c k i, Kronika..., art. cyt., s. 140n; 
J. Ś l i w a, Archeologia..., art. cyt., s. 406n.

39 J.A. O s t ro w s k i, Profesor Stanisław Jan Gąsiorowski (1897–1962), w: Egipt, Grecja, 
Italia... Zabytki starożytne z dawnej kolekcji Gabinetu Archeologicznego Uniwersytetu Jagielloń-
skiego, red. J. Śliwa, Kraków 2007, s. 66–68; J. C h o c h o ro w s k i, Archeologia..., art. cyt., s. 6.

40 J. Ś l i w a, Archeologia..., art. cyt., s. 407; J. C h o c h o ro w s k i, Archeologia..., art. cyt., s. 6. 
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Nowe ośrodki archeologii klasycznej powstały po wojnie na uniwersytetach 
we Wrocławiu, Łodzi, Poznaniu i Toruniu41. Od 1950 roku studia uniwersy-
teckie w zakresie archeologii (klasycznej i pradziejowej) i etnografii zostały 
połączone w trzyletnie Studium Historii Kultury Materialnej42. Większość 
absolwentów Studium miała stanowić kadrę dla muzeów, a pozostali, którzy 
zamierzali pracować naukowo, studiowali dodatkowo przez dwa lata wybie-
rając specjalizację z archeologii klasycznej, pradziejowej lub etnografii43. Tym 
systemem ukończyły studia dwa roczniki studentów, a od 1956 roku wrócono 
do poprzedniego sposobu edukacji44. 

Zmiany te były rezultatem wprowadzania w nauce polskiej od 1947 roku, 
na wzór radziecki, systemu scentralizowanego, ograniczającego między innym 
autonomię uczelni wyższych. Punktem kulminacyjnym tych zmian był Kongres 
Nauki Polskiej w połowie 1951 roku w Warszawie, podczas którego zlikwido-
wano Polską Akademię Umiejętności, którą zastąpiła Polska Akademia Nauk, 
powstała w październiku tego roku i wprowadzono materializm dialektyczny 
jako obowiązującą doktrynę w nauce45. Na gruncie archeologii klasycznej 
jednym z propagatorów marksizmu był prof. K. Majewski46. 

Kolejne zmiany w organizacji tej dyscypliny nauki przypadły na 1954 
roku, kiedy w strukturach PAN rozpoczął działalność Instytut Historii Kul-
tury Materialnej – instytucja centralna prowadząca i koordynująca badania 
w zakresie: (I) archeologii śródziemnomorskiej i powszechnej, (II) archeologii 
Polski, (III) historii kultury materialnej średniowiecza i nowożytności oraz 
(IV) etnografii47. Dyrektorem IHKM PAN został prof. Majewski, zastąpiony 
wkrótce przez prof. W. Hensla, a prof. Michałowski był Przewodniczącym 

41 K. M i c h a ł o w s k i, Archeologia śródziemnomorska..., art. cyt., s. 316; J. Ru kó w n a, 
Łódź. Katedra archeologii klasycznej, „Archeologia”, 1(1947), s. 290–291; K. M a j e w s k i, Zakład 
Archeologii Klasycznej Uniwersytetu Wrocławskiego, „Archeologia”, 1(1947), s. 292–294; S. Pa r-
n i c k i - P u d e l ko, Zakład Archeologii Klasycznej Uniwersytetu Wrocławskiego, „Archeologia”, 
2(1948), s. 412n; A. A b r a m o w i c z, Historia archeologii polskiej XIX i XX wiek, Warszawa, 
Łódź 1991, s. 139–145.

42 J. G ą s s o w s k i, Z dziejów polskiej archeologii, Warszawa 1970, s. 260–262; A. A b r a -
m o w i c z, Historia archeologii..., dz. cyt., s. 150.

43 J. G ą s s o w s k i, Z dziejów polskiej archeologii, dz. cyt., s. 260n.
44 Tamże, s. 261.
45 A.A.  S o w a, Od Drugiej do Trzeciej Rzeczypospolitej..., art. cyt., s. 153n.
46 K. M a j e w s k i, Archeologia klasyczna w Polsce Dorobek i plan, „Archeologia”, 3(1949), 

s. 233–265; J. G ą s s o w s k i, Z dziejów polskiej archeologii, dz. cyt., s. 250n; A. A b r a m o w i c z, 
Historia archeologii..., dz. cyt., s. 168–170.

47 K. M a j e w s k i, Organizacja badań w zakresie archeologii powszechnej w Instytucie Hi-
storii Kultury Materialnej PAN, „Archeologia”, 6(1954), s. 261–266; J. G ą s s o w s k i, Z dziejów 
polskiej archeologii, dz. cyt., s. 267n; A. A b r a m o w i c z, Historia archeologii..., dz. cyt., s. 162.
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Rady Naukowej Instytutu i kierował działem archeologii śródziemnomorskiej 
i powszechnej48. 

Schemat funkcjonowania archeologii w Polsce ustalony w latach pi����������ęćdziesią-
tych ubiegłego stulecia przetrwał, z pewnymi korektami, do XXI wieku. Wiodącą 
rolę pełnił w tym systemie IHKM PAN z licznymi oddziałami na terenie kraju. 
Ważne były Katedry Archeologii w Warszawie, Krakowie, Poznaniu, Wrocławiu, 
Łodzi, Toruniu i Lublinie oraz muzea archeologiczne w Warszawie, Poznaniu, 
Krakowie, Łodzi, Wrocławiu i muzea okręgowe z działami archeologicznymi 
(np. w Gdańsku, Szczecinie, Toruniu). Podobny system objął etnografię.

Niezależną pozycję w tym systemie posiadał archeolog i egiptolog, prof. 
Michałowski, od 1952 roku członek PAN, dla którego w 1956 roku ad personam 
utworzono Zakład Archeologii Śródziemnomorskiej w Akademii; był on też 
kierownikiem Katedry Archeologii Śródziemnomorskiej UW i wicedyrektorem 
Muzeum Narodowego49. 

W 1945 roku z inicjatywy prof. Majewskiego powstało we Wrocławiu 
Polskie Towarzystwo Archeologiczne (później Towarzystwo Archeologiczne), 
wydające od 1946 roku rocznik „Archeologia”, którego redakcja była pod 
wyraźnym wpływem ideologii marksistowskiej50. Po utworzeniu IHKM PAN 
„Archeologia” stała się jednym z wydawanych przez tę instytucję czasopism 
i była ukierunkowana na archeologię powszechną51. Na jej łamach ukazały się 
publikacje Majewskiego o zaginionej podczas wojny przedwojennej kolekcji 
lubelskiej zabytków z Edfu oraz artykuły Pileckiego o sztuce egipskiej52. 

W 1953 roku na zjeździe w Nowej Hucie scentralizowano stowarzy-
szenia archeologiczne i numizmatyczne (poznańskie Polskie Towarzystwo 
Prehistoryczne, wrocławskie Towarzystwo Archeologiczne oraz dwa towarzy-
stwa numizmatyczne z Warszawy i Krakowa) w jedno Polskie Towarzystwo 
Archeologiczne, którego siedzibą odtąd stała się Warszawa, a czasopismem 
„Dawna Kultura” (wcześniejsze „Z Otchłani Wieków”)53. Prezesem nowe-

48 J. G ą s s o w s k i, Z dziejów polskiej archeologii, dz. cyt., s. 267; A. A b r a m o w i c z, Historia 
archeologii..., dz. cyt., s. 162.

49 Tamże, s. 174.
50 Tamże, s. 147n.
51 E. Ko n i k, Sprawozdanie ze Zjazdu Połączeniowego Polskich Towarzystw Archeologicz-

nych i Numizmatycznych, „Archeologia”, 5(1952–1953), s. 332n; A. A b r a m o w i c z, Historia 
archeologii..., dz. cyt., s. 167.

52 K. M a j e w s k i, Lubelska kolekcja antyków, „Archeologia”, 7(1955), s. 198–205; J.  P i -
l e c k i, Nurt realizmu w sztuce starożytnego Egiptu (Uwagi o sztuce Amarna), „Archeologia”, 
4(1950/51), s. 12–26; J. Ś l i w a, Archeologia..., art. cyt., s. 407.

53 E. Ko n i k, Sprawozdanie..., dz. cyt., s. 332n; J. G ą s s o w s k i, Z dziejów polskiej arche-
ologii, dz. cyt., s. 269n; A. A b r a m o w i c z, Historia archeologii..., dz. cyt., s. 153.
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go stowarzyszenia został prof. Michałowski a prezesem honorowym prof. 
J. Kostrzewski54. 

W omawianym okresie archeolodzy polscy nie brali udziału w badaniach 
na terenie Afryki. Prof. Michałowski odrzucił propozycję kontynuowania badań 
w Edfu złożoną mu po wojnie przez Instytut Francuski w Kairze55. Wśród pu-
blikacji tego czasu na uwagę zasługuje zbiorowa praca sumująca trzeci sezon 
wykopalisk w Edfu w 1938 roku, a także naukowe oraz popularne opracowania 
Andrzejewskiego i Gąsiorowskiego56. 

3. Papirologia, historia 

Dynamiczny rozwój papirologii datuje się od 1945 roku, kiedy powstała 
na Uniwersytecie Warszawskim pierwsza w Polsce Katedra Papirologii kiero-
wana przez prof. J. Manteuffla (1900–1954), autora wielu popularnych i na-
ukowych publikacji57. Nowe pokolenie polskich papirologów reprezentowała 
Anna Świderkówna. Została asystentką prof. Manteuffla po pierwszym roku 
studiów z filologii klasycznej, które ukończyła w 1949 roku, a w dwa lata 
później obroniła doktorat z papirologii58.

W 1947 roku, po powrocie z USA do Polski wybitnego historyka prawa, 
prof. R. Taubenschlaga (1881–1958), połączono dwie Katedry – Papirologii 
i Prawa Antycznego. Powstał Instytut Papirologii UW59. Taubeschlag podczas 
wojny przebywał w USA, gdzie pracował nad swą najważniejszą pracą The 
Law of Graeco-Roman Egypt in the Light of Papyri, i założył czasopismo „The 
Journal of Juristic Papyrology”, które po jego powrocie do kraju było wydawane 
przez UW60. Za swe osiągnięcia naukowe prof. Taubenschlag został w 1950 

54 E. Ko n i k, Sprawozdanie..., dz. cyt., s. 332n; A. A b r a m o w i c z, Historia archeologii..., 
dz. cyt., s. 153.

55 K. M i c h a ł o w s k i, Polskie wykopaliska w Edfu, w: Szkice z dziejów polskiej orientalistyki, 
t. 1, red. S. Strelcyn,Warszawa 1957, s. 235.

56 K. M i c h a ł o w s k i, Ch. D e s ro s c h e s, J. D e  L i n a g e, J. M a n t e u f f e l, M. Ż e j -
m o - Ż e j m i s, Fouilles franco-polonaises. Rapports III, Le Caire 1950, s. 395, ryc. 261, tabl. 53, 
planów 8; S.J. G ą s i o ro w s k i, Badania polskie nad sztuką starożytną, Relacje podróżników – 
kolekcjonerstwo – badania naukowe, Kraków 1948. 

57 A. Ś w i d e re k, Kiedy piaski egipskie przemówiły po grecku, Warszawa 1970, s. 62, 260; 
K. M i c h a ł o w s k i, Polskie wykopaliska..., art. cyt., s. 233; por.: J.  M a n t e u f f e l, Ze świata 
papirusów, Warszawa 1950, s. 64; t e n ż e, Pierwiastki ludowe w dokumentacji papirusowej, „Me-
ander”, 8(1950), s. 478–500; t e n ż e, Proroctwo garncarza na tle przepowiedni grecko-egipskich, 
„Meander”, 5(1946), s. 264–274.

58 Wikipedia; http://www.kult.pl/art.
59 A. Ś w i d e re k, Kiedy piaski..., dz. cyt., s. 64.
60 A. Ł u k a s z e w i c z, Świat papirusów, Warszawa 2001, s. 156.
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roku uhonorowany przez Uniwersytet Warszawski godnością doktora honoris 
causa61. W 1956 roku uczony obchodził pięćdziesięciolecie pracy naukowej 
i z tej okazji poświęcono jego dorobkowi tom czasopisma „Eos”62. 

Do grona uczonych, którzy w tym okresie rozpoczynali swe kariery naukowe 
i stali się godnymi kontynuatorami Manteuffla i Taubenschlaga należą między 
innymi M. Jaczynowska, H. Kupiszewski, C. Kunderewicz, J. Modrzejewski, 
M. Nowicka, E. Wipszycka63. Pomocą dla uczonych zajmujących się szeroko 
pojętym antykiem było powstanie w 1946 roku popularno-naukowego mie-
sięcznika „Meander”, który wielokrotnie udostępniał swe łamy historykom, 
archeologom, egiptologom, papirologom i innym specjalistom badającym 
cywilizacje starożytne Afryki Północnej64.

Od początku lat pięćdziesiątych XX wieku problematyką okresu antyczne-
go północnej Afryki zajmował się pracujący we Wrocławiu Tadeusza Kotula, 
absolwent filologii klasycznej i historii Uniwersytetu Łódzkiego65. 

4. Antropologia

Antropolodzy, podobnie jak archeolodzy i etnografowie, byli po wojnie 
zaangażowani przede wszystkim w badania krajowe, między innymi nad 
początkami państwa polskiego oraz wczesną historią Słowian66. Stąd w tym 
okresie ograniczone zaangażowanie antropologii w dziedzinie afrykanistyki. 
Od 1945 roku rozpoczęły działalność Katedry lub Zakłady Antropologii na 

61 W. Ko z u b s k i, Przemówienie promotora na uroczystości promocji prof. R. Taubenschlaga 
na Doktora Honoris Causa Uniwersytetu Warszawskiego w dniu 14 października 1950 roku, „Me-
ander”, 5(1950), z. 9–10, s. 527–531; J. M o d r z e j e w s k i, Bibliografia Rafała Taubenschlaga, 
„Meander”, 5(1950), z. 9–10, s. 534–551; R. Ta u b e n s c h l a g, Przemówienie na uroczystości 
promocji na Doktora Honoris causa Uniwersytetu Warszawskiego w dniu 14 października 1950 
roku, „Meander”, 5(1950), z. 9–10, s. 532n.

62 K. Ku m a n i e c k i, Przemówienie z okazji pięćdziesięciolecia pracy naukowej prof. dr. Rafała 
Taubeschlaga, „Meander”, 11(1956), z. 9, s. 283–285.

63 A. Ś w i d e re k, Kiedy piaski..., dz. cyt., s. 64; A. Ł u k a s z e w i c z, Świat papirusów, 
dz. cyt., s. 157–160; por.: M. J a c z y n o w s k a, Rozwój rzemiosła w świetle papirusów z Oxyrhyn-
chos, „Meander”, 6(1951), z. 8–9, s. 414–429; C. Ku n d a re w i c z, Magia miłosna w papirusach 
z grecko-rzymskiego Egiptu, „Meander”, 10(1955), z. 6–7, s. 320–324; J. M o d r z e j e w s k i, 
Małżeństwo między bratem a siostrą w Grecko-Rzymskim Egipcie, „Meander”, 10(1955), z. 9–10, 
s. 431–437; B. Ru t ko w s k i, Działalność Zakładu Historii Antycznej Instytutu Historii Kultury 
Materialnej PAN za pierwsze półrocze 1956 roku, „Archeologia”, 8(1956), s. 255. 

64 Słowo wstępne, „Meander”, 1(1946), z. 5, s. 1n.
65 Por.: Bibliographie des travaux de Tadeusz Kotula (1952–1991), „Antiquitas”, 17(1993), 

s. 7–14.
66 Por.: A. A b r a m o w i c z, Historia archeologii..., dz. cyt., s. 155n.
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uniwersytetach lub Akademiach Medycznych w Krakowie, Lublinie, Łodzi, 
Poznaniu, Warszawie i Wrocławiu67. 

Prof. J. Czekanowski, w latach 1945–1949 kierownik Katedry Antro-
pologii i Etnologii KUL, od 1946 roku stojący na czele Katedry Antropologii 
UAM, opublikował kolejne materiały z wyprawy do Afryki. W tym czasie był 
szykanowany przez ówczesne władze ograniczeniami w zakresie wyjazdów 
zagranicznych, prowadzenia seminarium i publikacji68. 

Część przedwojennych wyników badań dotyczących Afryki opracowanych 
przez dr. Tadeusza Henzla (1906–1955) zaginęła podczas wojny69. Od 1947 
roku Henzel pracował w Zakładzie (potem Katedrze) Antropologii Uniwersytetu 
im. M. Curie-Skłodowskiej w Lublinie, gdzie po odejściu prof. J. Mydlarskiego 
został kierownikiem w randze zastępcy profesora. Był prodziekanem Wydziału 
Biologii i Nauk o Ziemi, członkiem Zarządu Polskiego Towarzystwa Ludo-
znawczego, Prezydium Komitetu Antropometrii PAN. Badania nad typologią 
mieszkańców Afryki na podstawie analizy ponad pięciu tysięcy osób z różnych 
części kontynentu, przerwała przedwczesna śmierć Henzla. Na podstawie 
zachowanych rękopisów prof. Irenusz Michalski z Uniwersytetu Łódzkiego 
przygotował do druku publikację wyników jego pracy70. 

5. Etnografia, etnologia, socjologia

Dla etnografii był to okres odbudowy przedwojennych struktur na uczel-
niach i tworzenia nowych ośrodków. Po zakończeniu wojny wznowiły działal-
ność: Zakład Etnografii UW w Warszawie, Instytut Etnologii UAM w Pozna-
niu, dwie Katedry UJ w Krakowie –Etnografii i Socjologii Ogólnej (powstała 
z wcześniejszego Seminarium Etnologii i Socjologii) i Etnografii Słowian71. 

67 J. M y d l a r s k i, Niedomagania w rozwoju antropologii polskiej w międzywojennym dwudziesto-
leciu – stan jej obecny – i perspektywy na przyszłość, „Przegląd Antropologiczny”, 18(1951), s. 20–24.

68 J. C z e k a n o w s k i, Badania antropologiczne w Międzyrzeczu Nilu i Kongo, cz. 1: Crania 
Africana, „Przegląd Antropologiczny”, 18(1951), s. 34–188; Teoria i empiria w polskiej szkole 
antropologicznej. W 100-lecie urodzin Jana Czekanowskiego, red. J. Piontek, A. Malinowski, 
Poznań 1984, s. 7n („Seria Antropologiczna” 11); J. B a r, A. C z e k a n o w s k a, Jan Czekanow-
ski(1882–1965), w: Etnografowie i ludoznawcy polscy, red. E. Fryś-Pietraszkowa, A. Kowalska-
-Lewicka, A. S p i s s, Kraków 2002, s. 55. 

69 F. Wo k ro j, Wspomnienie o Tadeuszu Henzlu, „Lud”, 43(1956), s. 427–429. 
70 Tamże, s. 429n; T. H e n z e l, Z badań nad strukturą rasową ludności Afryki Środkowej, 

Łódź 1950, s. 25–33; t e n ż e, Badania struktury rasowej ludności Afryki Środkowej, Łódź 1963, 
s. 74 („Acta Anthropologica Lodziendzia” 6).

71 J. B u r s z t a, Etnografia w ćwierćwieczu Polski Ludowej. Organizacja – Tendencje – Kierun-
ki badań, „Lud”, 53(1969), s. 34; M. F r a n ko w s k a, Etnografia polska po II wojnie światowej 
(1945–1970), w: Historia etnografii polskiej, red. M. Terlecka, Wrocław 1973, s. 194–196.
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Nowymi ośrodkami były: w Lublinie Katedra Etnografii i Etnologii UMCS, 
w Łodzi Zakład Etnografii UŁ, w Toruniu Zakład Etnografii UMK i we Wro-
cławiu Katedra Etnografii72. 

Badania etnograficzne koncentrowały się wówczas na problematyce prze-
obrażeń wsi polskiej spowodowanych procesami industrializacji i urbanizacji, 
które przyniosła zmiana ustroju oraz na integracji kulturowej przesiedleńców 
na zachodzie i na północy kraju73. Problematyka pozaeuropejska (w tym afry-
kańska) stanowiła wówczas margines w działalności tej dyscypliny a badania 
terenowe, „społeczeństw pierwotnych” (jak wówczas określano tradycyjnie 
żyjące ludy spoza Europy), poza wyjątkami, były praktycznie niemożliwe74. 
W zakresie etnografii powszechnej tematyka afrykańska była w omawianym 
okresie jedyną jaka rozwijała się w Polsce i zajmowały się nią nieliczne osoby: 
A. Waligórski i K. Moszyński75. 

Pod wpływem nauki radzieckiej, od 1951 roku przyjęto stosowanie 
w Polsce terminu „etnografia” na określenie wszystkich dziedzin i kierunków 
tej dyscypliny (łącznie z etnologią oraz antropologią kulturową i społecz-
ną), który odtąd dominował w polskiej literaturze do końca PRL-u76. Dla 
uściślenia zakresu jej działania stosowało się terminy etnografia Europy, 
historyczna lub powszechna, co w ostatnim przypadku oznaczało etnografię 
pozaeuropejską i obejmowało też problematykę teoretyczną77. Termin „et-
nologia” miał, według nauki radzieckiej, konotacje „burżuazyjne” dlatego 
ograniczono wtedy jego stosowanie w Polsce78. W tym okresie etnografia 
była poddawana licznym przeobrażeniom związanym między innymi z na-
rzucaniem jej metodologii materializmu dialektycznego i historycznego oraz 
zmianom organizacji funkcjonowania tej nauki, a także deprecjonowania 

72 J. B u r s z t a, Etnografia..., art. cyt., s. 34n; M. F r a n ko w s k a, Etnografia polska..., 
art. cyt., s. 259.

73 M. F r a n ko w s k a, Etnografia powszechna i jej miejsce w nauce polskiej po drugiej wojnie 
światowej, „Lud”, 53(1969), s. 105n; J. B u r s z t a, Etnografia..., art. cyt., s. 40–42.

74 M. F r a n ko w s k a, Etnografia powszechna..., art. cyt., s. 106n; Z. J a s i e w i c z, Etnologia 
Polska przed rokiem 1956 i jej reakcja na wprowadzenie wzorów radzieckich, cz. 1, „Etnografia 
Polska”, 48(2004), z. 1–2, s. 11; M. G a w ę c k i, Polskie pozaeuropejskie badania etnograficzne, 
„Lud”, 70(1986), s. 206.

75 M. F r a n ko w s k a, Etnografia powszechna..., art. cyt., s. 106n; M. G a w ę c k i, Polskie 
pozaeuropejskie..., dz. cyt., s. 206.

76 M. F r a n ko w s k a, Etnografia powszechna..., art. cyt., s. 103n; J. B u rs z t a, Etnografia..., 
art. cyt., s. 42; Z. J a s i e w i c z, Etnologia Polska..., art. cyt., s. 11; Z. J a s i e w i c z, A. Po s e r n -
- Z i e l i ń s k i, Studia etnologiczne na uniwersytetach polskich po roku 1989, „Lud”, (87), 2003, s. 15.

77 M. F r a n ko w s k a, Etnografia powszechna..., art. cyt., s. 104.
78 Z. J a s i e w i c z, Etnologia Polska..., art. cyt., s. 11.
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jej przedwojennego dorobku79. Pomimo tych ograniczeń ówcześni badacze 
doceniali osiągnięcia naukowe, w tym afrykanistyczne, swoich poprzedników 
pracujących w czasach II RP80.

W 1954 roku ustalony został krajowy schemat funkcjonowania etnografii 
z podziałem na cztery piony: uniwersytety, PAN, specjalistyczne stowarzyszenia 
z PTL-em na czele i muzea81, który przetrwał do końca PRL. Ważną rolę w ba-
daniach etnograficznych (i archeologicznych) miał odgrywać Instytut Historii 
Kultury Materialnej PAN, powstały w 1953 roku, w którego strukturze znalazł 
się Dział IV a w nim między innymi Zakład Etnografii Powszechnej w Warszawie 
z podległą mu Pracownią Etnografii Powszechnej w Poznaniu82. Instytut Badań 
Literackich PAN zajął się badaniami folkloru słownego, a muzyka i kultura lu-
dowa zajmowali się pracownicy Instytutu Sztuki PAN83. Ośrodki akademickie 
etnografii działały początkowo w sześciu, a później w czterech miastach84. 
Od 1950 roku przez kilka lat w Warszawie, Krakowie, Wrocławiu i Poznaniu 
etnografię i archeologię wykładano razem w ramach Studium Historii Kultury 
Materialnej85. Funkcjonowanie „trzeciego pionu”, z PTL-em na czele, który 
dotąd odgrywał integrującą i wiodącą rolę w środowisku etnografii w latach 
1945–53, zostało ograniczone na rzecz IHKM PAN, np. w zakresie kształtowania 
problemów metodologicznych86. Specjalistyczne muzea etnograficzne oraz inne, 
z działami etnografii w swoich strukturach, przynależały do pionu czwartego87. 

Polskie Towarzystwo Ludoznawcze88 należało do wąskiego grona podmiotów 
podejmujących wówczas tematykę badań afrykanistycznych. Zostało reaktywo-
wane w 1945 roku w Lublinie z inicjatywy m.in. J. Gajka i J. Czekanowskiego, 
w latach 1926–1945 Prezesa TL-u89. Jego aktywnymi członkami byli etnografowie, 
socjolodzy, antropolodzy, archeolodzy i orientaliści. Na łamach PTL-owskiego 

79 J. B u rs z t a, Etnografia..., art. cyt., s. 35–37; Z. J a s i e w i c z, Etnologia Polska..., art. cyt., 
s. 5, 11; J. G a j e k, Rola Polskiego Towarzystwa Ludoznawczego w polskiej etnografii w latach 
1945–1955, „Lud”, 43(1956), s. 21.

80 K. M o s z y ń s k i, Stan i zadania etnografii polskiej, „Lud”, 38(1948), s. 210–214.
81 J. B u r s z t a, Etnografia..., art. cyt., s. 34–44; por.: M. F r a n ko w s k a, Etnografia po-

wszechna..., art. cyt., s. 194–201.
82 J. B u r s z t a, Etnografia..., art. cyt., s. 34, 37–38; M. F r a n ko w s k a, Etnografia po-

wszechna..., art. cyt., s. 195, 201.
83 J. B u r s z t a, Etnografia..., art. cyt., s. 34, 38.
84 Tamże. 
85 Tamże, s. 35; M. F r a n ko w s k a, Etnografia powszechna..., art. cyt., s. 195.
86 J. B u rs z t a, Etnografia..., art. cyt., s. 36–37, 43; J. G a j e k, Rola Polskiego..., art. cyt., s. 22.
87 J. B u r s z t a, Etnografia..., art. cyt., s. 38n.
88 Nazwa, którą Towarzystwo Ludoznawcze przyjęło na Walnym Zjeździe w Lublinie 1947 

roku. Por.: Z. K ł o d n i c k i, Sto lat Polskiego Towarzystwa Ludoznawczego, „Lud”, 78(1995), s. 13.
89 J. C z e k a n o w s k i, Półwiecze „Towarzystwa Ludoznawczego”, „Lud”, 36(1946), s. 61, 79–82. 
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Ludu ukazały się prace R. Stopy 90, a w serii Prace Etnologiczne, wydawanej od 
1947 roku, ważna dla kilku pokoleń etnografów-afrykanistów publikacja Tade-
usza Milewskiego Zarys Językoznawstwa Ogólnego91. Prezesami Towarzystwa byli 
prof. K. Moszyński (lata 1945–1953) i prof. J. Gajek (lata 1953–1956), a siedzibą 
były: Lublin (lata 1951–1953), Poznań (w 1953) i Wrocław (od 1953 roku)92. 

Jedyne badania terenowe tego okresu prowadzili w Afryce dr Andrzej 
Waligórski (1908–1974) i dr Wacław K. Korabiewicz (1903–1994). Pierwszy 
był absolwentem filozofii UJ (1931), studiował języki nowożytne i językoznaw-
stwo ogólne, a w 1932 roku został stypendystą Funduszu Kultury Narodowej 
w Londynie, gdzie uczęszczał na seminaria B. Malinowskiego93. Funkcjo-
nalizm Malinowskiego wywarł duży wpływ na Waligórskiego, który stał się 
jego orędownikiem w polskiej nauce94. Po doktoracie uzyskanym w Londynie 
w dziedzinie filozofii w 1938 roku, Waligórski został pracownikiem Instytutu 
Kultury Wsi w Warszawie oraz wykładowcą Naukowego Wyższego Kursu 
Spółdzielczości Wydziału Rolnego UJ95. 

Podczas wojny walczył w kampanii wrześniowej, służył w armii W. Sikor-
skiego, skąd oddelegowano go do Instytutu Spraw Międzynarodowych w Lon-
dynie96. Jako stypendysta Uniwersytetu Londyńskiego prowadził w Kenii prace 
terenowe i w latach 1946–48 badał tam nilocki lud Luo97. Po powrocie z Kenii 
do Anglii odrzucił propozycję pracy na Uniwersytecie Londyńskim i w 1948 roku 
wrócił do kraju gdzie został adiunktem, a od 1955 roku docentem w Katedrze 
Etnografii UJ98. Wyniki badań terenowych Waligórskiego wśród Luo zostały 

90 Por.: R. S t o p a, Archaizm kultury buszmeńskiej, „Lud”, 37(1947), s. 69–96; t e n ż e, 
Hotentoci, „Lud”, 38(1948), s. 50–146; A. Wa l i g ó r s k i, Gleboznawstwo pierwotne. Rozpoznanie 
i wybór gleb pod uprawę wśród nilockich Luo, „Lud”, 39(1948–1951), s. 181–227. 

91 Z. K ł o d n i c k i, Sto lat..., art. cyt., s. 13; M. G a w ę c k i, Polskie pozaeuropejskie..., art. cyt., 
s. 206; por.: L. B e d n a rc z u k, Tadeusz Milewski (1906–1966), w: Etnografowie i ludoznawcy 
polscy, dz. cyt., s. 201n. 

92 Z. K ł o d n i c k i, Sto lat..., art. cyt., s. 13.
93 L. D z i ę g i e l, Andrzej Waligórski (1908–1974), „Etnografia Polska”, 19(1975), z. 2, s. 20; 

A. Ku c z y ń s k i, Polskie opisanie świata. Studia z dziejów poznania kultur ludowych i plemiennych, 
t. 1: Azja i Afryka, Wrocław 1994, s. 391.

94 L. D z i ę g i e l, Andrzej Waligórski..., art. cyt., s. 20; Z. J a s i e w i c z, Etnologia Polska..., 
art. cyt., s. 7, 11; A. Ku c z y ń s k i, Polskie opisanie świata..., dz. cyt., s. 391. 

95 L. D z i ę g i e l, Andrzej Waligórski..., art. cyt., s. 20; A. Ku c z y ń s k i, Polskie opisanie 
świata..., dz. cyt., s. 391.

96 L. D z i ę g i e l, Andrzej Waligórski..., art. cyt., s. 20n; A. Ku c z y ń s k i, Polskie opisanie 
świata..., dz. cyt., s. 391. 

97 A. Wa l i g ó r s k i, Gleboznawstwo pierwotne..., art. cyt., s. 182; L. D z i ę g i e l, Andrzej 
Waligórski..., art. cyt., s. 21; A. Ku c z y ń s k i, Polskie opisanie świata..., dz. cyt., s. 287n, 391.

98 L. D z i ę g i e l, Andrzej Waligórski..., art. cyt., s. 21.
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częściowo opublikowane wkrótce po powrocie do Polski99. Uczony doświadczył 
wówczas wielu szykan administracyjnych. Między innymi dlatego, że był zwo-
lennikiem funkcjonalizmu Malinowskiego, a kierunek ten atakowano w PRL, 
określając jego twórcę jako „kosmopolitę, z pochodzenia Polaka”100. 

Wacław Korabiewicz, doktor medycyny i podróżnik, od 1943 roku prze-
bywał w Afryce, a od 1947 pracował w Muzeum Tanganiki (King George VI 
Memorial Museum) w Dar-es Salam101. Dla tej placówki gromadził wyroby 
miejscowych ludów podczas badań terenowych, a ich wyniki opublikował po 
powrocie do kraju102. Współpracował też z Muzeum w Młocinach, któremu 
przesłał liczne eksponaty, za co został wydalony z Tanganiki w 1954 roku.

Wybitny uczony Kazimierz Moszyński (1887–1959), jeden z twórców 
polskiej szkoły etnograficznej, jest autorem skryptów dla studentów etnografii, 
w dużej części poświęconych ludom afrykańskim103. Dla studiujących etnografię 
Ludy zbieracko-łowieckie i Ludy pasterskie Moszyńskiego należały do kanonu 
obowiązkowych lektur do lat dziewięćdziesiątych XX wieku.104 Uczony nie 
zdążył opublikować trzeciej części cyklu – Ludy kopieniackie (prymitywne ludy 
rolnicze), natomiast tematyka afrykańska została przez niego uwzględniona 
w monumentalnej syntezie etnografii i etnologii oraz w artykule o sztuce 
naskalnej105. 

Omawiany okres był wyjątkowo trudny dla socjologii. W 1951 roku zli-
kwidowano studia i katedry tego kierunku na uczelniach, a niektórzy badacze, 
by przypomnieć choćby prof. J.S. Bystronia (1892–1964), etnologa, socjologa 
i historyka kultury, byli szykanowani przez prasę i studentów z inspiracji 
władzy106.

99 A. Wa l i g ó r s k i, Gleboznawstwo pierwotne..., art. cyt., s. 181–227.
100 Z. J a s i e w i c z, Etnologia Polska..., art. cyt., s. 7, 12.
101 K. M i c h a ł o w s k i, Przedmowa, w: W. Ko r a b i e w i c z, Śladami amuletu, Warszawa 

1974, s. 5n; W. Ko r a b i e w i c z, Makonde – wielcy rzeźbiarze, „Lud”, 45(1958–1959), s. 70. 
102 Tamże, s. 70–90. 
103 K. M o s z y ń s k i, Ludy zbieracko-łowieckie, Kraków 1951, s. 299; t e n ż e, Ludy pasterskie, 

Kraków 1953, s. 388. 
104 M. F r a n ko w s k a, Etnografia powszechna..., art. cyt., s. 107; M. G a w ę c k i, Polskie 

pozaeuropejskie..., art. cyt., s. 206. 
105 K. M o s z y ń s k i, Człowiek. Wstęp do etnografii powszechnej i etnologii, Warszawa 1958, 

s. 5n; t e n ż e, Malowidła naskalne prymitywów Afryki Południowej ze szczególnym uwzględnieniem 
techniki ich wykonania, „Światowid”, 23(1960), s. 127–150 (Księga pamiątkowa ku czci Włodzi-
mierza Antoniewicza w 40 rocznicę pracy naukowej na Uniwersytecie Warszawskim od przyjaciół, 
kolegów, uczniów, cz. 1); por.: M. G ł a d y s z, Kazimierz Moszyński (5 III 1887 – 30 III 1959), 
„Etnografia Polska”, 3(1960), s. 26. 

106 Z. J a s i e w i c z, Etnologia Polska..., art. cyt., s. 7; por.: W. B i e ń ko w s k i, Jan Stanisław 
Bystroń, w: Etnografowie i ludoznawcy polscy, dz. cyt., s. 33n. 
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6. Zbiory, muzea, wystawy

Dla zabezpieczenia wszystkich zbiorów muzealnych ocalałych po wojnie 
powołano w Warszawie w lutym 1945 roku pod kierownictwem prof. S. Lo-
rentza Naczelną Dyrekcję Muzeów i Ochrony Zabytków107. Po dorocznych 
zjazdach Związku Muzeów w latach 1945–48, na których dyskutowano 
o problematyce muzealnictwa w Polsce, od 1 stycznia 1950 roku większość 
muzeów (około stu) upaństwowiono i oddano pod nadzór Ministerstwa 
Kultury i Sztuki108. 

Podczas wojny straty zbiorów etnograficznych w Polsce wyniosły ponad 
sześćdziesiąt procent ich przedwojennego stanu, między innymi w całości 
spalone zostało Muzeum Etnograficzne w Warszawie, a z kolekcji liczącej 
ponad 30.000 obiektów zachowało się ledwie kilka109. 

W 1946 roku powstało w stolicy Muzeum Kultur Ludowych, którego 
inicjatorem był etnograf i muzeolog dr J. Żołna-Manugiewicz (1904–1988), 
przed wojną dyrektor Muzeum Etnograficznego w Łodzi. Był on bezpartyjnym 
działaczem lewicowym i jednym z założycieli Krajowej Rady Narodowej na 
przełomie 1943 i 1944 roku, w której objął funkcję Przewodniczącego Komisji 
Kultury, Oświaty i Nauki. Manugiewicz brał udział w reaktywacji Ligii Mor-
skiej i Kolonialnej w latach 1944–45 i był Prezesem Zarządu Głównego Ligi, 
a w okresie 1945–53 był także członkiem Zarządu Głównego PTL110. 

Muzeum Kultur Ludowych, którym kierował Manugiewicz do 1955 roku, 
zajmowało dawny, nieco zniszczony pałac Brühla w Młocinach, położony około 

107 M. Z n a m i e ro w s k a - P r ü f f e ro w a, Polskie muzealnictwo etnograficzne w okresie 
25-lecia PRL, „Lud”, 53(1969), s. 420; J. M a n u g i e w i c z, Muzeum Kultur Ludowych, „Lud”, 
41(1954), s. 1164; S. L o re n t z, Przewodnik po muzeach i zbiorach w Polsce, Warszawa 1982, 
s. 33; A.  M i c h a ł o w s k i, Stanisław Lorentz (1899–1991), „Muzealnictwo”, 34(1992), s. 103. 

108 I. Ry b a r s k a, Muzea w Polsce w latach 1945–1952, „Muzealnictwo”, 1–2(1952), 
s. 46–48; W. Z a ł u s k a, Wytyczne koprogramu prac muzealnictwa na rok 1953, „Muzealnictwo”, 
1(1952), s. 7; M. Z n a m i e ro w s k a - P r ü f f e ro w a, Polskie muzealnictwo..., art. cyt., s. 420n; 
S. L o re n t z, Przewodnik..., dz. cyt., s. 38. 

109 M. Z n a m i e ro w s k a - P r ü f f e ro w a, Polskie muzealnictwo..., art. cyt., s. 420; przy-
pis 2 (M. Znamierowska-Prüfferowa podaje, że kolekcja muzeum warszawskiego liczyła 23.000 
obiektów, ale bardziej wiarygodne wydają się być dane Makulskiego o ponad 30.000 zabytkach. 
Por.: J.K. M a ku l s k i, Państwowe Muzeum Etnograficzne. Historia. Zbiory. Ekspozycje, Warszawa 
1973, s. 19.

110 J. M a n u g i e w i c z, Muzeum..., art. cyt., s. 1165n; J.K. M a ku l s k i, Państwowe Muzeum..., 
dz. cyt., s. 21n; W. D y n o w s k i, Państwowe Muzeum Etnograficzne w Warszawie, „Etnografia 
Polska”, 19(1975), z. 2, s. 79n; A. S t y c z y ń s k a, Ludy zamorskich lądów. Kultury pozaeuropejskie 
a działalność popularyzatorska Ligi Morskiej i Kolonialnej, Wrocław 2005, s. 191; Z. J a s i e w i c z, 
Etnologia Polska..., art. cyt., s. 7n; M.M. Pa r n o w s k a, Jan Manugiewicz [Żołna-Manugiewicz], 
(1904–1988), w: Etnografowie i ludoznawcy polscy, dz. cyt., s. 196n.
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dziesięć kilometrów od centrum miasta i dworek w Tarchominie, po drugiej 
stronie Wisły, naprzeciw Młocin. Uroczyste otwarcie placówki, z udziałem 
marszałka Sejmu Władysława Kowalskiego i Ministra Kultury i Sztuki Stefana 
Dybowskiego odbyło się 21 maja 1949 roku111. 

Ogólnopolska Konferencja Etnograficzna zorganizowana w 1947 roku 
w Częstochowie z inicjatywy Naczelnej Dyrekcji Muzeów i Ochrony Zabytków, 
wyznaczyła muzeum warszawskiemu rolę centralnego w Polsce w dziedzinie 
etnografii krajowej i pozaeuropejskiej112. Oznaczało to centralizację zbiorów 
poprzez nakaz przekazywania do Muzeum Kultur Ludowych kolekcji poza-
europejskich (w tym afrykańskich) z innych muzeów polskich. W 1947 roku 
powstał w muzeum Dział Etnografii Pozaeuropejskiej w celu przejmowania 
kolekcji pozaeuropejskich z terenu całej Polski113, zwłaszcza z Ziem Zachodnich 
i Północnych. W latach 1947–1956 kolekcja w stolicy wzbogaciła się o około 
dwanaście tysięcy obiektów pozaeuropejskich, wśród których blisko połowę 
stanowiły eksponaty z Afryki114. Muzeum Kultur Ludowych zebrało te zabyt-
ki (w depozyt czasowy lub na własność) z około trzydziestu instytucji: rad 
narodowych, tzw. składnic muzealnych, małych i większych muzeów115. Do 
Warszawy zostały przywiezione głównie, choć nie tylko, zbiory z tzw. Ziem 
Odzyskanych: z Zakładu Etnografii Uniwersytetu Wrocławskiego (ponad 
2000 sztuk), z Muzeum w Szczecinie (ok. 900 sztuk), Muzeum w Toruniu 
(ponad 300 sztuk), licznych placówek na Śląsku oraz z Muzeum w Łodzi116. 

111 J. M a n u g i e w i c z, Muzeum..., art. cyt., s. 1165; J.K. M a ku l s k i, Państwowe Muzeum..., 
dz. cyt., s. 21n; W. D y n o w s k i, Państwowe Muzeum..., art. cyt., s. 80; Kronika, „Kwartalnik 
Muzealny”, 2–3(1949), s. 106.

112 J. M a n u g i e w i c z, Muzeum..., art. cyt., s. 1165; J.K. M a ku l s k i, Państwowe Muzeum..., 
dz. cyt., s. 22; W. D y n o w s k i, Państwowe Muzeum..., art. cyt., s. 80.

113 J. M a n u g i e w i c z, Muzeum..., art. cyt., s. 1165; J.K. M a ku l s k i, Państwowe Muzeum..., 
dz. cyt., s. 22; W. D y n o w s k i, Państwowe Muzeum..., art. cyt., s. 80n. 

114 T. D e l i m a t, Muzeum Kultur Ludowych w Warszawie, „Lud”, 43(19560, s. 398n; J. M a -
n u g i e w i c z, Muzeum..., art. cyt., s. 1165; J. K a m o c k i, Zbiory afrykanistyczne w muzeach 
polskich, „Etnografia Polska”, 10(1966), s. 475–477; M. F r a n ko w s k a, Etnografia powszechna..., 
art. cyt., s. 108; J.K. M a ku l s k i, Państwowe Muzeum..., dz. cyt., s. 22, 45; B. C z u c h n o w s k a, 
Pozapolskie zbiory etnograficzne w muzeach polskich, w: Polskie badania obcych kultur ludowych, 
Materiały z konferencji we Wrocławiu w dniach 25–26 listopada 1978 r., red. E. Pietraszek, Wro-
cław 1981, s. 153n („Acta Universitatis Vratislaviensis” 572).

115 B. C z u c h n o w s k a, Pozapolskie zbiory..., dz. cyt., s. 154; J. M a n u g i e w i c z, Muzeum..., 
art. cyt., s. 1165; J. K a m o c k i, Zbiory afrykanistyczne..., art. cyt., s. 477.

116 R Re i n f u s s, Stan muzealiów etnograficznych w województwie wrocławskim, „Lud”, 
38(1948), s. 416–429; K. A n t o n i e w i c z o w a, Muzeum Pomorskie w Toruniu (Ratusz), 
„Lud”, 42(1955), z. 2, s. 811; L. Po ł c z y ń s k i, Muzeum w Brzegu (Plac Zamkowy nr 1), „Lud”, 
43(1956), s. 373; T. D e l i m a t, Dział Etnografii w Muzeum Pomorza Zachodniego w Szczecinie, 
„Lud”, 43(1956), s. 396–398.
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Muzeum Kultur Ludowych prezentowało nowe kolekcje na wystawach: „Sztuka 
ludów Afryki murzyńskiej i Oceanii” w 1949 roku, w prowizorycznym pawi-
lonie specjalnie wzniesionym na ten cel, „Polscy badacze i obrońcy ludów 
kolonialnych” w 1950 roku i „Etnografia Afryki” w 1953 roku117. 

Poza Warszawą kolekcje etnograficzne z Afryki posiadały wówczas muzea: 
Narodowe i Etnograficzne w Krakowie, Narodowe w Poznaniu i Miejskie w Pa-
bianicach118. W 1948 roku zlikwidowano Muzeum Techniczno-Przemysłowe 
w Krakowie, a jego kolekcje afrykańskie trafiły najpierw do Muzeum Narodo-
wego, a w następnych latach przejęło je ostatecznie Muzeum Etnograficzne 
(między innymi zbiory Rogozińskiego, Stopy i Rehmana)119. Gdy w 1954 roku 
Ministerstwo Kultury i Sztuki próbowało odebrać krakowskiemu Muzeum Etno-
graficznemu kolekcję pozaeuropejską aby ją przenieść do Warszawy, sprzeciwił 
się temu skutecznie dyrektor, prof. dr Tadeusz Seweryn (1894–1975). Wykazał 
on, że te zabytki są potrzebne na wykładach i ćwiczeniach dla studentów et-
nografii UJ i powołał w muzeum Dział Egzotyki, którego kierownikiem został 
etnograf Janusz Kamocki120. 

Etnograficzne kolekcje pozaeuropejskie pod koniec omawianego okresu 
mieściły się w muzeach w Warszawie (12 000 szt.), Krakowie (1754 szt.), 
Poznaniu (1120 szt.), Pabianicach (174 szt.) i Nysie (55 szt.) oraz w Kate-
drach Etnografii w Poznaniu, Toruniu i Wrocławiu121. Ogólna liczba zbiorów 
etnograficznych w Polsce w muzeach podległych MKiS wynosiła na początku 
1955 roku ponad 112 000 obiektów, w tym ponad 15 000 zabytków pozaeu-
ropejskich, wśród których większość stanowiły okazy z Afryki122. 

Muzuem Narodowe w Krakowie zostało upaństwowione 1 stycznia 1950 
roku. Wcześniej zarządzało nim miasto. Przyłączono do niego dwa dotąd 
samodzielne muzea: Czartoryskich i Przemysłowe123. W Dziale Starożytnym 
Muzeum Czartoryskich znajdowało się około 1500 obiektów, w tym wiele 

117 J. M a n u g i e w i c z, Muzeum..., art. cyt., s. 1165; M. Z n a m i e ro w s k a - P r ü f f e ro w a, 
Polskie muzealnictwo..., art. cyt., s. 442; M. F r a n ko w s k a, Etnografia powszechna..., art. cyt., 
s. 108; J.K. M a ku l s k i, Państwowe Muzeum..., dz. cyt., s. 25n; W. D y n o w s k i, Państwowe 
Muzeum..., art. cyt., s. 89.

118 J. K a m o c k i, Zbiory afrykanistyczne..., art. cyt., s. 477–483.
119 Tamże, s. 477–479; M. Z a c h o ro w s k a, Historia Działu Kultur Ludowych Pozaeuropejskich 

i zbiorów pozaeuropejskich w Muzeum Etnograficznym im. Seweryna Udzieli w Krakowie za lata 
1911–1998, „Rocznik Muzeum Etnograficznego”, 14(1998), s. 12n. (zbiory pozaeuropejskie).

120 Tamże, s. 9n.
121 M. Z n a m i e ro w s k a - P r ü f f e ro w a, Muzea i działy etnograficzne w Polsce (Aktualne 

potrzeby i zarys stanu obecnego), „Lud”, 44(1957), s. 360n.
122 Tamże.
123 S. L o re n t z, Przewodnik..., dz. cyt., s. 160.
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z Egiptu: sarkofagi, amulety, papirusy, portrety fajumskie, narzędzia, ozdoby, 
przedmioty codziennego użytku124. Były one przedmiotem studiów pracow-
ników Zakładu, a następnie Katedry Archeologii Śródziemnomorskiej UJ, 
kierowanych przez prof. Gąsiorowskiego, a później przez prof. M.L. Bernhard.

Zbiory sztuki starożytnej i archeologii Muzeum Narodowego w Warszawie 
zostały częściowo zniszczone lub wywiezione przez Niemców podczas wojny, 
a po 1945 roku kolekcję uzupełniano przejmując zabytki z tzw. Ziem Odzy-
skanych (między innymi z Muzeum w Szczecinie) i w ramach rewindykacji 
z Niemiec i Austrii125. Galeria Sztuki Starożytnej weszła tą drogą w posiadanie 
zabytków stanowiących dotąd własność prywatnych kolekcjonerów polskich 
i zbiorów sztuki antycznej, w tym także z Nieborowa i Wilanowa126. Dekretem 
Krajowej Rady Narodowej z 7 maja 1945 roku Muzeum Narodowe zostało 
upaństwowione (dotąd zarządzało nim miasto Warszawa), zaś uchwała Na-
czelnej Dyrekcji Muzeów z 1946 roku przyznawała tej instytucji wiodącą rolę 
w gromadzeniu dzieł starożytnych, między innymi z Egiptu i status najważ-
niejszego muzeum w kraju127. W 1945 roku jego wicedyrektorem został prof. 
K. Michałowski i w tym samym roku otwarto w muzeum wystawę „Warszawa 
oskarża”, na której eksponowano również zbiory starożytne128. W 1948 roku 
z inicjatywy Polskiego Towarzystwa Filologicznego M.L. Bernhard zorgani-
zowała wystawę objazdową sztuki starożytnej po warszawskich gimnazjach 
i liceach, na której pokazano sto trzy zabytki z Muzeum Narodowego129. Sukces 
wystawy spowodował zorganizowanie wystawy objazdowej sztuki starożyt-
nej w wersji rozszerzonej. W latach 1949–1950 obejrzało ją ponad 250 000 
widzów w siedemdziesięciu dwóch miejscowościach na terenie dziewięciu 
województw130. 

Po kilku latach przygotowań 30 maja 1949 roku, z udziałem Ministra 
Kultury i Sztuki, otworzono w muzeum nowoczesną Galerię Sztuki Starożyt-

124 Tamże.
125 M.L. B e r n h a rd, Zbiory Sztuki Starożytnej w Muzeum Narodowym w Warszawie w latach 

1939–1946, „Archeologia”, 1(1947), s. 302–309; T. S e w e r y n, Muzeum Narodowe w Warsza-
wie – Kazimierz Michałowski. Zbiory sztuki starożytnej, Warszawa 1949, s. 95, ryc. 26; Kronika, 
„Kwartalnik Muzealny”, 2(1949), z. 3, s. 114; S. L o re n t z, Przewodnik..., dz. cyt., s. 33n.

126 K. M i c h a ł o w s k i, Badania naukowe..., art. cyt., s. 137.
127 S. L o re n t z, Przewodnik..., dz. cyt., s. 34.
128 Tamże, s. 33.
129 M.L. B e r n h a rd, Wystawa objazdowa sztuki starożytnej w Warszawie, „Meander”, 

3(1948), z. 1, s. 111–114; t a ż, Wystawa objazdowa Sztuki Starożytnej, „Archeologia”, 1(1948), 
s. 423.

130 M.L. B e r n h a rd, Dział Sztuki Starożytnej w Muzeum Narodowym w Warszawie w latach 
1949–50, „Archeologia”, 4(1950–1951), s. 146–148.
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nej, „najlepszą w Europie”, według dyrektora S. Lorentza131. Wystawa była 
w znacznej części poświęcona sztuce egipskiej, zajmowała dwadzieścia sześć 
pomieszczeń wydany do niej został przewodnik autorstwa Michałowskiego132. 

*  *  *

Rozwój afrykanistyki w Polsce do 1956 roku związany jest z odbudową 
i powstaniem nowych struktur uniwersyteckich w dziedzinie orientalistyki, 
etnografii, archeologii, antropologii oraz utworzeniem podobnych komórek 
w PAN-ie. Ważne było utworzenie ogólnokrajowego systemu muzealnictwa 
finansowanego z budżetu i w efekcie przejęcie przez państwo najważniejszych 
muzeów, prywatnych, miejskich i o innym statusie w Warszawie, Krakowie, 
Poznaniu, Łodzi, Gdańsku, Szczecinie i innych miastach, które posiadały zbiory 
afrykańskie. Wiodącą rolę w zakresie kolekcji pozaeuropejskich (w tym afry-
kanistycznych) odgrywały muzea w Warszawie: Narodowe i Kultur Ludowych 
oraz w Krakowie: Narodowe, Etnograficzne i Archeologiczne.

Dla rozwoju interesujących nas dyscyplin nauki ważne były publikacje 
wyników badań rozpoczętych przed wojną, takich uczonych jak Czeka-
nowski, Henzel, Lewicki, Michałowski, Manteuffel, Stopa. Po 1945 roku 
afrykanistyka polska pozyskała cennych badaczy w osobach Strelcyna i Wa-
ligórskiego – wykształconych i doświadczonych w pracy za granicą. Mimo 
narzucanych ograniczeń utrzymały swoją działalność naukową i wydawniczą 
dwa ważne stowarzyszenia: PTL i PTO. Dla rozwoju badań ważne było po-
wstanie wielu nowych periodyków naukowych oraz kontynuacja wydawnictw 
przedwojennych.

Od początku lat pięćdziesiątych rozpoczynali kariery młodzi adepci różnych 
kierunków (archeologii, antropologii, papirologii, etiopistyki, orientalistyki, 
etnografii, historii) wykształceni w kraju, którzy w następnym okresie przyczy-
nili się do dynamicznego rozwoju polskich badań nad Afryką (T. Andrzejewski, 
J. Bielawski, T. Dzierżykraj-Rogalski, S. Jakobielski, T. Kotula, J. Lipińska, 
J. Mantel-Niećko, A. Świderek). 

131 Ta ż, Zbiory Sztuki Starożytnej w Muzeum Narodowym w Warszawie, „Archeologia”, 
2(1948), s. 419n; t a ż, Zbiory Sztuki Starożytnej w Muzeum Narodowym w Warszawie, „Mu-
zealnictwo”, 3(1952), s. 43–50; T. S e w e r y n, Muzeum Narodowe..., dz. cyt., s. 114; Kronika, 
„Kwartalnik Muzealny”, 2(1949), z. 3, s. 106; A. M a s ł o w s k a, Kronika wystaw..., dz. cyt., 
s. 46, 50–51; S. L o re n t z, Kazimierz Michałowski..., s. 12; K. M i c h a ł o w s k i, Wspomnienia..., 
dz. cyt., s. 202. 

132 M.L. B e r n h a rd, Zbiory..., „Archeologia”, 2(1948), s. 419; t a ż, „Muzealnictwo”, 
3(1952), s. 43–50; T. S e w e r y n, Muzeum Narodowe..., dz. cyt., s. 114; K. M i c h a ł o w s k i, 
Badania naukowe..., art. cyt., s. 157n. 
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Słabością afrykanistyki polskiej tego okresu był brak prac terenowych, 
ograniczone kontakty międzynarodowe, likwidacja socjologii w strukturach 
uczelnianych, centralizacja nauki i kolekcji muzealnych oraz narzucanie ba-
daczom wzorców radzieckich i ideologii marksistowskiej. 
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SUMMARY

African studies in Poland in the years 1945–1956 – period of cabinet researches 
and centralization of African collections.

Scientific researches on Africa in Poland in the years 1945–1956 had been de-
veloped in archaeology, physical anthropology, egyptology, ethnology, ethnography, 
history, linguistic, papyrology, Oriental and Ethiopic studies. These disciplines had 
their structures at the universities and at the Polish Academy of Science. Some 
scholars (J. Czekanowski, T. Henzel, T. Manteuffel, K. Michałowski, R. Stopa, 
R. Taubenschlag) had continued their studies, which had started before the Second 
World War. Others came back to work in Poland after their studies in England 
(A. Waligórski) and France (S. Strelcyn). In the early fifties a new generation of 
young scientists was educated at Polish universities – T. Andrzejewski, J. Bielawski, 
T. Dzierżykraj-Rogalski, S. Jakobielski, T. Kotula, J. Lipińska, J. Mantel-Niećko, 
A. Świderek – started their African studies. African researchers were mostly members 
of Polish Ethnological Society and Polish Oriental Society, which have organized 
seminars, published books and edited periodicals. The weaknesses of studies of 
this period were lack of field researches in Africa, difficulties in scientific contacts 
with abroad (especially with western countries) and state pressure in adopting 
Soviet methods and Marxist ideology. 

In the new system of public museums organized after year 1945, the most 
important African collections were present in Warsaw (at National and Ethno-
graphic Museums) and Cracow (at National, Ethnographical and Archaeological 
Museums). Soon after the War Warsaw have gathered African items which had 
been partly taken from different museums and private collections in the country. 
It was the result of the new system of centralization introduced by communist 
state. In that system Warsaw’s museums mentioned above should play the main 
role in Poland in collecting and exhibiting extraeuropean (African) items. A few 
exhibition on African traditional and ancient art. were organized in Warsaw in 
the years 1949, 1950, 1953.
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